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Las revoluciones por la Independencia: una recepciön
de ideas filosöficas en las Américas.

Silvana Carozzi Universidad National de Rosario

I - Introducciön

Nuestro tema es la Revoluciön por la Independencia en
Hispanoamérica. Mas especificamente, intentamos ocuparnos de
la recepciön de algunas ideas filosöficas en el mundo que se fuera
instalando en las Américas, entre los finales del siglo XVIII y los
inicios del XIX, entendiendo que es ese mundo el que acompana
los acontecimientos de la ruptura colonial, para ofrecer a los
actores lo que siempre las ideas saben ofrecer: escenarios posibles
de salida a las crisis. En esa agenda conceptual, serân centrales las
nociones de voluntad general, soberama, repûblica y derechos

Esta ya sobradamente dicho que nuestra Revoluciön
rioplatense tiene como felon de fondo los sucesos primero
norteamericanos y luego franceses, y es posible acordar con
Halperin Donghi cuando afirma:

lo nuevo después de 1776 y sobre todo de 1789 no son las ideas, es

la existencia misma de una América republicana, de una Francia
revolucionaria1

El acuerdo con esta perspectiva historiogrâfica parte de dar

por aceptado, simplemente que, en lo que se refiere a las revoluciones

de este sur, y contrariamente a lo que alguna otra version a

veces tratö de ensenarnos, no fueron ciertas ideas el primer mo-

© Boletin Hispânico Helvético, volumen 7 (primavera 2006).

1 HALPERIN DONGHI, Tulio, Historia Contemporânea de América Latina,
Buenos Aires, Alianza, 1992, pâg. 85.



tor que impulsé la salida empfrica (lo que se trabajaba tradicio-
nalmente como la cuestiön de las fitentes), sino que fueron las
noticias de las revoluciones hechas por otros las que estimularon
a nuestros actores, inmersos como estaban en la gran crisis de la

monarquia ibérica, para buscar conceptos y modelos en las
filosofias de corte moderno, o, mejor dicho, a leer con otros ojos
textos que tal vez ya habian leido, pero que veian ahora iluminarse
de un modo perturbadoramente distinto.

Suele decirse y también es cierto que, asi como los
norteamericanos encontraron en la doctrina del inglés John Locke
la inspiraciôn mâs mentada para dar legitimaciön a la revoluciön
que encararon, en las entonces posesiones hispanas la filosofia
que mâs se déclara2 y se suscribe es la del ginebrino J uan Jacobo
Rousseau, con su Contrato Social tan aludido3.

Nuestra hipötesis senala un camino exploratorio que
obviamente no pretendemos agotar en este trabajo y se refiere
especificamente a esta preferencia local de Rousseau por sobre
Locke. Es verdad que, ateniéndonos a lo que nos indican los
hechos, la elecciön de Rousseau se debio, en cierto nivel, a la fama

que dentro de la misma revoluciön liberal espanola estaba
teniendo la Revoluciön francesa y sus «derechos del hombre».
Pero como entendemos que esta explicaciön, en su soledad fâctica,
no cubre totalmente el territorio de los argumentas que deberian
dar cuenta de un fenômeno como el del éxito de una determinada
recepciön filosöfica, querriamos complétai- esta referencia histörica
agregândole una hipötesis teörica: ésta consiste en sospechar que
en la doctrina politica de Rousseau (y no tan fâcilmente en la de
Locke) nuestros revolucionarios encontraban también mejor
morada para albergar la soluciön pedagögica, miembros como
eran de una elite intelectual que se auto concibe como ilustrada.
Prueba de ello podria ser la enjundia con que nuestros jacobinos
hasta llegan a corregir al propio Rousseau en los pasajes conocidos
en que éste se constituye en critico de los efectos sociales del

progreso en los saberes del siglo. Esta idea nuestra incorpora
también mejor, como punto de partida, el supuesto de que en

2 Aludimos aqui expresamente a lo que los actores «declaran» y quieren
exhibir en el espacio publico, y no a las lecturas no declaradas o clandestinas.

1 Dejamos voluntariamente aqui de lado la polémica conocida alrededor de la

influencia de Francisco Suârez en las ideas de la revoluciön rioplatense,
contraponiéndose a, o solapândose tras las alusiones a Rousseau. Ya nos hemos
ocupado de ella en otro trabajo (Véase Territorio, memoria y relato, libro colectivo;
UNR editora; en prensa).



cualquier operaciön de recepciön -siendo como es, activa-
consideraciones referidas a la relaciön entre las matrices teôricas
o las doctrinas filosöficas que comienzan a conocerse, y las
condiciones sociales concretas a las que pretenden ser aplicadas,
no debieran dejar de atenderse, ya que seguramente cumplieron
un papel en la conciencia de los protagonistas histöricos. Si es asi,
este mundo nuestro decimonönico, conformado por una parte
por una sociedad de frontera no del todo consistente -tradicional,
ademâs, en sus prâcticas y catolica en sus modelos de obediencia-

y por otro por unas eûtes de intelectuales modernizantes, imbuidas
de un proyecto civilizatorio incluyente (dicho esto en comparacion
con las colonias del Norte), bien pudo plantear un problema que
se supuso podia ser enfrentado en clave pedagögica, lo que
significa, en los anos diez, a través de una revoluciôn que debia
admitir inexorablemente la forma de la pedagogia.

IL- La revoluciôn y los albores de la sociedad democrâtica fundada
SOBRE LA IDEA DE DeRECHOS HuMANOS.

El surgimiento en los Ultimos anos ochenta en la Europa latina
- especialmente Francia e Italia- de un nuevo escenario de debate
filosöfico sobre la cuestiön de los Derechos humanos o Derechos

fundamentales, y la importante producciôn bibliogrâfica que ha
tenido como consecuencia, permite, a nuestro ver, reactualizar
una via de abordaje a los temas de la historia de nuestros paises
hispanoamericanos. Via de ingreso sin dudas objeto de
controversias hermenéuticas nunca saldadas, pero que sigue
siendo para nosotros fértil desde un cierto punto de vista. Porque,
en el piano de una investigaciön filosöfico polifica sobre la literature
de ideas de todo el siglo XIX rioplatense, es innegable constatar los
testimonios de una conciencia que, aunque no sencillamente,
crece en su perfil moderno, desde esa forma revolucionaria de

ingreso en los nuevos tiempos que suele llamarse modernidad de

ruptura 4
y que fuera la opciön para territorios como el nuestro,

necesitados de responder al fenômeno de la crisis de la Monarquia
absoluta espanola. A nuestro ver, la expansion y profundizaciôn
del lenguaje de los derechos fundamentales en aquellos a veces

opacos textos decimonönicos va marcando el ritmo de una
mutaciön en la concepciôn de la Ciudad, de efectos multiples.

4 La expresiôn pertenece a François-Xavier Guerra, Modernidad e independences.
Ensayo sobre las revoluciones Inspânicas, México, FCE, 1992.



Las revoluciones hispanoamericanas de la primera mitad del
XIX implican, sabemos, dos âmbitos de cuestiones conexas pero
diferenciables: por un lado la separaciön de la metröpoli tras el

objetivo de la Independencia, y por otro el ingreso vacilante pero
définitivo en la modernidad politica. Sus protagonistas, portadores
como son de una conciencia «en transita» entre un mundo viejo
que cae y otro nuevo que nace, no pueden dejar de expresarse en
un lenguaje, digamos, impuro: su espiritu va haciéndose moderno,
pero permanece habitado por representaciones que todavia no lo
son. Parafraseando un argumenta conocido, expliquemos diciendo

que, si la sociedad hubiese sido ya una sociedad moderna esa
revoluciôn habria sido innecesaria, y si la sociedad no lo hubiese
sido en absoluto la revoluciôn resultaba imposible.

Si esta incongruencia, como bien senala buena parte de la

historiografia referida al periodo, no puede dejar de interpelar
aun a las mas optimistas de las lecturas, mucho mayor es la que
surge, a veces, al comparar el discurso con ciertas prâcticas, en un
universo politico que una revoluciôn tan «calamitosa»5 como
inesperada ha llevado casi a niveles de vertigo. Valga antes
recordar que, como bien senala F. Guerra, el problema de las

nuevas naciones durante todo el siglo XIX iba a ser el de la
complicada distancia entre esas elites modernizantes y una sociedad

que no abandona fâcilmente los cânones antiguos inscriptos en la
tradiciôn. Esta dura materialidad de la distancia entre las

aspiraciones de la elite intelectual y el mundo ideolögico de las

dispersas sociedades de frontera del extremo sur, es decir, la

permanente constataciön de este hiato y los riesgos politicos que
acarrea para el futuro de la Revoluciôn favorece la elecciön de la
fuente rusoniana para motorizar los cambios.

III - LA 1NSPIRACIÔN Y LOS EJEMPLOS

Partimos de lo infinitamente dicho: el impulso mas
contundente para la mutaciôn cultural que nuestra Revoluciôn
implicara, estuvo dado no por el ingreso a tal o cual clrculo de
lectura de la filosofia moderna -Rousseau, y/o los liberales
espanoles- sino, en principio, por la onda expansiva producida
por el conocimiento de las Declaraciones de Derechos americana

y francesa. Esta ultima de manera especial, si acordamos con lo

que dice Bobbio:

5 Es Tulio Halperin Donghi quien dentro de nuestra historiografia, suele
referirse a la revoluciones hispanoamericanas del XIX en términos de «calamidad».



.la Declaration del 89 habîa sido precedida de la Americana.
Ciertisimo. Pero fueron los principios del 89 los que constituyeron
durante un siglo y mas una fuente ininterrumpida de inspiration
ideal para los pueblos en lucha por su libertad, y al mismo tiempo
el principal objetivo de escarnio y de desprecio por los reaccio-
narios de todas las confesiones y facciones.6

Y esto adernas, aqui, por motivos especificos, el mas simple,
porque el impacto de la revolution francesa sobre la misma
Espana, ahora invadida, estaba siendo, sin dudas enorme7.
Atravesada y concluida la primera etapa de reacciön en unisono
con la Peninsula, contra el enemigo transpirenaico, e instalado el

tiempo de los initios de las revoluciones en estas tierras (con la

polémica sobre la igualdad con los peninsulares en la representation

ante las Cortes de Cadiz), el modelo de una modernidad
de tipo francés ira imponiéndose en el circulo de las elites
intelectuales de Espana y del Rio de la Plata. De alli a la lectura de
las fuentes rusonianas, gesto aun mas fuerte en los circulos
revolucionarios de la América hispana, el pasaje es prévisible.

Es probable que la doctrina del filösofo ginebrino (cuyo texto
central no tradujo, sabemos8, pero si prologo y difundio Mariano
Moreno) no fuese a la postre un arsenal ideolögico que, intacto9,
pudiese ser aplicado para legitimar los pasos cautelosos de una
revolution como la nuestra. Por sus resultados empiricos en el
Terror francés ya habia recibido impugnacion teôrica y los actores
rioplatenses, pasados ya veinte anos, podian estar mas de acuerdo
con las posiciones de Constant. Pero Rousseau y su conception
del pacto social son saludados -creemos que sinceramente- en los
textos de Moreno y los morenistas (el grupo de nuestros «jacobi-
nos», que incluye a Monteagudo como su «primera pluma)», en
la década de 1810, a la hora de sumar voluntades para la guerra
contra la Corona.

En sintesis, para la elite intelectual que analizamos, una cierta
forma de lectura (jacobina) de los textos de Rousseau fue durante

6 BOBBIO, Norberto, El tiempo de los derechos, Madrid, Sistema, 1991
7 Cfr. GUERRA, F. X., «Lôgica y ritmos de las revoluciones hispânicas», en

Revoluciones hispânicas. Independences americanas y liberalismo espanol, Universidad
Complutense, Madrid, 1995.

8 La traduction del Contrato Social al espanol, sabemos, no es de Moreno y no
corresponde tampoco, como se dijo, a Jovellanos. Si tal vez al Abate Marchena,
aunque carecemos de datos firmes.

9 Valga como muestra recordar que el mismo Moreno censura y no publica el
ultimo capitulo del Contrato Social referido a la religion, probablemente por
resultar afrentoso al catolicismo que la sociedad rioplatense y Moreno profesaban.



un tiempo eficaz. Lo fueron, tanto la concepciôn rusoniana de
voluntad general, el lugar legislativo indelegable de residencia de
la soberania, como la idea rusoniana de contrato - el cual, similar
al de Hobbes, es un pacto ûnico por reunir en un solo gesto la
asociaciôn y la obediencia (el pactum societatis y el subjectionis)-
ambas colocadas en el fundamento de la republica. Estas ideas,
mâs la concomitante de un pacto anterior, inicuo -que en el caso
americano podia adaptarse para explicar en clave de «leyenda
negra» los famosos trescientos anos de obediencia colonial-
formaron parte de un dispositivo teörico disponible para dar
cuenta del proceso de ruptura con la metropoli, aunque luego
fuera a mostrar sus dificultades, en tiempos ya de construir
regimenes politicos estables para los Estados nuevos. El Rousseau

fogonero de la revolucion francesa, que en el anterior ochenta y
nueve habia suministrado argumentas a los hombres del Convento
de la calle de Saint Honoré, es también en estas tierras un
instrumenta teörico eficaz para légitimai- democrâticamente la

guerra por la Independencia. Se trata aqui, es cierto, de una
lectura siempre sesgada, adaptada, mezclada con textos acordes
o antagönicos, que da como resultado constelaciones de ideas
desparejas, pensadas al calor de la acciôn politica. Imposible
aplicarle un criterio exegético construido sobre pautas como la de
la «comprensiön».

Pero mâs alla del detenimiento que los intelectuales hayan
puesto, luego, en la apropiaciön revolucionaria del «yacimiento»
Rousseau, y tal como deciamos al principio, las noticias de otros
acontecimientos y el impacto de las Declaraciones de derechos
habian sido lo prioritario. Ni mâs ni menos que el espiritu de esas
mismas Declaraciones es lo que de alli en mâs transformarâ para
siempre lo politico -esta es, el principio de instituciön de lo socialen

la sociedad moderna10. Al respecta opina Lefort:

Las dos grandes Declaraciones [...] al reducir la fuente del
derecho a la enunciaciön humana del derccho, hacian del hombre

y del derecho un enigma. Mâs alla de sus enunciados hacen

reconocer el derecho a tener derechos11.

En la instituciön de los Derechos del 1 Iornbre como principios

10 Para estos temas cfr. BOBBIO, Norberto, El tiempo de los derechos, éd. cit y
LEFORT, Claude, «Los derechos del hombre y el Estado Benefactor», en Revista
Vnclln 12, Sudamericana, julio 1987.

11 LEFORT, C., op. cit, pâg. 39



generadores de la sociedad se disena un nuevo tipo de legitimidad,
cuyo punto central es el derecho de resistencia a la opresion,
derecho que, obviamente, no puede ser tutelado, o que no puede
recurrir al Estado para su garantia, sino a los propios ciudadanos.
Por eso es posible pensar a los derechos fundamentales como
derechos que, si bien pertenecen al individuo, no son propiamente
lo que se conoce como derechos del individuo, ni tampoco la

récupération de algo asi como la independencia del espiritu
frente a la «mâquina coactiva» de la politica, sino que pertenecen
de manera central al campo de lo politico12. Que, como también
agrega Lefort, esos derechos demuestran estar vinculados a una
conception general de la Ciudad, queda demostrado en la
perturbation propiamente politica que ha producido su sola
demanda de reconocimiento en el marco de los regimenes
totalitarios iPor que esto es asi? ^Por qué es también precisamente
la difusiön del lenguaje de los derechos, en Occidente, el sintoma
del ingreso paulatino en la modernidad democrâtica? Por ultimo,
^cuâl es el modo en que ese escenario moderno de los derechos va
abriéndose paso en el discurso de la elite revolucionaria que
estudiamos?, o lo que es lo mismo, volcadas estas ideas en una
conciencia que ha sido formada en moldes tradicionales tal que
tampoco cree conveniente arrojarse sin cautelas a la total
modernization del sistema politico <;cuâles serân los productos
en el campo de las concepciones y las ideologias locales?

Que detrâs, y sosteniendo a esta notion de Derechos Humanos
esta si, la idea de derechos naturales, tal como los comprende la
escuela iusnaturalista moderna -digamos, en principio, Hobbes,
Locke, Rousseau- es algo sabido, pero que no podemos dejar de
mencionar si queremos recalcar lo que habria de ser su absoluta
novedad, y, luego, el lugar que le cabe a la filosofia. Digamos
entonces que si bien la doctrina del Derecho natural es tan antigua
como la filosofia occidental, la doctrina de los derechos naturales es

diferente, y moderna; los nuevos derechos son independientes de
la historia y de los privilegios que la historia pudiera haber
otorgado a linajes o estratos sociales.

El iusnaturalismo tradicional reconocia, es cierto, una ley
natural cuyo destinatario era el soberano. Este tenia ciertas obli-
gaciones en el ejercicio del poder, y el juez final no eran en sentido
estricto los sübditos (que, en mayor o menor medida, estaban

12 Cfr. LEFORT, C: «Derechos del hombre y politica», en La Invention
democrâtica, Nueva Vision, Buenos Aires, 1990.



obligados a obedecer hasta a los malos soberanos), sino Dios. La
apariciön, luego de las grandes guerras de religion, de una opinion
favorable al derecho de resistencia, individual o colectivo, toda
vez que el soberano violase la ley natural, acelera sin duda el
diseno de la escena moderna, en tanto construye, por decir asi, al

sujeto de la demanda, al «otro real» del pacto. Pero sera recién
cuando triunfe la idea de que el titular de los derechos es el
individuo - ese personaje inventado como libre e igual «antes» de

cualquier obediencia, para investir las materialidades de hecho
diferentes y escasamente libres que son los hombres- recién
cuando los derechos naturales subjetivos dejen de ser, no tanto el
efecto de una infraction del soberano, sino el fundamento mismo
del deber de éste, quien por lo tanto no detenta ya una autoridad
sobrenatural o natural (para el caso, équivalente), alli estaremos
ante la puesta en forma de la coexistencia individualista moderna,
donde la soberania no reposa ni siquiera en el pueblo, (que en este

piano no séria mas que un constructo) sino en los ciudadanos.
Recién cuando fue posible imaginar al espacio de los derechos, no
como una concesiön del poder, sino como parte, por asi decir, del
«resplandor de lo humano», otra sociedad fue factible y la
Revoluciön comenzo a ser, para algunos, en principio, pensable.

Como dice Hannah Arendt:

La Declaraciön de los Derechos del Hombre a finales del siglo
XVIII fue un momento decisivo en la historia. Significaba nada
mâs ni nada menos que a partir de enfonces la fuente de la Ley
deberia hallarse en el Hombre y no en los mandamientos de Dios
o en las costumbres de la Historia. Independiente de los privilegios
que la Historia habia conferido a ciertos estratos de la sociedad o
a ciertas naciones, la declaraciön senalaba la emancipation del
hombre de toda tutela y anunciaba que habia llegado a su mayoria
de edad.[...] La soberania del pueblo (diferente de la del principe)
no era proclamada por la gracia de Dios, sino en nombre del
Hombre; asi es que parecia natural que los derechos 'inaliénables'
del hombre hallaran su garantia y se convirtieran en parte
inalienable del derecho del pueblo al autogobierno soberano13.

A nuestro ver, la repercusiön del mundo de ideas nuevas en
los protagonistas de la revolution rioplatense, enfocados durante

13 ARENDT, Hannah: «La decadencia de la naciön-estado y el final de los
derechos del hombre», en Los origenes del totcilitnrisnio, Buenos Aires, Planeta,
1994, Vol. I, pâgs. 368-369.



los anos diez, nos pone en situaciön de registrar los momentos y
los modos en que, sobre una forma de comprensiön de lo politico
habituada a un léxico tradicional que incluye, es cierto, la nociön
de derecho natural y la de pacto, se admite la entrada de sentidos
inéditos al reparo de viejas palabras. Podemos discriminar asi los
momentos en que el imaginario habituai de una monarquia de

Antiguo Régimen va cediendo el paso a formulas conceptuales
de comprensiön propiamente modernas. En la América hispana
este cambio de registro comienza a partir de la crisis de acefalia,

ya que, como hemos dicho, si bien las nuevas ideas no producen
la crisis colonial, es ante la crisis que las nuevas ideas comienzan
a brindar repertorios de salidas posibles. Porque si la Ilustracion
pudo por un tiempo aliarse al espiritu del absolutismo, algo en
ella habria de ir mas alla. Su imaginario politico esta secularizado

y gira en torno a la idea del individuo autönomo, la sociedad
como union voluntaria de iguales y la soberania ascendente.

Las ideas ilustradas circulan en Espana ligadas al impacto
simbölico de la Revoluciön francesa, cuya presencia en la prensa
es imponente. El modelo revolucionario francés ocupa sin embargo
un lugar complicado en la conciencia hispana: los liberales
espanoles podrân coincidir en los principios pero no pueden
dejar de repudiar el regicidio. De todos modos va a ser el espiritu
de esa Ilustracion dieciochesca y francesa el que va tener mayor
presencia en el discurso publico de nuestros revolucionarios
radicales, en la primera década revolucionaria.

En Hispanoamérica las ideas del siglo deben conciliarse
también con la religion catölica, la filosofia escolâstica y el credo
monârquico. En lo que era el Virreinato del Rio de la Plata, las
ideas comienzan a ingresar graduai y paulatinamente de la mano
misma de los clérigos que tenian a su cargo las câtedras en los
colegios y universidades, pasadas obviamente por el tamiz espanol
e incluso italiano. Solo bastante tiempo después, lanzados ya al
cataclismo revolucionario, los actores que impulsan el divorcio
de la metröpoli abrevan directamente en los pensadores que
habian inspirado a sus antecesores franceses. De alli esa forma
peculiar de Ilustracion que José Carlos Chiaramonte14 trabaja
bajo la denominaciôn de Ilustracion Iberoamericana, y reconstruye
como un clima de ideas siempre ecléctico, que recién en su
segunda etapa se torna propiamente independentista y rusoniano.

14 Cfr. CHIARAMONTE, José Carlos, La Ilustracion en el Rio de la Plata, Buenos
Aires, Puntosur, 1989.



Aqui, hemos dicho, la Revoluciön no se avizora y tampoco es

resultado de ningün plan, mâs o menos consistente, previo a los

anos diez. Basta recorrer los papeles de algunos de los que luego
serian encendidos protagonistas (Moreno, Belgrano) escritos poco
tiempo antes, para ser testigos de un giro radical. Porque, si bien
un clima de descontento con el gobierno metropolitano se venia
gestando en esta parte de America —mas intenso luego de las
reformas de Carlos III a mediados del XVIII- nada indica que las
demandas no hubiesen podido ser satisfechas dentro mismo del
pacto colonial. Que la Revoluciön sea entonces, segûn vemos,
calamitosa y «torrencial», quiere decir, simplemente, que no es

posible no concluir, leyendo los testimonios, que para esos
hombres de los inicios del XIX esta Revoluciön necesita ser
bienvenida aun sabiendo que ha venido «antes de tiempo».

Las versiones historiogrâficas son en este punto multiples y
diversas. La mas visitada entre las ultimas mejores versiones,
esto es la de Francois Xavier Guerra15, atribuye lo que iba a

terminar siendo un desprendimiento definitivo de la metröpoli
ibera a una incapacidad de la corona espanola para pilotear la
crisis que ella misma habria exportado hacia sus posesiones
ultramarinas, y cuyo simbolo fuera la negaciön de la igualdad de

representaciön a los hispanoamericanos respecto de los
peninsulares, en las Cortes de Cadiz. Tulio Halperin es quien
compléta la idea, proponiendo que la salida revolucionaria
(acompanada por lo que se constituye en su mito) sera ni mâs ni
menos que la linea de acciön con que un conjunto de naciones
nuevas se inscriben en un proceso, por otra parte, inevitable: la

ruptura de la unidad hispânica y la incorporaciön de cada uno de

sus fragmentas a la örbita de las potencias occidentales europeas.
Sea como fuere, lo cierto es que entre 1808 y 1810 terminé

comprimido todo el vértigo de una historia de la sociedad hispa-
noamericana que es a la postre una mutaciön en las conciencias.
En el virreinato rioplatense, letrados mansos acostumbrados a

vivir sin mayores sobresallos, al cobijo de la fe catölica y de una
monarquia demasiado lejana para ser rigurosa, descubren, sûbita-
mente, a la luz de la crisis, una nueva y no ensayada forma de la
convivencia.

Visto a partir de lo que a nosotros nos interesa - el nivel de lo

que suelen Ilamarse tradicionalmente los argumentas filosöficos-

15 Las ideas de Francois Guerra referidas a este tema estân diseminadas en un
gran numéro de publicaciones. Para lo que venimos diciendo ver supra, Nota 3.



la Independencia en si, digamos, la ruptura del vinculo con la
Peninsula, como efecto inesperado de la crisis ibera, no era claro

que reclamara para legitimarse algo mâs que el repertorio de
nociones que la tradicion habia acumulado alrededor de la idea
de pacto, incluso tratândose en estas comarcas de un imaginario
impregnado de la imagen pre borbönica de la monarquia plural.
Mâs complicado iba a resultar en cambio el desafio de la
organization posterior de un pedazo de America en donde la

naciôn no remitia a ninguna entidad preexistente y, por ejemplo,
ciertas garantias de la propuesta montesquiana del gobierno
mixto habrian de ser bienvenidas.

Para empezar, las elites modernas, receptoras convencidas
del lenguaje revolucionario de los derechos que venia llegando
tanto de los acontecimientos de la revolution de las colonias
americanas como de la francesa, no creian (y no tenian por qué
hacerlo) que el reconocimiento de dichos derechos universales
(recordemos, «derechos del hombre y del ciudadano») debia
significar al mismo tiempo, para todos, el ejercicio sin mâs de la
ciudadania, visto que ciertos estilos formados en las antiguas
obediencias podian hacer peligrar la frâgil independencia16.
Sostener que los hombres son todos libres e iguales, significa, ni
mâs ni menos, que son todos ciudadanos potenciales. En este marco,
siempre habrâ quienes, como los ninos, deben esperar para el

ingreso a la vida politica y ese nivel del procedimiento —la
ciudadanizaciön- sin dudas puede ser pospuesto.

Segiin vemos, para llegar a esta conclusion no era necesario
abjurar del credo rusoniano (mâs allâ de los limites del mensaje
jacobino) en las fuentes mismas17. La cuestiön no pasaba por de-
cidir si los derechos eran prescriptibles -como en la conocida
critica de Burke- y por lo tanto hubiesen podido perimir a fuerza
de no ser practicados. Este no es el caso. Rousseau cree que, si

16 De gran interés nos resultaron las reflexiones que sobre estos temas realiza
Beatriz Dâvilo en «Derechos de los hombres y derechos de los pueblos: la Asamblea
del Ano XIII» (mimeo)

17 Estamos pensando especîficamente en las declaraciones de Monteagudo
en la Memoria..., donde reconoce haber tenido que abandonar totalmente el
ideario democrâtico en el Peru, luego de entender que la mayorîa de los peruanos
no estaba todavîa preparada para la vida politica. Pensamos que Monteagudo
cree ver el limite de la doctrina rusoniana, donde en realidad deberla haber
reconocido el limite de la lectura jacobina del rusonismo. Cf. «Memoria sobre los

principios pollticos que segul en la administraciôn del Peru y acontecimientos
posteriores a mi separaciôn», en Obras Politicas de B. de Monteagudo (prôlogo de
Ricardo Rojas), La Facultad, Buenos Aires, 1916, pâg. 42.



bien los derechos son tan innatos como universales e

imprescriptibles, pueden ser, digamos, portados sordamente o de manera
impotente; para activar su carga social positiva requieren a veces
de una mediacion que admite ser interpretada como de tipo
pedagogico. Como habfa escrito al comienzo del Secundo Discurso:

Una vez acostumbrados los pueblos a amos, no se hallan ya
en estado de prescindir de ellos. Si intentan sacudir el yugo, se

alejan tanto mas de la libertad cuanto que, tomando por libertad
una licencia desenfrenada que le es opuesta, sus revoluciones los

entregan casi siempre a corruptores que no hacen mas que agravar
sus cadenas18.

O, mas largamente luego:

Por si mismo el pueblo siempre quiere el bien, pero por si
mismo no siempre lo ve. La voluntad general es siempre recta,

pero el juicio que la guia no siempre es esclarecido [,..].Para
descubrir las mejores reglas de la sociedad que convienen a las

naciones, haria falta una inteligencia superior que viese todas las

pasiones de los hombres y que no sintiese ninguna [...] Harlan
falta dioses para dar leyes a los hombres11'.

Dioses o demiurgos, los hombres de la elite morenista portena,
entonces, podfan cumplir su «misiön» instalândose en el espacio
abierto entre la mera detentacion y la demanda de los derechos
en su elaboraciôn ilustrada y rusoniana: éstos tienen existencia
social cuando se los ejerce, para ejercerlos hay que conocerlos (los
derechos son conciencia de los derechos), y ese conocimiento de lo
«natural» no es, a su vez, «natural». Por todo esto resultarîa al

menos dudoso sospechar que la retörica de los derechos es - en la

elite letrada de Buenos Aires, o en Monteagudo mas
particularmente- solo eso, una «retörica» de ocultaciön de ciertas
estrategias espurias tanto del poder, como de desigualdades
sociales indiscutidas (como en la critica mâs conocida).

El tema de los derechos naturales merece ser pensado en
diversos sentidos, porque, sin salirnos del esquema filosôfico
que proponen los représentantes mayores del iusnaturalismo,
<<qué relaciön creen ellos que se establece entre estos derechos y

1,8 ROUSSEAU, J. J., Sobre el origen y los fundamentos de In desigualdad entre los

hombres, Madrid, Alianza, 1988, pâg. 182.
19 ROUSSEAU, J. J., Del Contrato Social, ed. cit., pag. 45.



leyes de la naturaleza (obviamente no concebida como simple
naturaleza fîsica) y el espiritu de los hombres?, ^como puede
llegar a ser sabido el mandato de algo asi como la ley natural?;
.taparece como un contenido de la conciencia?, ^son un repertorio
de ideas (para el caso, ideas innatas)?, <ms un esquema a priori de
la conducta moral?

Y, en referenda al especifico caso rioplatense senalemos nuestra
preocupacion: descartada como esta la dificultad del idioma20, y
siendo el ejemplo norteamericano geogrâfica y simbölicamente el
mas proximo, ^a qué se debe la reticencia, por lo menos en el
âmbito de los discursos pûblicos, para con la inspiration inglesa?
(tPor qué, habiendo sido los Bills of rights de las colonias americanas
rebeladas en 1776 el precedente de la Declaration des droits de

l'homme et du citoyen votada en la Asamblea Nacional en 1789,
résulta aqui mayor el impacto de la tradiciôn francesa?

En la primera década revolucionaria el ejemplo de la révolution
norteamericana fue sin dudas de enorme efecto, y las cons-
tituciones de toda la America Hispana tendrân una clara marca
de las ex colonias del Norte. Sin ser el resultado de largos prepara-
tivos teöricos ni ideologicos y fruto si de algunos malestares
economicos entre colonos comerciantes y gobernadores
metropolitanos, es aquella revolucion independentista el primer
ejemplo de una revolucion que triunfa. <jPor qué entonces nuestros
revolucionarios prefieren declarar su deuda de filiaciôn filosofica,
no con Locke sino con Rousseau? Si a las razones histöricas y
fâcticas queremos anadirle las teoricas, ^cuâles pudieron haber
sido las dificultades prâcticas que para el caso rioplatense hubo
de plantear la reception del sistema filosöfico del iluminista
inglés?

John Locke —la referenda filosofica mas importante de la
revolucion del Norte de América— sabemos, no aporta demasiado

para resolver la cuestiön de la vinculaciôn de su teoria gnoseolô-
gica con su planteo politico. Si bien él -polemizando puntualmente
con los platonicos de Cambridge- ha querido refutar la notion de
ideas innatas, puesto a pensar, en teoria politica, sobre el mundo
de las leyes naturales, no abunda sobre su estatuto. Después de

impugnar con especial enjundia, en 1670, «la opinion establecida
entre algunos hombres» de que hay conocimientos innatos -

20 Monteagudo, por ejemplo, manejaba perfectamente el inglés, admiraba el

sistema politico inglés, pertenecla (como San Martin y Alvear) a una logia masônica
de filiaciôn britânica y conocla a los iusnaturalistas ingleses.



opinion para él falsa- cierra la cuestiön afirmando que la
experiencia demuestra que es absurdo pensar en la posibilidad
de albergar en la mente un contenido sin que ella lo perciba en la
forma del conocimiento21. Anos mas tarde, sin embargo, no parece
encontrar contradicciön al expresar, por ejemplo:

...es evidente, en cualquier caso, que dicha ley existe, y que es

tan inteligible y clara para una criatura racional y para un estudioso
de tal ley, como lo son las leyes positivas de los Estados. Y hasta

es posible que sea mas clara aun en cuanto que los dictados de lu

razôn son mas faciles de entender que las intrincadas fabricaciones
de los hombres, las cuales obedecen a la necesidad de traducir en
palabras una serie de intereses escondidos y contrarios [....]

Propiamente hablando, el estado de naturaleza es aquél en el

que los hombres viven juntos conforme a la razôn, sin un poder
terrenal, comûn y superior a todos, con autoridad para juzgarlos22.

Tengamos por ahora présente esta sintesis: Locke, en el terreno
gnoseolögico ha rechazado la existencia de las ideas innatas del
racionalismo. También en el Ensayo, echando siempre mano de

comparaciones antropologicas y culturalistas, ha descalificado la
idea de que pudieran existir principios prâcticos innatos conscientes,
o que, aceptado que existen, «puedan haberse oscurecido por efecto de

la educaciôn, de las costumbres, y de las opiniones generates de quienes
nos rodean» para borrarse completamente de la mente de los
hombres. No obstante esto, segun lo que dice en el Segundo Tratado

hay leyes naturales (en el doble sentido de ius o libertad y lex

21 El pârrafo compléta dice asi: «Es opinion establecida entre algunos hombres,

que hay en el entendimiento ciertos principios innatos; ciertas nociones primarias,
caractères, como impresos en la mente del hombre, que el aima recibe en su

primer ser y que trae al mundo con ella. Bastaria, para convencer al desprejuiciado
lector de la falsedad de semejante suposieiön, limitarme a mostrar (como espero
hacerlo en las siguientes partes de esta obra) de que modo los hombres con el solo
empleo de sus facultades naturales, pueden alcanzar todo el conocimiento que
poseen sin la ayuda de ninguna impresiôn innata, y pueden llegar a la certeza sin
tales nociones o principios innatos [...]. Porque, primero, es evidente que todos los
ninos y los idiotas no tienen la menor aprehensiôn o pensamiento de aquellas
proposiciones y [... ] me parece casi contradictorio decir que hay verdades impresas
en el alma que ella no percibe y no entiende, ya que, si algo significa eso de estar
impresas, es que, precisamente, ciertas verdades son percibidas, porque imprimir
algo en la mente sin que la mente lo perciba, me parece apenas inteligente»
(Ensayo sobre el entendimiento humano; 1'' ed. 1690, Mexico, FCE, 1992, pâgs. 21

y 23).
22 LOCKE, John, Segundo tratado sobre cl gobiemo civil, Buenos Aires, Alianza,

1993, pâgs. 42 y 48 (el subrayado nuestro).



u obligaciön) que estân escritas «en el corazôn de los hombres». Lue-
go, tras una no tematizada «fisiologia cognitiva» que vincularia
al corazôn con la mente (the mind), la razôn natural provee una
especie de comprensiôn inmediata de lo que esa estructura legis-
lativa natural manda, sin que sea necesario interponer mediaciôn
alguna.

^Responde asi esta tradiciôn britânica (gnoseolôgicamente
empirista y politicamente iusnaturalista) a las encrucijadas y
paradojas internas de su filosofia?, ^supone Locke que es sencillo
comprender cômo pasan a convertirse en contenidos de conciencia
verdades que antes estuvieron «escritas en el corazôn»?23

Si es claro que, en Locke, la ley natural es una ley de la razôn,
y cada uno puede accéder a ella haciendo precisamente uso
individual de la propia razôn. En sintesis, es posible decir que la

ley natural no es mas que lo que Dios reclama que hagamos para
vivir de acuerdo con él, y por lo tanto, no deberia ser diferente de
lo que la misma revelaciôn ordena, ya que es absurdo desde todo
punto de vista que la voluntad de Dios nos impulse hacia
conductas y acciones que no sean racionales.

Lo primero para resaltar es que Locke, regresando tal vez de
las desmesuras del nominalismo hobbesiano (un Dios que por
ser causa de todo podria ser incluso causa del mal en el mundo)
piadosamente vuelve a conciliar a la razôn con la fe, a la naturaleza
con la ley, y por lo tanto al Creador con el silogismo. Lo segundo
es que, tal como en el terreno de la religion reformada résulta
innecesaria intercesiôn alguna entre la conciencia individual y
Dios, el iusnaturalismo inglés (aqui juntos Hobbes y Locke) no
deja espacio gnoseolôgico para el ilustrado o el «predicador de
los derechos». Pero, sobre cuestiones como ésta no mucho mâs
dice Locke y si muchas mâs pueden ser nues tras meras conjeturas.

En esta zona de la teoria, la perspectiva de Rousseau -porque
mira a la Francia, porque esta respirando la atmôsfera de la
Ilustraciön francesa o porque sencillamente es Rousseau- abre un
nitido espacio para la mediaciôn pedagôgica. La interposiciôn de
una «caida», de un transita necesario por el estado corrupto e

injusto de la sociedad civil (la originalidad teôrica del planteo
rusoniano) entre el estado de naturaleza y la «redenciôn» de la
repüblica, es tal vez el elemento que arroja al filôsofo tanto hacia
la alternativa de una revoluciôn aqui si, y a diferencia de Inglaterra,

23 Tengamos en cuenta, obviamente, las resonancias morales y afectivas que
implica el corazôn, como slmbolo.



contra el pasado -alternativa que luego sabra leer a su modo el

jacobinismo- como hacia la soluciön pedagögica. Porque, si las

cosas fuesen de este modo, a fuerza de «mal convivir», por
decirlo asi, se ha adormecido en el alma de los hombres -adultos,
racionales- el recuerdo de lo que «manda la naturaleza».

Es por eso que habria que detenerse con mas paciencia
investigativa en la confrontaciön de las tradiciones del norte y del
sur de América, las cuales, y aun dando por cierto que «surgen de

una matriz moral, intelectual y espiritual comün»,24 conslruyen a

la postre modelos culturales diferentes. Desde una interrogaciön
histörico filosöfica habria que tener en cuenta, entonces en general,
las diferencias entre el lluminismo inglés y el francés para observar
las formas y los niveles de éxito de ambas recepciones en suelo
americano.

Porque como estamos viendo, la eleccidn declarada por parte
de los intelectuales rioplatenses - por una compleja red de motivos,
muchos de los cuales permanecieron desconocidos para ellos
mismos- de la «linea Rousseau», para dar cuenta de los derechos
humanos universales, es un elemento que, bien observado, deberia

seguir prometiendo todo tipo de significaciones. Los planteos de
Rousseau, decimos por ahora, conforma ron en cierto nivel una
matriz comprensiva que ellos supusieron mas apta para pensar
estas realidades hispanoamericanas, sus famosos trescientos anos
de dominacion colonial, y una revoluciön que aparece bajo la
forma del «estallido». Que no concedia lo mismo, evidentemente,
la filosofia lockeana, es lo que venimos a proponer, y esto también

porque en Locke -por las razones que, en definitiva, fueren- las
ideas del lluminismo no dieron como resultado una confianza
pedagôgica que tuviese como objetivo a las mayorias y la
universalizaciön plena, sino sölo al burgués librepensador.

En nuestro campo de analisis histörico, centrandonos
especificamente en las fuentes que proveen los discursos jacobinos
en la primera etapa de la Revoluciön por la Independencia del
Rio de la Plata, corresponde reconocer que se Ira ta de textos no
demasiado ricos filosöficamenle; son textos de hombres cuyo
fuerte es la acciön, y cuando escriben lo hacen solo para legitimarla
o para propagandizarla. Probablemente a pesar de eso, no siendo
textos «grandes», debemos admitir que si se tejen al calor de
grandes fuegos.

24 Cf. MORSE Richard, El espejo de Prospéra. Un estudio de In dialéctica del Nuevo
Mundo, Mexico, Siglo XXI, 1982, pâg. 19.



Que dichos fuegos cumplan rigurosamente con su doble
funciön de «iluminar» y de «incendiar», pero fundamentalmente
que lo segundo se produzca como una benemérita consecuencia
de lo primero; es decir que la luz por ellos encendida sobre la
existencia de los derechos encienda a su vez, en la voluntad de los
pueblos, la llama revolucionaria, es la clave que nuestros ilustrados
encuentran, en ningùn sitio tan sabiamente defendida como en
los textos de Rousseau.




	Las revoluciones por la Independencia : una recepción de ideas filosóficas en las Américas

