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En 1737, algunos afios después de
haber publicado la Historia de Carlos XII, Voltaire
le escribe a Federico el Grande:

"Estos caballeros [;us fuentei; pueden,
muy bien, haberse engafado; yo he
sentido cuadn dificil es escribir una
historia contemporanea. Todos aquellos
que han visto los mismos acontecimientos
los han visto con ojos diferentes; los
testigos se contradicen".(1l)

Esta actitud escéptica gque
muestra Voltaire desde casi los inicios de su carrera
como historiador, parece acompaﬁarlo hasta el fin de
sus dias. Aun después de la publicacién de sus dos
mayores obras histéricas, El Siglo de Luis XIV v el
Ensayo, aparece, en 1768, El pirronismo en la
historia. Contradictoriamente, bonviven en él1 una
actitud positiva, en tanto reafirmacidén de la praxis
concreta del historiador, y una reflexidén tedrica, de
cardcter escéptico, con relacién a los alcances del

conocimiento histérico. Perq Voltaire fue un claro

exponente de su época.

1. Voltaire, Francoig- Marie Arouet de,
correspondance, Val. 10 p.. 27 en Déuvres
complétes, Paris, 1846-1882, 17 wvols. Be cita:
—orrespondance.




A pesar del cargo de ‘'ceguera
histé6rica” que pesd sobre los ilustrados, no hubo
quizad otra época en que la produccién histérica fuese
tan abundante y variada. Aun cuando no podamos
afirhar que el pensamiento histérico»del siglo XVIII
estuvo orientado a la formulacién de una teoria de la
historia; encontramos en Voltaire, Hume y Gibbon -los
tres historiadores mas grandes de la época- elementos
suficientes que ponen en evidencia una importante
reflexidén tebrico~filosbfica con relacién al problema
del conocimiento histérico.

Dos son las cuestiones
fundamentaleé alrededor de las cuales pasa el eje de
la cuestiébn:

a) Por un lado, se intenta definir las fronteras del
conocimiento histérico con la consiguiente
delimitacién de un &ambito propio. Esta preocupacién
nace, en primer lugar, de la necesidad de determinar
un mundo histérico que obedezca a leyes inteligibles
prara la razén humana frente a un mundo sagrado cuyo
altimo sentido nos permanece oculto. Y, en segundo
lugar, dicha preocupacién es fruto de la toma de
conciencia de 1la peculiaridad de 1las "disciplinas
humanas" con respecto al progreso en el conocimiento

del mundo natural.



i4

b) En otro sentido, la discusién se centra,
fundamentalmente, en el tema del método y del modo en
que debe escribirse la historia (2).

Ambas cuestiones, la de 1los
limites del conocimiento y la del método y el modo de
2gcribir 1la historia, se encuentran, a su vez,
vinculadas a un problema fundamental qgque recorrid
sodo el siglo XVIII: la determinacién de los
distintos espacios epistemolégicos. E1 objetivo -
definir 1los principios basicos de cada rama del
saber- se tradujo en una tendencla a espacializar los
diferentes dominios del conocimiento que se
manifiesta en wuna serie de mapas, esquemas, ¥
diagramas, cuyo exponente mds claro es, quiza, el
famoso arbol del conocimiento de la Enciclopedia. En
este contexto, el pensamiento iluminista acerca de la
historia intenta hacer frente a dos tradiciones:
aguella que identifica en un campo comin a la
historia sagrada y a la historia profana; y aquella
o>ra que ve en la historia una rama de las belles
lettres. De alli el esfuerzo de contraponer el hecho

h-stérico al milagro, sefilalando los 1limites que

2. Entre la multitud de publicaciones de la época
mencionaremos a,linglet du Fresnoy,_ _Méthode pour
etudier 1 histoire, D'Alembert, Discourse sur la
meilleure methode d' ecrire l"histoire (1761),
Juvenel, F.de, Frincipes de 1'histoire (1733%), Mably,
G.B.de, De 1 étude de 1 'histoire (1798).




aseguren la eficacia del conocimiento. Y sobre esta
distincién, el intento de definir las pautas de un
método critico que no priorice "“la elegancia y la
distincién"” como caracteristicas bédsicas del discurso
histérico.

En la tradicién humanistica que
3¢ remonta al siglo XVII encontramos historiadores
como Saint Real, Vertot, Varillas, Mézefay v Daniel;
sodos ellos mads preocupados por la forma de la
elocuencia que por la verosimilitud de los hechos. El
.P.de Le Moyne enuncia el principio teébrico que 1los
cefine:

"La Historia es una narracién continua de
cosas verdaderas y grandes y publicas,
escritas con ingenio, con elocuencia vy
con juicio, para la instrucciéon de los
particulares y de los principes y para el
bien de la sociedad civil.® (3)
Enseflanzas morales y fines artisticos eran las
preocupacicnes de estos historiadores. Ningan
_principio s6lido que permitiese distinguir 1o
fabuloso de lo verdadero. .Ningﬁn criterio que
fundamente la seleccidtn de los acontecimientos. Ante

ecta situacién, entonces, es necesario =mprender la

revisién de los marcos tebricos de la historia.

Z. Pode Le Moyne, De 1 histoire, Paris, 1670, p. 76—
77,
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Esta toma de conciencia surge
como consecuencia, fundamentalmente, de: a) el
progreso de las ciencias fisico-naturales y su
incontestable eficacia; ¥y b) la ampliacidon del
horizonte histérico-cultural provocado por los
descubrimientos geogrificos. Frente al conocimiento
cientifico, se pondera la exactitud de su lenguaje ¥y
en este sentido Voltaire dice:

"Pueda ser que arribe pronto en la manera
de escribir 1la historia aquella que ya ha
arribado en la fisica. Los
descubrimientos nuevos han hecho
proscribir a los sistemas antiguos. Se
quisiera conocer al género humano en
aquel detalle interesante que hace, hoy
dia, la base de 1la filosofia natural®
(4).
Se revalorizé, también,la induccidén como método
eficaz para la formulacidén de leyes, lo que condujo a
un replanteo de las relaciones de la historia con las
otras disciplinas humanas. Cada vez mé&s la historia
comenzd a ser considerada como recervério de hechos
empiricos que, mostrando la multiplicidad de facetas
humanas, sirviera para avalar o formular las
generalizaciones en los asuntos morales. Es asi que

Grimm, al referirse a un trabajo de Le Mercier de La

Riviére, sefialando que "ningin hecho histérico” habia

4, Voltaire,"Nouvelles considerations sur 1 histoire"
=2n Déuvires historigques, ed. Gallimard, Paris, 1962,
p.46.
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sido citado, concluye: "eso s6lo prieba 1lo que hay

que pensar de la obra"(5). El mismo propésito es

expresado claramente por Hume en la Enquiry:
"Su principal utilidad [de la historia
es tan sdlo descubrir los principios
universales y constantes de la naturaleza
humana, al mostrarnos al hombre en toda
suerte de situaciones y circunstancias, y
suministrarnos los materiales con los que
podemos hacer nuestras observaciones ...
Estas crénicas de gquerras, intrigas,
facciones y revoluciones son otras tantas
colecciones de experiencias con las que
el politico o el filédsofo moral fijan los
principios de su ciencia."{é).

Habia pues que agegurayr la
verosimilitud del hecho histérico, definir criterios
que permitan distinguir aquellos hechos verdaderos de
los falsos; la fabula y el mito, de la narracién
veraz; lo posible de lo imposible. Habia que, en
definitiva, fijar los limites del conocimiento para
asegurar su eficacia.

El segundo hecho al que aludiamos
anteriormente y que llevé a la toma de conciencia de
la fragilidad de 1los lazos histéricos fue 1la
expansién geografica que enfrenté al europeo con

sulturas diferentes. Chinos y egipcios muestran un

pasado remoto cuya cronologia difierz de la hasta

5. citado por Bongie,lL., David Hume: Zrophet of the
Counter Revolution, Oxford,Claredon Press, 196%, p.7.
6. Hume, Enguiry Concerning Human Understanding,
ed.Selby-Bigge, Oxford, 1902, p.84-5,
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entonces delineada por el horizonte cristiano. Lés
esfuerzos se multiplican para tratar de
compatibilizar fechas y acontecimientos. Todo' esto
coloca a la historia antigua en una 3ombra de dudas
que se evidencia, entre otras cosas, en la conclusién
escéptica que arroja el debate en torno a la historia
romana en la Academie des Inscriptions.

Dentro de esta tradicidn que para
algunos queda caracterizada como la época del
“"pirronismo histérico”, Voltaire despliega su
actividad. Pero no es siﬁo a inicios de la década del
40, cuando Voltaire comienza una reflexién seria -
aunque no sistemdtica~ acerca de los problemas que
envuelven a la historia; reflexiones que permiten
reconstruir una teoria de la historia que delinea las
bases epistemolégicas que atraviessn el proyecto
histérico volteriano.

Se puede pensar que, en este
respecto, Locke ofrecia el marco necesario
reorientando la filosofia hacia los problemas
histéricos. En efecto, a pesar de la inusual
popularidad de Hume en Francia, ésta se debia,
fundamentalmente, a sus Discourses y a su History.
Los philosophes no reconocian originalidad en ningan

escrito epistemolégico, "campo que creian
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definitivamente tratado por Locke". La admiracién que
Voltaire sentia por Locke es por todos reconocida y
contribuyé a fomentar esa “anglomania” francesa que
recorrid todo el siglo (7). Sin embargo, a la hora de
evaluar la efectiva contribucién de la filosofia de
Locke en el pensamiento histérico wvolteriano, el
balance aparece como contradictorio.

Locke servia a Voltaire en su
lucha contra el innatismo cartesiano. Sin embargo, no
ve en el principio "todo conocimiento proviene de la
experiencia” su verdadera dimensién histérica, vy
recae, en definitiva, en lo gue Meinecke denomina el
"pensar iusnaturalista’. Voltaire se acerca,
paradéjicamente, a Descartes.

Las dudas de Voltaire con
relacién al grado de verdad que se puede alcanzar en
la historia se asemejan mucho al escepticismo
cartesiano de la primera parte del Discurso del

Método:

Ye..eal que estudia con demasiada
curiosidad lo que se hacia en los siglos
pretéritos, ocurrele de ordinario que
permanece ignorante de lo que se practica
en el presente. Ademas las fAbulas son
causa de que imaginemos como posibles
acontecimientos que no lo son, y aukn las
mas fieles historias supuesto que no
cambien ni aumenten el valor de las

7. citado por Bongie L., op.cit.., p.3.
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cosas, para hacerlas dignas de ser leidas
omiten por lo menos, casi siempre, las
circunstancias mas bajas Yy menos
ilustres, por 1lo cual sucede que lo
restante no aparece tal como es..." (8)

Sin embargo, no es éste el
aspecto mas criticable. En El filésofo ignorante
(1766}, luego de concordar con Lock=z en que "nada
existe en nuestro entendimiento sino a través de
nuestros sentidos; y gque no hay nociones innatas”,
dedica dos secciones, la XXXIV y 1la XXXV, ambas
tituladas "Contra Locke", a tratar de demostrar qgque
“las ideaé de lo Jjusto y de 1lo injusto,... [?oé]
necesarias a la especie humana”, para concluir que
“la sociedad no estd fundada sino sobre estas
nociones éue nadie arrancard Jjamds de nuestro
corazdn, y es por lo que la sociedad subsiste”(9).

Voltaire no ve contradiccidn
ninguna en negar el innatismo en el rcampo tedérico y
afirmarlo en el prdctico. Es més, "abandonando a
Locke en este punto, yo digo con el gran Newton,
Natura est semper sibi consona; la naturaleza es
siempre semejante a ella misma"”, aungue en este caso

se aluda a la naturaleza humana. Pero méds alld de que

8. Descartes, Discurso del método, en Obras
Escogidas, Bs.As., Charcas, 1980, p.l139

9. Voltaire, Le philosophe ignorant, vel.5, p.453 de
Deuvres Complétes. Se cita: Le philosophe ignorant.




una moral universal y uﬁa naturaleza humana inmutable
parezcan conducir a una concepcién estatica del
universo; el aporte concreto de Locke se hace sentir,
sobre todo, en la conviceién volteriena de que las
Gnicas certezas absolutas, "inmutables ¥ eternas", son
las de la matemdtica y la "de mi existencia” (10).
Esto lo pone a Voltaire en camino de la bGsqueda de
un criterio que permita fundar lo verdadero en 1los
asuntos"fécticos. La garantia no proviene més de
arriba; el limite del conocimient§ debke determinarse
- enteramente a partir de las facultades humanas.

Y es asi que el problema
religioso es reconducido a otro ambito. Si el .dogma
nos remite a io - ocurrido en tiempos pasados,. su
discursb debe ser evaluado con los mismos criterios
que se utilizan para cualquier historia antigua. Asi
Voltaire desnaturaliza a la religién al someterla a
la filosofia. Los milagros quedan fuera del discurso
acerca de lo real puesto que no se ajustan a las
leyes naturales. Voltaire ﬁrata, de este modo, de
establecer la diferencia entre lo histérico y 1lo
religioso, determinando el limite entrz lo posible y
lo imposible. El criterio utilizado es el derecho de

la razén a tratar cualquier testimonio sobre el

10. Voltaire, Dictionnaire, vol. 7, art. "certitude"
de Oeuvres complétes. Se cita: Dictinnaire.
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oasado a la luz de .los, avances cientificos
alcanzados. De este modo, los dogmas, la creencia
religiosa y los milagros son comprendidos a través de
sategorias conceptuales diferentes.

El intento de reconstruir la
teoria volteriana del saber histérico nos conducira a
temas tales como los 1limites y alcances del
~onocimiento histérico, las facultades que
intervienen, los criterios que permiten discriminar
un hecho histérico de otro que no lo es, etc. Dichos
tépicos deben ser abordados como intentos de resolver
lo que -para Voltaire- era percibido como problema
importante en la tradicién histérica. Desde esta
perspectiva, la historiografia volteriana cdnstituye
su respuesta a cuestiones basicas gque atravesaron el
pensamiento ilustrado: la relacién con Dios, la
filosofia de la Naturaleza, la idea de Tolerancia y
la cuestién del progreso social. Sin embargo, el
regultado lejos estéd de ser una construccién ordenada
v coherente. Por el contrario, su historiografia
coﬁstituye el ejemplo més palpable de esa ambigliedad
que recorre la primera mitad del Siglo de las Luces:
es un conjunto, complejo y heferogéneo, de respuestas
a ideas que eclosionan en el pensamiento ilustrado.

Si el germen de la contradiccién anima al siglo XVIII
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(L1), es en el derrotero intelectual de Voltaire
donde mejor se encuentra plasmado. Esta es la razén
por la que hemos renunciado, en este trabajo, a
presentar la historiografia de Voltaire de un modo
sistemdtico. El1 objetivo ha sido, primordialmente,
ponerla en relacién con aquellas cuestiones bésicas
que lo preocuparon y a la que respondié situéndolas
en su dimensién temporal. Voltaire encuentra la
positividad de la Raz6n, el Progreso, la Tolerancia,
al trazar su genealogia, su devenir.

El primer problema a abordar
serd el de la creencia; 1o que nos permitird discutir
el problema de la creencia religiosa dentro de un
contexto més amplio y sefialar el rol tutelar que
Voltaire otorga a la razén en los asuntos histéricos.
Esto ultimo lleva implicito un nuevo concepto de
historia que rompe con la tradicién que la emparents
con la memoria. Esta ruptura -tema que analizaremos
al final del primer capitulo- se encuentra en el seno
mismo de la Enciclopedia, en el articulo "historia”
gue c¢scribiera a pedido de D "Alembert.

Entre los elementos que subyacen
y conforman el modo en que el siglo XVIII pensé la

historia se encuentra la idea de progreso - es decir,

11. Crf. "FPreface" de Pierre Chaunu, en Goyard—Fabre,
La Philosophie des Lumiéres en France, paris, 1972.
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la conviceciébn de que el proceso histébrico conduce a
las sociedades a estadios superiores de desarrollo.
La fe en el progreso fue -sin embargo- una compleja y
dificil combinacién de creencias cuyos elementos
constitutivos irrumpieron desde los méds diferentes
campos de experiencia y no puede ser interpretada
s86lo como la visién.secular del esquema cristiano de
la historia. Se pueden reducir a dos los intentos por
esclarecer la génesis de la interpretacién iluminista
de historia. De un lado, se trata de mostrar que es
resultado de la secularizacién del entramado
escatolégico de la concepcién cristiana de la
historia; de otro, se rescata la originalidad de la
nueva concepcién haciendo imposible su derivacién
teolégica. En el capitulo segundo intento mostrar las
ventajas y desventajas que acarrean ambas teorias
tomadas aisladamente. El objetivo serd poner en
evidencia que el oonéepto iluminista de historia
muestra wuna riqueza categorial que es8 dificil de
pensar gue provenga (ya 8sea por derivacidn u
oposicién) s6lo del esgquema cristiano. La
imposibilidad de derivar enteramente una teoria
progresiva de la historia secular de un marco
teolégico nos llevé a buscar en otro suelo 1la

procedencia tal esquema conceptual. Se propone la
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idea de Naturaleza como trasfondo a partir del que
son traspuestas las categorias bédsicas al &ambito de
lo humano. Si no podemos negar un proceso de
secularizacién del horizonte cristiano, éste revierte
en la historia previo paso por la naturaleza.
Voltaire -defensor moderado de la
idea de Progreso- es exponente de la confluencia de
las vertientes estdtica y dindmica de la naturaleza
de la primera mitad del siglo. La consideracién de la
invariabilidad de las leyes que rigen el universo y
su defensa del fijismo de las especies lo llevan a
interpretar la naturaleza humana como invariable. Sin
embargo. la idea de cambio 1lento -tomada de las
transformaciones geolégicas -"Lo mismo ha sucedido en
China y Egipto ... y han tenido que pasar multitud
de siglos para poder abrir canales en ellas y desecar
los campos" (12)- y la idea de desarrollo considerada
a partir de la cadena del ser -"si del pasado nace el
presente, del presente nace el futuro"-, .son
aplicados a los productos humanos. La razén, la
industria y las aftes libres mejorarén y la filosofia
serd difundida. El1 objetivo del Ensayo era mostrar

los pasos en que el hombre habia avanzado "desde la

12. Voltaire, Dictionnaire, vol. 7, art. "changements
arrives dans la Globe".

.



26

rusticidad b&rbara” de 1los tiempos de Carlomagno
"hasta la gentileza de los nuestros'.

Por otro lado, lo natural engloba
tanto los aspectos descriptivos como los normativos
en los asuntos humanos y es aqui donde se opera el
cambio lento desde su orden estdtico al dinémico. La
concepcidn volteriana de la historia acusa el impacto
de la confluencia de ambos aspectos. El1 pasaje se
efectila entre conceptos tan relacionados como son los
de naturaleza, leyes de la naturaleza, ley natural y
naturaleza humana. Este tema es discutido en el
capitulo tercero.

Subyace a la creencia del
progreso sostenida por los philosophes, una idea de
razén atemporal, que ha sido considerada -no sin
Justicia~- como un obstdculo tedbérico para poder pensar
a las instituciones humanas como resultados de
procesos histéricos. Dé alli proviene -cominmente- el
cargo de falta de conciencia histérica con el que se
ha acusado al Siglo de las Luces. El impacto de este
elemento estdtico en las concepciones histéricas de
Montesquieu y Voltaire ha sido evaluado en forma muy
dispar por lds diferentes estudiosos. Mientras que

rara Brumfitt "Montesquieu es mds un socidlogo que un



historiador” (13), para Meinecke; la sensibilidad
histérica de éste uUltimo es superior a la de
Voltaire, puesto que en el Sefior de Ferney “celebra
su triunfo la concepcién ijusnaturalista de la vida
histérica” (14). En el capitulo IV consideramos de
qué modo opera este factor racional en la concepcién
histérica de ambos. Asi, intento mostrar que el
"factor iusnaturalista” -como lo denomina Meinecke-
no Jjuega un rol importante en 1la historiografia
volteriana; forma parte, en cambio, de sus principios
tebricos que no son incorporados en una forma
coherente en el discurso histérico.

Si intentamos definir la
historiografia iluminista tomando como eje la obra
de Voltaire, no podemos dejar de aludir al aporte que
-en este sentido- efectuara Hume. Paradéjicamente,
aunque el programa de Hume aparece como més
s6lidamente formulado, articulando claramente
filosofia e historia, carecié6 -sin embargo- de la
eficacia dgl pensamiento volteriano. Entre los
bhilosophes Hume fue, s86lamente, el "alumno de
Voltaire". A pesar de ello, Hume -ocupado por sentar

las bases de la nueva “ciencia del hombre", se

13. Brumfitt, Voltaire historian, Oxford, Oxford
University Press, 1938, p.11.

14.Meinecke, El_ historicismo y su génesis, México,
Pee, 1943, p.117.
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prdpone en el Tratado una doble tarea: en primer
lugar, el proyecto expreso de formular los principios
de la ciencia de la naturaleza humana, y en segundo
lugar, Justificar 1la validez del conocimiento
histérico, de manera tal gque pueda usarlo como base
empirica de la nueva disciplina. Esta contribucidn
humeana fue ignorada en Francia, a&mbito en el que la
History of Great Britain se evalué como una
continuidad del Ensayo volteriano. En el capitulo V
analizaremos la concepcidédn historiogrédfica de Hume y
su impacto en el contexto ilustrado francés.

Este trabajo concluye con un
estudio acerca de la gravitacién de la cuestién
religiosa en la historiografia de Voltaire. Acentuado
su deismd en sus 1Ultimos afiog, el Sefior de Ferney
produce tres obras, Profesién de fe de los teistas
(1768), Dios y los hombres (1769) y Filosofia de la
historia, que luego  coloca como introduccidn al
Ensayo. En su conjunto constituyen lo que podemos
denominar la historia de las religiones de Voltaire.
Es en estos escritos en donde Voltaire intenta una
Justificacién histérica dé su deismo, cayendo en lo
que podemos denominar el 1Ultimo de los dilemas

volterianog. En efecto, desde esta nueva perspectiva,
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la historia es tratada ora como un proceso de
ocultamiento, ora como un proceso de degeneracién.
Por wltimo, tratamos de definir
la concepcién histérica de Voltaire, tarea no
demasiado facil si tenemos en cuenta la inmensidad de
su produccién y la particular situacién histérica en
la gque se inscribe. AGn en 1la actualidad, los
criticos parecen no ponerse de acuerdo acerca de los
alcances de su contribucibén. Sin embargo, si
localizamos a Voltaire en el momento del viraje qué
efectian los tiempos modernos podemos 1llegar a
comprender las maltiples aproximaciones que permite y
los diversos conflictos que conviven en su obra. La
cuestién no es intentar eliminarlos, sino instalarse

en ellos.



CAPITULO I
DEL ESCEPTICISMO AL NUEVO CONCEPTO DE HISTORIA
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1. La

creencia

-Presentacién: a)icObmo llego a estar
cierto que p? y b) icbmo justifico que p?

. =Creencia/certeza

~Justificacién de da creencia: el sentido
coman _

~La fe y la sinrazdén

2. Certeza y escepticismo

- El1 escepticiemo en la historia vy la

_cuestién de los milagros

- Polémica entre Voltaire y M.l abbé des
Prades, v los articulos de la
Enciclopedia

- Certeza y probabilidad; el argumento
“de los testigos” y "de la regularidad"”

- Caracter probabilistico del
conocimiento histérico

- Rol de la memoria y de la razén en la
historia

- La historia y la historiografia

nuevo espacio epistemolégico de la historia

- El conocimiento divino v el
conocimiento humano en la sistematizacién
de Bacon y en la Enciclopedia.

~ Situaciébn de 1la historia sagrada y
profana.

~ La historia de las artes y ocupaciones
humanas en el 4rbol de la Enciclopedia.
- Critica volteriana al rol tutelar de la

memoria en la historia.
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Si, siguiendo a Locke, adguirimos
las nociones 1unicamente a través de la experiencia,
Soomo se explica que un turco diga: "Yo creo que el
dngel Gabriel descendidé con frecuencia del Empireo
para entregar a Mahoma las hojas del Coréan, escritas
con letras de oro en pergamino azul?” (1% ).  Tiene
el mismo estatuto epistémico la creencia del turco de
que Mahoma es un enviado de Dios como que “esté
seguro de que existe la ciudad de Estambul?”. En
otros términos, ¢4cdémo es posible creer en esa cosa
tan increible"?.

Que Mahoma fuera transportado en
una noche desde la Meca a Jerusalén sobre la borrica
Borac; que Athalida, hija de Mercurio, haya
resucitado varias veces; que alguien pudiera caminar
sobre las aguas o0 que Rémulo y Remo fuesen
alimentados por una loba, son algunos ejemplos de
esas ''cosas increibles” a las Que se refiere
Voltaire. Ante el hecho de que las personas, -—-aun las
de ‘“buen Jjuicio"”, como aquel &rabe ‘"que es un buen
calculista, un quimico sabio o un astrénomo exacto'-,

tengan este tipo de creencias, Voltaire se pregunta,

1%. Voltaire, Dictionnaire, vol. 7, art. "“croire",
p.387.
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scémo “puede verificarse tan extrafio traétorno del
espiritu?" (lé&).

Mas alld de la cuestién valida,
que aplazaremos para mas adelante, de preguntarse por
el sentido de que creencias de este tipo sean
consideradas "trastornos del espiritu”, intentaremos
precisar el criterio que -para Voltaire- constituye
el principio'para legitimar cualgquier creencia.

Voltaire separa el problema de la
creencia del de la certeza. Se puede creer
independientemente de gque uno esté cierto de algo. Se
puede creer en p, aun dudando de p. El turco, '"éesta
tan seguro de que Mahoma es un enviado de Dios...?
Entonces el turco tartamudea, se ruboriza y no sabe
qué contestar; y esto no obstante, no sélo dice que
lo cree, sino que se empefia en que lo creamos los
demds"” (17). Dos son los problemas; -en primer lugar,
-4ebmo llego a estar cierto de que p?7, y en segundo
término, ¢(cbmo justifico creer que p7?.

El problema de la Jjustificacién
de una creencia supone la explicitacién de las
razones en favor de esa creencia. Cuando Voltaire
pregunta al turco por qué cree esa '‘'cosa tan

increible"”, las razones que éste le da son

16. loc.cit.
17. loec.cit.



consideradas de la ”ma&or alucinacién” (18). Su
Justificacién es una "insensatez”. Y aqui Voltaire
recurre al ‘“sentido comin” como. primera norma
epistémica que hace que sea mads razonable y acertado
preferir una creencia a otra. Por sentido comun
entiende "la razbtn tosca, razdn sin pulir, primera
nocién de las cosas ordinarias,” (1¥). Es fruto de la
experiencia, producto de lo que ha penetrado por los
sentidos. Juzgar de acuerdo con el sentido comin es
aprobar © rechazar algo segiin s8e acomode O no al
curso normal de los acontecimientos que estoy
acostumbrado a observar. Es el buen sentido, que
tanto me lleva a apurar mis pasos a la vista de un
cielo encapotado como a dudar de todas las bondades
que un vendedor  anuncia fervorosamente de su
producto. Para Voltaire, estid entre la estupidez y el
ingenio, "decir que un hombre no tiene sentido comin,
es decir una injuria muy grosera; pero decir que
tiene sentido comin, también es una injuria, porque
es significar que ho es completamente estapido, pero
que carece de inteligencia™ (2¢).

Ahora bien, esta sola facultad -

si es gque merece llamarse asi- es suficiente para

18, loc.cit.
19. Dictionnaire, vol. 8, art. "sens commun', p.262.
20. loc.cit.
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desechar la clase de creenzias a la que aludiamos al
comienzo. Voltaire determina, de este modo, dos tipos
de creencias: primero, agquellas que son resultado de
la experiencia diaria de los individuos; segundo;
aquellas gque necesitan alguna demostracién o del
apoyo de algunas razones para sostenerse. Las
creencias del primer tipo no necesitan razonamiento o
argumento alguno para aceptarlas, ni sigquiera son
conocimiento, nombre reservado para las del segundo
grupo. Constituyen una serie de presuposiciones o
convicciones »ara cuya ac=2ptacién o rechazo basta el
sentido comun.

Sin embargo, no todos nuestros
juicios estén presididos por el sentido comin. El
drabe que con relacién al cdlculo, la quimica y la
astronomia “va més alld cel sentido comun”, esté por
debajo de éste cuando se trata de creer gue "“Mahoma
puso la mitad de la luna en su mange” (21). Bastaria
considerar este Juicio a la luz del buen sentido para
dictaminar su imposibilicad. Ni siquiera es necesaria
la raz6én para considerar su insensatez. En este punto
se plantea una doble =cuesti6én: a) por un lado,
determinar la causa de semejantes creencias y b) de

otro, seflalar el rango epistémico de las mismas.

21. loc.cit,



Con relacidén a la segunda
cuestiébn, ya dijimos que para Voltaire, este tipo de
creencias no constituye conocimiento alguno, sino tan
s86lo prejuicios, es decir, "opinion=s sin Jjuicio"
(22). Estas creencias son inculcadas en la infancia
antes que los nifios puedan hacer uso de la razbn.
Sin embargo, no todos los prejuicios son malos, sino
que existen los buenos, "universales y necesarios’,
que son aquellos que el Jjuicio ratifica "cuando se
razona"”. Hay prejuicios de los sentidos, como el ver
al =0l "como de dos pies de didmetro" cuando se ha
demostrado "que es un millén de veces méds grande que
la tierra". Hay, también, prejuicios fisicos; algunos
naturales, "el sol se eleva, la luna también; la
tierra es_inmévil"; pero otros no, como el creer gue
“"los cangrejos sean buenos para la sangre, pues
éuando estdn cocidos son}rojos comc ella ". En el
primer caso, aungque sea errado creer que es el sol el
gque se eleva, estd Jjustificado debido a la posicién
especial de nuestros sentidos; sin embargo, luego de
Copérnico, cualquier hombre fcultivado” debe saber
que estd en el error. Con relaciébn a la creencia de

los cangrejos, no s86lo es errada, sino también

22. Dictionnaire, vol.8, art. "préjugé".



injustificada puesto que es producto de "los errores
de antiguos charlatanes".

Ahora bien, hay un segundo grupo
de prejuicios que Voltaire sefiala y 'que revisten
especial interés para nosotros: los prejuicios
histéricos y los religiosos. Los histéricos tienen
como sujeto al hombre y sus acciones, mientras que
los prejulcios religiosos giran alrededor de seres
sagrados. Pero en ambos casos, los hechos creidos
rompen, o el curso normal de la naturaleza, o las
leyes morales a las que se ajustan los hombres. Son
creencias en cosas moral o fisicamente imposibles.
Ejemplo de prejuicio histérico es creer gque una loba
haya alimentado a dos mellizos antes que engullirlos;
ejemplo de prejuicio religioso es sostener que
"Mahoma o cualquier otro haya hecho un viaje en el
cielo”. Aungue ambos tipos de creencias no resisten
el examen del sentido comGn, paradéjicamente estén
presentes tanto en 1la wvida diaria como en las
historias de los pueblos.

Nos enfrentamos acd con el
problema de la Jjustificacién de las creencias. Como
' va sefialamos anteriormente, Voltaire -en el caso de
los prejuicios naturales- justifica algunas creencias

erradas. La fuente Dbésica de la justificacién
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epistémica es la ignorancia. Dada, en primer lugar,
la configufapién natural del hombre, y, en segundo
lugar, el nulo desarrollo de la ciencia, esta
justificada -aunque sea errada~ la creencia de los
antiguos en el movimiento del sol alrededor de la
tierra. La misma fuente de Jjustificacién es valida
para los prejuicios histéricos y religiosos: '"Os
. desafiamos a que encontréis un sélo pueblo en el que
no se hayan realizado prodigios increibles, sobre
todo en los tiempos en que casi nadie sabia leer ni
escribir” (23). Para Voltaire es suficiente el
"desarrollo de la sana razdén" para que el "buen
sentido” deseche este tipo de creencias erradas
puesto que solo la ignorancia puede ser su causa.

Lo anterior supone, al menos, dos
cosas. En cierto sentido, Voltaire reconoce creencias
histéricamente condicionadas. Pero, por otro lado, el
hecho de seleccionar como norma de Jjustificacién
epistémica a la ignorancia acarrea determinadas
consecuencias diferentes para la historia y para la
religién. Con respecto a la historia el problema no
es tan grave, ¥y en parte, resulta condicidén de
posibilidasd para que adquiera el rango de ciencia.

Es poner como criterio de aceptacidén de creencias el

23, Dictionnaire, vol.8, art. "miracle", p.6&8.
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nltimo estado de 1la ciencia. Al respecto es més
razonable aceptar p bajo la suposicién de que es
coherente con el grupo de leyes naturales y morales
conocidas hasta el momento. No olvidemos que para
Voltaire también los hombres y la sociedad actitan de
acuerdo a leyes “fundamentales e invariables" y, asi,
"no hay més que una moral como no hay mas gque una
geometria” (24). Y si la historia ha de acometerse
como empresa seria, los historiadores no deben ser
ignorantes, e ir més alld del sentido comin para que,
haciendo uso de su razén cultivada pueda determinar
el hecho més probable.
"ILa incredulidad, ... ; es el fundamento
de toda sabiduria, segun Aristoteles.
Esta mAxima es muy buena para el que lee
la historia, y sobre todo 1la historia
antigua.
Qué de hechos absurdos, qué conjunto de
fabulas que chocan el sentido coman !
Pues bien, no creas nada....
Yo desconfiaria de todo 1lo que es
prodigioso. Pero debo llevar la
incredulidad hasta los hechos que,
estando dentro del orden de las cosas
humanas, carecen, por otro lado, de una
moral verosimil" (295).
Sin embargo, la cuestidén es bien

diferente en cuanto al discurso religioso se refiere.

Cualquier persona sensata concede que es imposible

24 . Dictionnaire, vol.8, art. "morale", p.79.
29.Dictionnaire, vol.7, art. "croire", p.387.
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gue una loba haya alimentado a dos mellizos; pero con
relacién a los prejuicios religiosos no sélo hombres
comunes y _de Dbuen juicié, sino también muchos
ilustrados, estan dispuestos a sostenerlos N4
defenderlos. El problema al éue se enfrenta Voltaire
es, 4c6mo es que personas , como el alrabe al que
aludiamos, o cultos como un Bossuet o un Fleury,
puedan creer en semejantes prodigios? Si la uUnica
causa que puede Justificar tales creenclas es la
ignorancia, scébmo se explica que se encuentre en
personas instruidas y de razén cultivada?.

Y es agqui que Voltaire despacha
al tutelaje de la fe todo este grupo de creencias que
no resisten el examen del sentido comin, ni qué
hablar del de la razdén. El &mbito de la fe es, para
Voltaire, el lugar de la sinrazén, de la insensatez.
El discurso religioso no posee sentido, no tiene
relacién con nada real. De alli que Voltaire haya
separado la creencia de la cefteza; hay creencias de

las que cualquier razén sana dudaria, pero los
filésofos cristianos replican: Creemos en 1los
milagros que realizé nuestra santa religién, porque

asi nos lo manda la fe; y sin dar oidos a nuestra



razbén, que nos guardaremos bien de escuchar, porque
cuando la fe habla, la razén debe callar"(26).

Un segundo problema y quizéd con
consecuencias mas interesantes, es que Voltaire niega
cualquier valor de verdad al discurso religioso. No
86lo no tiene sentido sino que tampoco es verdadero.
Voltaire -~y los ilustrados en general- son ajenos a
2ualquier concepto de verdad gque no se encuadre
dentro de los criterios establecidos por la cilencia.
_ejos estén de considerar a las creencias religiosas
como partes de un discurso significante y con
poder de develar nuevas dimensiones de la realidad.

Sin embargo, hay ocesiones en que
este tipo de creencias son Jjustificadas. En primer
lugar, en el ignorante, en el que la "locura
religiosa” engendra fanatismo, gue es ura "enfermedad
cel ‘espiritu que se adéuiere como las viruelas'; y en
segundo lugar, en los comienzos de la historia de-
cada pueblo, tiempos en gque '‘casi nadie sabia leer ni
escribir”’. 8Si alguien por equivocacitn tiene 1la
desgracia de matar un gato sagrado en Egipto, los
Jjueces -depositarios del sentido comiin ¥ miembros de
la ‘clase cultivada"~ no deberian condenarlo y si

s=2ntenciarlo a pagar una gruesa multa en dinero o en

2o Dictionnaire, vol.8, art."miracle",p. &8.
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ratones (27). Al pueblo, ignorante en su gran
mayoria, debe perdondrsele estas tonterias.

Otra es su actitud con relacidén a
las personas ilustradas cuya razén va més allad del
sentido comin. Si 86lo este 1WUltinmo basta para
determinar la falsedad de las creencias, no es sino
la hipocresia y el interés lo que mueve a aceptarlas.
Para Voltaire es inexplicable que alguien culto pueda
sinceramente creer en un hecho que viole las leyes
naturales. De alli que tanto Bossuet como Fleury sean
acusadoe de hipécritas, mentirosos e insinceros (28).

"[él Papé] Alejandro VI, dejando de reir,
dijo al principe: "Hablemos sinceramentej
decidme, iqué mérito puede tener decir a
Dios que estamos convencidos de cosas que
no nos podemos convencer?. Entre
nosotros, decir que creemos lo que
creemns, lo que es imposible creer, es
mentir"(29).

Ante la pretensiér. del discurso
religioso de instaurarse como referente de lo real,
Voltaire hace infranqueable la distancia entre fe y
razén. Nadie que sea realmente sabio, ni que viva en

la autonomia del pensar, puede creer en los prodigios

fantdsticos realizados en la naturaleza y en la

27 .Dictionnaire, vol.7, art."crines", p.I84.
28. Le Pyrrhonisme de 1'histepire, vol.5, XIV, p.72,
XXVIT, p-?1, &n Oduvres  complétes. Se cita:

Fyrrhonisme
29.Dictionnaire, vol.7, art. "foi", p. 31i1.




historia. Nada de lo que trascienda el curso
ordinario de los acontecimientos puede formar parte
de la historia. S6lo la ignorancia o el interés puede
movernos en aguella direcciébn. De este modo la falta
de honestidad intelectual que Nietzsche atribuia a
los cristianos se acerca mucho a la queja volteriana.
Sin embargo, aungque Voltaire haya desbrozado 1lo
sagrado del camino de la historia, ello no significa
que guede automdticamente asegurado su conocimiento.
Si bien ‘no hay ninguna
justificacibébn racional para la presencia de hechos
sagrados en el curso normal de la historia, queda
rendiente la cuestidén relativa al grado de certeza

que podemos alcanzar en el conocimiento histérico.

Frente a una produccién histérica
ﬁan vasta resultan contradictorias algunas
expresiones de Voltaire con relacién al conocimiento
histérico. "La ciencia de la historia no es sino la
de la inconstancia y todo 1lo gue sabemos con més
certidumbre es gque todo es inclierto”, '"Las verdades

histéricas son s6lo probabilidades”(30), "... todos

50. Dictionnaire, vol.8, art. "vériteé", p.287.
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esos embellecimientos de la historia podrian ser
puestos‘en‘duda por personas que crey2sen mas en su
razén 3Jue en los libros" (31). Frases como las
anteriores, sin dejar de mencionar a El Pirronismo en
la historia, revelan una actitud francamente
escéptica hacia el conocimiento histérico.
Escepticismo compartido por la mayoria de los
philoscphes agrupados alrededor de la Enciclopedia.
(Significa ello alejar cualqQuier esperanza de
certidumbre para la historia?. Si el sentido comin. y
la ignorancia se erigen en el.primer. camiz epistémico
que libra a la histonia humana de hechos prodiglosos
arrojandolos a otro &ambito, ¢se podrd encontrar
criterios que permitan determinar el verdadero entre
dos hechos igualmente verosimiles? El1 articulo
“"historia™” que Voltaire escribiera para la
Enciclopedia y que fue publicado también en el
Dicciomario Filos6fico, ofrece, guizad. un buen hilo
conductor.

El articulo de 1l1la Enciclopedia
Voltaire 1lo escribié en polémica con el articulo
“certeza” que alli también publicé M.l abbé de
Prades. Voltaire define la historia como "el relato

de heclkos que se tlenen por verdaderos asi como la

Z1l. Pyrrhonisme , I, p.70.




fsbula es el relato de los hechos que se consideran
falsos"(32). Voltaire no dice que la Listoria sea el
relato de hechos wverdaderos, sino que se refiere a
los gue son tomados en cuando tales.

En este sentido, podemos llamar
historia a un relato de hechos falsos pero que
nosotros -por ignorancia- tendriamos por verdaderos.
Cabe entonces preguntarse de gqué mddo -y 81 es
posible- alcanzar la certeza en la historia. Més
adelante y en el mismo articulo Voltaire escribe,
"toda certeza que no sea demostracibén matemdticas no
es sino una extrema probabilidad, no hay otra certeza
en la historia". (Significa esto caer en un
escepticismo en el sentido que denuncia M.l abbé de
Prades al afirmar que "el grado que encierra la
probabilidad conduce al pirronismo” ? (33).

La discusién del problema de la
certeza en la historia, durante el siglo XVIII, esta
intimamente relacionada a la cuestién de los milagros
Yy a la biGsqueda de un criterio firme que me permita
distinguir 1lo verdadero de 1lo falso en "asuntos

morales”. Kl articulo '"certeza"” -de 1a Enciclopedia

32. Encvyclopédie, ou Dictionnaire raisonngé des
sciences, des arts et des métiers, par une societé de
gens de lettres, Faris, 17851-1772, VII, p.221. Se

cita:_Encyclopédie.
F3.Encyclopédie , 11, art. "certitude", p.289.
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resume lo que podriamos denominar "posiciébn oficial
de la 1Iglesia" «con respecto a los criterios
epistemolégicos que permitirian avalar la existencia
de los milagros. Del criterio gque se adopte depende,
. en ultima instancia, que historias como las de
Bossuet y la de Voltaire sean consideradas o no como
pertenecientes al mismo género.
Por "milagro" Voltaire entiende
“la violacién de las leyes divinas y eternas de la
-naturaleza”. Si hubiera un eclipse de sol durante la
luna nueva, 2i un muerto anduviese a pie dos leguas
de camino llevando en las manos su cabeza, diriamos
que esas dos cosas eran milagros” (34). También Hume
se refiere a los milagros en los mismos términos :
"violacién de 1las leyes de la naturaleza” (35).
Partidarios y detractores recurrian a lo que podemos
denominar "argumento de los testigos"” y "argumento de
la regularidad”. En el primer caso, la ocurrencia de
los milagros es avalada por un argumento que descansa
en la cantidad y confiabilidad de los testigos. Asi
M.1"abbé de Prades dice:
*Si muchos testigos, todos gobernados por

pasiones diferentes, concuerdan en sus
testimonios, ésto sélo da a mi espiritu

T4. Dictionnaire, vol.8, art. "miracles", p.68.
5. Hume, Enguiry Concerning Human_ tnderstanding, ed.
Selby-Rigge, Oxford, 1975, p.114




47

la certeza que busco “ee Los mismos
principios pueden servir para constatar
tanto a los milagros como a los hechos
puramente naturales" (36).

En el segundo caso, los milagros son negados alegando
que rompen la regularidad observada en el mundo

natural. En este sentido Voltaire afirma:

“"El milagro es la violacion de las leyes

matematicas, divinas, inmutables y
eternas. Por esta sencilla definicidon se
comprende que el milagro indica

contradiccidn en los términos; porque una
ley no puede ser al mismo  tiempo
inmutable y violada"(37).

Fl argumento de los testigos, probabilistico, da
soporte a la existencia de los milagros; el de la
regularidad, los niega.

| El articulo "certeza" de M.l abbé
de Prades que es atacado por Voltaire desde el de
“historia”™, intenta fortificar el "argumento de los
testigos” y relativizar el "“de la regularidad". La
astrategia utilizada consiste, en primer lugar, en
distinguir la probabilidad d= la certeza y demostrar
que el testimonio puede alcanzar esta ultima y, en
3egundo lugar, probar que las otras '“seflales” que

caracterizan incontestablemente un hecho verdadero -

36.Encyclopédie , 11, art."certitude", p.259.
37+ Dictionnaire, vnl.8, art."miracles",p.68.



48

tradicién oral y monumentos- s8e reducen, en
definitiva, al argumento de. los testigos.
| La cuestién de las probabilidades
ofrece en el s8iglo XVIII un amplio &ambito de
discusién, cuyo origen puede remoniarse al siglo
XV1i, cuando en Inglaterra naci6é6 una nueva rama de
las matemdticas llamada "doctrina de las alternativas
o Ael azar" (38). Esta teoria aplicada en un primer
momento a problemas matematicos, fue pronto'derivada
a otros ambitos (39). En el articualo mencionado,
M.1"abbé de Prades se refiere, aurque sin nombrarlo,
al “cdlculo de wun gedémetra inglés que pretendid
determinar los diferentes grados de probabilidades’.
El problema que se plantea es,
(podemos tener certeza de la ocurrencia de un hecho
que no hemos presenciado?. M.l’abbé de Prades
responde afirmativamente. - Esta certeza debe
entenderse como una "adhesién fuerze e invencible del

espiritu” que es despertada por “marcas que

Z8. ver el articulo de Barry Gower,_David Hume and
the Probability of Miracles., =n Hume Studies,
Vol.XVI, Number 1, April 19%90.

39. Gower,_op.tit., cita, entre otras, las siguientes
aplicaciones: J.Arbuthnot,”"An Argument for Divine
Providence, Taken from the Cecnstant Regularity

Observed in the Rirths cf Both Sexeg"
(1710) ,Bernoulli, "Recherches physiques et
astronomiques sur la probléme ... Quelle est la cause

physigque de l’incljination des plans des orbites des
planetes" (17358).
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caracterizan incontestablemente a un hecho
verdadero"”. La certeza es "indivisible” y debe ser
distinguida de 1la probabilidad ya que esta ultima
conduce al pirronismo (40). Al distinguir Ila
probabilidad de 1la certéza niega el carécter
probabilistico del "argumento de los testigos"”, que,
de acuerdo a lo afirmado anteriormente, es el Gnico
gque me permite avalar los milagros. Considerado
probabilisticamente, - 1la certéza varia segin la
cantidad y calidad de los testigos- el argumento
rermite la duda acerca del testimonio (nunca se
podria afirmar la ocurrencia plena de los milagros,
la probabilidad aumenta con los testigos, pero nunca
estariamos completamente <ciertos). De alli Ila
necesidad de negarle su cardcter probable y otorgarle
plena prueba; De este modo podemos estar ciertos de
cualquier hecho cuyoé testimonios cumplan
determinados requisitos. La certeza se extiende tanto
a los milagros como a los hechos histéricos u otros
que sean “'puramente naturales”.

El siguiente paso a seguir es
restarle peso al “"argumento de 1la regularidad”.

Alude, entonces, a ciertos "pensamientos filosé6ficos

40. s de notar la confusidn en el sigleo XVIII, entre
pirronismo y escepticismo. Consultar al respecto,
Olazo de Ezequiel, Escepticismp e idlustracidn,
Venezusla, 1981.




en el que el autor afirma que "aun cuando todo Paris
le asegurara que un muerto acaba de resucitar, él1 no
lo creeria”. Seglin M.l abbé de Prades "no estd menos
contra las léyes de la naturaleza el hecho de aque
todo un pueblo crea ver un hombre qQue no ve ... a gue
todo Paris haya querido engafiar” (41). Las leyes del
mundo fisico estdn al mismo nivel de las del mundo
moral y no se ve por qué "Dios haga infraccidén a las
segundas antes que a las primeras” (42).
| Pero atn asi, el argumento de los
testigos me serviria sb6lo para avalar la verdad de
los hechos contempordneos. Al carecer de testigos
oculares no p&driamos estar ciertos de hechos
ocurridos en el pasado. Sin embargo, para M.L abbé el
mismo razonamiento se extiende a la tradicién oral,
la historia y los monumentos, otras tres formas de
alcanzar con certeza la existencia de hechos pasados.
En definitiva, el articulo tiene
como uno de sus objetivos debilitar el argumento “de

la regularidad” en favor del de los testigos. Con

41. Loc.cit.

42 este recurso de acudir a "todo Paris”" era muy
wtilizado el la época.Eran famosos los milagros
efectuados sobre la tumba del abate de
Faris.atestiguados por miltiples personas y sobre los
que el monsefior Montgnon,consejero del Farlamento de
FParis escribid un libro.Hume también se refiere al
casn, cfr.Enquiry p.l124. Confrontar a este respecto
las notas de Jaime de Salas a su traduccidn de la
Investigacidn de Alianza, p.l149.
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éste 1ultimo, el hecho, sea natural o milagroso,
alcanza plena prueba, puesto que se ha separado la
certeza de la probabilidad. No hay distintos grados
de certeza segiin sea el hecho mas o menos probable de
acuerdo al tipo de testimonio. Si los testimonios
tienen ciertas caracteristicas de cantidad y calidad,
el hecho que avalan es verdadero. La consecuencia
inmediata es que la certeza no s6lo alcanza a los
milagros sino a cualquier hecho histérico que posea
el mismpo garante.

El ataque al argumento anterior,
si bien concierne directamente a los milagros, segin
sea la estrategia a utilizar, posee consecuencias
directas sobre la historia. Se podria negar la
realidad de los milagros, en primer lugar, dando el
carécter de prueba al argumento "de la regularidad” y
afirmando el cardcter probabilistico del de 1los
testigos. Y, en segundo lugar, apoyandose en el
argumento "'de la regularidad” (sin darle el carécter
de prueba plena) y concediendo distintos grados de
probabilidad y atn de prueba plena,al argumento de
los testigos. Las consecuencias para la historia son
diferentes. En wun caso, jamds alcanzaremos la
evidencia, niego el milagro y con él1 la certeza del

hecho histérico. En el otro, se salva la evidencia
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histérica. Ambos caminos fueron recorridos por
Voltaire y Hume fespectivamente (43).

Para Voltaire, s6lo alcanzamos
certeza en las demostraciones matematicas o en
aquello gue conocemos en forma directa a través de
una intuicién sensible; el resto s6lo son
probabilidades (44). Los grados de prcbabilidad de un
hecho pertenecen a un espectro cuyo extremo inferior
estd determinado por lo que no podemds creer que '‘es
lo gue repugna al curso ordinario de la naturaleza
humana”(45), y cuyo extremo supa2rior permanece
abierto, puesto que ninguna cantidad de
probabilidades puede asemejarse a la certeza: "El que.
oy6 decir la misma cosa a 12.000 testigos oculares,no
tiene méds gue 12.000 probabilidades equivalentes a
una gran probabilidad,que nunca puede igualar a la
certeza" (46). De este modo,el arsumento “"de 1la
regularidad” se constituye en el Arbitro que '"me
permite dudar de todo acontecimientc que no siga el

curso ordinario de las cosas humanas'. sQué

consecuencias tiene esto para la histcria?.

4% Cfr.Hume, _Essayves Moral, FPoliticel and Literary,
ed. by OGreen and Grose, revised Edition, Liberty
Classics, Indianapolis, 1987, "Of Miracles".

44 . ctfr. Dictionnaire, vol.7, art."histoire", p.b685.
A4%.1loc.cit.

46.Dictionnaire, vol.7, art."certitude", p.288.
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Sefialamos anteriormente que, para
Voltaire,las creencias religiosaé pertenecen a otro
ambito, el de la fe. Sin embargo, hasta el presente
las historias refieren "tanto prodigios como sucesos
naturales”, por lo que se debe discriminar lo que é1
denomina historia profana de la historia sagrada. En
este sentido, hay que notar gque, Voltaire no niega a
la historia sagrada, sino que la sefiala como una
especie diferente de la profana. Tanto en el articulo
escrito para la Enciclopedia como en el articulo del
Diccionario, Voltaire distingue distintas clases de
historia. Estd la historia de las opiniones, la de
las artes, la natural —"impropiamente llamada
historia"- la profana y la sagrada. Esta UGltima es
“la sucesién de operaciones divinas y milagrosas por
lag que Dios ha querido conducir antiguamente a la
nacién judia y a ejercer en el presente nuestra fe"
(47) y se opone, como un género distinto a 1la
historia profana y a ~lo gque -Voltaire denomina
”fébula". ~La -fdabula es el relato “de 1los hechos
considerados falsos” (48), vy en este sentido,la
historia =sagrada -en tanto relato de acciones
divinas- no debe ser tenida como una fabula,puesto

que los hechos a que se refiere pertenecen a un orden

47.Dictionnaire, vol.7, art. "histoire",p.&81.
48. loc.cit.

P



distinto y aunaque ;no podamos creer en la verdad de
los mismoe por la razén" nos sometemos a ellos por la
fe. Los hechos narrados en la historia sagrada no son
verdaderos ni falsos,y puesto que s6lo deben ser
creidos,no hay que Jjuzgarlos de acuerdo a la razdn.
Por lo que, las acciones divinas no deben mezclarse
en la narracién de los asuntos humanos. Pero también
la historia quedaria reducida, asi, a un relato de
hechos sucesivos mds o menos probables.

A Voltaire no parece preocuparle
mucho este estado de incertidumbre en que arroja a la
historia. Es méds, se complace en sefialarlo en cuanta
ocasibébn se le presenta.En los articulos que venimos
analizando se encarga de mostrar -contrariamente a 1lo
gue se dice en el de '"certeza'"-~ que ni la tradicién
oral nos conduce a la certeza ni los monumentos
constituyen 'testimonios irreprochables” de eventos
histéricos. Los origenes de toda historia 1lo
constituyen lbs relatos gue los padres efectBan a
sus hijos y que se transmiten de generacién en
generaciébn. Estos relatos no son "més que probables
en sus origenes, mientras no chogquen con el sentido
comin, ¥y pierden un grado de probabilidad con cada

generaciébn"” (49), hasta que la verdad se pierde por

49.Dictionnaire, vol.7, art. "histoire".p.682.



completo. De alli que todos los origenes de 1los
pueblbs sean inciertos. En cuanto a los monumentos,
Voltaire sb6lo reconoce tres que puedan arrojar alguna
luz en la historia antigua: las oObservaciones
astronémicas de Babilonia, el eclipse central de sol
“calculado en la China 2155 afios antes de nuestra era
vulgar" y los marmoles de Arundel. Estos monumentos
sirven séio para sefialar ciertas épocas en la
antigtiedad. Estos V¥ cualgquiera de otra especie deben
ser utilizados para "constatar sbélo 1a antigiiedad de
giertos pueblos” y no como pruebas histéricas, puesto
lque a menudo 'son monumentos gque la credulidad
consagra al error'. Por ello, 1las verdades en
historia, "sélo son probabilidades“ y el historiador
al igual gue un juez ''no podra Jjactarse de conocer
perfectamente 1a verdad" (50).

Esta comparacién Qque Voltaire
efectia entre el historiador ¥ el Jjuez (51), es
gumamente instructiva a la hora de precisar el método
que ha de seguirse en historia. Ni el Jjuez ni el
historiador han presenciado los hechos, sino que
deben tratar de establecerlos indirectamente,

mediante testimonios. Ambos evalidan las »pruebas

50.Dictionnaire vol.8, art. nyarité", p.287.
51.Mélanges historiques. vol.5, p.303; Dictionnaire.,
vol.7. art. "certitude', p.288.
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presentadas, ¥V atn cuando crean estar ciertos, deben
saber que la "certeza no es indice de la verdad.
vCcuando los Jueces dque sentenciaron & Langlade,
Lebrun, Calas ... V¥ a otros, que més - tarde 8e€
reconocié6 que eran inocentes,estaban ciertos ©O
debieron estarlo, de que estos desventurados eran
culpables, esos jueces se equivocaron“(52). Pero aun
cuando no lleguen a conocer todas las circunstancias
de lo ocurrido,no por ello han de desesperar en s8u
empresa. Dos serén las prevenciones a segulr:

a) Por un lado, reconocer la falibilidad de la tarea
emprendida. ¥ si han de caer en 1a equivocacién, al
menos que sSea como “hombres de talento” y no como “un
tontd”. El1 primero 8ée equivoca luego de haber
examinado con cuidado 1las pruebas contrarias y 8€
ciega '"con las apariencias que podrian deslumbrarlo”.
Mas el tonto se equivoca "como fruto de la certeza
gque conduce al fanatismo" ,pues no juzga con la razoén.
b) De otro l1ado, concentrarse eén establecer 1los
acontecimientos més importantes V dejar de lado los
detalles pequefios.

S1i nunca podremos ilegar al fondo de la cuestibn, ies
1a historia, por ello mismo, una tarea que no vale la

pena emprender?. La propia obra volteriana parece

B2, Dictionnaire, vol.7, art. veartitude", p.289.
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avalar lo contrario. Sin embargo, no podemos dejar de
negar un cierto grado de escepticismo hacia el
conocimiento histérico.

En el Kl . Pirronismo en la
historia, escrito en el afio 1768 en respuesta a las
criticas recibidas por el Ensayo, Voltaire sefiala en
cada.‘uno de los capitulos a los autores de cuyas
historias merece dudarse. Las historias de Bossuet,
Herb6doto, Tacito, Suetonio y tantos otros, estan
prlagadas de hechos ante 1los cuales conviene una
actitud escéptica o pirrénica. Pero si no podemos
alcanzar una certidumbre completa acerca de hechos
pasados, ¢(de qubé modo deberd escribirse la historia?.
Voltaire no quiere "ni un pirronismo exagerado ni una
credulidad ridicula” (53). Si en fisica se admite
s86lo lo que estd probado, por el contrario, en
historia deberd admitirse "lo que tiene la més grande
posibilidad reconocida'. Debemos "dejar de sofiar en
coleccionar una multitud enorme de hechos que se
oscurecen unos a otros y reunir los principales y mas
comprobados” (54). S6lo los hechos principales y de
los que poéeamos un alto grado de certidumbre podrén

"servir para guiar al lector, y hacerls juzgar por si

5%. Pirronismo p.70.
54, "Remargues =y 1 ' histoire" en Qéuvres
historiques, Paris, Gallimard, 1962, p.43. Se cita:

Remarques .
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mismo de la extincién, el renacimiento y el progreso
del espiritu humano, hacerle conocer los pueblos por
los usos mismos de estos pueblos” (55).

v Asi, sin hacerse cuestién de la
efectiva wviabilidad del estableciniento de 1los
"hechos principales”, Voltaire cree poder asegurar
para ellos la '"mds alta probabilidad reconocida',
haciendo factible -de este modo- la praxis
historiografica. Esta necesidad de distinguir entre
hechos principales y secundarios estd presente en
Voltaire desde 1los 1inicios de su tarea como
historiador. Respondiendo a las criticas que le
efectuara La Mottraye a su Historia de Carlos XII, en
el prefacio que escribié para la ecicibén de 1748,

afirma:

"Pero como los testigos no ven todo, y lo
que ven, a veces lo ven mal, yo cai en
m&s de un error, no sobre los hechaos
esenciales, sino sobre algunas anécdotas
que son bastante indiferentes en si
mismas y en las que los pequefios criticos
triunfan" (56).

Esta distincién le sirve,

también, para discriminar entre el historiégrafo y el

99. loc.cit.

96. "Qu'il faut savoir douter "Eclaircissements sur
l1"Histoire de Charles XII"", en Qeuvres historiques,
p.311.
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historiador. El primero es el que Jjunta y colecciona
los materiales que el segundo éelecciona, acomoda y
"pone en escena”. Si el historiégrafo "tiene mas de
analista simple, el historiador parece tener un campo
més'libre para la elocuencia” (57). Debemos notar el
acento que pone Voltaire en el elemento poético de la
historia. Esta preocupacién por 1la presentacibdn
artistica y el arreglo de los elementos de la
narracién histérica evidencian los lazos que todavia
emparentan a Voltaire con la tradicién
historiogrdfica humanista del siglo XVII_ (58). La
labor del historiégrafo es juzgada negativamente por
la falta de criterio para seleccionar entre la
multitud de hechos, aquellos verdaderamente
gignificativos. Asi, Daniel es wun historidégrafo

1"

puesto que en su Historia...," la mayor parte de esos
errores son tan indiferentes como las verdades que
" hubiese puesto en su lugar”; pero Sapion Duplex es
llamado historiador a pesar de haber nacido en 1569,
cuando la 1razén comenzaba a despuntar (59). La

historia es algo mds que una sucesién uniforme de

hechos pasados conservados por la memoria. Se

57.Dictionnaire, vol.7, art. "historiographe", p.é85.
598 en el articulo "literatura" Voltaire afirma gue
uno de los objetivos de la historia es producir
belleza,como la poesia y la elocuencia.
99. Voltaire, Le siscle de lLouis XIV, en_Oduvies
historigques, p.11é60. Se cita: Le sidcle.
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deberia, por el contrario, haoef mads uso de la razén
que de la memoria para impedir que se multiplique "al
infinito" los libros. |

Al respecto, creo que podemos
sefialar —finalménﬁe— un sentido en que la historia,
‘ para' Voltaire, constituye una empresa un tanto
inatil. Es aquella historia entendida como narracién
sucesiva de hechos pasados, una mera cronologia, en
fin, "un caos de acontecimientos, de facciones,
revoluciones y crimenes” (60) cuyo tunico principio
rector es el orden de los tiémpos. El objetivo de una
historia asi concebida, es conservar los hechos en
cuanto tales. Voltaire ve la imposibilidad de
asegurar la certeza de cada uno de ellos y, aun de
ser esto posible, 1la inutilidad que reporta. En
definitiva, Voltaire .se dirige a la historia fundada
en la memoria. La historia construida sobre semejante
base tiene como fin acumular materiales,.pero dado
que la mémoria humana es demasiado frégil y la
imaginacién, demésiado activa, el resultado sera un
~cimulo de acontecimientos de los que podemos estar
més o menos ciertos, pero nunca completamente

seguros.

40.Remarques, p.45,
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El nuevo espacio epistemolégico de la historia

La relacién historia-memoria
_tiene wuna larga trayectoria. A nuestros fines, es
interesante sefialar gue Bacon en el Novum Organum
propone una clasificacidén de las ramas del saber cuyo
criterio de divisién estda dado por 1las tres
facultades cognitivas de hombre: memoria, imaginacién
v razén. La historia se encuentra comprendida bajo la
memoria,puesto que su objetivo seria el de recoger
datos para efectuar,a partir de ellos la induccién.
Divide a la historia en dos grandes secciones: 1) la
natural y 2) la humana o civil que también abarca la
historia sagrada. La razén no desempefia ningan papel
activo en la historia y se encuentra reservada para
la filosofia y la ciencia.

La influencia de Bacon es notable
2n la Enciclopedia y es particularmente interesante
en el Discourse preliminaire. En 1la "Explicacién
detallada de 1los conocimientos humanos" que la
preside, se coloca ~siguiendo a Bacon- a la historia
bajo el regimen de 1la mempria, caracterizandola en
los siguientes términos: "La historia es de hechos, y
dos hechos conciernen a Dios, al hombre o a la
naturaleza. Los hechos gque corresponden a Dios,

pertenecen a la historia sagrada; los



correspondientes al hombre pertenecen a la historia
civil, y 1los correspondientes a la naturaleza
constituysn la historia natural”.

| Aparentemente, el modelo
propuesto por Diderot y d“Alambert no diferia
eayormente del de Bacon, y tanto es asi que fueron
acusados de plagio. Sin embargo, conciente del nuevo
espacio instaurado, Diderot incluye el &rbol de Bacon
en el Prospectus e insta a la comparacién. No es una
cueastién de cosas sino de orden (61). Son casi las
mismas cosas presentes en uno y otro &rbol, pero
ocupando espacios diferentes. Y es el poder del orden
el que les confiere el nuevo sentido que transgrede
las fronteras conceptuales.

Tanto Bacon, como Diderot vy
d“Alembert colocan a la historia bajo el dominio de
la memoria. La memoria es la més primitiva de las
facultades. Si bien necesaria vy hasta condicién de
posibilidad de los conOCihientos -siendo su fuente
directa- es meramente pasiva. Su misién es la de
atesorar ¥y cuidar hechos, materia prima para el
trabajo del filésofo y del poeta. “Cuando 1los

antiguos llamaron a las Musas hijas de la memoria -ha

ol. Prospectus de 1 'Enciclopédie, en Diderot, Oeuvres
completétes, Paris, II, p.147. 8e cita: Prospectus.
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dicho un autor moderno- acaso se daban bien cuenta
que esta facultad del alma es necesaria a todas las
demas'" (62). Se necesitan_hechos para que la razén los
use como base de la induccién. Se necesitan hechos
para que la imaginacibén los transforme en obras de su
creacién. De Bacon a la Enciclopedlia se mantiene la
filiacién entre memoria e historia. A la historia, en
principio, se le encomienda la tarea de almacenar y
resguardar hechos.

Sin  embargo, a la hora de
considerar las "ramas" de cada &arbol, son varias las
diferencias que se nos presentan. En primer lugar,la
historia eclesidstica constituye una rama
independiente.de la historia civil. Esto, facil de
comprender. Tanto Diderot como d“Alembert consideran
al orden sagrado como distinto del orden humano y de
ningin modo pueden compartir el interés de Bacon por
mostrar la ingerencia divina en los asuntos humanos
para refutar “"a los gque parece gue no creen que Dios
intervenga en este mundo”(863). Y, en segundo lugar,
se ha invertido -exactamente- el lugar gque ocupa la

historia natural. 51 en el &arbol de Bacon ocupa un

42, Discours préliminaire en la Enciclopédie, ou
Dictionnaire raisonng des sciences, des arts et des
métiers, par une societé de gens de lettres, Paris,
1824, vol.I, XX. Be cita:_Enciclopédie.

63+  Bacon, The Advancement of Learning. comp.
W.AWright, (oxford, 1876), p.99.
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lugar marginal, en. la Enciclopedia constituye una de
las partes mds amplias y que con mayor cuidado se
confeccioné. (64). Y es este ultimo problema el que,
desde nuestro presente, desplerta mayores
irterrogantes y posee mayores implicancias. De un
lado, es valido preguntarse gué entienden 1los
ilustrados por historia natural y cudl es el sentido
de su filiacién con la memoria. Pero de otro,no deja
de ser causa de asombro la temdtica que abarca y el
orden que ocupa.

Con relacién a la primera
cuestién, la historia natural comprence los hechos de
la Naturaleza. Y son hechos naturales tanto un animal
como un cuerpo celeste; una moneda como un vegetal;
una montafia como un terremoto. Todavia no existe la
dicotomia orgénico/inorgénico (habrd gque esperar
hasta el siglo XIX para que nazca el nuevo concepto
de vida). Al respecto, Foucault sefiala que hacer 1la
historia natural de un animal, por ejemplo, consistia
en seguir el curso éiguiente; nombre, teoria,
género, especie, atributos, uso y, para terminar,
litteraria"” (65). Hacer la historia natural de un ser

era despleglar ese mismo ser, determinar sus partes y

&4, cfr. Discours, XX, XXI.

65. Foucault, lLas palabras v las cosas, México, Siglo
IXI,1981, p.131.)



elementos,sus caracteristicas y alimemtos, y, a
través del género y la especie, sus relaciones con
los deméas.

La historia es testimonio;
resgﬁarda el hecho en tanto fue visto, observado.Pero
los hechos son clasificados, ordenados. Y en este
orden que se le impone a los hechos cabe preguntarse
qué rol juega el tiempo. Vemos,entonces,que el tiempo
no es tiempo interior de los seres, sino mero factor
externo.El orden impuesto a los hechos es un orden
espacializado, estdtico,en donde -a lo sumo- 1la
sucesidén instaura grados de progreso en la Jjerarqguia
establecida. El1 orden del mundo ontolégico -Dios,
hombre, naturaleza-, progresivo en cuanto a grados dé
perfeccibn,tiene su correlato en el mundo epistémico:

"La Historia en lo que se refiere a
Diog,...y58 divide en historia sagrada e
historia eclesiastica.lLa historia del
hombre tiene por objeto, o sus acciones o
sUS conocimientos, ...Por altimo, la
historia de la naturaleza es la de los
innumerables productos que en ella se
observan y se divide en una cantidad de
ramaSy eases Entre esas ramas debe
destacarse la historia de las artes,que
no es otra cosa que la historia de 1los

usps que los hombres han hecho de 1la
Naturaleza..."(&6b6).

bé&. Discours, XVII.
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Alejados estdn los ilustrados de
la idea de un "evolucionismo',de pensar los seres
como resultados de procesos temporales (67), o las
acciones humanas como productos histéricos. Lejos se
estd de la concepcibén historicista del siglo XIX. E1l
tiempo: es ajeno a la gradacién de los seres y no
constituye principo de desarrollo. Se hace, entonces,
més patente la filiacién historia-memoria,en tanto se
centraliza un s86lo uno de sus aspectos, el de
recoleccién en detrimento del de repeticibn. Se
comprende la memoria en wuna de sus dimensiones,
precisamente en agquella en que el pasado aparenta no
tener edad y se confunde con el presente. Memoria es
testimonio, facultad que nos proporciona
conocimientos directos que son “los que recibimos
directamente sin ninguna operacién de nuestra
voluntad”(68). Se la reléciona, fundamentalmente con
el ver. La historia, entonces, no debe ser entendida
ni como un desarrollo ni como un proceso; sino como
un determinado orden desplegado sobre las cosas
puesto que "el pais de la erudicién y de los hechos
es inagotable” y 8i no se lo ordena caeria en un
éaos. Se retorma al prihitivo sentido griego de 1la

memoria. Luego de afios de oscuridad en que la labor

67. Cfr.Foucault, op.cit..
68. Discours, XV
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del historiador consistia en copiar, comentar y
traducir a los antiguos y que 'se creia que, para ser
sabios, bastaba con leer, y es mucho més facil leer
que ver", luego de afios de repetir lo heredado, se
retoma el sentido -presente en Herdédoto y Tucidides-
de recolectar lo observado (4#%). Es el auge de la

historia reciente.

&9 . De 1o  anterior no se desprende gue la
"recoleccidn de lo observado" sea el danico sentido
que lns griegos atribuyeron a la memaria. Encontramos
en Tucidides, por ejemplo, @]l aspecto de repeticidn,
tal como se desprende del siguiente parrafo de la
Historia de la querra del Feloponeso:
Pero me daria par satisfecho «con que
cuantos quieran tener ante sus ojos la
imagen verdadera de los eventos que han
ocurrido, asi como de eventos semejantes
que se espera han de ocurrir de agui en
adelante en el orden de los asuntos
humanos, pronuncien que lo que he escrito
e Qtil. Mi historia es una adquisicidn
perenne y no una obra de concurso para
ser escuchada y olvidada. (Historia I,
: 22).
Faota acentuacion del aspecto de repeticidn supone un
retorno ~frente a Herddoto— a la posicidn
substancialista. Al respecto, Cassani-Amuchastegui
afirman: "Mientras éste Herddoto escribe historia
con el dnico objeto de conocer el pasado, Tucidides
introduce la nocidon extra-histdrica de la inexorable
repeticiéon de los hechos en forma mas o0 2 menos

circular, v con ello se pone "a tono" con el
nensamiento de su  época que solo  aceptaban el
ronocimiento ( ) de aguello gue fuera

inmutable, permanente , substancial", Del "epos" a la
nistoria cientifica". Una visidn de la historiografia
a través del método, Bs. As., ed. Abaco, 1980, p.73.
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Pero este orden espacializado (es
corriente la comparacién con el mepamundi) (70¢),
impone una determinada Jjerarquia de seres. Y aqui
pasamos a la segunda cuestién a la que aludiamos
anteriormente. Diderot y d"Alembert colocan a la
historia natural luego de la historia del hombre y
muestran su asombro ante el hecho de que "el autor
célebre que nos sirve de guia en esta distribucidn ha
situado en su sistema a la Naturaleza antes que al
hombre, parece, por el contrario,que todo induce a
colocar al hombre en el punto intermedio gque separa
de los cuerpos a Dios y los espiritas” (71). Este
orden no llamaria mayormente la atencidn a no ser por
la jerargquia interna a partir de la que se organizan
los seres que forman la historia natural.

La historia natural se divide en
Uniformidades de la Naturaleza, Desviaciones de 1la
Naturaleza y Usos de 1la Naturaleza.Y an este Ultimo
item se incluyen todas las "artes y oficios” que son
resultado de "los diferentes usgs que los hombres
hacen de la Naturaleza”. Al respecto, d"Alembert

dice:

70. Cfr. Darnton, R., La_ gran matanza de gatos y
otros episodios en  la historia de la cultura

francesa, México, F.C.E., 1987, p. 196.
71. Discours, XVII.
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"He aqui el método que se ha seguido para
cada arte.Se ha tratado:

1° De la materia,de los lugares en que se
encuentra,de la manera cdmo se prepara

2 De las principales obras que con ella
se hacen ...

3° Hemos dado el nombre,la descripcién y
la forma de las herramientas ...

4° Hemos explicado y representado la mano
de obra ...

5 Hemos recogido y definido lo mas
exactamente posible los términos propios
del oficio ..."(72).

La pregunta que surge
inmediatamente es, ¢(qué hacen "las artes y oficios"”
formando parte de la historia natural? ¢(no es acaso
un tema mé@s propio de la historia del hombre ya que
ésta tiene por objeto “sus acciones o sus
conocimientos”?. Diderot en el Prospectus, da cuenta
de que con la parte de la historia natural "obligada
a diferentes usos" podria hacerse una rama de la
historia civil, pero despacha la cuestién sin darle
mayor trascendencia.

Era; sin duda, la parte méas
original de la Enciclopedia, pues "entre los que han
tratado sobre [él temé} el uno no estaba lo bastante
enterado de lo que tenia que decir ...y el otro no ha
hecho mds que tocar la materia,tratédndola como
Framdtico mads que como artista” (73). Era la parte

.o

mas engorrosa puesto que como hay poca costumbre

T2.Discours, XXXIX.
T3.Prospectus, p.llé
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tanto de escribir como de leer escritos sobre las
artes,las cosas han resultado dificiles de explicar
de una manera inteligible (74). En suma, una de las
partes por la que se define la Enciclopedia, instaura
su espacio sobre el objeto sobre el que recae
(Naturaleza) y no sobre el sujeto que la efectia
(hombre). Y todo esto resulta inexplicable si no
caemos en la cuenta qﬁe todavia no ha nacido nuestro
moderno concepto de historia (¥%). Concepto que
implica, entre otras cosas, un tiempo histérico como
verdaderamente humano y las actividades humanas como
resultados de procesos histéricos. La historia como
lo propio del hombre. Era necesario otro orden para
prestarle un nuevo sentido a los seres.

El primér volumen de la

Enciclopedia, dedicado al conde D Argenson, aparece

74.Prospectus, p.117.
75. La idinclusidn gque la historia natural hace del

hombre supone un rechazo del paradigma mecanicista
=artesiano con el abismo infranqueable que establece
antre el hombre v los animales, y el triunfo de la
fisica wperimental newtoniana. Siendo el hombre
objeton de la historia natural cobre relevancia el
principio de continuidad de la naturaleza: el orden
verdadero de los seres expresa la relacidon objetiva
del mundo vegetal, animal vy humano. 8in embargo, tal
comn veremos en 1o gue sigue, para Valtaire si bien
el hombre forma parte de la naturaleza y se encuentra
chmado en ella, lo propiamente humano se define como
aguello que poco a poco, en €l transcurso de los
siglos, se ha sobreafadido a la simplicidad natural
original. De alli gque Voltaire, reinvindicando un
pspacio propio para la naturaleza humana, la separe
cel contexto de la historia natural.
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en Paris en 1751, y el 28 de diciembre de 1756,
Voltaire envia a D Alembert su articulo "histoire”,
temiendo ‘que sea demasiado largo” puss es un tema
sobre el cual "vale la pena hacer un libro"™ (76).
Para eselentonces el pensamiento histérico volteriano
habia 1llegado a su completa madurez. Ya habia
publicado El1 Siglo de Luis XIV, y acababa de aparecer
el Ensayo. Sin embargo, todaé nuestras expectativas
son -de algin modo- frustradas cuando abordamos la
lectura del articulo, si es que queremos encontrar
;lli el hilo teérico que nos conduzca en sus obras
histéricas. Es un trabajo en el que prima,
bésicamente,una actitud escéptica,y el balance gque
arroja es claramente negativo. Voltaire no nos habla
i del "espiritu” de los pueblos, ni d= los usos ni
costumbres, ni de leyes, ni de las revoluciones que
condujeron a la "época mas ilustrada” de los tiempos.
Por el contrario, se ocupé de mostrar -casi con
parsimonia- cémo de una historia derivada enteramente
de la memoria, cuyo objeto es el recuento de hechos,
no obtenemos nada mds que probabilidades. Del f£fin
principal de este tipo de histdria -los hechos- nunca
tendremos certeza, s6lo probabilidad. Esta es, a mi

entender, 1la critica de Voltaire a wuna larga

13.Correspondence, vol.5, p.534.
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tradicién que emparenta la historia con la memoria. Y
la ruptura se encuentra en el seno mismo de la
Enciclopedia.
| Lo gque Voltaire entiende por
historia no encuentra un espacio epistemolégico
adecuado. En primer lugar, saca a la historia del
dominio de la memoria. Quiere una historia "que hable
a la razén”. Su objeto es la historia "del espiritu
humano”, y no es detalle de hechos "casi siempre
desfigurados" (77). Y, en segundo lugar,la historia
“debe ser esgrita por filéaofos" Yy no por
historiadores comunes acostumbrados a "reunir una
multitud enorme de hechos que se sobreponen unos a
otros” (78). Y esta historia presidida por la razén
gue busca discernir entre los hechos, el "espiritu ”
que los anima, pertenece a un género diferente que no
encuentra cabida en el "&drbol del conocimiento”. Un
nuevo espacio ha sido instaurado, y tan conciente es
de ello, que Voltaire acufia el nuevo nombre de
“filosofia de la historia”.
De este modo ya no importa para
Voltaire que los hechos histéricos sean meramente
probables y que esta falta de certeza arroje una

sombra de escepticismo sobre 1la historia. Ya no

77 Remarques, p.47.
78.Loc.cit.
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importa pues el objeto de la historia es distinto, no
es historia de hechos fundada en la memoria, sino una
historia de "espiritu" dirigida a la razén,o como lo
expresa Voltaire: es "la historia del espiritu humano
y no el detalle de hechos desfigurados”. Una historia
plagada de hechos cuya veracidad no se ©puede
comprobar y que no resisten la prueba del argumento
“"de la regularidad"” es una historia falsa,una fabula
-en tanto relato de hechos falsos. Y la "falsedad es
casl siempre méds que el error; la falsedad cae sobre
los hechos,el error sobre las opiniones"” (79). 8Sin
embargo, el nuevo género de historia no puede caer
nunca en fabula, a lo méds en el error,puesto que "hay
muchas falsedades en 1los historiadores, (peré}
errores en los fildsofos.

Si en el articulo “histoire"” de
la Enciclopedia buscamos el hilo que nos conduzca a
1o que Voltaire entiende por historia,
praradbéjicamente nos lleva en la direccién contraria.
Es alli, donde asumiendo el concepto de la tradicién,
lo critica y lo enfrenta. Pero si la “"filosofia de la
-historia™ -no “tiene cabida en el "arbol
- enciclopédico’”, no es s6lo por el nuevo rol que le

asigna a la razén en un ambito gue hasta ahora estaba

79.Dictionnaire, vol.7, art. "histoire", p.5&8.
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reservado a la memoria. Se trata, ademds, de un
viraje que éonduoe a lo que la modernidad comienza a
entender por historia. Sé6lo una alusibn -
aparentemente marginal- nos indica la magnitud de la
ruptura: “La historia natural | [la parte més
importante de la Enciclopedié}, que impropiamente se
llama historia; no es mas qué una parte esencial de
la fisica"(80). La historia, fundamentalmente humana,

acaba de nacer.

30.Encyclopédie,vol. XII, art. "histoire", p.221.



CAPITULO II
PROVIDENCIA, PROGRESO Y NATURALEZA



1.

Las interpretaciones de la concepcién moderna
de historia

- La historia moderna como secularizacién
de la escatologia cristiana: a) adopcién
del tiempo lineal, b) desacralizaciétn de
los aconteclimientos histéricos, c)
conversién de la fe en la Providencia por
la fe en el Progreso.

- La modernidad como ruptura y oposicién
a la interpretacién cristiana: la idea de
progreso, necesidad un futuro abierto, el
hombre como agente histérico.

2. La dependencia moderna con la tradicién

hebreocristiana

- La novedad del pensamiento cristiano
acerca del tiempo: ruptura con la
concepcién griega.

~ Progreso y Providencia: el sentido de
la historia

3. La historia progresiva como producto original

de la modernidad

- El1 wvalor negativo del obrar humano en
la tradicid cristiana y el sujeto agente
en el pensar moderno.

- Afinidad de la tradicién hebrecristiana
con la concepcién griga del mundo.

—- Insuficiencia de ambas interpretaciones

4. La idea de Naturaleza como marco conceptual

- El1 &mbito epistemolégico y objetual
determinado por el concepto naturaleza.

- Consecuencias del cartesianismo

-~ La imagen newtoniana del universo: 1la

76



vertiente estitica y la dinémica.

- La “Cadena del Ser" y la categoria de
continuidad.

- Los tres estadios de la idea del

Progreso (Bury) y las tres etapas de la
idea de Naturaleza.
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Se pueden reducir a dos los
intentos por esélarecer la génesis de la
interpretacién iluminista de historia. De un lado, se
trata de mostrar que es resultado de la
secularizacién del entramado escatolégico de la
concepcién cristiana dé la historia; de otro, se
rescata la originalidad de 1la nueva concepcidn
haciendo imposible su derivacién teolégica. En el
presente capitulo intento mostrar las ventajas vy
desventajas que acarrean ambas teorias tomadas
aisladamente. El objetivo sera poner en evidencia gque
el concepto iluminista de historia muestra una
riqueza categorial que es dificil de ©pensar que
provenga (ya sea por derivacidén u oposicién) s6lo del
esquema cristiano. La imposibilidad de derivar
enteramente una teoria progresiva de la historia
secular de un marco teolégico nos llevé a buscar en
otro suelo la procedencia tal esquema conceptual. Se
propone la idea de Naturaleza como trasfondo a partir
del gue son traspuestas las categorias bésicas al

Ambito de lo humano. Si no podemos negar un proceso
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de secularizacién del horizonte cristiano, éste
revierte en la  historia previo paso por la
naturaleza.

En primer lugar, segin sefialamos,
se ha tratado de derivar el pensamiento moderno de la
historia, del mesianismo Jjudio y la fe cristiana en
la salvacién a partir de la secularizacidén de su

entramado religioso. "...nos atrevemos a decir que
nuestra conciencia histérica moderna se deriva del
Cristianismo, ello puede solamente significar que la
concepcibébn escatolégica del Nuevo Testamento ha
ablierto la perspectiva de una consumacién final,
originalmente mds allda, y al fin dentro de 1la
existencia  histérica. Por consecuencia de la
conciencia cristiana, nosotros poseemos una
conciencia histérica,tan cristiana por derivacién
como  no cristiana por consecuencia” (81). En
general,se ha puesto el acento en 1la procedencia
cristiana de nuestra conciencia histérica, més bien
que en sus consecuencias no cristianas. Es més, es
comin el sefialar que el pensamiento histérico moderno
se constituye a partir de la secularizacidén de la fe

cristiana en la escatologia. Con esto se afirma que

el esquema moderno de la historia se corresponde -

Bl.L.owith, El sentido de la historia, Aguilar,p.223
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basicamente- con el esquema cristiano lo gque supone,
al menos, tres cosas: a) adopcidén de la conéepcién
lineal del tiempo, ©b) desacralizacién de los
acontecimientos histéricos y c) conversién de la fe
en la Providencia por la fe en el Progreso. Esta
perspectiva comienza a prevalecer a partir de 1932
cuando el historiador norteamericano Carl Becker
describe la idea de Progreso corriente en el siglo
XVIII como wuna versién secular de 1la idea de
redencién (82). Es sostenida también por Collingwood
(83) y se torna una interpretacidén clésica a partir
de la obra de Ldwith, El sentido de la historia. Esta
teoria define una continuidad entre las concepciones
cristiana y moderna de la historia.

Anterior a esta "nueva ortodoxia”
-entre fines del siglo XIX y 1la década del 30-
prevalece la idea de que la modernidad concibe la
historia a partir de la idea del progreso, y que ésta
representa una adquisicién propia del iluminismo
dieceochesco. Segin esta perspectiva, la modefnidad
entiende a la historia de un modo fundamentalmente

distinto de las concepciones pre-modernas, y la

832.Becker,.C., The Heavenly City of the Eighteenth-
Century Philosophers, New Haven, Conn,. 1932. Cfr.
Ritter,H., Dictionnary of Concepts in History,
Greenwood Press, Inc., Connecticut, 19846, p.340.

3. Collingwood, op.cit., F.C.E., México, 1981, p.58.
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diferencia estd signada por el rol que Jjuega la idea
de Progreso en la configuracién del tiempo histérico.
“La idea de universo que prevaleci6 en la Edad Media
v la orientacidén general del pensamiento humano eran
incompatibles con algunos de los postulados
fundamentales que requiere la idea de Progreso” (84).
El ya clésico libro del historiador inglés, J.Bury,
La idea del progreso, constituye el exponente mas
claro de esta teoria. Bury considera a 1la teoria
hist6rica del siglo XVIII como el resultado de un
proceso gque se inicia en el siglo XVI y que consiste
en rebelarse contra la tirania que la Antigliedad y el
Medioevo ejercian en é&mbitos diferentes. Asi,
Copérnico contra Galileo; 1la anatomia de Vesalio
contra Galeno; Brund contra Aristételeé Yy los
seguidores de la doctrina del Progreso contra los
partidarios de la Providencia.

Para Bury, eregir el progreso
como eje de la historia supone un cambio en el modo
de concebir la eétructura‘del tiempo histérico y una
diferente interpretaciétn de la praxis histérica. En
primer lugér, el progreso supone ''una sintesis del
pasado y una previsidén dell futuro” . La historia

progresiva necesita de tiempo y tiene el futuro como

84. Bury, La idea del Progreso.Madrid, Alianza, p.30.
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condicién de posibilidad. Es una teoria para la que
el presente histérico constituye 1la perspectiva
privilegiada a partir de la cual se dirige una mirada
retiospectiva que evalta las mejoras sucesivas de la
sociedad humana y proyecta en el futuro un avance
acumulativo en la direccién deseada. Es el futuro, en
su condicién de abierto y temporalmente distante, el
que hace posible -entre otras cosas- la idea de
progreso. Esto Gltimo es de vital importancia, pues
si hubiere alguna razén para pensar que "el tiempo de
que dispone la humanidad llegard a su final en un
futuro préximo” la idea del desarrollo progresivo de
la humanidad perderia vigencia y ‘desapareceria
automdticamente” (8%). Con respecto a la praxis
histérica, esta debe ser "el resultado necesario de
la naturaleza psiquica y social del hombre, y no debe
hallarse a merced de ninguna voluntad externa”(86é).
Es la sociedad humana la que se instala como agente
histérico y sus productos constituyen el Gnico patrén
que da cuenta del incremento positivo de los
adelantos, \dejando prever un futuro mejor que el
pasado. Para Bury es el progreso continuo del
conocimiento humano de su entorno el que funda la fe

en el progreso histérico, ya que hay menos evidencia

89. op.cit., p-17
86. op.cit., p.lé



en favor de la "perfectibilidad"” moral y social d=1
hombre.

Esta interpretaciébn - de la
historia a la luz de los logros progresivos del
hombre no podria haber surgido -segin Bury- ni en la
antigltiedad clésica ni en el medioevo. Con relaciébn a
la estructura del tiempo, los griegos carecian de
suficiente perspectiva temporal para elaborar
semejante sintesis y poseian demasiada veneracién por
la antigiiedad. Las idea de la Moira, la teoria de los
ciclos vy la creencia en el cambio continuo
conspiraron contra la doctrina del progreso. Por otro
lado, tampoco el mediocevo ofrecié un ambiente
propicio para que se desarrollara esta concepcidn
histérica. En principio, la doctrina de la
Providencia, ordenando e interviniendo en los
acontecimientos histéricos; el pecado original como
impedimento de mejora moral en el hombre; y el dia
del Juicio como fin inminente .querido por lcs
cristianos, operaron éomo elementos en contra. Bury
86lo rescata la concepcién lineal del tiempo, gue
permiti®é que la teologia intentara elaborar un
significado para la sucesién de acontecimientos y la
nocién de ecumene con la idea de unidad y totalidad

gque supone, como uUnicos elementos que la doctrina
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cristiana aportaria para favorecer -con el
transcurrir del tiempo- la aparicién de la teoria del

Progreso. . .

Por el  contrario, la "nueva
ortodoxia"” acentta la dependencia moderna de la
tradicién hebreocristiana. Esta dependencia estaria
dada, en la adopcién de la estructura lineal del
tiempo ¥y en la transmutacién de la fe en la
Providencia  por la fe en el Progreso.
Fundamentalmente, se vpiensa en la concepcidén
cristiana del tiempo en términos de ruptura con
respecto al tiempo circular de los griegos. De este
modo se intenta poner de manifiesto lo
irreconciliable de ambas perspectivas para acentuar
asi, la novedad del pensamiento cristiano. El tiempo
fue creado simultédneamente con el mundo, tiene un
comienzo y un fin absolutos . Ha dejado de ser el
tiempo indefinido de los griegos; es lineal, se
inicia con la Creacién y finaliza el dia del Juicio
Final.



El . tiempo cristiano es
irreversible y otorga a la historia puntos fijos: "1)
la creacibén, inicio absoluto de la historia; 2) la
encarnacién, inicic de la historia cristiana y 3) el
Juicio universal,- fin de la historia”(87). La
historia adguiere una direccién y en la sucesidén de
hechos, Dios interviene personalmente: el
acontecimiento se transforma en teofania (88). La
revelacién es historica. No lo es solamente porque la
huella de Dios puede leerse en los acontecimientos
fundadores del paéado 0 en un acabamiento futuro
,8ino porque la revelacib6n orienta "la historia de la
practica v engendra la dinamica de las
instituciones” (89 ).

Es esa direcciébén, considerada
desde el fin, lo cue otorga un sentido a la historia,
y es este proceso linear, controlado por la
Frovidencia divina, el que se transforma -al
secularizarse- en la moderna idea de progreso.
Progreso y Providencia coinciden al proponer
direccién a los acontecimientos. En la idea de

Progreso habria desaparecido la meta preestablecida,

a7. lLe Goff,_ Fensar la historia, Modernidad,
presente, progreso, Barcelona, Paidés, p.é&3.

88. Mircea Eliade,__ Lo _saarado v lo profano,
Barcelona, Labor, p.98

89. Ricoveur, Fe v Filosofia. Buenos Aires,Docencia,
199G, p.169.
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trastocdndose en un fin abierto e indefinido. Las
intervenciones sagradas son sustituidas por
acontecimientos fundantes indicativos de las
adquisiciones acumulativas de la humanidad.

De este modo, la continuidad
entre' las concepciones cristiana y moderna estaria
dada por la adopcién por parte de la modernidad de la
estructura temporal del Cristianismo: adgquisicion
‘definitiva para Occidente. Sin  embargo, esta
linearidad no es una direccién vacia. Progreso V¥
Providencia operan como puntos ad quen y ab quo por
loe que la sucesibn adquiere sentido. Esta
interpretacién no desconoce el abismo que separa
ambas concepciones con relacibén a la praxis, pero

esta orientada a resaltar su .continuidad.

modernidad

Ambas corrientes interpretativas
ponen el acento en aspectos diferentes. Se sefiala la
continuidad a partir de la estructura. temporal; por
el contrario, se considera la ruptura al atender a la

dimensién pragmética.
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En este ultimo sentido se afirma
que el Cristianismo introduce una nueva dimensién, la
fe, instaura un enorme abismo entre la comprension
humana y 1los designios divinos. Abraham debe
sacrificar a Isaac pues Dios se lo ha pedido. Abraham
no comprende el por qué del sacrificio, pero lo
intenta llevar a cabo por un acto de fe. Esta nueva
dimensién religiosa revela a un Dios personal,
inmiscuido en los asuntos humanos y para el que "todo
es posible”. Frente a esta experiencia religiosa
queda establecida la praxis del hombre. El obrar
humano, dentro de 1la tradicién cristiana, queda
caracterizado como pecado, como culpa y como libertad
(en tanto libertad de obedecer). El1 mal no es algo
que llega al hombre desde fuera, sino que es "destino
interiorizado”. Es lo que Ricoeur llama "tradicién
penitencial” (90), algo presente en el hacer, en
tanto que es humano. El pecado es de toda la
humanidad, y define nuestra situacién anté Dios. No
se puede resolver racionalmente pues la conciencia,
la razén, también engafian. El pecado "habita” en el
hombre, y revela la radical impotencia del obrar
humano, la limitacién fundamental entre el dbrar y el

poder. El1 pecado se manifiesta en la conciencia

0.Ricoeuwr, Introduccidn a la simbdlica del mal,
Buenos Aires, Megapolis, 1976, p.%
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culpable. "La culpabilidad revela, de este modo,la
maldicién de una vida bajo la ley" (91).

Hay una wvaloracién negativa de la
naturaleza humana y su obrar dentro de la tradicién
cristiana. El mal es resultado de la actividad del
hombre y a partir del pecade original, toda 1la
humanidad se encuentra cautiva. Nos reconocemos
miembros de la clase universal en tanto somos
participes del mal. No se es verdaderamente libre en
este mundo, de alli la esperanza cristiana que abre
al futuro. Pero no a un futuro histérico como ambito
del accionar humano; sino a una dimensidén gue podemos
denominar transhist6rica, posterior al Juicio Final.
S6lo fuera de este mundo puede el cristiano pensar la
bienaventuranza. El1 temor y la resignacion definen su
actitud ante el futuro mundano. Es la revelacitn la
que orienta la historia pero sus designios 1nultimos
permanecen desconocidos para el hombre. Los que

gobiernan sienten que no pueden prever el curso que
el futuro tomara, mucho menos pueden forzarlo” (92).
La historia no es tiempo moldeado por el hombre, de
alli que su trama sea inextricable. Cristo es el

"Sefior de la Thistoria” (93), 1nico desde cuya

?lL.Ricoeur, Op.git.,.p.173

92. Bossuet, Discours sur 1°'histoire wuniverselle,
Flammarion, 1946, p.404

?3. Léwith, op.cit., p.211
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perspectiva adquieren sentido los hechos singulares,
cuya sucesién en el orden natural se presentan como
un enigma inagotable.

Se ha querido ver en esta visién
negativa de la dimensén préctica humana el obstéculo
principal que sefiala la ruptura entre el pensamiento
cristiane y moderno. Se acentiia gque la visgidén
histérica que engendra la idea de progreso se
instaura a partir del reconocimiento de wun ambito
fundamentalmente humano en el que el hombre, en su
sentido plenamente positivo -ya sea como sujeto
individual o colectivo- es el protagonista desde el
cual se concibe el desarrollo histdérico. Bury ve en
esta idea de sujeto que origina la red conceptual que
funda la realidad histérica moderna, el resorte
principal que permite pensar la historia como
progreso. Pues sujeto es aquel capaz de proponerse
fines, promover iniciativas, elegir alternativas, en
definitiva, de actuar. lLas acciones promovidas por
objetivos nos introducen, a partir de este momento
teleoldégico de la conducta humana, en la nocién de
libertad y ésta s=se plantea dentro del marco de 1lo
posible. Ante la dicotomia obedecer/desobedecer de la
libertad cristiana, la posibilidad abre un futuro

cuya Unica determinacién depende del accionar humano,
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y cuya valencia positiva es consecuencia de la
confianza en una razén que propone fines. Y si
dejamos al individuo para abarcar la humanidad, se
reconoce este gran momento teleolégicc en el proceso
histérico, como lo que le otorga sentido y a partir
del cual se ordenan los acontecimiertos histérico-
mundiales.

Otra de las =strategias a
utilizar para resaltar la discontinaidad entre el
pensamiento histérico iluminista ¥y el cristiano,
consiste en sefialar las afinidades de este Gltimo con
la concepcién griega . En este sentido se reconoce
que la idea de progreso no podria haber surgido ni
entre los griegos ni entre los cristianos, dado gque
existe en ambos pensamientos una desvalorizacién del
momento histérico actual, decadente con respecto a
los momentos histéricos precedentes.

En efecto, hay en el cristiano un
desprecio‘por el mundo producto de la creencia en el
reinado de los mil afios de Cristo de acuerdo al texto

apocaliptico. Asi para el pseudo-Bernabé:

"El mundo durara sEis mil anos,
significados por los seis dias de 1la
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semana, ya que el dia del Sefor es mil
afos (Sal 90,2; 2 Pe 3,8). En el séptimo
milenio aparecerad el Hijo de Dios,

destruird el anticristo, todo sera
renaovado y los Jjustos reinaran con ¢l
sobre la tierra. Todo sera una

preparacion para el dia octavo, que es el
de la resurreccion®.(94)

Con la venida de Cristo estamos viviendo la ultima de
las etapas, mas alla de la cual espera el Reino de
los Cielos, fuera de tcdo tiempo histérico. El1 hombre
se encuentra en la vejez del mundo, de cuyas
vicisitudes no vale la pena ocuparse ante 1la
perspectiva de la salvacién (95). En el comienzo del
mundo, Adéan eé colocado en el Paraiso, lugar de
peatitud perfecta, pero despues del pecado la
humanidad queda sujeta a la muerte y a una marcha
progresiva hacia la destruccibdn.

Esta creencia en un estado de
cosas mejor, ubicado en el pasado y gque luego entra
en un periodo de corrupcidn, también se encuentra

presente entre los griegos. Platén lo expresa en el

94.Caturelli, El hombre vy la historia. Filosofia Y
tenlogia de la historia, Guadalupe, Buenos Aires,
1956, p.43

95, A pesar de que los Padres do hubieran aceptado,
el cristianismo convertido en religion oficial del
Imperio Romano, condena al milenarismo. Esto
significard no considerar al eschaton como
acontecimiento inminante VY aceptar la historia. Se
guizo ver en esto a la primera manifestacion de la

idea del progreso. Cfr. M.Eliade.Mito v realidad,
Madrid,1978,p73



Politico (296c) donde se refiere a una Edad de Oro en
que el universo giraba bajo 1la direcci6n de una
inteligencia divina por lo que todo marchaba bien.
Por el contrario, ahora marcha ciegamente engendrando
desorden. Tanto cristianos como griegos proponen una
salida a este estado de decadencia. Entre estos
Gltimos, la unica esperanza de volver a un estado
mejor,la proporciona la creencia de que todo devenir
es ciclico, que la sucesién de los acontecimientos
gira en forma de circulos, por lo que -a intervalos
regulares—- se volvera al punto de partida. Para los
cristianos la promesa de salvaci6n eterna se
encuentra fuera del mundo y del tiempo.

Ambos -griegos vy cristianos-
consideran que los eventos histéricos son controlados
por otros factores, ademas de la voluntad humana.
Esto debe ser entendido selectivamente, en el sentido
de que implica s6lo que "ciertas cosas necesariamente
ocurrirédn, y no que todo ocurre necesariamente” (96).
Este factor “no—huﬁano” estd representado en el
pensamiento griego por el concepto de Moira y en los
cristianos por la Providencia. Platén hace aparecer a
las moiras como hijas de Ananké (necesidad)

(Rep.617c) y son las que introducen la ceguera en la

i64. Dray, On history and philosophers of history. New
York, 1989, p. 103
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accién, precipitando al hombre a la perdicién. La
Moira hace inseguros los esfuerzos humanos pues no
puede ser prevista, alcanza a buenos y malos por
igual. Esta idea de destino o fatum que se precipita
gsobre lcs hombres y contra lo que nada pueden los
afanes humanos es recogida posteriormente por la
tragedia:z
“Nosotros, mortales, buenos vy malos,
pensamos que alcanzamos lo que esperamos;
pero viene 1la desdicha y nos lamentamos.
El enfermo espera llegar a sano, el pobre
a rico. Cada cual se esfuerza en alcanzar
dinero y bhienes, cada cual a su manera:
el comerciante y el marino, el campesino,
el artesano, el cantante o el vidente.

Por mucho que sean sus previsiones, no
puede apartar su desventura" .(97).

En el cristianismo encontramos un
elemento similar que Collingwood denomina "un sentido
de la ceguera humana en la accién”(98). Para San
Agustin , la naturaleza humana luego del pecado
original estad tan cbrrompida y débil que no puede
llevar a cabo ninguna accién buena sin el auxilio de
la gracia que proviene de Cristo. Hay una concepcién
pesimista del hombre puesto que éste abandonado a si
mismo, no puede ©persegulr fines gque merezcan

alcanzarse. Pero el hombre no s6lo necesita del

97 .Jaeger, Paideia, México, FCE, 1971, p.145.
98 Collingwood, ogp.cit, p.53
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auxilio de Dios en la ejecucién de sus acciones sino
sambién, los designios divinos le permanecen ocultos.
Esto Gltimo trae como consecuencia que el hombre sea
ignorante'de sus propilas acciones ya que s6lo Dios
comprende su sentido Gltimo y su necesidad dentro del
conclerto de los sucesos mundiales.

Este sentimiento de que el mundo
de la praxis se halla gobernado por una fuerza ajena
al hombre y gque escapa a su comprensién origina -
2ntre griegos y cristianos- una actitud compartida de
temor y resignacién ante el futuro. El futuro es algo
Jue no se puede controlar puesto que hay un poder que
puede torcer cualguier proyecto propuesto, pero no
ror ello el futuro es indeterminado e incognoscible.
31 el futuro es obra de los dioses o forma parte del
plan divino es también por voluntad divina como
accedemos a su conocimiento. E1l oréculo en Grecia y
los profetas en la tradicién judeo-cristiana cumplen
2sa funcién. Era Apolo el que hablaba a través de la
pitonisa en Delfos y revelaba el futuro a guien
supiera interpretar sus palabras. Y es la revelacién
divina, "una accién extraordinaria o0 sobrenatural por
la cual Dios comunica a su profeta ciertas luces o

conocimiehtos con la misidén de transmitirlos a los



otros hombres (99). Pero este conocimiento sobre el
Suturo no da poder sobre él, los hombres no pueden
Zorzarlo ni mucho menos torcer su curso. Temor,
resignacién y esperanza son las tunicas actitudes
>osibles. Temor y resignacidén ante eventos que no
dependen de la voluntad humana. y esperanza por la
salvacibén que arribara al final.

Mas, por otro lado, si
abandonamos el mundo de la praxis para atenernos al
esquema temporal, varios estudios tienden a revertir
la interpretacidén convencional que atribuye a los
griegos una concepcién ciclice que los cristianos
habrian superado. Asi, Momigliano sostiene que ningin
historiador pensé en términos de recurrencia vy
concluye afirmando que aungue "“los filésofos griegos
pensaron en términos de cicles, los historiadores
griegos no lo hicieron ... Ningin historiador
antiguo, segiin yo recuerdo, escribié alguna vez la
historia de un Estado en términos de nacimientos y
muertes” (100). Y en otro sentido, Le Goff argumenta
que la concepciébn ciclica también 'se encuentra

presente en el pensamiento cristiano, sobre todo en

99 .Mangenot,__La fin des temps, Faris, 1953, p.36
citado por Caturelli, El hombre vy la historia.
Filosofia Y tenlogia de 1a historia, Bs.
As.,1956,p.237

100, Momigliano,"Time in Ancient Historiography" en
History and Theory Beih. 6: 196& p.13-14
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"el tiempo circular de la liturgia, vinculada con las
estaciones y que recuperaba el calendario pagano”
(101).

Pero mds alléd de las disparidades
en las interpretaoiones todos concuerdan en gque la
idea de recurrencia constituye un intento de explicar
los fen6menos histéricos en términos de regularidades
naturales (afio solar, fases lunares, ciclo vital),
mientras que la concepcién 1lineal cristiana se
construye en términos de escatologia. Lo que si esté
en discusién es si 1la 1idea de progreso es una
creacién de 1la modernidad o una secularizacidn del
entramado escatolégico de la concepciédn cristiana. En
embos casos el patrdén temporal propuesto (ciclos
naturales y escatologia) operan como marcos externos
a los propios fenémenos histéricos y a partir de 1lo
gue éstos Gltimos se ordenan.

Con relacién a esto 1ultimo el
progreso supone cambio, en tanto proceso cuyos
resultados son evaluados a partir de hechos
anteriores. Se relaciona con conceptos tales como
desarrollo o movimiento, e introduce la idea de
continuidad que estd dada a partir de un eje temporal

que atraviesa las situaciones humanas. Ni griegos ni

101. Le Goff,op.cit., p.957
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cristianos tenian las categorias adecuadas que les
permitiera pensar el tiempo* "desde dentro”. Si el
cosmos es ‘"eterno e inmutable” pare los filésofos
atenienses el orden presente no podia ser resultado
de un cambio progresivo. El concerto de creacién
dentro del cristianismo supone una limitacién
similar. La creacién se relaciona con irrupcién, como
lo gque acontece sﬁbitémente y no como fruto de
evolucion. Para crigtianos y Jjudfos, el tiempo
histérico es una sucesidén de acontecimientos tUnicos,
individuales, significantes en si mismos. "Si el
nacimiento de Cristo hubiera representado el
resultado natural de una fase del desarrollo
histérico, habria habido una motivo para estudiar sus
antecedentes"” (102). Cada intervenciétn de Dios es
personal y no se reduce a una manifestacién anterior
ni deriva de ella. El1 acontecer histérico se

convierte, entonces, en teofania (103).
~La_idea de Naturaleza como marco conceptual

Continuidad y cambio son dos

elementos que supone el ©progresc pero que no

102. Toulmin,_ El descubrimiento del tiempo, PBEuesnos
Aires, 1968, p.36

10%.Crf. M. Eliade, Lo sagrado v lo profano, Labor
Barcelona,, 1983, p.98
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encontramos en la categoria de tiempo tal como era
pensada' por griegos y cristianos. El1 intento de
derivarlo de un proceso de secularizacién del esgquema
providencialista cristiano deja sin respuesta a esta
cuestién. Por otro lado, llama la atencién de que la
idea de progreso ~tan central a la concepcién
iluminista de historia- no sea usada corrientemente
sino recién en la segunda mitad del siglo. Asi Bary,
refiriéndose a los enciclopedistas afirma:
*La creencia en el Progresa era la fe que
los mantenia aunque, preocupados por los
problemas de mejoras inmediatas, dejaran
aquella nocién mads bien wvaga y poco
definida. La palabra aparece poto en sus
obras. La idea recibe un tratamiento
subordinado a otras ideas entre las que

habia crecido: Razén, Naturaleza,
Humanidad, Ilustraciéon (lumiéres).(104)

Pero es precisamente la idea de
naturaleza la que -a mi entender- domina el
pensamiento de las luces, y de la gque se derivard -en
definitiva- el intento de trazar la historia como
progreso. Y esto en dos sentidos. En primer lugar,
"naturaleza” delimita un &4mbito epistemolégico. un
determinado horizonte de saber. "Natural” es aquel
conocimiento que se obtiene a la luz de la sola razén

¥y en este respecto se opone a conocimiento revelado,

104, Bury, op.cit., p.151
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a aquella esfera del saber que pertenece al reino de
la Gracia. Es asi que debe entenderse el término tal
como es usado por Hume en dos de sus obras, Natural
History of Religion y Dialogues concerning Natural
Religion, que provocan el elogio de Voltaire. De este
modo, historia natural se opone a historia revelada,
en tanto las explicaciones de los acontecimientos no
introducen elementos de los que la razén no puede dar
cuenta (105). Pero por otro lado, el término
naturaleza determina un é&mbito objetual al que se
accede a través de un esquema categorial propio y gue
va a sufrir -durante el siglo XVIII y sobre todo en
su primera mitad profundas modificaciones que seréan
trasladadas al a&mbito de lo humano. Es en el reino de
la naturaleza donde primero eclosionan los conceptos
de continuidad, cambio y futuro como posibilidad
abierta, que al ser traspuestos al dominio de lo
social permiten entender la historia como progreso.
La naturaleza constituye -al decir de Foucault- ese
apriori histérico de la época que actia como
condicién de posibilidad para que determinados temas

sean vistos como problemas y para que ciertos

1048, Cfr. Antonia Fintos Ramos, ""Histoire Naturelle"
un concept problematique", 1986—1987-1988 philosophie
XI1, XIIi, XIV, Toulouse Cedex, France,p.370, vy
Cassirer, La Filosofia de la Ilustracidn, México,
FCE, p.57
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conceptos delimiten un espacio ontolégico diferente.
Si cambiamos el giro de la argumentacién y en vez de
hacer derivar la concepcién que el iluminismo tiene
de la historia del marco escatoldégico cristiano, v
atendemos a esta fundamentacidén "desde abajo”, quizé
se expliquen mejor aquellas falencias que aludiamos
al comienzo.

Hacia fines del siglo XVII y
comienzos del XVIII, el término "naturaleza" habia
caido en un relativo descrédito producto de 1la
interpretacién animista del Renacimiento. Se 1lo
emparentaba con el panteismo, vitalismo y ciencias
ocultas. Esta situacibébn comienza a revertirse por
influencia del mecanicismo cartesiano que intenta
delimitar lo gue es ciencia de lo gque no lo es. La
oposicién se planteaba entre un universo inteligible
para la ciencia mecédnica o un mundo gobernado por la
magia y el misterio. Descartes, Newton y Leibniz wvan
a contribuir desde perspectivas diferentes a forJjar
esa idea que los ilustrados poseen de la naturaleza y
que encuentra su espacio epistemolégico en lo que se
llama "historia natural”. Un universo que funciona
como una méquina perfecta bajo leyes universales del
movimiento que rigen el mundo de cuerpos extensos

cuyo conocimiento -la geometria pura- preside a la



101

fisica, es el legado cartesiano que extiende sus
raices hasta bien entrado el siglo XVIII. Asi
sentimos su eco en la definicién que la Enciclopedia

da a la palabra naturaleza:

"Cuando se habla de Naturaleza no se
entiende hoy vya otra cosa mas que 1la
acciédn de los cuerpos entre si, en
conformidad con las leyes que establecidé
el Creadaor. En ello consiste el sentido
total de la palabra, la cual no es sino
un modo abreviado de explicar la accidn
de 1los cuerpos, y aun estaria mejor
explicada si dijésemos en su lugar 1la
frase mecanismo de los cuerpos"(106).

El impacto cartesiano es dispar
entre los ilustrados. Mientras que Voltaire condena
su desapego a los hechos (107), Montesquleu expresa

respeto y admiraciodn:

Ese gran sistema de Descartes, que no
puede leerse sin asombro; ese sistema,
que vale él1 solo por todo aquello que han
escrito hasta ahora los autores profanoss
ese sistema, que alivia a la Providencia
de un peso tan grande, que la deja actuar
con %tanta simplicidad y grandeza; ese
sistema inmortal, que serd admirado a
través de todos los tiempos y las
revaluciones todas de la fidosofia, es
una obra cuya perfeccion habrdan de

106. Encyclopédie, ou dictionnaire raisonné des
sciences, des_ arts et des métiers, par une societd de
gens de lettres, Géneveé, T.22, pp 754&-769

107. Cfr.Voltaire, Dic., art. "cartesianismo"
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considerar con una especie de envidia
todos los que razonan”(108).

Dos son 1los puntos del éistema
cartesiano que tienen consecuencias directas sobre
nuestro tema: el rol de Dios y el fendémeno del
tiempo. El universo -mdquina de Descartes necesita de
un artifice que lo ponga en movimiento: Dios. Su
existencia garantiza la del mundo que se comporta
segin leyes mecdnicas por El establecidas. Atréas
queda el Dios biblico inmiscuido en los asuntos
naturales en cuyo curso intervenia a voluntad. Las
leyes de la mecédnica son inteligibles a 1la razén
humana. La Mano de Dios se restringe a la accidén de
poner en marcha el universo . La fisica mecanicista
conduce raulatinamente a un mundo cuyos
encadenamientos se pueden explicar mateméticamente.
La naturalezé comienza a ser transparente.

El segundo punto a seflalar es la
consecuencia que trae aparejada la doctrina de la
extensién infinta del mundo en el espacio. Tal como
lo sefiala Toulmin esto constituye el inicio para
transferir la misma cualidad al tiempo; tampoco éste

tendria ni principio ni f£fin (108). Paulatinamente

108. Montesquieu, Observations sur  1'histoire
naturelle, Pleiade, p.39
109. Toulmin, pp.cit., p. 835
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esto opera en la direccién de destruir 1la
organizacién tradicional del mundo: "El fantasma que
durante siglos habia &acosado 1la mente de 1los
cristianos, el de la inminente destruccién de todo el
cosmos, coménzé a debilitarse. Quizé'los principios
matemdticos en los que se basa la naturaleza no
pudieran ser alterados por los pecados del hombre y
continuarian operando sin cambios durante un futuro
previsible (110). Comienza a ser posible, un futuro
abierto, segundo rasgo esenéial sefialado por Bury, de
la teoria del progreso.

Sin embargo, la critica
volteriana a Descartes recoge ese sentir de 1los
ilustrados que se remonta a las ensefianzas de Bacon,
pasa por Locke y desemboca en Newton. Los hechos son
fuente de verdad y aunque su dindmica obedezca a
leyes universales, éstas -de ningin modo- poseen
espiritu geométrico. Newton ‘invierte el planteo
cartesiano: son la observacién y la experimentacidén
lo8 nuevos principios de las ciencias. El universo de
Newton no es un mecanismo que el fisico deba
degentrafiar, sino un conjunto de relaciones
matemdticas que exXpresan el encadenamiento empirico

de los fendmenos. Esta imagen matemdtica de 1la

110, loc.cit.
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realidad expresa su estructura eterna. Hacia mediados
del siglo, 1la generalizacién del paradigma newtoniano
es evidente. Hume considera que la "dnica
fundamentacién sélida que podemos dar a esa misma
ciencia del hombre debera estar en la experiencia ¥y
en la observaciu6n”(111). Un programa similar -pero
aplicado a la historia- emprende Montesgquieu:
"primero estudié a los hombres y me
parecié que, dentro de esa diversidad
infinita de leyes Y costumbres, no Sse
dejaban llevar sodlamente por SUS
fantasias. He fundamentado los
principios, VY he visto que los casas
particulares se acomodaban a ellos por si
s6los: que las historias de todas las
naciones no eran sino su resul tado; y que
cada ley particular se entrelazaba con

otra, o dependia de alguna otra ley mas
general”(112).

La insuficiencia de la
explicacién mecanicista para entender el dominio de
jos seres vivos y la acentuacién de 1las bondades de
la observacién y de la experimentacib6bn van a confluir
para facilitar el pasaje de un orden estdtico a una
imagen dindmica del universo. Esta transicidén que S€
opera en la primera mitad del siglo XVIII se pude

reconstruir en la utilizacién gque hace Buffon del

111 Hume, Ireatise., Introduction, XX
11Z. Montesquieu, Egprit des LOis, Préaface, Fléiade,
11, pP.229
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aspecto dinémico de la filosofia  newtoniana
haciéndolo operar sobre la Cadena del Ser. Es ésta
via la que debemos transitar para ver cb6mo
eblosionan las categorias epistemolbégicas que hacen
posible entender de qué modo los ilustrados
comprenden al hombre y su historia.

El principio de atraccibén era el
cuarto elemento -luego de la materia, el movimiento y
el espacio- que éonstituia el universo de Newton. A
este principio, Newton lo entendia matemdticamente
pues ''se guardard el lector de pensar gque mi
intencién fue 1la de designar por medio de tales
palabras una especie de accidén, de causa o de razbdn
fisica” (113). Sin embargo, esta actitud no fue
conservada por sus discipulos més cercanos, gquienes
lo interpretaron como una auténtica propiedad de la
materia. Si bien es cierto que esto reintroduce el
concepto de '"fuerza oculta” de la naturaleza y que a
partir de 1740, 1la diwvulgaciébn de 1la filosofia
newtoniana desemboca en un neopanteismo; no es menos
cierto que rescata -frente a la naturaleza mecdnica
ce los cartesianos- una imagen mas dinamica cuyas

rrolongaciones se pueden rastrear en el interior

113 Newton, Frincipia Mathematica, Definicidn VIII
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mismo de ese saber que constituye 1la historia
natural.

Por otro lado, en el espiritu de
la discusién cientifica se registra la idea de 1la
Gran Cadena del Ser que se enlaza a esa red semdntica
que se entreteje en el siglo. Este concepto -cuyos
origenes se remontan hasta la Gran Escala de la
Naturaleza aristotélica- domina el esguema teérico
iluminista de una manera tal que autores como Lovejov
llegan a afirmar que lo definen (114). Naturalistas,
filésofos y cientificos soclales se ocupan de este
concepto. "Desde Leibniz y Locke, a través de
Addison, Bolingbroke, Pope, Buffon y Diderot, hasta
Kant, Herder y Schiller, wuno después de otro,
hallamos que _as més influyentes figuras del siglo
XVIII, aceptakan indiscutiblemente esta nocién" (115
). 81 bien Voltaire la ataca, su critica apunta a la
transformacién que sufri6 la escala de la naturaleza
aristotélica =n el mediocevo, en la que se la
interpreté6 como una Jerarquia religiosa de seres
creados: “Esta Jerarquia complace a las Dbuenas

gentes, que creen ver en ella al Papa y a sus

114. Lovejov, The BGreat chain of Being. A Study of
the History of an Idea, Cambridge,Mass.Harvard
University Press,p.183.Citado por Iglesias, £l
pensamiento de Montesquieu, Alianza,1984, p.189

11%. Toulmin, oOp.cit., p.?5
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cardenales, seguidos de 1los arzobispos y de los
obvispos, tras de los que van los curas, los vicarios,
los sacerdotes, 1los diédconos y 1los subdidconos,
cerrando la marcha de los frailes."(116).

La cadena se extendia .de. los
seres superiores a los inferiores, cuya partida era

el . hombre. Asi la describe Lock=:

"En todo el mundo corpdreoc visible no
vemos vacio o abismos. A partir de
nosotros el descenso se produce por pasos
graduales, y una serie contintia en que
cada paso difiere muy poco del siguiente.
Hay peces que tienen alas y no son
extrafios en las regiones aéreas; hay
algunas aves que son habitantes del agua
««= Y cuando consideramos el poder y la
sabiduria infinitos del Hacedor, tenemos
razén para pensar que es adecuado a la
armonia del wuniversnp ... el que las
especies de los seres también asciendan,
por grados suaves, desde nosotros hasta
su infinita prefecciin, asi como vemos
que descienden gradualmente a partir de
nosotros"(117).

La Jjerargquias se establecia a
partir de una continuidad y una discontinuidad entre
los seres: el ser mas perfecte de una clase se
relacionaba con el ser menos perfecto de la clase
superior. Las clasificaciones d=2 Buffon y Linneo

toman uno u otro aspecto respecﬁivamente. Si las

116. Voltairte,Dictionnaire.art."cadena de seres"
117. lLocke, An essay concerning Human Understanding,
Book III, Chap.VI, Routledge and Sons. London,p.362
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especies de Linneo se basaban en aspectos
discontinuos, organizadas a partir de wuna 8ola
caracteristica de diferenciacién, Buffon, por el
contrario, clasificaba agrupando en familia | v
atendiendo a la mayor cantidad de caracteristicas que
permitieran establecer una continuidad. Pero aun
Linneo, al agrupar al hombre Jjunto a 1los monos
superiores en el orden de los primates, reconoce una
continuidad entre éstos y aquel. Esto supone una
ruptura con respecto a la concepcién cristiana que
establece un hiato al hacer del hombre la imagen de
Dios. Sucesivamente, unos tras otros aparecen los
seres ordenados en una red continua. La Ilustracidn
toma de la naturaleza el sentimiento de continuidad.
Ya sefialamos que el paradigma
mecanicista resulta insuficiente como tUtnico modelo
epistemolégico para explicar el mundo de los seres
vivos. La observacién newtoniana se transforma en
precepto que es condicién de posibilidad de 1la
historia natural. Observar y describir para ordenar y
clagificar. La inclusién del hombre como objeto de la
historia natural permite la transferencia del
concepto naturaleza ~originariamente aplicado al
mundo vegetal ¥ animal- a un 4ambito objetual que

queda determinado como naturaleza humana.
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Sin embargo, en esta Jjerarquia de
seres las especies son fijas. El1 tiempo,a comienzos
de siglo, no era una dimensién a tener en cuenta. La
fijeza de las especies ya habia sido establecida por
Aristoteles y se afirma en el siglo XVII, cuando el
naturalista John Ray establece que cada especie de
plantas estaba determinada por las simientes. Esto
concuerda con el concepto de mundo creado: Dios crea
el universo de una vez para siempre, los seres no
pueden transformarse - ni tener  historia, son
perpetuamente iguales a si mismos. Este fijismo de
las especies se traslasda a la especie humana: Hume,
Voltaire, Montesquieu, todos coinciden en afirmar la
invariabilidad de la naturaleza humana. Donde primero
estalla la posibilidad de 1la existencia de un
dinamismo temporal es con la antigliiedad de 1los
fé6siles y la evidencia de diferentes estratos en la
corteza terrestre.

Segin el relato del Génesis, la
antigiiedad de la tierra era s6lo de 6000 afios, pero
fésiles y testimonios geolégicos demostraban una
antigledad mayor. La inmutabilidad y la inmovilidad
comienzan a ser cuestionadas. La tierra comienza a
tener su historia. Se hace evidente que su aspecto

actual es resultado de cambios lentos y que hay seres
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que 8e han transformado y que han desaparecido. Es
Buffon quien introduce este dinamismo en la Escala de
los Seres. En su Escala Natural, que empieza a
publicarse a partir de 1749, introduce la accibn del
tiempo vy fija el origen de los fé6siles y estratos
geolégicos. Sin embargo, aunque la idea de cambio
lento comienza a hacer mella en el pensamiento
ilustrado, no wva acompafiada -en principio- por una
valoracién positiva. Las transformaciones no deben
ser entendidas como mejoras progresivas. La imagen de
perfeccién va unida a la de decadencia, lo que
constituye un obstaculo para poder ©pensar el
progreso. La 1idea de decadencia deriva del marco
teolégico en el gque hay una direccién inversa: 1lo
inferior procede de lo superior. Habra que esperar la
obra de Bonnet para poder romper este circulo:
"Habra un progreso continuo y mas o menos
lento de todas 1las especies hacia una
perfeccidn superior, de modo que todos
los grados de la escala saran
continuamente variables en una relacion
determinada y constante ... E1 hombre,
transportado a una morada mas adecuada a
la eminencia de sus facultades, dejara al
mono y al elefante ese primer lugar que
ocupaba entre 1los animales de nuestro
planeta ... Habra Newtons entre los monos
y Vaubans entre los castores. Las ostras

y los pélipos seran, en relaciéon con las
. especies mas elevadas, lo que los pajaros
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vy los cuadrupedos son con respecto al
hombre® (118).

Si bien, tal como reconoce
Foucault, no debe interpretarse el parrafo en una
direccién evolucionista ya gue se trata del
. "desarrollo constante y global de una Jjerarquia ya
establecida', es suficiente como para entender su
proyeccién al plano social y posibilitar la idea de
progreso que impera en la segunda mitad del siglo.
Bury reconoce tres estadios en la
historia de la idea de progreso:
"Hacia 1840, la Idea de Progreso entro en
el tercer periodo de su historia. Durante
el primer periodo, hasta la Revoluciodn
francesa, habia sido utilizada
incidentalmente ...En el segundo periodo
se intuyd su inmensa significacidon y se
iniciaron investigaciones para encontrar
una ley general que la definiera y la

fundamentara ...
Alrededor de 1850, la idea era familiar

en Europa peraoa no era aceptada
universalmente como una verdad obvia ...
Entonces, . como un nuevo Galileo,

intervino Darwin en 1859. La aparicion
del Origen de las Especies cambido la
situacién al desmentir definitivamente el
dogma de la inmutabilidad de las especies
«.=.El Origen de las Especies condujo al
tercer estadio en los avatares de la idea
del progreso"(119).

118. Bonnet, Falingénésis philosophique, Oeuvres
complétes, T.VII, pp 149-150.citado por Foucault, Las

palabras v las cosas, Siglo Veintiuno, 1981,
119. Bury, opp.cit.,299-300)
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Los tres estadios que sefiala Bury
coinciden con las tres etapas que podemos indicar
para la idea de naturaleza.

A este fin reconocemos un primer
periodo que se extiende désde fines del siglo XVII
hasta 1740 aproximadamente; caracterizado por la
transicién del paradigma cartesiano al newtoniano.
Dios se refira fuera de los limites del universo, la
naturaleza es transparente a la =xplicacién racional,
comienza a pensarse el futuro como posibilidad
abierta, y se concibe a los seres como un continnum.
Sus figuras representativas son, en un primer
momento, Fontenelle, y luego Voltaire y Montesquieu.
El segundo periodo, bajo la influencia de Buffon y
Bonnet. Con Buffon se afianzan los conceptos de
cambio continuo y futuro ablerto:"en lugar de
encerrar los limites de su poderio de la naturaleza
,hay que hacerlos retroceder, ersancharlos hasta 1la
inmensidad; no ver en ella nada imposible, esperar
cualquier cosa, y suponer que todo lo que pﬁede ser,
es"(120).

Con Bonnet -tzl como sefialdramos-
se comienza a revertir la idea de decadencia, ndltimo

obstaculo epistemolégico para poder ©pensar el

120. op.cit.p.265
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progreso. El camino queda abierto para Condorcet. El
tercer estadio es el sefialado por Bury.

‘Esta filiacién del concepto de
Progreso con 1la idea de Naturaleza se pone de
manifiestoc en la produccién de 168 philosophes. Asi
D°Alambert en su Ensayo sobre 1los elementos de
filosofia afirma que su época no merece llamarse sdélo
siglo filosé6fico sino también, época de la ciencia
natural (121). Fontenelle divulga en sus Entretiens
sur la pluralité des Mondes (1686), la fisica y 1la
astronomia basada en el mecanicismo, conforme a los
principios de Descartes, Copérnico y Galileo. Por
otro lado, Voltaire se encarga de difundir la obra de
Newton (Eléments de la Philosophie de Newton) vy
dedica gran cantidad.de articulos en su Dictionnaire
a temas de la ciencia natural. Los Penseés
philosophiques sur 1 interpretation de 1la nature
(1754) constituyen la defensa de Diderot a 1la
observacién y la fisica experimental. Pero quizd el
exponente mé&s claro del entrecruzamiento entre hombre
y naturaleza sea Montesquieu. Sus intereses abarcan
la ciencia, fisica, geologia, geografia botanica,

medicina y ciencias del hombre. En 1721 publica

121, D'Alambert, "Elements de Fhilosophie" I.,
Mélanges de Litterature, d histoire et de

philosgphie, Amsterdam, 1758, IV, pp.1535
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Observations sur 1 histoire mnaturelle en donde
propone una clasificacién de plantas e insectos a
partir de una descripcién muy detallada de ambos.

Fontenelle -bajo la influencia de
los principios cartesianos— publica en 1686
Conversaciones acerca de la pluralidad de los mundos.
Comienza a pensarse la tierra como una més entre una
multitud de mundos posibles. Espacio y tiempo pierden
los limites impuestos por el esquema cristiano. Si el
universo es infinito, el tiempo también lo es.

El puente hacia el siglo XVIII
queda tendido. Alli Voltaire y Mostesgquieu explotan -
cada uno a su modo- la herencia bifronte del
newtonismo. Apoydndose en una direccién estatica,
Montesquieu abstrae de los fenémenos soclales su
dimensién temporal. Si correlaciona leyes con
instituciones es con independencia de las
circunstancias histéricas. Por lo que "cualquiera sea
el valor de la idea de Progreso, podemos estar de
acuerdo con Comte en gue, si Montesquieu la hubiese
captado, habria producido una obra de mayor
valor”(122).

Por otro lado, Voltaire -defensor

moderado de la idea de Progreso- es exponente de la

122. Bury, op.cit.p.137
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confluencia de las vertientes estatica y dinédmica de
la naturaleza de 1la primera mitad del siglo. La
consideracién de la invariabilidad de las leyes que
rigen el universo y su defensa del fijismd de las
especies lo llevan a interpretar la naturaleza humana
como invariable. Sin embargo, la idea de cambio lento
~-tomadas de las transformaciones geoldégicas -"Lo
mismo ha sucedido en China y Egipto ... y han tenido
que pasar multitud de siglos para poder abrir canales
en ellas y desecar los campos'"(123)- y la idea de
desarrollo considerada a partir de la cadena del ser
-"si del pasado nace el presente, del presente nace
el futuro”-, son aplicados a los productos humanos.
La raz6n, la industria y las artes libres mejoraran y
la filosofia serda difundida. El objetivo del Ensayo
era mostrar los pasos en que el hombre habia avanzado
"desde la rusticidad barbara” de los tiempos de
Carlomagno "hasta la gentileza de los nuestros'.
Hacia mediados del siglo XVIII,
las diferentes vertientes que vienen actuando tienden
a perfilarse en uwna concepcién dindmica de 1la
naturaleza. La afirmacién buffoniana de "todo lo que
puede ser, es'; y la concepciédn progresiva de la

cadena del ser de Bonnet hacen posible concebir el

123%. Voltaire, Dic..art."cambios sucedidos en el
globo"
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desarrollo progresivo de las instituciones humanas.
El dominio conceptual estaba ya preparado para que
hiciese su aparicién la teoria del progreso.

Tradicionalmente se toma la obra
de Bossuet, Discours sur la Histoire Universelle,
aparecido en 1682, como el referente a partir del
cual -por relacién de oposicibén- se define la
concepcibn iluminista de historia. Bossuet representa
la Gltima versién teoldgica de la historia universal,
mientras que el Ensayo de Voltaire constituye su
versién secular. La constante referencia a Bossuet
por parte de Voltaire, y otros ilustrados avalan esta
interpretacién. Sin embargo, la obra histérica de
Voltaire no puede explicarse sb6lo como una epojé de
los elementos teolégicos del Discours. En el concepto
iluminista de historia eclosionan categorias para
cuya explicacién resulta insuficiente recurrir a 1la
secularizacién de la visién cristiana de la historia.
La via debe recorrerse por otro lado.

Si debemos tomar una fecha como
punto temporal, elegimos 1680, afio en gque aperece la
obra de Burnet, Teoria sagrada de la Tierra, que
constituye el primer "intento cabal por relatar la

historia biblica del mundo en términos de los nuevos
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descubrimientos de la fisicas del siglo XVIII"(124).
El objetivo de Burnet era compatibilizar las paiabras
de Dios (La Sagrada Escritura) con la obra de Dios
(la Naturaleza). La independencia de este marco
teolégico que opera sobre la naturaleza -por obra de
Descartes, Newton, Linneo, Buffon, Bonnet- permite
que ésta sea interpretada éomo resultado de la accién
del tiempo. Es en éste &mbito donde primero se
comienza -a hablar de tiemro infinitoc, cambio lento,
sucesibén continua, -‘desarrollo progresivo y desde
donde se trasladan estos concepﬁos a las disciplinas
humanas. Y ei todavia se ve en el intento moderno de
trazar la historia como progreso, la secularizacidn
de la interpretacién cristiana , debe hacerse la
salvedad que no es s8ino a través de la idea de
Naturaleza como logra dicho cometido.

Esta filiacibn directa que
proponemos entre el modo en que la modernidad piensa
la historia, y la teoria de la naturaleza encuentra
su confirmacién en el programa propuesto por la
Enciclopedia. En el Discours preliminaire las artes y
oficios comparten el espacio epistemolébégico asignado

a la historia natural. Una cosa es cierta: el suelo

124, Cfr.Toulmin, op.cit., p.90
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originario desde donde lo3 ilustrados "leen” la

historia. El1 siguiente paso es establecer su ruptura.
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CAPITUILO III

UNIFORMIDAD Y DIVERSIDAD EN LA HISTORIOGRAFIA
VOLTERIANA
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>. Naturaleza, ley natural y naturaleza humana

- Hombre /naturaleza: oposicibén v
continuidad

- Ley natural: su connotacién normativa
en la obra volteriana

- Voltaire: entre Locke y Descartes

2. La vertiente estdatica en la uniformidad de la
naturaleza humana

- El1 argumento de la uniformidad en La
Filosofia de la Historia

- Voltaire: la teoria diluvial y 1la

teoria de la monogénesis de las razas
humanas

3. El orden dindmico: la cuestién de la diversidad
~ La consideraciétn de "la diversidad gque

reina en el mundo”

- El1 tiempo como factor del desarrollo
moral

- Civiligeé, Pollitesse, police



4. E1 nuevo objeto de la historia
- La historia del hombre como diferente
de la historia natural
~ La historicidad de lo humano

-~ Rousseau y Voltaire: 1la naturaleza
frente a la civilizacién

5. IFijismo y evolucionismo en El Siglo de Luis XIV
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Si el siglo XVIII entiende 1la
historia con categorias traspuestas desde la
Naturaleza, es en la primera mitad cuando -
fundamentalmente- se comienzan a fijar los limites
conceptuales que a partir de 1la década del 80
delimitan campos tedéricos definidos. A tal punto el
concepto naturaleza forma parte del bagaje
intelectual de la Ilustracibén, qQue constituye una de
esas nociones més corrientemente utilizadas pero
menos cuestionadas. Lo natural engloba tanto 1los
aspectos descriptivos como los normativos en los
asuntos humanos y es agui donde se opera el cambio
lento desde su orden estiatico al dinémico.

El Siglo de las Luces elaboré sus
respuestas a partir de vertientes -muchas veces-
contrapuestas. El empirismo constituia wuna buena
ocasibén para poner en escena aquellos factores que -
como las costumbres, las tradiciones y el medio
geografico en que se desarrollan- habian permanecido
fuera del campo de atencién de los historiadores. Sin
embargo, este siglo que se enorgullece de su culto a

los hechos, no deja atrds al “fantasma” del hombre



universal. La idea de la Naturaleza parece, entonces,
que se filtra y opera desde espacios diferentes.

Si para dar cuenta de la
diversidad presente del mundo fisico se recurre a
causas gque operaron en un tiempo remoto, del mismo
modo, la wvariedad del mundo moral requiere de una
explicacién que aluda a su génesis en el tiempo. De
otro lado, a un universo regido por leyes inmutables
y simples, le corresponde una naturaleza humana
jigualmente eterna y poco sujeta al devenir. Lo
estdtico y 1lo dinamico coexisten en el orden
“"natural” y esta ambigiliedad se transmite al campo de
lo humano. |

La concepcibén wvolteriana de 1la
historia acusa el impacto de la confluencia de ambos
aspectos. El pasaje se efectiia entre conceptos tan
relacionados como son los de naturaleza, leyes de la
naturaleza, ley ﬁatural ¥y naturaleza humana.

En el articulo "naturaleza” que
aparece en el Diccionario Filos6fico, Voltaire
acentiia el cardcter de ‘"gran todo" y sefiala la
pertenencia del hombre a este espacio conceptual. El
texto se desarrolla bajo la forma de un didlogo entre

la Naturaleza y el fil6sofo. Ante una pregunta de
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éste acerca de “su enigma”, la Naturaleza responde:

"Soy el gran todo; no sé nada mas”,
“,..Ya que soy todo lo que es, Lcomo un
ser como tu, que es una parte exigua de
mi misma, ha de poder asirme?
Satisfaceos, hijos mios, siendo como sois
Atomos, de ver algunos Aatomos que 0S
rodean, de beber algunas gotas de mi
leche, de vegetar algunos momentos sobre

mi seno y de morir sin llegar a conocer a
vuestra madre y a vuestra nodriza®”(125).

Estas caracteristicas también se
je adscriben a la naturaleza en el articulo del mismo
nombre firmado por D"Alembert que se edita en la
Enciclopedia y que intenta clasificar los distintos
usos que del concepto se hacian. Entre otras
acepciones, se entiende por naturaleza tanto el
“conjunto de cosas creadas” como “"cada una de las
cosas creadas © no creadas; espirituales vy
corporales, como cuando se habla, por ejemplo, de la
naturaleza humana' (126). Voltaire, al igual que el
resto de los ilustrados descubren en lo natural un
sentido de unidad y totalidad al que pertenece el

hombre. Considerar a la naturaleza como “"enemiga’ del

12%. Dictionnaire, vol.8, art. "mature", p.86é.
126. Enciclopédie, T.IX, art. "nature".



hombre como en cierto pasaje de Diderot era realmente
excepcional. (127).

Sefialar la oposicién
hombre/naturaleza o acentuar 1la continuidad entre
ambos no es una cuestiodn gue se agota meramente a
los fines de una clasificacién. La diferencia no se
diluye en lo trivial. Oponer el hombre a 1la
naturaleza es sefialar la peculiaridad humana, ya sea
enfatizando su racionalidad, su produccién o su
libertad. Por el contrario, identificarlo en un campo
compartido por los otros dominios naturales,- es
reconocer que los asuntos humanos requieren de la
misma clase de investigacién que el resto. Un ejemplo
de esto ultimo se encuentra -tal como lo sefialamos
anteriormente- en el “drbol del saber” de la
Enciclopedia, en donde los productos humanos forman
parte del campo articulado por la historia natural.

Si hombre y néturaleza comparten
el mismo espacio epistemolégico, lé transicibén de las
caracteristicas de ésta a la '"naturaleza humana" es
facilmente previsible. Es asi que la regularidad v
uniformidad que la ciencia atribuye al mundo natural

vV en la que bhasa sus progresos son traspuestas al

127. Ehrard, L’'Ideé¢ de Nature en France dans la
premiére moitié du XVIII Siécle, SEVPEN, Paris, 19463,
T. 11, p. 546. ‘ :
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ambito de lo humano. Se ha hecho un lugar comin
dentro de 1le 1literatura especializada sefialar la
universal uriformidad con Qque los ilustrados
caracterizaban a la naturaleza humana. Y Voltaire no
fue la excepcién. La fisica de Newton y la teoria del
fijismo de las especies son elementos a partir de los
que Voltaire deriva su concepcién de un universo
gobernado por leyes fijas e inmutables. De este modo,
las leyes de la conducta humana son tan inmutables
como las de la gravedad.

Sinv embargo, esta actitud
volteriana no estd exenta de una cierta ambigliedad
que se trasluce segin se comporte como tebdrico o como
historiador. Como tebérico se encuentra fuertemente
influenciado por la ciencia newtoniana que lo lleva a
trasladar al hLombre el concepto de invariabilidad de
lae leyes cientificas de la naturaleza. El universo
fisico ordenad> tiene su correlato en el campo humano
en el concepto de "ley natural”. A diferencia de las
leyes de la naturaleza, Voltaire le da al término
"ley nafural“ una connotacién claramente normativa.
Escribe en 1766:

"L lamo leves
naturales aquellas que 1l1la naturaleza...
ha grabado en nuestros corazones. En

todas partes el robo, 1la violencia, el
horicidio, la ingratitud hacia nuestros
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benefactores paternos, el perjurio que se
comete al herir y no ayudar a una persona
inocente, la conspiracion contra la
patria, son crimenes evidentes, mis 0O
menos suprimidos severamente" (128).

Esta ley natural es lo que
Voltaire denomina “moral universal” que consiste
basicamente en la idea de lo Jjusto y de lo injusto
que todos los hombres reconocen cuando siguen a la
“sana razén" (129). Esta razén y esta moral son las
que estén universalmente distribuidas por el mundo ¥y
fundan la uniformidad de la naturaleza humana:
“;A qué edad conocemos lo justo y 1lo

injustn? A la edad en que conocemos que 2
+ 2 es cuatro.(130).

Estos principios emparentan la
naturaleza humana con el mundo fisico pues establecen
la regularidad necesaria que hacen posible predecir
un hecho futuro sobre la base de lo conocido o
explicar un suceso pasado a partir de la evidencia

presente. Esto Gltimo le permite a Voltaire afirmar

128. cfr. "Commentaire sur le livre Des dédits et des
peines", Oeuvres complétes, vol.9?, p.231.

129. "Los agricultores, los artesanos no  han
estudiado ningun curso acerca de moral, pero saben lo
que es justo e injusto" Dictionnaire. vol.8, art.
"mores" -

130. Le Philosophe ignorant, vol.3, p.40
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que "todos los pueblos fueron pues durante algunos
siglos, lo que son actualmente los habitantes de
varias costas meridionales del Africa, de algunas
islas y de la mitad de las Américas’”(131).

Tal como reconoce Collingwood, en
Locke hay una reorientacién de la filosofia en
direccién a la historia (132). El rechazo a las ideas
innatas y la insistencia acerca del origen empirico
de nuestro conocimiento supone empezar a pensar a
éste como un producto histérico. Mas alla de la
cuestién de s8i Locke fue conciente o no de las
implicaciones «que ©poseia para 1la historia su
filosofia, cabe preguntarse si los que la adoptaron -
Voltaire y los enciclopedistas- desarrollaron todas
sus consecuencias. En El Filésofo Ignorante, Voltaire
-a pesar de haber negado la existencia de las ideas
innatas—- en las secciones tituladas "Contra Locke"
afirma que todo hombre posee una idea de lo que es
Justo e injusto. Esto 1ultimo ha llevado a autores
como Brumfitt a afirmar que ‘“aunque seria una
exageracién 1llamar cartesiana a la concepcibén de

Voltaire acerca de la historia es, sin embargo,

1Z1. Voltaire,Essai. Introduction, "Des 8Sauvages",
vol. 3, p.8.

132. Collingwood, ldea de la Historia, México, FCE,
1981, p.78. '




verdadero décir que se acuerda mds completamente con
la teoria de Descartes que con los aspectos mas
originales de Locke“.(188). Sin embargo, el discurso
volteriano no es siempre consecuente. Escribe en 1734
en el Tratado de Metafisica: "La virtud y el vicio,
el bien moral y la maldad, en cada pais es ... lo que
es 1Gtil o dafiino para la sociedad” (134). La
precariedad de su defensa de 1la unidad de la
naturaleza  humana se hace evidente en el art.
“Gregorio VII" que escribiera para el Diccionario. En
lo que constituye un relativismo cultural, afirma:
“cada cosa ... depende del tiempo histérico, del
lugar en gque las personas han nacido y de las

circunstancias en las gque ellas se encuentran” (135).

133. PBrumfitt, Voltaire Historian, Oxford, MO ford
University Press, 1958, p.103.

134. Traité de Metaphisique, vol.5, p.336.

135, Dictionnaire, vol.7, art. "Gregoire VII", p.143



La permanencia de la naturaleza
humana es defendida por Voltaire en aguellos casos en
que como tebrico se encuentra motivado por ‘fines
propagandisticos. Tal es el caso de La Filosofia de
la Historia que publica en 17656 y que a partir de
1769 comienza a ser una Introduccién al Ensayo.
Brumfitt lo califica como uno de los trabajos de
“propaganda deista en los que la eleccibn y, a veces,
la distorsién de los hechos por fines polémicos es
claramente visible" (136).

En el ardor de la lucha contra el
infame utiliza el argumento de la uniformidad de un
modo contradictorio, ora se la atribuye a los ritos y
costumbres, ora a la moral gue los sustenta. Tal es
el caso cuando Voltaire compara las diferentes
religiones.'En la secciébn titulada "De los usos y de
los sentimientos comunes a casi todas las naciones
antiguas'", Voltaire infiere que "los hombres han
debido adoptar necesariamente las mismas verdades y

log mismos errores” a partir de que "la naturaleza

136, Brumfitt, op.cit., p.885.
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fe%} por todas partes la misma”(137). Los ritos y las
practicas eran -en el origen de todas las religiones-
similares, fundados en los mismos temores ¥y
satisfaciendo las mismas necesidades. El argumento se
dirige a menoscabar la originalidad de la religién
cristiana al emparentarla en un origen comin con las
demas. Sin embargo, mas adelante en la seccién "De la
India"”, Voltaire cambia el .4ngalo de ataque pues
. 2nfatiza la disparidad entre 1los ritos de los
diferentes pueblos y traslada la aniformidad a la ley

noral que los origina:
"Se ve evidentemente que la moral es la
mismas en todas las naciones civilizadas,
mientras que los usos los mas
consagradasas por un pueblo, parecen a
- los demds o extravagantes u odiosos. Los
ritos que se hallan establecidos dividen,

hoy en dia al género bumano y la moral lo
reane (138).

En .otras ocasiones la finalidad
fuertemente propagandistica lo lleva a alejarse de la
premisa empirista de “atenerse a los hechos” y
postular teorias contrarias a aquellas méds avanzadas
en cuestiones naturales. Tal es el caso de las dos

secciones con queé inicia La Filosofia de la Historia.

137. Essal, Introduction, "Des usages et des
sentiments communs A& presque toutes les nations
arciennes", vol.3.

138, op.cit., "De 1 ' Inde".



En la primera, titulada "Variaciones del Globo",
Voltaire trata el controvertido problema de la
existencia de los fésiles que, desde el siglo XVII
viene preocupando a los cientificos y religiosos. La
teoria ortodoxa cristiana recurria a la teoria
diluvial que conciliaba el dogma de la Creacibén, los
relatos biblicos con la presencia de los fésiles. Sin
embargo, la fecha del Diluvio Universal no coincidia
con la antigliedad de 1los depbésitos encontrados.
Voltaire era cqntrario a la opinién de que la Tierra
pudiera haber sido cubierta por el mar y acusa a la
teoria de ser un conjunto de "ideas imaginarias que
deshonran la fisica, y una charlataneria ... indigna
de la historia" (139). Esta actitud a la que se wve
arrastrado en su deseo de demostrar la falsedad del
relato biblico, le acarrea la critica de Buffon,
guien con Malllet habian concebido la posibilidad de
un gran movimiento de las aguas acednicas (140).

En la segunda 8secciétn a que
aludiaﬁos, Voltaire se opone firmemente a la teoria
de la monogénesis de las razas humanas. Nuevamente se

tiene la impresioén de encontrarse ante una

139. op.cit., "Changements dans le Globe".

140, Aluwdiendo a esta de Voltaire, escribe Buffon en
su Histoire Naturelle: "iCoHmo puede ser que personas
ilustradas, que se dan incluso de fildsofos,
sostengan todavia ideas tan falsas sobre este tema?,
citado por Iglesias, gp.cit.., p.277.
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argumentacién arbitraria, alejada de todo contexto

empirico y guiada s6lo por su pasién anticristiana:
"Séhlo puede permitirse a un ciego dudar
de que los blancos, los negros, los
albinos, los Hotentotes, los Lapones, los

Chinos vy los Americanos sean razas
enteramente diferentes” (141).

La impugnacién de la monogénesis
le cierra el camino para teorias como la que
Maupertius desarrolla en el Ensayo sobre la formacién
de los cuerpos organizados, que con su concepto de
"variacién hereditaria" permiten pensar la diversidad
actual de los seres vivos como resultado de una lenta
evolucién histérica (142).

| Si sacamos a La Filosofia de la
Historia de su contexto polémico y la consideramos
como obra de madurez, la obra histérica volteriana
perderia coherencia. En efecto, 1luego de haber
considerado en el Siglo de Luis XIV, a la época de
Pericles como uno de los cuatro grandes periodos de
la humanidad, Voltaire, en La Filosofia de 1la
Historia apenas si hace mencién a los logros
culturales de los griegos, dedicando la mayor parte

de las secciones a cuestiones religiosas (143). La

-

141. Essai, "Des différentes races d’ hommes”, vol. 3.
142, Cfr. J. Ehrard, op.cit., p.13é&
14%. Cfr.Brumfitt, op.cit., p.92.
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finalidad polémica y propagandistica -que el propio
Voltaire reconoce en una carta fechada en 1764
dirigida a Damilaville- lo conducer a hechar mano de
argumentos que privilegian una imagen estdtica del
universo y de la naturaleza humana. Sin embargo, el
universalismo ético que Voltairz propone y gque los
criticos mucho citan,"no es enteramente autémo ni
deja de tener wuna aplicacién restringida, tal como

acabamos de ver.



La vertiente estdtica de 1la
naturaleza se traslada al mundo humano de Voltaire a
través del concepto de "ley natural"”, generando un
espacio aparentemente inmévil y uniforme. Sin
embargo, Voltaire y los filésofos del siglo XVIII,
mds alld de la preocupacién teérica por la
"naturaleza” humana, no eran ajenos a la increible
diversidad de costumbres que pueblos diferentes
presentaban a través del tiempo y del espacio. Eran
los relatos de los viajes l.os que constituian 1los |
éxitos de libreiia. En 1688, Maximilien Misson
escribe en su New Voyage to Italy: "Tan pronto como
uno cambia de pais, tiene la ocasién de darse cuenta
de la diversidad que reina en el mundo ... La
costumbre y el prejuicio son 1los tiranos que
gobiernan el mundo"(144). Los chinos y persas, los
americanos y los turcos, los africanos y 1los

esqQuimales muestran todos, costumbres diversas. Lo

144, Cfr. A. Vyverberg, Human_ Nature, Cultural
Diversity, and the French Enlightenment, New York
Oxford University Press, 1989, p.64. Vyverberg
tambieén refiere al Anné Litteraire "editado por el
conservador Elie Cathering Fréron que

frecuentemente conducia la atencion de sus lectores a
narraciones de viajes y exploraciones, tanto como
historias de tierras lejanas"
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ex6tico y lo pintoresco son objeto de curiosidad. La
diversidad estimula a considerar el entorno
histérico-gecgrdfico. Si en tanto teérico y en su
hostilidad contra el dogmatismo de la teologia,
Voltaire traduce en sus argumentaciones el orden
inmutable de la naturaleza, en cuanto historiador,
por el contrario, se aleja del fantasma del hombre
universal para tratar de plasmar la variedad del
mundo moral. A la idea de ‘“naturaleza humana' le
sobrzpone una concepcién pluralista del hombre cuyo
marco categorial Voltaire delimita con el concepto de
“costumbre”. Un pasaje muy citado del Ensayo refleja

esta situacién:

"Resulta de este cuadro, que todo lo que
pertenece intimamente a 1la naturaleza
humana se asemeja de un extremo al otro
del wuniverso, que taodo 1lo que puede
depender de las costumbres es diferente y
quz es una casualidad si se asemeja. E1
infierno de las costumbres es mucho mas
vasto que el de 1la naturaleza, se
extiende sobre todos los hébitos y todos
los usos. Si la costumbre reparte la
variedad sobre la escena del universo, la
naiuraleza  distribuye la unidad Yy
establece en todas partes un pequefio
namero de principios invariables. De este
modo el fondo es en todas partes el
mismo, y el cultivo produce frutos
diferentes"().

1453, Foucault, eop.cit., p.150,
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Este reino de la diversidad es lo
que Voltaire somete al tiempo. El1 mundo humano y el
mundo natural comparten esta caracteristica: la
convivencia de la uniformidad con la diversidad. Asi
como '"han tenido que pasar multitud de siglos” para
gque el Globo adguiera 1la fisonomia que posee
actualmente (146), lo mismo ha debido de transcurrir
para que el hombre consiéa "pan o0 a su equivalente,
una cabafia y un mal vestido, ... ty‘ algunos siglos
mas ihasta ques llegd al estado en que la
encontramos'” (147). Tiempo se necesita para poder
“abrir canales y desecar los campos', antiguamente
cubiertos por el mar y tiempo también se necesita
para Qque los hombres aprendan a cultivarlos.

Pero ese tiempo que la naturaleza
exige para poder explicar sus transformaciones y que
el hombre necesita para poder producir un orden
moral, es una serie sucesiva pero -muchas veces-
discontinua de acontecimientos cuya caracteristica
fundamental es el cambio. Este W0ltimo permite
entender la dimensién temporal como el pasaje de un
estado concreto a otro difersnte del mismo sujeto. En

ocasiones Voltaire explica lavpresencia de fenbémenos

146. Cfr. Dictionnaire, vol.7, art."Changements
arrivés danmns le Globe", p.320.
147, Cfr. Dictionnaire, vol.7, art. "homme", p.6%1.
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naturales bor medio de catéstrofes, es decir, grandes
cataclismos separados por periodos prolongados de
tiempo; en otras, no deja de aludir a la idea de un
cambio lento que permitiria a la Tierra presentar la
fisonomia actual. Vemos asi como en la primera mitad
del siglo conviven y se superponen ambas perspectivas
temporales y '"cémo resulta superficial oponer, como
dos opiniones diferentes y rivales en sus opciones
fundamentales, un "fijismo” ... ¥y una especie de
evolucionismo" (148). Esta convivencia de la dualidad
temporal también se traslada al terreno de 1lo
histérico, cuyo exponente méds claro sea gquizd el

Siglo de Luis XIV.

El nuevo objeto de la historia

La parte humana sujeta al devenir
es lo que Voltaire denomina "costumbres” y constituye
el objeto propio de la historia: "Historia verdadera
es aquella de las costumbres y la moral, de leyes ¥y
de artes y del progreso de la mente humana" escribe
en 1767 (149). Si bien reconoce la continuidad entre

el hombre y la naturaleza (150), el "reino de 1la

148, Foucault, op.cit., p.150

149, Correspondance, Vol.XII, p.783.

150. "El hombre parece encontrarse en su puesto en la
naturaleza, superior a los animales, a los que s
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costumbre” marca un punto de inflexién que le permite
generar un espaclio epistemolégico nuevo del que es
enteramente conciente. Tal como sefialamos, la ruptura
se encuentra en el articulo "historia"” que escribiera
prara la Enciclopedia. La historia del hombre -sus
productos, sus costumbres, sus leyes- s6lo
impropiamente forma parte de la llamada ‘'"historia
natural"”. Sin embargo, el camino que conduce a lo que
la modernidad vé a entender por historia posee
sentidos diversos. Si la historia humana comienza a
leerse con categorias que son traspuestas desde 1la
Naturaleza, fue necesario -también- un movimiento de
oposicién para reconocerse en su caracter distintivo.
Este movimiento es lo que le permite a Voltaire
empezar a pensar el tiempo humano a partir de 1la
historicidad.

El imperio de la costumbre es el
de la diversidad y abarca "los hédbitos y los usos” de
los pueblos, tanto las ciencias y las artes como las
leyes '"que se contrarian tan visiblemente" de un
pueblo a otro (151). Los '"usos y costumbres"
constituyen en Voltaire el antecedente de lo que en

la 2° mitad del siglo XVIII comenzard a llamarse

semejante por sus organos, inferior a los otros
seres, alos que se asemeja probablemente por el
pensamiento", FPenseés de FPascal, vol. &, p.85,

151. Traité de Metaphisique, vol.5, p. 20
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“civilizacién”. La palabra “"civilizacién” en su
acepcién moderna se retrotrae -segin Frebvre- a 17686,
en que M. Boulénge la utiliza en su obra Antiquité
dévollée par ses usages para designar el proceso por
el que un pueblo salvaje puede alcanzar un grado mas
elevado de vida (152). E1l término no aparece en la
Enciclopedia, en su lugar se define "police" que
alude a cualidades de refinamiento en la ley, 1la
administracién y el gobierno. Reéién en 1798 1lo
encontramos en el Diccionario de la Academia
cristalizando en. un concepto un campo seméntico
propio. La palabra civilizacién condensa un nuevo
orden empirico que viene conforméndose desde fines
del siglo XVII. Orden que fija un espaclio para las
cosas humanas, aquellas en que el hombre realiza su
"naturaleza propia”: la politica, la economia, la
ciencia, el arte y la técnica. Si bien Voltaire no
utiliza el término “civilizacién", (en su lugar,
"politesse”); hace, en cambio, un uso enteramente
moderno de su forma verbal y adjetiva.

“"Politesse” es tanto un grado o
condicién, como el proceso por el cual se alcanza

dicha condicidén. "Polie” o "civiliseé" es lo opuesto

152. cfr. Ritter, op.cit., p.40, Febvre,
Civilisation-evolution d’un mot et d’un qroupe
d’ ideés, Paris, 1930, p. 222
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a "barbaro o salvaje', y en tal sentido para Voltaire
sefiala el estado de refinamiento que han alcanzado
los usos y costumbres en un pueblo determinado. Asi

en Sur les moeurs escribe: "...par quel degrés on est
parvenu de la rusticité barbare de ces temps a la
politesse de notre” (153); y en el articulo "hombre"
del Diccionario encontramos: "En genéral, 1 espece
humaine n’est pas de deux ou troix degrés plus
civiliseé que les gens du Kamtscha%ka".

| Dada la oposicién
politesse/barbarie y el valor positivo que le asigna
a la primera no encontramos en Voltaire 1la
‘connotacién neutral qué el término adquiepe a fines
del siglo y que designa el modo entero de la vida
material, intelectuwal y espiritual de una sociedad
dada (154). En otros casos, los menos, indica el
proceso mediante el cual un pueblo alcanza ese
estado: "Avec quelle lenteur -exclama Voltaire- avec
quelle difficulté le genre humain se civilise et 1la
societé se perfectionne!"” (155). En 1763 en Remargues
sur 1 Essai*y luego de considerar el curso general de

la accidédn humana, se asombra "“comment tant de peuples

153, O&uvres complétes, vol.5, p.47.

154, Jamas Voltaire utilizaria el término “"politesse"
para designar los usos y costumbres de uwna tribu
africana, por ejemplo.

1535, Essai, Cap.XXXVI
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ont passé tour a tour de la polisesse a la barbarie!
(156).

La historia d= los hombres -"la
que vale la pena escribir”- es aguella que da cuenta
d= los cambios en las costumbres y en las leyes”
(157) que conducen a un grado mayor de "politesse’”,
entendiéndolo como un alejamiento del estado de la
naturaleza. Si bien para Voltaire el hombre forma
parte de la naturaleza y se encuentra cémodo en ella,
lo propiamente humano se define como aquello que pcco
a poco, en el transcurrir de los siglos, se ha
sobreafiadido a la simplicidad natural original. De
alli que Voltaire, reinvindicando un espacio prorio
para la historia humana, la separe del contexto de la
“historia natural”. Este alejamiento de la "voz de la
naturaleza' supone -para Voltaire- un proceso social
de perfecciétn gradual. Se ac=rca, entonces, al
concepto de historicidad concibiendo un tiempo humeno
que se despliega a partir de lc que las sociedaces
heredan de su pasado y desechando el devenir cdel
mundo natural como tiempo que ordena lo humano.

A pesar de qu= la idea del "buen

salvaje” que ilustraria la bondac natural del hombre,

156. QOeuvres, vol.3, p.46.

157. Nouvelles considérations sur 1'histoire, en
Osuvres historiques., p.48. S= cita:s Nouvelles
considerations.
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es utilizada'a menudo por los enciclopedistas como
argumento anticristiano, Voltaire se encuentra entre
los defensores més entusiastas de los beneficios de
la civilizacién. Evita caer asi en el pesimismo
histérico -comin en el siglo XVIII- gque veia en la
historia un proceso de degradacién de la naturaleza
humana. La perfeccién que alcanza una determinada
sociedad es, para Voltaire, resultado de un proceso
social que supone una temporalidad inmanente. Si el
hombre viviera hoy en el estado de pura naturaleza,
seria un “animal muy inferior a los primeros
iroqueses que encontramos en el norte de
América'" (158). S6lo un "gracioso de mal gusto" -dice
Voltaire refiriéndose a Rousseau- puede afirmar la
naturaleza frente a la civilizacién.

En 1753, ante un nuevo concurso
de la Academia de Dijén, Rousseau escribe El Discurso
sobre el origen y el fundamento de la desigualdad
entre los hombres, en el gque contintGa las ideas
desarrolladas en el primero (159). Reinvindica alli a

la Naturaleza como ideal de perfeccién y sefiala 1la

158, Dictionnaire, vol?7, art. "homme", p.é&91

189. En 1750 escribe su Discurso sobre las ciencias vy
las _artes en respuesta al tema propuesto a concurso
por la Academia: "Si el renacimiento de las ciencias
y de las artes ha contribuido a la corrupcidn o a la
purificacidon de las costumbres”". La respuesta de
Rousseau fue negativa.
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bondad natural del hombre que la sociedad ha
corrompido con sus mentiras y sus artificios,
arrojando a los individuos wunos contra otros. Las
ideas alli expresadas le acarrean no pocos disgustos,
generando una @&spera polémica con Voltaire, 1la
ruptura de amistades (Diderot, Grimm, D Holbach),
como asi también perturba sus relaciones con las
damas protectoras (Mmme . d"Espinay, Mme. de
Luxembourg) (160). Voltaire -que ve en esta actitud
roussoniana wuna renovacién de los valores del
cinismo- le escribe el 30 de agosto de 1755:
"Nadie ha puesto jamas tanto ingenio en
guerer convertirnos en animaless s
sienten deseos de caminar en cuatro patas
cuando se lee vuestro libro. Sin embargo,
como hace mas de 60 afios que he perdido
el habito de hacerlo siento
desgraciadamente que me seria imposible
volver a é#l1, y dejo esta marcha natural a

los que son mas dignos de ella que vos Yy
you

La respuesta de Rousseau no se
hace esperar: "No tratéis nuevamente de caer en
cuvatro patas; nadie en el mundo lo conseguiria menos
que vos. Sabéis muy bien enderezarnos sobre nuestros
dos ples para que dejéis de +teneros sobre los

vuestros”.

160. Cfr. Mondolfo,_Rousseau vy la conciencia modernal,
Bs. As., Eudeba, 1962, p.1%H.




Para Voltaire, el instinto del
hombre "lo impulsa a vivir en sociedad"; el hombre

“abandonado a la naturaleza" sb6lo seria '"un nifio

robusto ... s&in mde idioma gque unos sonidos mal
articulados ... seria jnferior la especie de los
castores” (161). Unicamente en sociedad se
desarrollan las ciencias las artes ¥ las leyes -'que

muchas veces son malas pero que no podemos vivir sin
ellas"- en un prgceso para el que “ha sido preciso
que pasaran siglos".

Sin embargo, la defensa
volteriéna de la civilizacién no debe ser entendida
de un modo simple. ©Su agudeza le hace ver las
insuficiencias de la cultura de su tiempo vy en el
cuento El1 Ingenuo (162) efectiua una critica oportuna
a la corrupcidn presente en las costumbres. En 1la
figura del salvaje, Voltaire sintetiza los beneficios
de la civilizaciédn, desprovistos de los errores y
prejuicios que encuentra en el hombre de la época.
Pero, en todo caso, tiene soiempre presente gque
constituye un mero recurso ficticio, puesto que la
cultura, ‘el estado en dque 8€ encuentran los usos ¥

las costumbres’”, no deja de ser un resultado de un

33, loc. cit.

162. El cuento trata acerca de un salvaje que arriba
a Francia y es educado en los principios de la .
civilizacion europeay ain vicios ni excesns.
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proceso que supone al presente como heredero de un
pasado. De este modo, puede Voltaire decir del siglo
de Luis XIV- por el gque siente profunda admiracién~A
que se "ha enriquecido con los descubrimientos de los
otros tres" (163). Sin embargo, el discurso
volteriano no es del todo consecuznte. En ocasiones,
muchos de sus principios teb6riccs no operan en la
praxis historiogrédfica. En otras ©palabras, sus

trabajos histéricos contradicen la propuesta tebrica.

Fijismo v evolucionismo en El Siglo de Luis XIV

El Siglo de Luis XIV constituye -
quizds~ el ejemplo méds claro de =sta confluencia de
las vertientes estatica v dinamica en la
historiografia volteriana. . La periodizacidn
propuesta por. Voltaire -el siglo- puede llevar a
pensar en un modo estdtico de concebir el tiempo. Asi
lo considera Ehrard, por ejemplo, ya que la historia
-de este modo- estaria en funciém de una naturaleza
inmévil que se “fragmentaria en episodios

discontinuos, en lugar de ser un movimiento

163, Le sidcle, p.&l7.
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progresivo hacia el fin que le asigna la naturaleza®
(164).

Si bien 1la "continuidad” e2 un
elemento esencial para concebir el cambio social en
tanto  proceso, no es menos cierto gque los
historiadores usualmente dividen el pasado en épocas
o periodos con propbositos de andlisis, en una
prdctica que bien puede ser considerada '"arbitraria”
o "artificial”. Actualmente se acepta que el hecho de
periodizar la historia no atenta con el hecho de
concebirla en tanto proceso continuo, puesto que sin
divisiones de tiempo o relaciones entre hombres e
ideas, el historiador se reduciria a considerar una
mera sucesién cronolégica (165). Lo que cuenta,
entonces, es destacar qué tipo de estructura interna
poseen los periodoa delineados y qué relacibébn se
establece entre éstos y el continuo temporal
histérico.

Para Voltaire, "s6lo cuentan
cuatro siglos en la historia del mundo” (166). El
criterio de seleccién reside en el grado de

perfeccién alcanzado por las artes y 86lo esas

164. Ehrard, op. cit., p.77%

165. Cfr. Starr, Chester, "Historical and
Philosophical Time", en History and Theory. Beih.é.
Weslevan University FPress, p. 24-33.

166. Le siecle, p. 616
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“cuatro edades felices, son las verdaderas épocas de
la grandeza del espiritu humano” (167). Los siglos
toman su nombre de acuerdo a las personalidades que
Voitaire considera que le -otorgan su impronta. Asi
reconoce el siglo de "Filipo y de Alejandro, o el de
los Péricles, los Demb6stenes, los Aristoteles, los
Platén, los Apeles, los Fidias, 1los Praxiteles”;
" ..la segunda edad es la de César y de Augusto,
llamada también la de Lucrecio, Cicerén, Tito Livio,
Virgilio, Horacio, Ovidio, Varrén y Viturno"; "La
tercera es ... la de los Médicis" y "el cuarto siglo
es el llamado de Luis XIV" (1868). Aungue la novedad
de lé clasificacién propuesta podria residir en el
criterio elegido (la perfeccién de las artes), la
organizacién de la estructura temporal, alrededor de
grandes personalidades lo emparenta a Voltaire con la

tradicién humanista. Es la denominada "teoria de los
grandes hombres”, concepcién de la historia “cuya
tendencia es considerar el desarrollo histérico
esencialmente como el resultado del impacto sobre el
entorno, de una sucesién de genios” (169). Esta
teoria tiene en la Ilustracién sus adeptos, siendo Kl

Siglo de Luis XIV uno de sus exponentes. Luis XIV es

167. loc.cit.
168. loc.cit,
169, Brunfitt, op.cit., p.100
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la figura alrededor de la cual Voltaire construye la

grandeza de la época, el genio de rey es suficiente

para explicar los logros alcanzados:
"Hoy no existe nada en el mundo como
existid en 1la antigua Roma y en el
imperio de Augusto, y esto no obstante
/hay que meditar tambiéns/ 1la Europa
reunida es superigr a todo el imperio
romano. No hubo en la época de Augusto
mads que una sola nacidn y hoy existen
muchas, guerreras Yy civilizadas; que
poseen artes que los griegos vy 1los
romanos desconocieron; y de esas
naciones, no existe ninguna de mayor
brillo en todo, de un siglo a esta parte,
que la nacidn creada, hasta cierto punto,
por Luis XIV" (170).

Ahora bien, a pesar de que la
periodizacién por siglos sea una propuesta
sincrdonica, gueda por sefialar si el tipo de relacidn
que establece Voltaire entre las épocas privilegiadas
v el continuo histérico corresponden o0 no a una
concepcién estdtica. En este sentido el esquema
temporal aparece como segmentos privilegiados a
partir de una serie temporal con la que no mantienen
una relacién de desarrollo o evolucién. Estas
unidades temporales -los siglos- son relativamente
autbénomas. Voltaire no presenta al siglo de Luis XIV

como resultado de un proceso anterior o sefiala su

"influencia"” o "impacto” sobre eventos subsecuentes.

170. Le siécle, p.983.




Los siglos representan segmentos  ~"picos” de
perfeccién- seguidos de periodos de declinacién: "El
genio sb6lo tiene un siglo, despues del que esg preciso
que degenere"” (171). La teoria de los siglos en 1la
historia tendria su correlato en la teoria de las
catdstrofes (periodos de cambios violentos separados
por intervalos mds o menos prolongados), es decir,
una categoria que piensa los cambios terrestres en
funcién de una naturaleza inmévil (172).
De la obra en su conjunto , 86lo
menos de la tercera parte estd dedicada a lo que
Voltaire habia propuesto como objeto de la historia.

En numerosas oportunidades Voltaire critica a 1la

171. Le siecle., p.789.

172. LLa teoria de las catistrofes intentaba, de algun
modo, conciliar los nuevos descubrimientos geolégicos
con la Biblia, en la que no sdlo se mencionan varios
actos de creacidn, sino también una catdstrofe: el
Diluvio. Esta concepcidn suponia que la historia de
la historia de la Tierra se compone de una sucesidn
de épocas tranguilas separadas de grandes cataclismos
que transformaban viaglentamente la superficie
terrestre. Esta teoria fue sostenida hasta comienzos
del siglo XIX por cientificos como Cuvier en Francia
y Buckland en Inglaterra. Al respecto Cuvier afirma:t
"Es mas facil demostrar esto en el caso de la dltima
tde las catéastrofes, ..., Asi, la muerte de los
animales v la glaciacidn de las tierras que habitaban
s produjeron en &1 mismo momento. Este suceso fue
repentino, instantaneo, sin grados, y lo que de este
modo puede dempstrarse claramente con respecto a esta
ultima es también cierto con respecto a las que la
precedieron”, citado por Toulmin, El descubrimiento
del Tiempo, Buenons Airese, Paidds, 1968, p.1l62. Cfr.
también, White, A., La lucha entre el dogmatismo v la
ciencia en el seno de la Cristiandad, 8iglo XXI,
1972.




historia de "“reyes y cortes”, "batallas e intrigas"
puesto que s86lo 8son eventos, hechos “pequefias
miniaturas que se conservan una generacién o dos y
luego mueren’ (173). Por el contrario, es necesario
leer la historia como “ciudadano vy como filésofo'",
buscando "saber cémo las artes y las manufacturas se
han establecido™ y "tratando de "seguir su pasaje y
su retorno de un pais a otro” (174). Sin embargo,
toda la primera parte estid dedicada a las guerras, a
los problemas de la diplomacia y a las intrigas de la
corte de Luis XIV; impugnando -aparentemente-~ el
propésito inicial. En el capitulo I Voltaire
establece lo que puede constituir el manifiesto del
Siglo:

"eea NO debe esperarse encontrar aqui.
sino 1la relacidén sin. cuento de 1las
guerras, de los ataques a ciudades,
tomadas y recuperadas por las armas,
entregadas y devueltas por tratados ...
No todo lo acontecido merece ser escrito.
En la historia me interesaré sé6lo por lo
que merece la atencidn de todos los
tiempos, que puede pintar el genio y las
costumbres de 1los hombres, servir de

ejemplo y fomentar el amor a la virtud, a
las artes y a la patria."(175)

1753 Nouvelles considerations, p.47.

174, op.cit., p.48.
175. Le siécle, p.620.



De acuerdo a su propuesta, en el
capitule I1 presenta -~de un modo contextualista- lo
que constituiria una novedad para la época: un relato
de la situacidn econémica, politica y social de los
estados de Europa antes de Luis XIV. Las breves
narraciones de cada uno de los estados coexisten
simultaneamente sin que Voltaire desarrolle
relaciones causales entre sus respectivas situaciones
politico-sociales. Si queremos buscar una teoria del
desarrollo histérico, no es en la primera parte donde
la encontraremos.

A partir del cap. XX1X
encontramos el aporte mas original para la nueva
historiografia: Voltaire trabaja el material propio
de la historia social. Pero méds alld de su novedad,
el tratamiento' que Voltaire le dispensa no es muy
amplio. Brumfitt atribuye la falta de una presencia
mayor de las artes y ciencias a que Voltaire sentia
hostilidad por algunos de los filésofos 4
cientificos, Pascal y Descartes entre ellos (176);
Sin embargo, es agqui donde Voltaire intenta explicar
los fendémenos como desenvolvimiento de las sociedades
en el tiempo. El mejor éjemplo lo encontramos en los

capitulos qu= dedica a las cuestiones religiosas. A

176. Brumfit:t, op.cit., p. 54



pesar del tema, Voltaire no se enreda en disputas
teolégicas, tratando de mantener la "imparcialidad y
justeza" que han de caracterizar al buen historiador
y abordando la cuestién desde una perspectiva social.

. Cuando se pregunta -por ejemplo-
por el origen del "donativo gratuito” que recibia el
rey por parte del clero de Francia, se esfuerza por
explicarlo como el desarrollo de wuna costumbre
antigua que involucraba no sélo aspectosiréligiosos
sino también econdémicos y politicos. El proceso

social se considera desde un desarrollo unitario:

"Esta palabra y este privilegio de
donativo gratuito se han conservado como
una huella de 1la costumbre observada
desde tiempos remotos, por todos 1lgs
sefhores feudales de acordar donativos
gratuitos a los reyes en las necesidades
del Estado. Los obispos y los abates,
sefiores de los feudos por un antiguo
abuso, debian contribuir s6lo con
soldados en 1la época de la anarquia
feudal, cuando los reyes no poseian mas
que sus dominios como los demas sefiores.
Todo cambié mAs tarde, menos el clero,
que conservd la costumbre de ayudar al
Estado con donativos gratuitos®" (177)

Esta costumbre ha tenido -segin
Voltaire- graves consecuencias econémicas para el
clero francés y hubiese sido més wventajoso, tanto

para el estado como para el clero, gue "ese cuerpo

177. Le sigécle, p. 1029.




hubiera subVenido a las necesidades de la patria con
contribuciones proporcionadas al valor de cada
beneficio” (;78). Sin embargo Voltaire seflala que en
cuestiones de costumbres rara vez prima lo racional
que es ‘"dejado a un lado frente al peso de 1la
tradicién”.

Mas adeiante el interés de
Voltaire se centra en saber "cémo y por qué ese
espiritu dogmitico f{de 1la religiéq}, que dividié a
les escuelas de la antigliedad pagana sin causar 1los
menores trastornos, los produjo entre nosotros tan
terribles” (179). Nuevamente Voltaire abandona 1la
perspectiva interna -cual hubiese sido atribuir al
fanatismo la Unica causa y adoptando una perspectiva
genética, trata de seguir el desarrollo de 1la
iglesia, como institucién, desde 1los tiempos de
Constantinopla, incorporando los aspectos sociales y,
sobre todo, los econémicos. La hipétesis de Voltaire
es que el origen de las guerras civiles provocadas
por el cristianismo se debe a "la lucha natural del
espiritu republicanc, que animé & 1las primeras
iglesias, contra la autoridad que odia todo tipo de

resistencia”(180). Las luchas por el poder politico y

178. Le _siécle, p. 1031
179. Le sidcle, p. 1041
180. loc.cit.




las consecuencias econémicas que traj=ron aparejadas,
son elementos que privilegia frente a razones de tipo
moral o cuestiones de creencias religiosas.

Es en esta segunda parte donde la
contribucién de Voltaire a la nueva historiografia es
evidente. Si 1la organizacién general de 1la obra
responde a una estructura mas bien estatica, en 1la
que predomina el orden de la coexistencia y de 1lo
simulténeo; el tratamiento del aspecto socio-cultural
~-gque Voltaire considera como 1lo especificamente
histérico- adquiere wuna nueva ccnfiguracién. De
hecho, cuando Voltaire convierte & 1la cultura en
objeto de la historia, 1lo hace en términos de
desarrollo. Las costumbres religiosas presentes en el
siglo de Luis XIV son 1la herencia de wusos y
costumbres que hunden sus raices en un pasado
bastante remoto.A la pregunta ;por qué? en cuestiones
soclo-culturales responde con una explicacién de cdmo
ge ha llegado a un determinado estadio, a partir del
desarrollo de etapas anteriores. En este &mbito,
Voltaire acude a auténticas explicaciones de tipo
histérico al mencionar los cambios sucesivos sufridos
a través del tiempo por un determinado hecho,
rebasando los limites temporales impuestos por el

esquema secular. De este modo, el nuevo concepto de



historia se abre camino en la episteme moderna,
imponiendo wun nuevo orden temporal en los asuntos
humanos que muchas veces presenta direcciones

diversas.






1. La razén en la historia
- La aproximacién racional y empirica de 1la
historia:
Montesquieu y Voltaire.

~ Montesquieu y la "razén"” oculta del devenir
histérico. :

- La critica de Voltaire al Esprit des Lois.

- La inconsistencia entre la teoria y la praxis
historiografica de Voltaire.

2. Universalidad, progreso y sociedad

El concepto de '"historia universal'.

El carédcter social de la idea de progreso.

1

Los "genios", los "gens de lettres” y su funcién
civilizadora.

~ De la razbébn tebrica a la razdn practica.

3. El incipio d i : 2 el hilo del
laberinto”

- La tolerancia como condicién de posibilidad del
pProgreso.

— El principio de las 'revoluciones": la relacién
Estado-Iglesia.

- "Es necesario escribir la historia de la
opinidén".
~ Las pasiones y el motor de la historia.



| Tradicionalmente se ha acusado al
Siglo de 1las Luces de'falta de conciencia histérica.
El cargo no sélo proviehe del Romanticisbo, sino
también de autores que -como Collingwood (181)-
poseen un reconocido sentido de 1lo histérico. La
queja recae -mayormente- sobre la dualidad gue tifie
al pensamiento ilustrado; dualidad que se presenta
como la convivencia de estructuras intemporales -
identificadas como un mecanicismo y un idealismo
moral- con una génesis histérica. Esto constituiria
un obstdculo teérico para poder pensar a las
instituciones humanas como resultados de procesos
histéricos, produciendo un conflicto entre "una
aproximacién racional y otra empirica de la historia”
(182).
Si bien es innegable la presencia

de este factor estdtico en el pensamiento ilustrado,

181. En Idea de la Historia, Meéxico, F.C.E, 1981,
Collingwood escribe: "la perspectiva histérica de la
Tlustracidn no era auténticamente histdrica, en sus
propositos capitales era polémica y anti-histérica®,
P.B3.

182. cfr. Meinecke, F., El historiciemo v su génesis,
México, FCE, 1943, p.78.
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es diépar -8in embargo- el impacto que se le atribuye
sobre las concepciones histéricas en dos de sus
mayores exponentes: Montesquieu y Voltaire. Mientras
gque para Brunfitt "Montesquieu es mds un socidbdlogo
que un historiador"” (183), para Meinecke 1la
sensibilidad histérica de éste nUltimo es superior a
la de Voltaire puesto que advierte en él1 "huellas de
un sentimiento téacito de respeto por el cosmos
histérico” (184). Comparando de qué modo Jjuega este
elemento en la historiografia de ambos, Meinecke
agrega:
"En Voltaire celebra su triunfo 1la
concepcidn iusnaturalista de la vida
histérica, la cual enmedio de todas sus
variedades, sigue como a su norte a la

razén inmutable. Pero, en Montesquieu se
asocian las dos grandes corrientes de los

ultimos siglos, la racional
iusnaturalista y 1la empirico-realista"
(183).

La cuestién de considerar de qué
modo opera este factor racional en la concepcibén
histérica de ambos, reviste un especial interés si
tenemos en cuenta qQue es en esta primera mitad de

siglo donde se encuentran los gérmenes de las dos

18%. Brunfitt, op.cit., p.111.
184. Meinecke, gp.cit., p.1738.

185. Meinecke, op.cit., p.117
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tradiciones tebricas que regirdan en la préxima
centuria: de un lado, el historicismo; de otro, 1la
tendencia que se asocia comunmente a la filosofia de
Comte, Marx, Spencer Yy Webber. En el presente
capitulo intento mostrar que el "factor
iusnaﬁuralista“ —como lo denomina Meinecké— no ejerce
gran impacto en la historiografia volteriana. Si, en
cambio, forma parte de sus principios tebébricos que no
son incorporados de una forma coherente en el
discurso histériqo. Por el contrario, en Montesguieu
encontramos la intencién expresa de buscar, en las
facticidades de la historia, la estructura racional
que las sustenta. Su Espiritu de las leyes es un
-ejemplo claro de correlacién entre principios vy
fenbémenos. Voltaire, mds comprometido con el
discurrir histérico, promueve un uso metodolégico de
la razén, convirtiéndola en instrumento iddéneo para
la seleccién de los hechos. Uno de los objetivos
gserd, entonces, mostrar cémo Voltaire organiza el
pasado "desde. dentro” mismo de la historia. Y a
partir de este eje intrahistérico, rescatar elementos
novedosos gue Voltaire incorpora a la historiografia
-como el aspecto social del progreso y la idea de
tolerancia como condicién de posibilidad del mismo-

que no han sido suficientemente destacados.
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Tanto la publicacién del Espiritu
de las Leyes como la del Ensayo constituyeron -sin
duda- dos acontecimientos literarios. La obra
principal de Montesquieu aparecidé en 1748 v luego de
un afio y medio se hicieron veinte ediciones. La
publicacién del Ensayo tuvo un éxito similar entre
sus contempordneos, llegando Condorcet a afirmar que
habia "revolucionado la manera de escribir historia'.
Sin embargo, ambas obras se aproximan a la historia
desde 4ngulos diferentes: para Montesquieu, la
hissoria es racional; para Voltaire -por el
contrario- no constituye més que el escenario donde
la sucesién de crimenes y absurdos nos muestran la
falta de razén.

El objetivo de Montesquieu se
define claramente en el Prefacio:

"He comenzado por examinar a los hombres
y he creido que no estan dirigidos, en la
infinita variedad de sus leyes y de sus

costumbres, por el puro capricho y por el
humor. He establecido los principios y he-

encontrado como cada caso particular se
acomoda espontdneamente a ellos, de
suerte que la_ historia de todas las
naciones no es sino su consecuencia vy
cada ley particular se halla en conexien
con otra general o depende de ella".(186)

186. Montesquieu, Egsprit des Lois, en Oéuvres

complétes, 2 vols, Paris, ed. Gallimard, Bibliotéque
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Por su parte, Voltaire en el Ensayo escribe:

"También es necesario confesar que en
general toda esta historia es un conjunto
de crimenes, de locuras y de desgracias
entre las cuales hemos visto algunas
virtudes y alguos tiempos dichaosos, del
mismo modo que se descubren en los
desiertos salvajes algunas habitaciones
de cuando en cuando®" (187).

Tal CComo sefiala Althusser,

i

Moncesquieu quiere mostrar los principios

universales ~gque permiten la comprensién de 1la

historia humana y de todos sus detalles. Cuando he

venido hacia mi."(188). Lejos estd el Espiritu de
tener una presentacién histérica (189), s6lo los
tiltimos libros estdn dedicados a temas propios de la
historia: uno trata acerca de la evolucién de las
leyes romanas; otro de la manera de organizar las
leyes y los restantes sobre los origenes de las leyes
feudales. Montesquieu se dirige a la historia como un

medio o recurso para ejemplificar los "tipos ideales

de-la Pléiade, L19950-1955 , Preface. Se cita: Esprit.
£1 subrayado es nuestro.

187. Voltaire, Essai, vol. 3, p.&0s.

188. Esprit, Pré&face.

189. cfr. Brumfitt, op.cit., £« 112.
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politicos”. Sin embargo, estos tipos ideales no deben
ser entendidos como generalidades empiricas, sino
verdaderas uriversalidades a priori que nos hacen
patente la r=gla interna gque las gobierna (180).
Estas universalidades son racionales puesto que "la
ley, en general, es la razén humana” y se encuentra
presente, a p=2sar de las apariencias, en las leyes
politicas y wciviles de cada nacién (181). Para
Montesquieu el caos de singularidades empiricas posee
una ‘“razén” cculta aque él1 quiere develar. En el
Espiritu encontramos el germen de lo que
posteriormente se conocerda como "filosofia de la
historia”; si no logra formularla es porque el
principio que propone para hacer inteligible a 1la
historia es enteramente estatico (192).

Si bien antes de la aparicién del

Espiritu, Voltaire parece n» interesarse demasiado

190, cfr. Cassirer, op.cit., @_ 2357,
1?1. Esprit , Livre I, chap.3.

192. cfr. Cassirer, op.cit.. "lops tipos ideales...
representan un principio explicativo del ser de los
cuerpos sociales, mas no contienen medio alguno que
nos permita entender y hace- patente el modo del
proceso", pa.238. Althusser, por el contrario,
alejandose de las interpretaciones tradicionales
confiere dinamismo a este principio, en Althusser,
Montesguieus: la politica v la historia. Barcelona,
Ariel, 1979, p.é&2. '
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por la obra de Montesquieu (193), luego ce su
publicacién se ccupa de él en diversos articulos del
Diccionario (194) y en 1777 escribe un extenso
comentario al Xspiritu de las Leyes. La primera
critica de Voltaire se dirige, precisamente, a
agquella parte de la obra en gue Montesguieu se d=dica
a essablecer _a estructura racional de los modelos
politicos puros. En realidad, ni siguiera 1lo
considera como tema dignho a tratar:
"No discutiremos aqui 1la multitud de
estas proposiciones que se pueden atacar
y defender durante largo tiempo sin
llegar a ningin acuerdo. Son fuente de
interminables disputas. Los dos

contendientes dan vueltas sin avanzar,
como si danzaran un minué ...

No nas enredaremos en las sutilezas de
esta metafisica; cuidémosnos de penetrar
en este laberinto” (193).

Precisamente la critica apunta a
aquella parte de la obra en la gue se expone el

pricipio racionel que hard inteligibles a las formas

193, En 1746 formula un elogio breve en su Discours &
l'Académie Frangaise.

194. En el art. "esclavage" elogia la posicidn de
Montesquieu al respecto, luego dedica un extenso
articulo "Lois (Esprit des)" al comentario de su
obra.

195, Veltaire, vol.9, p. 4435,
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politicas concretas e histéricas que se presentan en
la parte final. Para Voltaire son “especulaciones
vacias'" resultados de '"viejos dogmatismos”. Por el
contrario, su interés se centra en "las citaciones
falsas del Esprit des Lois, de las consecuencias que
gacd de ellas.el autor, y de muchos errores gque son
importantes descubrir” (196)_ Con precisiébn analitica
dedica péaginas enteras a transcribir las citas
falsas, anaéronismos, ete., exponiendo, &
oontinuacién; la versién correcta, puesto que ”esté
libro siempre me ha parecido wun gabinete mal
arr=glado” (197). Envuelto en esta tarea nos recuerda
a Bayle, disfrutando del sentido de lo empirico y el
gusso por 1los hechos. S6lo 1la experiencia y la
exploracién de lo concreto es apta para la
elaboracién de un métodé rositivo para la historia,
el resto sb6lo metafisica que conduce a especulaciones’
arbitrarias. De las vertientes racional y empirica,
es 2sta Gltima la que domina en la historiografia
volteriana. Si Voltaire es incoherente, la
contradiccién se produce entre su teoria y su praxis
historiogrédfica, y no en el interZor de ésta Gltima.

Carece de la sﬁficiente profundidad filosé6fica que le

196. loc.cit.

197. loc.cit.
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permita formular las bases teb6ricas de 1la nueva
historiografia, que -sin. embargo- concreté en la
praxis llevado por su intuicibén de lo histérico y su
rasién por lo empirico.

Los tres factores que menciona
Meinecke gue influyeron en el pensamiento histérico
de Voltaire -el nuevo sentimiento venturoso de la
vida de aéé abajo, los descubrimientos matematicos y
cientifico~naturales y su moralismo- son precisamente
aquellos que gravitan ‘negativamente en su teoria
favoreciendo los rasgos a-temporales y a-histéricos.
Es mas, dificilmente podamos hablar de formulaciones
tedéricas coherentes. §Si muchas veces Voltaire -
llevado por el goce de su época— parece usarla como
ratrén para evaluar otras culturas; otras muchas -
también- muestra sensibilidad para captar el sentido
de una alteridad temporal. En el articulo "génie"” del
Diccionario dice -refiriéndose al sentido mégico del
mundo antiguo: "Nos burlamos hoy de aguellos pueblos
en los 4que prevalecian semejantes ideas; si nos
pudiéramos poner a su nivel, 81 empezadramos como
ellos a cultivar las ciencias, hariamos lo que ellos
hicieron” (188). En el Ensayo cap. 80 afirma: "Mi

objeto es siempre observar el espiritu de una época;

198. Dictionnaire, vol. 7, p. 398.
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es él quien 1lleva los grandes acontecimientos del
mundo"” y mas adelante, en el cap. 82, agrega: "todo
hombre es una hechura de su siglo, muy pocos pueden
alzarse sobre las costumbres de su época’.

La influencia de los
descubrimientos matemdticos y la teoria de la
gravitacién universal de Newton y su relacién con el
determinismo volteriano no puede establecerse en
forma directa. Si bien tanto en Montesquieu como en
Voltaire encontramos wuna teoria del determinismo,
nuevamente en éste wUltimo su formulacidén no esté
exenta de contradicciones. Voltaire fluctta entre la
creencia en el libre albedrio, sostenido en su
juventud -principalmente en el Tratado de Metafisica,
vy un determinismo extremo tal como se refleja en el
articulo "filosofia" del Diccionario:

“El azar es una palabra vacia, nada puede
existir sin causa. El mundo esta
arreglado siguiendo leyes matematicas,

por lo que estiA arreglado por una
inteligencia”.

Por 1lo que respecta al determinismo wvolteriano
coincidimos con Brumfitt en el sentido de gque cuando
se aplica a la historia es la antitesis de una

doctrina unificada:
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"Puede ser un fatalismo desesperado,
puede estar basado sobre leyes
universales, puede tener mucho el aspecto
de un relativismo histédrico, al explicar
los hechos de la historia en términos de
condiciones materiales, formas de
gobierno y creencias religiosas"(199).

Lo mismo ocurre con su moralismo. El concepto de "ley
moral universal” que lo llevara a oponerse a Locke
(200), generalmente es dejado de lado cuando su
interés se mueve de la teoria a la historia. Por
ejemplo, cuando habla de los nativos de la India,
afirma gque "dado que su naturaleza fisica difiere de
la nuestra, su moralidad d&ebe, necesariamente, ser

también diferente de la nuestra’.

De 1lo anterior no se desprende
que el gusto de Voltaire por lo empirico se deba a un
interés de anticuario que lo conduzca a la
acumulacién sin relacién de multitud de hechos

pasados. Voltaire, al igual que Hume, Gibbon ¥

199. Brumfitt, op.cit., p.124

200. Le philosophe ignorant, vol.é, p.40.
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Robertson en Gran Bretafia, marcan el punto de
transicién entre la mera erudicién y 1la historia
entendida como reconstruccién de los aspectos
relevantes del pasado por medio de conexiones
significativas entre los eventos. A diferencia de
Montesquieu que se dirigié a la historisa en busca de
leyes sociales, la tarea de Voltaire no se orienta al
descubrimiento de verdades wuniversales. En el
desorden aparente de la historia, hay un orden que el
historiador impone para hacerla inteligible. Si para
Descartes 1la seleccién de hechos que efectta el
historiador es indicio de su parcialidad (201); para
Voltaire -por el contrario- es sefial de una historia
escrita por filbésofos. El1 historiador debe mostrar
“"el hilo que conduzca a través del laberinto” de la
multitud de hechos y detalles desfigurados y componer
~-de este modo- una historia gque hable a la razbén
(202). Pero el principio gque ordena y da sentido es -
para Voltaire- intrahistérico. Lejos estd de postular

estructura alguna que se convierta en una '"camlisa de

201. Descartes, op.tit., pardgrafos 7-8 "incluso las
historias masg fieles, aungue no cambien ni aumente el
valor de las cosas para hacerlas mdas dignas de ser
leidas, omiten, por lo menos, las circunstancias mas
bajas v menos ilustres: de aqui procede que el resto
no parezca tal cual es" p.l40.
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fuerza transhisté6rica” a la manera de un Bossuet o
un Hegel.

Voltaire emprende el Ensayo con
la intencién expresa de comenzer por Carlomagno,
punto en el gue concluia la obra de Bossuet. Pero,
sin embargo, termina reescribiendo el periodo de la
historia que Bossuet habia tratado, paraddéjicamente,
el periodo que menos queria. La rezbén de esto Gltimo
no sb6lo se debe a la hostilidad por la concepcibn
teolégica de 1la historia presente en el Discours
Universelle, s8ino a que también Voltaire queria
escribir wuna historia que fuese verdaderamenrte

universal. Al respecto escribe en el Prdlogo del

-Ensayo:

“Su pretendida Historia Universal, no es
sino la de 4 6 5 pueblos, y sobre tbdo de
la pequefia nacién judia, ignorada o
despreciada por el resto de la tierra a
la que él1 relaciona todos los eventos vy
por la que dice que todo ha sido hecho,
como si un' escritor de .Cornouailles
dijera que tode lo que ha alcanzado el
imperio romano ha sido en vista a la

provincia de Gales".
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El puéblo Judio debe ser tratado como cualquier otro
pueblo, s6lo "pesando ~ las pProbabilidades y
discutiendo 1los hechos” (203). En wuna historia
verdaderamente universal se debe de hablar de todos
los pueblos, atn los méds lejanos como Arabia, India o
China, evitando hacer lo de ‘“ciertos autores” que
"olvidan las tres cuartas partes de la tierra" (204).
Sin embargo, este principio de universalidad no lo
aplica con un criterio meramente cuantitativo. Cada
paig tiene su historiador ¥ "no existe pueblo que no
qQuiera tener su historia', por lo que abarcar a todos
es tarea imposible. El1 historiador debe, en primer
lugar, ‘'dedicarse a la historia de su patria,
estudiarla, poseerla, reservar para ella todos sus
detalles, y dar una visién mads general sobre las
otras naciones: su historia no es interesante sino
por la relacién que tienen con la nuestra o por las

grandes cosas que han hecho” (205). Ahora bien, la

203, Essai, Introduction, XXXVIII, "Des Juifs au
temps ou ils commencérent a étre connus", p.S0.

204. Essai, Introduction, XV, “De l'Arabie". También
en el art. "histoire" del Dictionnaire, "Sin embargo,
esta nacidn China vy la India que son las mas
antiguas de las naciones que subsisten hovy, las gue
poseen territorio mas hermoso v mas vasto, las que
inventaron casi topdas las artes antes de que
nosotros conociéramos algunas, se han omitido hasta
el siglo XVIII en las historias universales .

205. Phyrronisme, XI, p.78.
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organizacién asi instaurada pertenece al orden de la
coexistencia; es necesario, entonces, encontrar “el
hilo" que -a través de los siglos- nos conduzca por
medio de los grandes acontecimientos a atrapar "en la
multitud de 1las revoluciones, el espiritu de los
tiempos y las costumbres de los pueblos” (2086).
ComGnmente se presenta a la
concepcién volteriana de la historia como el drama en
gque se desarrolla el combate entre la Razén y la
Supersticién. Si la lectura se efectia desde esta
perspectiva es inevitable sefialar el conflicto entre
la Razén y la historia; y la dualidad entre una
aproximacién racional y otra empirica. El esguema
histérico queda representado como una sucesién de
facticidades ("una coleccidén de crimenes, locuras e
infortunios”), a partir de 1los que se distinguen
segmentos privilegiados en 1los qgque prevalece una
razén intemporal ("esas cuatro edades felices").
Numerosos textos donde Voltaire hace consideraciones
te6ricas acerca de la naturaleza del desarrollo

histérico avalan esta interpretacidén (207). Sin

206. loc.cit.

207. Esta actitud es particularmente visible en un
trabajo que escribiera casi al final de su vida, El
Elogio Histdrico de la Razdn (1774) cuando se acentua
su determinismo pesimista, que termina por
convertirlo en un representante contradictorio de 1a
idea de progreso.
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embargo, Voltaire no formula una teoria coherente
acerca de la historia en el sentido de una
"filosofia de la historia”, tal como la entendemos
hoy. Considerar la historia como filésofo (208),
significa -para é1- que el historiador debe rescatar
al pasado no con la memoria sino con la razén. Esto
implica separar al discurso histérico de la erudicidn
Yy reconocer en la razén la facultad que permite
seleccionar los grandes acontecimientos. Esta
seleccién eleva a la historia de lo puramente
factico, capta "el espiritu de la époce"” y el de "las
naciones”; y, ademas, hace manifiesta la conexién gque
subyace a '"las revoluciones”. Tradicionalmente se ha
interpretado que la idea de progreso constituye este
eje temporal que organiza los acontecimientos en la
historiografia wvolteriana (209). Sin embargo, la
importancia que reviste la idea de progreso no reside
en su funcién de oprinciplo estructiarador de la

historia sino en una caracteristica que Voltaire le

208, Correspondance, vol. 10, P7228 "Hay gue
escribir la historia como fildsofo".

209. Una frase cominmente citada para avalar la
interpretacidn de Voltaire como defensor del progreso
astd tomada de Las leves de Minos: "El mundo marcha
lentamente hacia la sabiduria", cfr. Brumfitt,
op.cit.., p. 126. 8in embargo, dificilmante hallamos
en él una teoria consistente acerca del progreso.



adscribe y gue no ha sido suficientemente destacada:
su cardcter social.
Tal como sefialamos anteriormente
(210), la historia humana -la que debe ser escrita
por filésofos- es la que da cuenta de los cambios en
"las costumbres y en las leyes" 4gque conducen a un
grado mayor de ‘“politesse”. Y estos cambios se
refieren a un proceso social de perfecccidén gradual.
En Voltaire el progreso tiene sentido social. No se
puede hablar de progreso sl el grado de ''politesse”
no se expande a la mayor parte de la sociedad, de
cuya responsabilidad debe hacerse cargo los
gobernantes. A aquellos que imploran constantemente
loe beneficios del pasado, Voltaire les replica:
"Respondo que estabamos mucho peor. Pero
digo a los hombres que hoy estan a 1la
cabeza de los gobiernos, siendo mucho mas
instruidos de 1lo que eran entonces, es
vergonzoso que la sociedad no se bhaya
perfeccionado en proporcion a estas luces
(lumibdres) adquiridas. Digo que estas

luces no son adn mas que un crepusculo"
(211).

210, Cap.I11Il, p.88 vy ss.

211. Des Singqularités de la Nature, Vol.XX, p.3528,

citado por Sonet, Voltaire et 1 influence anglaise,
Genave, 1970, p. 198.
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Ahora bien, esto se relaciona directamente con el
tipo de historia que Voltaire queria escribir. Si hay
algo que repita frecuentemente es que no escribira
historia "de reyes"” (212) , ni "la relacidn sin
cuento de las guerras”. Su interés no se dirige a la
historia individual sino a lo que la historiografia
moderna denomina historia colectiva, la que "merece
la atencién de todos los tiempos, 14 que puede
pintar el genio y las costumbres de los hombres”
(213). Dentro de este contexto cebe entenderse el
alcance universal que posee la idea de progreso en
Voltaire. No es condicién suficiente para hablar de
progreso en una sociedad determinacda, el hecho de que
en alguna etapa hayan existido "un pufiado de hombres
civilizados”. El1 12 de mayo de 1766, Voltaire 1le

escribe al Conde de la Touraille:

“"Nosotros no tenemos hoy ni Racines, ni
Moliéres ni La Fontaines ni Boileaux, Yy
creo que na los volveremos a tener jamas:
pero prefiero un siglo esclarecido
(ecliré) que un siglo ignorante que ha

212, "La historia de Europa se ha convertido en una

inmensa acta de contratos de casamientos, de
genealogias v de titulos disoutados", Essai,
chap.LXXXIV

213, Le Siécle, p.620. Cfr. en este sentido, Sakman,
"The Problems of Historical Method and of Fhilosophy
of History in Voltaire (1906)", History and Theory,
Beiheft 11,1971, p.40.
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producido siete u ocho hombres de
genio” (214).

Estad aludiendo -directamente~ al siglo de Luis XIV.
Cuando Voltaire distingue los cuatro periodos de gran
civilizacién, no duda en atriktuir al dltimo la
superioridad sobre los demds. Y refiriéndose a éste
como el mads cercano a la perfeccidén” afirma -en una
frase que bier. podria tomarse como contraria a la
idea de progreso- que "el genio no puede, por tanto,
darse mds que emn un siglo, después tiene forzosamente
que degenerar'.

El concepto de genio proviene del
campo de la estética. Si bien dentro de la estética
cldsica se lo emparenta con la razén "le génie est la
raison sublime' (215); a rpartir del siglo XVIII
comienza a desarrollarse la 1linea que influira
directamente sobre el romanticismo y gue vincula al
genio con el gue produce algo "ingenioso"”, es decir,
alejado de lo regular y cotidiano. ZIn este sentido lo
interpreta Volteire; quien vIncula al genio con la

persona de talento (216). Tanto los "“genios™ como los

214. Correspondance, vol. 12, p.656—-7.
219, cfr.Cassirer, op.cit., p. Z48.

216. cfr. Dictiornaire, art. "génie'.
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gens de lettres (217) son aquellos que han alcanzado
el mayor grado de politesse en una época dada y
poseen la misién de "instruir y pulir a la nacién”.
Estos Gltimos contrastan especialmente con el "sabio”
de la antigliedad centrado, fundamentalmente,
alrededor de la nocién de razén tebrica y alejados de
los "problemas mundanos". Por el contrario, en el
siglo XVIII hay un desplazamiento de la razén tebrica
a ia razén practica. Los que mas saben tienen un
deber para con la sociedad, expandir "sus luces” a la
mayor parte de sus miembros. Esta preocupacibén social
revierte en la historia. El objeto de la historia no
son los individuos; sean reyes o genios; la historia
verdaderamente valiosa es aquella que descubre “"cbémo
era entonces la sociedad de 1los hombres, cémo se
vivia en el s8seno de las familias, gué artes
cultivaban” (218). Se debe escribir la historia de

los hombres y no la de aquel o éste individuo:

217. En el articulo "gens de lettre" que escribiera
para la Enciclopedia, Voltaire los caracteriza como
aquellos que "pueden transitar por los diferentes
terrenns sin poderlos cultivar a todos'". Dado que "la
ciencia universal rebasa la capacidad de cualguier
hombre" un ‘“verdadero gens de lettre" conoce "sin
profundidad" todas las c¢ienclias y "el espiritu del
siglo los ha hecho tan apropiados para el mundo como
para el despacho". Son los que luego seran conocidos
come "philosophes". Enciclopédie, vol.7, p.399.

218. Essai.,. chap. LXXXI, "Mosurs, usages, commerce,
richesses vers les treiziéme et quatorziéme siecles',
R. 277.
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"Yo considero pues en general la suerte
de los hombres mas bien que las
revoluciones del trono. Hubiera sido
necesario el Faber hecho atencidon al
género humano, tratandose de escribir
historia, y en este caso cada escritor
debid haber dicho homo sum, pero la mayor
parte de los historiadores sélo tratan de
las batallas" (219).

laberinto”

Si acentuamos el aspecto social
que tiene la idea de progreso en Voltaire, quiza
cobre menor importancia el contraste entre la razdn
intemporal y el devenir histérico; y permita sefialar
la relevancia de una idea quz resulta directriz en la
historiografia volteriana yva que opera como condicién
de posibilidad del progreso: la idea de tolerancia.
Dentro del contexto laico del siglo XVII Jjugd un
papel fundamental en la filosofia social de Las
Luces; y siguiendo un camiro que va desde Bayle ¥y
pasa por Locke, revierte en la concepcién histérica
de Voltaire.

Para Bayle, el problema de 1la
tolerancia se centra —-fundamentalmente- alrededor del

campo moral y religioso. Es condicién de concordia

219. Essai, chap. LXXXIV, p. 286.
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entre los hombres y causa de infinitos bienes (220).
En 1689, un afio después de la revolucién, se publica
en Inglaterra, la Toleration Act, y ese mismo afio,
Locke publica su primera ILetters on Toleration. El
pricipio sobre el que se funda es la separacib6n del
Estado y 1la Iglesia, trasladando el problema del
terreno moral y religioso, al terreno social vy
politico (221). E1 Estado tiene por fin el "bien
piblico"” y velar por la paz y bienestar de 1los
ciudadanos (222). ©Su objztivo es proteger los
derechos naturales y civiles de 1los hombres. La
Iglesi&, por el contrario, "es una soc_edad libre de
hombres que se unen espontaneamente para servir a
Dios en publico " (223). Se organiza fundamentalmente

sobre el 1libre acuerdo de 1las conciencias.  La

220. cfr. BGovard—-Fabre, La philosophie des lumieres
gn France, Paris, 1972, p. 287.

221. "El problema de la tolerancia no es, para Locke,
un  problema religioso, ni aun wun problema de
conciencia, sino exclusivamente un problema politico.
Es entonces necesario dar a la palabra politica su
sentido pleno y cuidarse de olvidar agui que Locke no
ha concebido jamas la politica sino como la expresidn
y la aplicacién de una filosofia v por 1o tanto, como
el esfuerzo emprendido para prolongar y perfeccionar
una moral” R.Polin, Introduczion a La lettre sur la
Todlerance, p. XCVIII.

222. l.oncke, Letters on Toleration, p.1ll , citado por
Goyard-Fabre, p.259.

22%. Letters, p.l17.
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tolerancia, entonces, se impone entre ambos. El
estado, por un 1lado, no debe atentar contra la
libertad religiosa, utilizando 1la fuerza de qQque
dispone en contra de sus _adéptos. La Iglesia, de
otro, no debe imponer la religién por medios
coercitivos, debe obrai por persuacidédn. Locke funda
la tolerancia en la razén y abre, de este modo, “el
combate gque todo el 'siglo XVIII sostendrd por el
reconocimiento d= los ‘“derechos del hombre"" (224).
Voltaire recoge la herencia de
Locke y si bien su Traité sur la Tolerance no tiene
nada en comin con las Letters de Locke (225), 1la
influencia de este Gltimo se deja sentir sobre dos
puntos principales: el principio de separacién entre
Iglesia y Estado, y el reconocimiento social de la
pluralidad de sectas. Con respectb a este segundo
punto es bien comocida la admiracién que pro?oca en
Voltaire 1la convivencia pacifica en Inglaterra de
gran cantidad de sectas. Tal es asi gque dedica siete
de las doce Cartas Filos6ficas a la discusidén sobre
los anglicanos, cudqueros, presbisteros y anti-

trinitarios. Lejos de contribuir al germen del

224, Cfr. Goyard Fabre, op.cit., p. 260.

225, Voltaire se dedica a presentar casos concretos
de injusticias cometidas por la intolerancia.
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fanatismo y de la debilidad, contribuyen a limitar el
poder temporal de la Iglesia:
"Si hubiese en Inglaterra s6lo una
religiéon, su despotismo seria para temer;
si s6lo hubiese dos, se cortarian la

garganta, pero como hay treinta, ellas
viven en paz y felices.(226)

La tolerancia que reina entre
esta cantidad de sectas y el Estado que las abarca
bajo las mismas leyes, es condicién de posibilidad
del progreso y enriquecimiento de las naciones. Y
contra los que en Francia se pronuncian a favor de 1la
intolerancia, Voltaire les responde:

"Es terrible insinuar que la tolerancia
es peligrosa cuando vemos a nuestras
puertas Inglaterra y Holanda pobladas y
enriquecidas por la tolerancia, y bellos

reinos despoblados e incultos por la
razén contraria" (227).

De estos principios nacidos a
partir de la observacién de la realidad social, se
desprenden esquemas de accién: la lucha que emprende
contfa la intolerancia la lleva a cabo convencido gue

es el medio més eficaz para alcanzar el progreso de

226. Lettres sur les Anglais, vol.d, p.10-11.

227. citado por Sonet, op.cit., p. 191.
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la razén. Si la libertad de conciencia es un derecho
natural del hombre, la intolerancia religiosa resulta
insostenible, por lo que los teéricos del Siglo de
Las Luces "wan a encontrar - en la propaganda
volteriana de qué alimentar la lucha politica" (228).
En el cap. III del Ensayo
Voltaire analiza la relacidén de los judios con los
diferentes paises europeos y concluye que "el odio y
el desprecio” que todas las naciones han sentido por
los judios se debe -precisamente- a su intolerancia:
"es la consecuencia inevitable de su
legislacidn, era preciso, o que 1o

subyugasen todo, o que fueran aplastados

Conservaron todos sus usos, que son
precisamente lo contrario de los usos
sociales; fueron pues, con razén tratados
como una naciéon opuesta en todo a las
demds «..".

Aquellas etapas en las gque reina
la tolerancia —cuando los fanatismos se aquietan y
los individuos conviven bajo ias mismas leyes- son
las que permiten '"florecer” a la razén. Por lo que
cuando Voltaire dirige su mirada al pasado, el

principio que 1le permite ordenar la gran masa de

228. Goyard Fabre, op.cit.., p. 260,
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hechos inconexos es la relacién entre la Iglesia y el
Estado. En Remaréues pour servir de supplement a
1'Essai sur les moeurs et 1 "Esprit des- nations que

escribiera en 1763, Voltaire dice:

L

"Se observaba, entonces, que, después de
Carlomagno, en la parte catédlica de
nuestra Europa cristiana, la guerra entre
el imperio y el sacerdocio fue hasta
nuestros altimos tiempos, el principio de
todas las revoluciones; es éste el hilo
que conduce en el laberinto de 1la
historia moderna" (229).

Vuelve a reiterar el mismo principio d= selecciébn en
el cap.XXV del Pirronismo de 1la Historia (230).
Aparentemente no diferiria del anunciado por Bossuet
en su Discours -"mi intencién es de hacsrle observar,
en esta continuidad de los tiempos, la zontinuidad de
la religién y de los grandes imperios” (231)-; sin
embargo, el principio de organizacibn propuesto por
Voltaire tiene una realidad empirica gque lo emancipa
de las causas finales. El ‘“encadenamiento de los
asuntos humanos” se libera de la tutela teolégica.

Introduce un eje que estructura los acontecimientos

229. Sur les Moeurs, p.47.

230. "es este el nudo de toda la historia del imperio
de (cocoidente después de Carlomagno hasta Carlos V.
Este es el hilo que condujo al autor del Essail sur
les MO , eto, an este gran laberinto",
Phyrronisme, cap. XXV, p.89.

2F1. Bossuet, op.cit.. p. 42.




"desde dentro” mismo Vde la historia; el orden
desplegado pertenece a las cosas mismas y su ley
interior. La historiografia se libera asi, de un
lado, del marco transhistérico que le impone la
Providencia, y, de otro, del eje cronolégico como
unico principio de orden en los relatos. La relacién
Estado-Iglesia o, entre el papado y el imperio -como
la denomina Voltaire- constituye un auténtico
principio dindmico y como tal, determina los limites
de la aplicacién de las categorias restantes. De alli
gue la razén y la moral qﬁe definen a la naturaleza
humana desde siempre, no se alcanzan de una vez para
siempre, s8ino en forma gradual y dentro del
desenvolvimiento de aquel principilo, M. la
humanidad no puede rebasar las fronteras de su
naturaleza; pero ... esta naturaleza no se da de
golpe, sino gque va logrdndose de a poco y debe
afirmarse continuamente - contra obstaculos v
resistencias La razbén como fuerza fundamental del
hombre nos es dada desde el principio y es por todas
partes una y la misma. Pero no se manifiesta al
exterior en su ser fijo y unitario, sino que se
oculta entre el cumulo de usos y costumbres y cede a

la pesadumbre de los prejuicios. La historia muestra
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como poco a poco va venciendo las resistencias y
llega a ser lo que por naturaleza es" (232).

Tal como 1o habia establecido
Locke, el 4&mbito de competencia de la Iglesia se
circunscribe a las conciencias mientras que el Estado
vela por "el bien publico” y puesto que funda la
tolerancla en la razén es posible hacerla reinar
entre los hombres. Sin embargo, Voltaire observa que
s1 esto ﬁltimo es condicién de posibilidad del
progreso, de hecho, en muy pocas épocas en la
historiavde los hombres "el sacerdocio y el imperio”
convivieron en paz. El problema reside, a su Jjuicio,
en las apetencias temporales de la Iglesia a partir
de Carlomagno, puesto qQue hasta ese entonces "el papa
estaba bien lejos de tener alguna pretensién sobre la
soberania de Roma" (233). Pero dado el principio de
-orden que impone a los fendmenos, debe extenderse en
el tiempo para ofrecer una explicacidén del desarrollo
temporal de las instituciones politicas. Es asi que
Voltaire retrocede més alld del 800 A.C. con la
finalidad de trazar la declinacién gradual del

Imperio Romano y el surgimiento del Papado (234).

232. Cassirer, op.cit., p.246-7.

23%. 8ur les Moeurs, p. 952,

234. El mismo principio de explicacidon utiliza en los
Annls de 1 Empire.
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Esta lucha por la hegemonia entre
el Imperio y el Papado, Voltaire la entiende como la
historia de la opinién. Se asombra de como '"un simple
cura'", residiendo en Roma, '"desprovisto de soldados y
de plata, no teniendo por armas, sino la opinibn, se
eleva por encima de los emperadores, les fuerza a
besarle los pies, los casa y los establece”, de este
modo, concluye, "es, entonces, la historia de la
opinién que es necesario escribir, y por ella, este
caos de eventos, de facciones, de revoluciones y de
crimenes, llegaréd a ser digno de ser presentado a los
sabios" (235). Por opinién, Voltaire entiende las
creencias de los hombres gque no tienen fundamento
racional, ni se derivan de su naturaleza moral o de
su situacibén fisica. Tal como sefialamos anteriormente
(236), son prejuicios -~"opiniones sin Jjuicio"- que
necesariamente aparecen cuando "una nacién empieza a
civilizarse"”; en general son falsas, pero una vez
arraigadas en el pueblo "se necesita el transcurso de
siglos para erradicarlas”. La opinién es "la reina
del mundo"” y la razbén es totalmente ineficaz contra
ella, "necesita renacer veinte veces de sus propias

cenizas para expulsar blandamente a los usurpadores”

MR

24, Sur _les Moeurs, p. 47.
Fb6. Cap.l
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(237). Laé oriniones religiosas pertenecen
enteramente al ambito de la fe; ¥ nadie
~ suficientemente civilizado las sostendria, sé6lo el
interés o la ignorancia nos mueven hacia ella. Como
historiador, y sobre todo en el Emnsayo, Voltaire hace
un verdadero esfuerzo por comprender el impacto de
las creencias religiosas en la vida de los pueblos.
Las religiones no son meros factores de causacién
histérica, son "hechos” de cultura que expresan -
Junto a otras costumbres- el espiritu de un pueblo en
una época determinada. Hablaria -entonces- acerca de
los judios del mismo modo que lo hard con los griegos
v los escitas, pesando las probabilidades e
investigando los hechos (238). Si bien puede ser
exagerado descubrir en Voltaire a "un escritor de
mentalidades” o "un psico-socibélogo” (238), no se
puede dejar de reconocer que intenta fundar un
estudio objetivo de las religiones.

La opihién constituye en la
historia uno de los factores que se resisten a una
explicacién racional y gue Voltaire introduce, a
diferencia de muchos de sus contempordneos. La

opinién es la que colabora tanto en la grandeza de

2F7. Dictionnaire, art. "opinidn".

238. Essai, Introduction, chap. XXXVIII, "Des JUifs
au temp ou ils commenceérent a étre connus", p. 50.
239. Goyard Fabre, op.cit., p. 118.
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papas como de califas, es la responsable de su poder
temporal y ha sido -en general- sujeto de la guerra
en Europa (240). El1 Islam fue -para Voltaire- el més
grande cambio que la opinién "haya producido en
nuestro globo" (241) y el efecto més memorable 1lo
constituyeron las Cruzadas. Si a la opinién se le
adhieren signos piblicos se convierten en estandartes
bajo los que se retnen las naciones y en nombre de
los que se lucha. Sin embargo, Voltaire advierte que
las creencias, por si solas, resultan ineficaces para
empujar, por ejemplo, a los pueblos de Oriente a
cruentas batallas. Tanto la opinién como la razdén no
pueden promover acciones; es necesario otro
componente: las pasiones. En 1734, en el Tratado de
Metafisica Voltaire escribe: "las pasiones son las
ruedas que hacen mover todas las maquinas "del mundo

humano" (242). Son las pasiones gque -como motor de la

historia- se wunen a la opinién y engendrando
fanatismo, han desparramado 'la masacre en los
siglos’:

"Después de Carlos V hasta la paz de
Wesfalia, las querellas teoldgicas han
hecho correr sangre en Alemania: el mismo
azote ha desolado a Inglaterra después de
Enrique VIII hasta los tiempos del Rey

240, Sur les Moeurs, p. 50,
241, Sur les Moeurs, cap. IX.
242, Traite de Metaphisiqué, cap. VIII.
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Guillermo, cuando la libertad de
conciencia se establecid” (243).

Una vez que reina la tolerancia, la "anica arma
contra este monstruo es la razbén”: son entonces las
épocas en que los hombres se cultivan, 1la razén
prevalece y se acallan las disputas teolégicas.

La razom, entonces, no se
desempefia como principio activo en el proceso
histérico y, por lo tanto, lejos estd de constituir
la versién secular de la Providencia como factor de
causacién histérica, tal como algunos han dejado
entrever. El1 aporte novedoso de Voltaire en este
sentido -y del que es enteramente conciente- reside
en hacer de la razén un principio metodoldégico que
permite seleccionar en “la enorme multitud de hechos
... los principales y los mds veridicos, que puedan
servir de guia al lector y- a hacerloc Jjuzgar por si
mismo de la extincién, del renacimiento y de los
progresos del espiritu humano, a enseflarle a
reconocer a los pueblos por sus propias costumbres”
(244).

Las cuestiones de opinidén, las
apetencias temporales y los asuntos de Estado son los

que dominan el escenario histérico. Y en la medida en

24%., Bur les Moeurs, p. 57.
Q44- E‘Bsai 8 pﬁ 47“’"8-
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que reine la tolerancia entre el plano religioso y
moral, de un lado; y el'politico 1’4 social,‘de otro,
es posible que artes y ciencias florezcan. Una
sociedad se civiliza con artistas, ©poetas vy
pensadores, mMas que con reyes, mcnjes y papas. Pero
lo que realmente importa es el impacto social de la
clase intelectual; de nada sirve la existencia de un
conjunto de "genios” si no contribuyen a “civilizar”
a la masa del pueblo. En este afan civilizador se
centra su idea de progreso, que sin embargo, no llegb
a concebir como un proceso gradual y continuo pues no
estaban dadas aGn las categorias que lo permitiesen.
El énfasis de Voltaire en el aspecto social lo lleva
a considerar las “"costumbres” y el "espiritu" de los
pueblos en el pasado. Lejos estd de querer
reconciliar el hecho con el derecho, de buscar el
trasfondo racional bajo las e&epariencias de la
historia, como ocurre en Montesquieu. Situado en el
recodo de dos épocas, la perman=ncia de elementos
"jusnaturalistas” de la tradicién anterior le
impidieron formular el programa conceptual de la
nueva historiografia, cuyas bases —-sin embargo- senté

en la practica.
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CAPITULO V

EL "TACITO DE LOS INGLESES" O EL ALUHNO DE VOLTAIRE"
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1. Hume: el impacto de la History en Francia
- Las Lettres Philosophiques y la influencia de

Inglaterra.
- E1 "TAcito de los ingleses”: uso de la History
. elambiente intelectual francés.
— El1 ideal iluminista de imparcialidad.

- La recepcién volteriana de la Historv.
2. La "naturaleza humana” y la historia
- El1 cargo de "la uniformidad de la naturaleza
humana" en la concepcién histérica de Hume.
~ "Ciencia del Hombre" e historia en el Treatise.
- La ecuacién iluminista: razén y dominio
empirico.

3. El1 "eco” de Voltaire

- Los "usos y las costumbres” en la History.

-~ La continuacién del '"catdloge volteriano de las
barbaridades medievales"

- La Historv como legitimacién del nuevo orden

politico post-revolucionario y el Ensavo como
preparacién de 1788.

4. E1 factor econémico en el desarrollo histdérico

- El "nudo indisocluble” de la ciencia, 1la
industria y la humanidad.
— Una versién ciclica de la historia.

— La precaucién humeana ante el futuro.
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1. Hume: el i to de la Hist F .

Si intentamos definir las redes
conceptuales de la historiografia iluminista tomando
como edé la obra volteriana, no se puede dejar de
aludir al aporte que -en este sentido- efectuara
Hume. Aungue 1los philosophes nunca le reconocieron
originalidad en su préctica histbrica, ejercié -sin
embargo- una marcada influencia en el ambiente
intelectual francés. A pesar de que el programa de
Hume aparece como mas sélidamente formulado, con una
articulacién clara entre filosofia e historia,
carecidé de la eficacia del pensamiento volteriano.
Entre sus contemporéaneos fue considerado como un
integrante de 1la nueva legién de historiadores
liderada por Voltaire. En el presente capitulo
desarrollaremos el impacto de la History sobre el
pensamiento iluminista francés y los aspectos més
relevantes de la historiografia humeana y su relacién
con la historiografia volteriana.

Desde fines del Renacimiento en
adelante, las relaciones entre Francia e Inglaterra
han sido bastante estrechas. Durante los siglos XVI y

XVII es Francia la que provee los aportes



intelectuales a Inglaterra; sin embargo, a partir del
siglo XVIII, Europa comienza a ver en Inglaterra la
vanguardia politica, social e intelectual (245).
Pero, sin duda; esté pais adquiere todo su prestigio
luego del regreso de Voltaire a Francia. Las Lettres
Philosophiques constituyen un ejemplo excelente de la
influencia que Inglaterra ejercid sobre el
pensamiento volteriano. La idea de tolerancia
religiosa fue la cuestién dominante de las Lettres:
“si no hubiese més que una religién, se podria temer
el despotismo; si hubiera dos, las gentes se
desgollarian mutuamente, pero hay treinta y todos
viven en paz y dichosos” (246). Tampoco estuvo
ausente el elogio politico de Inglaterra: "La nacién
inglesa es la Unica que ha llegado a regular el poder
de los reyes resistiéndoles, y que, de esfuerzo en

esfuerzo, ha establecido ese gobiernc sensato en el

245, Cfr. en este sentido Sonet, E., Voltaire et
l1influence anglaise, Slatkine Reprints, Genéve,
1970, que enumera numerosas causas d2 este contacto
entre ambas naciones: "las relacicnes incesantes
entre protestantes franceses e ingleses, la afluencia
de "scholars" ingleses en las universidades
francesas, €l rol importante jugado por el colegio
inglés de Donai, relaciones politicas. De otra parte,
la obra de los grandes escépticos franceses como
Bodin, Montaigne y Charron, ha sido leida y comentada
en Inglaterra y ha ejercido una bastante fuerte
influencia, porgque ella contiene el germen del dedismo
inglés v su llamado a la tolerancia” p.8.

2446. Voltaire, Letters, vol.5, p.9-10.
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que el principe, todopoderoso para hacer el bien,
tiene las manos atadas para hacer el mal"” (247).

La xenofilia volteriana le lleva
a afirmar -en una carta que escribiera a M. Ffolkes-
que uno de sus més fuertes “deseés era ser
na-uralizado en Inglaterra. La Royal Society,
impulsada por usted, me concedié la mejor de las
ca~tas de naturalizacién ... El titulo de hermano con
el que usted me honra es el mds caro de todos los
tisulos” (248).

Inglaterra es presentada ante los
ojos de los franceses como la nacién més tolerante,
més civilizada, y mas emancipada politica vy
religiosamente. Sin embargo, easta anglomania francesa
ti=zne un paralelo en una francofilia inglesa. Para
Hune -por ejemplo- Francia constituye “el dnico
pu=blo, excepto los GRIEGOS, que ha tenido al mismo
tismpo filésofos, poetas, historiadores, pintores,
arjuitectos, escultores y mGsicos” (249). Y en una
actitud en todo semejante a la de Voltaire, escribe

desde Paris: "Soy un ciudadano del mundo, pero si

247. op.cit. p.1Z
243, Correspondance, vol.l0, p.272

243, Essays, "Of Civil Liberty", p.91.
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tuviera que adoptar algin pais, podria ser aquél en
el que estoy viviendo en el presente” (250).

Hume fue -sin dude- uno de los
autores mas leidos en Francia durante el periodo de
la Ilustracién. En 1763, cuando arriba a Paris, vya
era conocido como el "Tdcito de los Ingleses” nombre
con que fue bautizado por Gibbon. Ese mismo afio su
History of England se publica por primera vez en
forma completa (8 tomos) (251). En 1759 aparece una
segunda edicién de 1la Historia de los Estuardos
_"ahora rara”- pero los franceses no esperan la
traduccién que Hume le encargara a Le Blanc (252), ya
que se publican en diarios franceses numerosos
extractos de los Estuardos y circulaban en Paris
varias ediciones de su versién inglesa.

La History de Hume deberia haber

confirmado la imagen tolerante de la macién inglesa

=80, Hume a Gilbert Elliot, 22 de s=2ptember 1789,
Letters, Tomo I, p.470 citado por Schlereth, T., The
Cosmopolitan Ideal in Enlightenment Thought, Notre
Dame Press, 1977, p.4.

251, Cfr. Introduccitn de Duncan Forbes a The History
of Great Britain (The Reigns of James I and Charles
1), London, 1823.

a59 . Hume le encomienda la tarea de traduccidn de la
History a Le Blanc, que ya bhabia rzalizado dicha
tarea con los Folitical Discourses. La traduccion fue
terminada por el Abbé Prévost y se publica en 1760,
Cfr. la carta de Hume a Abbé Le Blanc del O de
noviembre de 1755 en J.T. Greig (ed.), The Letters of
David Hume, Oxford, Claredon FPresss, 1969, val.IT,
p.225.
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que Voltaire desplegara en sus Lettres.
Contrariamente, esta obra fue utilizada para mostrar
el desacierto wvolteriano. La descripciétn que Hume
efecttia del periodo de la Guerra Civil desalienta
cualquier intento de tomar a Inglaterra como ejemplo
politico y religioso. Y muy a menudo. éstas y otrés
partes de su History son citadas como contrapartes
del modelo "utépico"” defendido por los philosophes.
En este sentido y contra la libertad republicana se

expresa Beauvray:

"S5¢ queja todos 1los dias contra la poca
libertad que poseemos bajo un gobierno
MoONArquUico ...

Para cerrar 1la boca & todos estos
"frondeurs", le pedimos solamente que
reflexionen sobre las palabras
siguientes, expuestas de buena fe por M.
Hume, en su Histoire de la Maison de
Stuart, tome 3¢, pagina 42%: "“El1 gobierno
se instituye para refrenar la furia y la
injusticia del Pueblo. Siendo siempre su
fundamento la opinidn, no la fuerza, es
peligroso debilitarr por temerarias
especulaciones, el respetc que el pueblo
debe a la autoridad... se debe reconocer
que la doctrina de la obediencia es la
tnica que debe ser seqgquida, ¥y que sus
excepciones, que son extremadamente
raras, no deben jamads ser remarcadas en
los discursos, y en los escritos
publicos" (253).

233. lLefebvre de Beauvray, Dictionnaire social et
patriotigue ou précis raisonné des connaissances
relatives & 1'économie morale, civile et politique,
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L.E. Bongie efectia un excelente
es-udio acerca del uso gue los tradiéionalistas
franceses hicieron de los escritos de Hume para
defender la politica del ancien régime. Al respecto,
selala: "Es una extrafia ironia que los philosophes,
guienes alabaron a Hume por su espiritu afin, hayan
fallado en reconocer sﬁ originalidad en epistemologia
ain cuando apologistas cristianos, aunque
insinceramente, estaban usando la teoria del
conocimiento de Hume para atacar las bases de la
filosofia Iluminista” (254), y mas adelante agrega
"apologistas como Bergier y Gerdil citaban a Hume tan
naturalmente como a Bossuet. De hecho, algunas veces
citaban a Hume y a Bossuet Jjuntos sobre el mismo
punto. SIn embargo, mientras gue la autoridad de
Bossuet significaba mucho menos para los philosophes
del siglo XVIII que la de Hume, habia otra razén para
preferir a Hume. Aqui estaba un Bossuet protestante,
aunque un Bossuet ateo, diciendo aparentemente las
ccsas correctas y siendo miembro del campo enemigo y

altamente apreciado por Voltaire y d Holbach" (258).

par M.C.R.L.F.D.B.A.A.F.D.FP., Amsterdam, 1770, p.l1l41,
citado por L.Bongie, David Hume: Frophet of the
Ccunter—-Revolution, Oxford, Clarendon Fress, 1965,
p.31.

A%94. Rongie, op.git., p.33.

2E8. Bongie, op.cit., p.49.
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La reaccién francesa -ya sea de
parte de los tradicionalistas o de los philosophes-
ante la History de Hume se debid, en gran medida, a
que la obra estuvo siempre rodeada por un halo de
imparcialidad. E1 culto por el historiador imparcial
y su correlato de historia verdadera, constituia una
de las convicciones Dbésicas de la concepciébn
iluminista de historia. Pierre Bayle -~uno de los
maestros  intelectuales de la Ilustracién- habia ya
ejemplificado este ideal: el historiador “debe
atender s6lo a los intereses de la verdad, a la que
dete sacrificar resentimientos de injurias, memorias
de favores recibidos, aiin el amor a su patria’. Hume
astme este ideal como uno de los objetivos centrales
de su empresa historiogréafica, y en una carta fechada
el 28 de Jjunio de 1753 -dirigida a James O. of
Dummikier- afirma:

" MAs avanzo en mi empresa, Mmas me
convenzo que la historia de Inglaterra no
ha sido aun escrita, no s6lo por el
estilo, que es notorio a todo el mundo,
sino también por la cuestiéong tal es 1la
ignorancia vy parcialidad de nuestros
historiadores. Rapin, por el que tengo
una gran estima, es totalmente
despreciable. Se me puede acusar de
ignorancia, pero estoy sequro de escapar
del reproche de parcialidad: la verdad es
que hay tanta razén para alabar como para
criticar alternativamente al Rey y al

Parlamento, y me temo que la mezcla de
ambos en mi composicién sea tan igual,
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que pueda pasar algunas veces por
afectacién, y no como el resultado del
juicio y la evidencia."(256;.

Pero la imparcialidad para Hume
va mads allda de la de Voltaire. Si para éste seguir
los dictados de Bayle -~consagrarse a "la historia sin
pasiones'- significaba denunciar la sup=rsticidén para
desterrar al infdme; para Hume consistia en
equilibrar la balanza tanto tiempo inc_inada a favor
de los whigs por Rapin Thoyas (257). Voltaire mismo
la elogia en este sentido en el ntmero de La Gazette

Litteraire del 2 de marzo de 1764:

"No puede afadirse nada a la fama de esta
Historia, posiblemente la mejor que se
haya escrito nunca en cualquier lengua
ees M. Hume, en su Historia no es ni
parlamentarista, ni realista, = ni
anglicano, ni presbisteriano: es,
simplemente, imparcial ...

lLa furia de los partidos ha privado a
Inglaterra, desde hace largo tiempao, 1lo
mismo de un buen historiador que de un
buen gobierno. Lo que ha escrito un tory
lo desmiente un whig, que, a su vez, son
tachados de mentirosos por los tories...
En cambio, en el nueva historiador

256, Greig, J. (ed.), op. cit., Vol.l, p. 179.

237. Crf. en este respecto  Baridon, Maa ".es
historiens des Lumiéres et leur problématique"” en
Mason Hayden (ed.), Studies on Voltaire and the
Eighteenth Century, Vol. 264 (Transactions of the
Seventh International Congress on the Enlightenmemt.

I11), Oxford, 1989, p.972.
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encontramos una mente superior a los
temas de que se ocupa: habla de
debilidades, desatinos y crueldades igual
que un médico habla de enfermedades"”
(258) .

Si fue wunédnime en Francia el
Juicio de imparcialidad de la History de Hume (258),
no ocurrié lo mismo en Inglaterra. Hume mismo, en su
Autobiografia, se queja de la poca fortuna y del
“clamor de los prejuicios populares” que desatd la
publicacién del primer tomo ("ingleses, escoceses,
irlandeses, whigs v tories, eclesiasticos v
sectarios, iibrepensadores y partidarios de la
religién, patriotas y palaciegos se unieron en su
rabia contra el hombre gque se habZa atrevido a
derramar una l&agrima generosa por el destino de
Carlos I y el Conde de Strafford” (260). Sin duda
alguna, los franceses -plenamente concientes de su
discrepancia con los ingleses— tratan de mostrar su
error y no dudan en seguir seflalando que la History

constituye "la tinica buena historia que se conoce en

258, Voltaire, Mélanges Historigques, p.640.

2859. A excepcitn de 1 Abbé de Mabbly guien en De la
maniére d écrire 1 histoire (Paris, 1789) se expresa
de la siguiente manera: Hume "no conoce su nacioén vy
wno no descubre la influencia del caracter nacional
en los eventos que él relata. Cuando sus reflexiones
le pertenecen, ellas son comunes y muchas veces de
una falsa politica que la moral no puede aprobar",
p.57.

260. Hume, Autobiografia en Tratado de la Naturaleza
Humana, Editora Nacional, 1981, p.é61.
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inglés, una de las mejores sin duda gque haya en
ninguna lengua'" (261).

Sin embargo, a pesar de todos los
méritos que se le atribuyen, los philoscophes no dejan
de considerar a la History una imitacidén de la obra
de Voltaire. Hume lo reconoce en una carta que
dirigiera a 1 Abbé Le Blanc:

"Si usted tuviese mas de una copia de mi
Historia y tiene correspondencia con M.
Voltaire, lo consideraria un gran favor,
que se lo hiciese 1llegar. En su pais
ellos me llaman su alumno y piensan que
mi Historia es una imitacidn de su 8iglo
de Luis XIV. Esta opinidn halaga mucho mi
vanidad, pero la verdad es que mi
historia fue planeada y en gran medida

compuesta, antes de la apariciéon de ese
agradable trabajo" (262). '

Si bien auvnados en un
emprendimiento coman ~escribir. una historia
filos6fica- ;a obra de Voltaire fue considerada
pionera en su género. Hume, Montesquieu, Gibbon ¥y
Robertson coincidian en que "la historia debe ser
escrita por fildsofos”. S6lo una mente filoséfica

puede descubrir la "naturaleza”, "causas naturales',

261. Cfr. Bongie, op.cit.. p. 14.

262, Letters, Vol.ll, p. 226. Horacio Walpole,
escribiendo a Bentley el 27 de marzo de 1733 acerca
del primer volumen de la History dice: "...su estilo,
que es el mejor que tenemos en historia, vy su modo,
imitado del de Voltaire, son muy agradables" (ibidem)
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"razbén" o "ligazén” de los fenémenos pasados. "Nunca
la humanidad estd siendo mejor servida que cuando los
filésofos escriben historia” -decia Voltaire. En
numerosas ocasiones éste demostr6é su admiracién por
Hume como “historiador fiolos6fico” y en Remarques
puor servir de siGpplement a 1l7essai sur les moeurs
compara su propio método historiogrdfico con el de

Hume :

"Se debe -menos reunir una multitud enorme
de hechos que se confunden los unos con
los otros, que trasmitir los mas
principales y caonfirmados que puedan
servir para guiar al lector y hacerlo
juzgar por si mismo acerca de la
extincién, renacimiento y progreso del
espiritu humano, y a hacerle reconocer
los pueblos por las costumbres mismas de
laos pueblos. Este método, el unico que
pueda convenir a una historia general ha
sido también adoptado por el fildsofo que
escribe la historia particular de
Inglaterra." (263).

Mas alla de 1A discusién acerca de a quién le
corresponde la vanguardia, cabe sefialar el aire comin
gque los encuentra en lé misma empresa. Aunados por un
fuerte sentido de identidad se reconocen como
miembros de una élite intelectual a la que Voltaire
se refiere como "el mundo de los seres pensantes” y

que Hume denomina "sus amigos comunes de la mente'.

263, Remnarques, p.47-48
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LLa idea de naturaleza constituye
uno de los topoi béasicos a partir del que los
ilustrados piensan el orden del mundo. Segun ya
sefialdramos anteriormente (cap. I1I), es desde este
concepto que son traspuestas las categorias bésicas
gue configuran el ambito de lo humano, delimitando el
espacio de Jjuego de lo que se denomina "naturaleza
humana'. Hasta el siglo XVIII "natura_eza humana' es
sinénimo de "criatura humana". Dios, por su voluntad
todopoderosa crea al hombre, que en su naturaleza
profunda es aquello que Dios ha querido. Luego de la
ruptura del orden teocéntrico, la "naturaleza humana”
se presenta como resultado de otra opcién
epistemolégica, la que se hereda de Hewton, y Jjunto
con ella, el supuesto de la uniformidad de 1la
naturaleza, ya sea fisica o humana.

El pensar la naturaleza humana
como siendo esencialmente la misma en todo tiempo y
lugar, traeria aparejada una dificultad para dar
cuenta del desarrollo histérico. Y es ésta conviccién

iluminista la gque promovié -fundamentalmente- el



calificativo de antihistérico con gque se reconoce al
Siglo de Las Luces. Tanto Hume y Voltaire como
Montesquieu y Gibbon aparecen sosteniendo la tesis de
la uniformidad. En el cap. III se sefialé de qué modo
se conjugan -en Voltaire- lo que denominamos una
vertiente estdtica de la uniformidad de la naturaleza
humana con un aspecto dinamico.

También Hume compartiria este
supuesto de la uniformidad de la naturaleza humana.
Al respecto numerosos pasajes del Treatise, del
Enquiry y de la History avalan esta interpretacién.

Asi en un texto muy citado del Enquiry Hume dice:

“¢Se desean conocer los sentimientos,
inclinaciones y forma de vida de los
griegos y de los romanos? Estudiese bien
el temperamento vy acciones de laos
franceses e ingleses. No puede uno andar
muy descaminada al proyectar sobre los
primeros la mayoria de las observaciones
realizadas a propésito de los udltimos.
Hasta tal punto la humanidad es la misma
en todo momento y 1lugar que, en este
sentido, la historia no nos da a conacer
nada nueve e extrado. Su principal
utilidad es tan sdédlo descubrir las
principios universales y constantes de la
naturaleza humana" (264).

"264. Hume, Enquiries Concerning the  Human
Understanding and Concerning the Principles of
Morale, ed. Selby-~Bigge, Oxford, Claredon Press,
1961, p.84.
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Muchos son los qQue acusan a los
ilustrados de haber malinterpretado la naturaleza de
lo histérico (265). Con relacién a Hume, esta
posicién quedaria sintetizada en la apreciacidén de

Meinecke:

"Hume aspiraba, pues, a conocer en la
historia, no la esencia de lo individual,
sinp tan sdlo lo tipico y lo general que
se da en ella en abundancia, pero que
nunca alcanza para comprender la historia
en lo profundo. ... no ha desarrollado
estas ideas que apuntaban al problema de
la individualidad. Su deliberado
propdsito se endereza mas bien a hacer
comprensible el especticulo de la
diversidad de la cultura humana, que a &l
tan profundamente le conmovia, no a
través de 1lo individual, sino mediante
leyes generales" (264).

Hay -sin embargo- muchos otros
que se han dedicado a revisar la base interpretativa
anterior y defienden una posicién en la que la idea -
humeana de historia se revela como mas sofisticada y
atendiendo a lo individual, de lo gque la primera

pudiera sugerir (267). Asi Wertz concluye su estudio:

265. Black, The Art of History: a Study of Four Great
historians of the 18%*" Century, London, 19243
Cassirer, La Filosofia de la llustracidn, México,
19843 Collingwood, ldea de la historia, México,
1981, 9Schlerreth, T.., The Cosmopolitan Ideal in
Enlightenment Thouqght, London, 1977.

26b6. Meinecke, op.cit., p. 175.

267. En esta linea encontramos a Livingston, Hume: A
Re-evaluation, New York, 19743 Danford, David Hume
and the problem of the Reason, Yale University, 1990;
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"El andalisis anterior acerca de la
historia y la naturaleza humana en Hume,
ha sugerido conclusiones que son
contrarias a las de Black. El resultado
de esto es que la teoria de Hume acerca
de la naturaleza humana y su uso en 1la
investigacidn histdorica es mas
diversificada y compleja que lo que las
concepciones estandar dejan entrever.
Cualquier falla por parte de Hume de
proveer una adecuada concepcidon de la
historia y una teoria de la explicacidon
histérica no se encuentra en = una
inadecuada concepcién estatica de 1la
naturaleza humana. Aquel concepto, en el
pensamiento filosédfico de Hume y la
practica histérica no es tan pobre como
algunos criticos nos han dejado entrever"
(268).

En lo que sigue, desarrollaremos
uno de los aspectos de la relacién naturaleza humana-
historia segin Hume la presenta en el Treatise.
Ocupado por sentar las bases de la “nueQa ciencia del
hombre"”, Hume recurre a la historia. Y es quiza el
tratamiento que le dispensa en este contexto lo gque
ha llevado a sus criticos a atribuirle una concepcién
estdtica de la teoria histérica. Sin embargo, esta
cuestién ha ocultado otro aspecto de esta relacidn
que tiene mayor relevancia y adguiere una especial

significacién en el Treatise.

Wertz, "Hume, History and Human Nature" en Livingston

(ed.), Hume as Philosopher of Society, Pplitics and
History, New York, 19913 Dray, "David Hume on

History" en fueen’'s Quaterly, 20/3 (Autumn 1983) 735~
748, :
268. Wertz, op.cit., p. 22.



Es indiscutible la influencia
newtoniana y del paradigma de la filosofia natural en
el &mbito ilustrado, wuna de - cuyas evidencias 1la
constituye la trasposicién de las categorias de orden
fisico al humano. Los fil6ésofos iluministas son -como
Newton- observadores y experimentadores: asi como se
explora la naturaleza del mismo modo se explora el
universo humano. Conocer las costumbres de 1los
turcos, persas, chinos, y americanos ayuda a conocer
los principios de 1la naturaleza humana. Pero la
formulacién de estos principios supone la idea de un
conocimiento s6lido en asuntos histéricos.

Al igual que los cuerpos externos
para la filosofia natural, la mente y su
funcionamiento son- tan desconocidos para la filosofia
moral, que la Gnica via de acceso para desentrafiarlos
resulta de "experimento‘s cuidadosos y exactos, asi
como por la observacidén de los efectos particulares
que resultan de sus distintas circunstancias vy
situaciones” (269). Sin embargo, se presenta en el
campo de la filosofia moral una dificultad que no
existe en la filosofia natural: la imposibilidad de
manipular, de algin modo los hechos, ajusténdolos a

la experimentacién para poder observarlos. Hume

269. Treatise, XXI.
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rechaza la autoobservacién pues “"mis principios
naturales podrian distorsionar el fenémeno". La tnica
via de acceso posible para obten=sr datos es a traﬁés
de "una observacién cuidadosa de 1la vida humana,
tomdndolos tal como aparecen en el curso normal de la
vida diaria y segtin el trato mutuo de los hombres en
sociedad, en sus 6cupaciones v placeres” (270). Y es
en este punto en que la necesided de la historia se
vuelve imperiosa, ya que ésta nos permite "contemplar
a toda la raza humana desde el comienzo del tiempo
como si la volviésemos a ver celante de nosotros,
apareciendo en sus verdaderos colores” (271). Es asi
que Hume se propone en el Treatise una doble tarea:
en primer lugar, el proyecto expreso de formular la
ciencias de la naturaleza humana. y en segundo lugar,
Justificar la wvalidez del conocimiento histérico, de
manera que pueda usarlo como base empirica de 1la
nueva ciencia.

De este modo. en el Libro I, que
engloba lo gque Hume denomina "1égica” (272), muestra
que la historia se funda en los mismos principios y

obedece a las mismas leyes 4que el conocimiento

270. Treatise, XXII.

271+ Hume, Essavs, "0f the SBtudy of History", p. 56&6.
272. Para Hume la finalidad de la ldgica es "explicar
los principios y operaciones de nuestra facultad de
razonar, asi como la naturaleza de nuestras ideas",
Treatise, XIX.



natural. Todas las alusiones histéricas aparecen en
aquellas partes que B. Stroud denomina, muy
~ acertadamente, la "fase positiva de la creencia”
(273). Hume, por ejemplo, no sélo muestra que toda
inferencia que va deéde las causas a los efectos es
vadlida siempre que la existencia de las causas se
establezca por una inmediata percepcién de nuestra
memoria o 1os‘sentidos” sino también, que lo que ha
sido establecido por "el testimonio undnime de 1los
historiadores"” se fundamenta sobre las mismas bases
(274). Lo mismo ocurre cuando analiza la naturaleza
de nuestra creencia o el sistema de la realidad. No
satisfecho con ello, ocupa gran parte de la Seccidn
XIII de la Parte III para discutir el problema de la
evidencia histérica. El objetivo de Hume es claro: si
en‘el Libro I'legitima el conocimiepto histérico, es
con la finalidad de ofrecer una base empirica no
cuestionable a los principios de la naturaleza humana
enunciados en el Treatise. De este modo, tal o cual
hecho histéfico es convocado para Jjustificar
empiricamente la wvalidez de alguna generalizacién.
Pero la historia no s6lo ayuda a confirmar los

principios generales de la ciencia del hombre, sino

273. Stroud, B., Hume, México, UNAM, 1986, p.l1lOo5 vy
330
274. Treatise, Seccidn IV, Parte III.
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también, pone de relieve aquel_os casos en gque se
apartan de los mismos: "Nuestro conocimiento general
de la naturaleza humana, nuestra observacién de la
historia pasada de la humanidad ¥ nuestra experiencia
de los tiempos presentes serén causas gue nos lleven
a la admisién de excepclones” (275). La relacién
filosofia e historia queda resumida entonces,en la

siguiente frase el estudio de la historia confirma
los razonamientos de la verdadera filosofia ...
mostrdndonos las cualidades originales de la
naturaleza humana" (276). Descartes, en su bGsqueda
de certeza destruydé la historia. Hume y Voltaire, en
medio del escepticismo, la rescasan.

Esta relacién que establece Hume
entre filosofia e historia no estd exenta de una
cierta circularidad (277). Hume utiliza a la historia
—~como filésofo moral o politico- en tanto datum para
la formulacién de 1los princip-os generales de la
naturaleza humana; pero luego, como historiador, usa
ectas generalizaciones que efectudé a partir de 1la
historia, para juzgar la probabilidad de un suceso o

l2 wveracidad de un testimonio. Los principios

generales, conclusiones del proceso inductivo del

275. op.cit., p.562
276. loc.cit.
277. Esta objecidn me fue sefialada por Samuel Monder.
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filésofo moral, s=se constituyen en premisas de los
argumentos del historiador. Sin embargo, lo anterior
no constituye problema alguno para el pensamiento
humeano, puesto que de existir circularidad, ésta
reside en el centro mismo de las "ciencias humanas”.
En definitiva, una nos remite a la otra, o como lo
expresa Hume en la Introduccién del Tratado:
"Es evidente que todas las ciencias se
relacionan en mayor o menor grado con la
naturaleza humana, y que aunque algunas
parezcan desenvolverse a gran distancia
de ésta, regresan finalmente a ella por
una u otra via. Incluso las matematicas,
la filosofia natural,y la religién
natural dependen de algin modo de la
ciencia del HOMBRE, pues estan bajo la
comprension de los hombres y son juzgadas

segiin sus capacidades y facultades de
éstos". (278

La razén - constituye el
instrumento que -sobre un campo posible de
experiencia- recorta y define los objetos tanto de
las ciencias fisico-naturales comoc de la historia. Lo
que guia los debates y las investigaciones acerca de
la historia es la confianza en la razén, que se
convierte en principio metodolégico; puesto que,
abandonada a sus propias especulaciones, cae en

metafisica. Los ilustrados reniegan de una razdén

278. Treatise, XIX,
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disociada del dominio de lo empirico. Por lo que si
se quiere escribir una buena historia -al igual que
sucede en la filosofia natural- los razonamientos
deben ser contrastados con "el curso natural de los
fenbmenos humanos'. Si en algo 1los ilustrados
sintieron que estaban escribiendo una "nueva
historia" es precisamente en el rol que le confieren
a la razdén en los asuntos del pasado. Teniendo ante
s8i las obras de Voltaire, Hume y Montesquieu,
D’Alembert expresa la articulacidén entre filosofia e
historia. Los géneros histébricos -desconocidos para
los antiguos- como son la historia universal y la
"historia del ascenso y decadencia de los Estados",
requieren de ‘“espiritus filos6ficos” que sepan
distinguir en estas "materias oscuras, las causas y
los efectos que son vistos tan de lejos”: "¢Cuédntos
razonamientos huecos se han producido sobre las
causas de las revoluciones de los Estados? Uno no
puede -me  parece- dejar de comparar estos
razonamientos con aquellos por los gque tantos fisicos
han explicado los fenémenos de la naturaleza ... Uno

de estos sabios habia hecho de esta manera una

Quimica demostrada; la que no carecia de nada excepto
de la verdad de los hechos ..."(279).
279, Deuvres tle D'Alembert, Réeflexions s

1'histoire, et sur les différentes maniéres de
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La historia s6lc estaria bien
construida si la reflexién filos6fica se sustenta
sobre un dominio de empiricidad. Sin embargo, aungue
los philosophes tuvieran en claro la originalidad de
la propuesta histérica, permanecieron ajenos a la
fundamentacién epistemolégica de Hume. Y en lo que
respecta a la historia, sus logros siempre fueron

valorados como inferiores a los de Voltaire.

Cuando aparece la History de
Hume, ya se habia publicado el Siglo de Luis XIV. Y a
pesar de las protestas humeanas (280), su obra fue
vista como heredera de la de Voltaire, considerada
pionera en su género. Dos son las razones: en’primer
Jugar, el desarrollo que Hume le confiere a los "usos
y costumbres"”  es éonsiderado una imitacién de El
Siglo... ¥, en segundo lugar, la ultima parte de la
History -dedicada a los Plantagenets- se la
identifica como una continuacién del tratamiento que
Voltaire le dispensa a la época medieval. En lo que

sigue, desarrollaré aquellos aspectos en que 1la

1l écrire, tome deuxiéme, Lomr partie, Paris, 1821,
Pu7.
280. Cfr. carta a Mably.



216

historiografia humeana se acerca al planteo de
Voltaire.

No es sino en el mundo moral,
entendido como el conjunto de convenciones sociales y
politicas (arte, religién, leyes, lenguaje,
costumbres en general) donde Hume acentta la inmensa
variedad de la experiencia humana. Aunque .la
necesidad y la uniformidad sean propias de los
principios de la naturaleza humana, Hume sefiala 1la
contingencia del mundo moral, que se caracteriza por
el cambio constante.

En el ensayo titulado "Acerca del
caracter nacional"”, puntualiza que "las costumbres de
un pueblo cambian muy considerablemente de un siglo a
otro, ya sea por los grandes cambios en el gobierno,
por la mezcla de nuevos pueblos o por aquella
inconstancia a la que todos los asuntos humanos estén
sujetos” (281). Y es precisamente del gobierno, las
costumbrés, las finanzas, las armas y comercio que
una buena historia tiene que dar cuenta puesto gque
"donde no se haya formado una Jjusta nocibén acerca de
estos particulares, la historia puede ser muy poco

" instructiva y, a menudo, no seréd inteligible” (282).

281. Essays, p. 205-6.
282, Historvy, Vol. Reigns of James I and Charles 1),
p. 219.
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En estas cuestiones los principios generales —que son
establecidos "con muchas reservas'— sirven para
explicar mejor los fendémenos del mundo moral "una vez
que han ocurrido”, pero es imposible utilizarlos para
predecir y prever "cudndo han de ocurrir” (283). De
alli la importancia de que un historiador posea mente
filos6fica.

Hume se propuso reflejar ‘el
genio de una época’”, teniendo siempre presente que
"ain las circunstancias mds triviales, las que
muestran las costumbres de una época, son mas
instructivas y tanto méds entretenidas que las grandes
transacciones de guerras y negociaciones, las que son
casi familiares en todos los periodos y en todos los
paises del mundo" (284). Al igual que Voltaire, -
primero en el Siglo, luego en el Ensayo...-, también
el interés de Hume se dirige a ofrecer una visibn de
las costumbres de los hombres en el pasado; aunque su
tratamiento nunca alcanzé la amplitud que el primero
le otorgara en sus obras. De este modo, luego del
desarrollo correspondiente a los diferentes reinados

incluye wun capitulo organizado alrededor de 1la

evolucién del comercio, manufacturas, y précticas

28%. Cfr. Essavs, "0Of Some Remarkables Customs", p.
T6b6.
284, History, vol. &, p. 55-36.
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legales, y de los logros alcanzados en las ciencias y
las artes. Asi, por ejemplo, dice de la época de
Jacobo I: "“Cada ciencia, tanto como 1la literatura
civilizada, se .deben considerar como que estaban en
su infancia. El aprendizaje escolastico y 1la
divinidad polémica retardd el crecimiento de todo
conocimiento verdadero ... Lo mejor desde aquella
época fue el estudio dé los antiglios” (285). Y es en
este aspecto que sus contemporédneos consideran a la
History como un "eco de la de Voltaire".

La segunda razén a la que
aludiamos anteriormente y que llevé a los phildsqphes
a ver en Hume el alumo de Voltaire fue el
tratamiento del Mediocevo. La Ultima parte de 1la
History fue considefada como un trabajo destinado a
"completar el famoso catdlogo volteriano de las
barbaridades medievales” (286). Hume -al igual que el
resto- carecié de la perspectiva histérica necesaria
para comprender una época cuyo egpacio se ordenaba a
partir de un trasfondo religioso. Pero esta
limitacién es de caracter temporal, pues es -en
parte- por oposicién a este orden sagrado gque se

define la nueva opcién histérica. El medioevo

265, History, p. 252-253,

286, Chastellux, De la felicité publigue (1772)
citado por Bongie, op.cit., p.72
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representa la edad ‘"oscura y barbara”. Mds aun,
muchos de los infortunios que plagaban su propio
tiempo eran considerados resabios de aquella "Edad de
supersticiéon’. Si Hume recurre 3l mediocevo es sblo
para contrastarlo con épocas mas civilizadas:
“Si 1los aspectos d= algunos periodos
parecen horribles y deformes, nosotros
podremos -—-por 1o tanto- aprender a
apreciar con mayor afan que la ciencia y
la civilidad —que tieaen una conexién tan
cercana con la virtud y la humanidad vy

que son el soberano remedio contra el
vicio y el desorden de toda clase" (287).

Los ﬁrincipics de cualquier
nacién se caracterizan como periodos “rudos",
turbulentos, ignorantes, béarbaros en los que sus
habitantes "como ignoraban todos los refinamientos de
la wvida; sus necesidades y sus posesiones eran
igualmente escasas y limitadas"” (288).

La History es -entonces- el
desarrollo desde ese periodo bérbaro, poblado por
habitantes incivilizados "donde la Jjusticia y 1la
humanidad eran cominmente negadas' y cuyas tunicas
virtudes eran el amor a la libertad y el valor" (289)

hasta la sociedad civilizada de la Inglaterra de su

287. History, vol. 3, p. 312. Cfr. también vol.l: &3~
67, 7% v vol. 3: 311-14
288. Historv, vol.l: 5
289. History, vol. I.15
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tiempo. Y es en este punto donde cabe mencionar una
distincién importante entre la historiosgrafia de Hume
v la de Voltaire.

La Ilustracién inglesa es el
resultado de 1la revolucién burguesa de mediados de
siglo XVII y de 1688-9; mientras que la Ilustracién
francesa es la que prepara la base ideolégica para la
revolucibébn de 1789. De alli se sigue que la préactica
historiogrdfica en ambos ©paises va a estar
condicionada por fines distintos. Inglaterra era -
entonces— vanguardia en lo que a libertades politicas
vy tolerancia religiosa se refiere: establecié los
principios politicos del nuevo orden social,
garantizando la libertad personal, 1la propiedad
privada y la tolerancia religiosa. En Voltaire, la
civilizacién -como programa social extensivo a 1la
masa del pueblo- es un proyecto por alcanzar. No
estaban dadas atn en Francia las condiciones
politicas y religiosas para que la sociedad entera
goce de artes y ciencias en un clima de tolerancia

(290). De alli que en su practica historiografica se

290, En una carta fechada el 2 de abril de 1764
Voltaire le escribe al marqués de Chauvelin @ "Todo
cuanto veo arroja las simientes de una revolucidn gue
llegara infaliblemente v de la que vo no tendré el
placer de ser testigo. Los franceses a todo llegan
tarde, pero, en fin, llegan. La luz se ha expandido
de tal modo, que esplenderd a la primera ocasidn, v
serad entonces un bello alboroto. Los jdvenes son muy
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dirija a aquellos aspectos del status gquo que
obrarian como frenos de su afan civilizador. Esta
critica del sistema politico y religicso tiene como

modelo al sistema inglés:

":Cual es la causa de esta superioridad
continuada? iNo necesitan 1los ingleses
ante todo el mar, del que los franceses
pueden prescindir totalmente, y no tienen
las naciones, como ya 1lo hemos dicho,
siempre éxito en las cosas, que necesitan
forzosamente? iNo se debe también a que
la capital de Inglaterra es un puerto,
mientras que Paris conoce solamente los
barcos del Sena? ¢ No se deberi,
finalmente, también al clima y al suelo
de Inglaterra, que producen hombres con
un cuerpo mas fuerte y un espiritu mas
constante que los de Francia, como
también da mejores caballos vy mejores
perros de presa?." (291)

Por el contrario, la Ilustracién
inglesa fue el resultado del ascensé de la burguesia
v la victoria de los principios capitalistas sobre el
sistema feudal, por lo que la misién de Hume y el
resto de los ilustrados no fue la d= criticar el
status gquo sino la de suministrar la legitimacidén del
orden establecido. De este modo, Hume estéa preocupado
en mostrar de gué modo Inglaterra ha alcanzado esta

condicién de civilizacién que el resto de Europa

felices; ellos verdn cosas bellas Y citado por
Labl’”lDla. QQ& Cit., pn 1&)4‘"5-
291. Correspondance, vol. 10, p.370
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admira. Asi, su History muestra el contraste entre un
sistema feudal sumido en la barbarie v la
superioridad de la moderna sociedad civilizada. De

los Saxons nos dice:

"Tal estado de sociedad estaba muy poco
avanzada mas allid del rudo "estado de
naturaleza®: prevalecia universalmente
violencia en vez de maximas generales y
universales: La pretendida libertad de
los tiempos, era soélo incapacidad de
someterse a un gobierno: Y los hombres,
al no tener sus vidas y propiedades
protegidas por leyes, buscaban refugio,
por medio del servicio personal Yy
sometimiento a un jefe poderoso" (292).

La libertad solitica, la
prosperidad econémica, las leyes ¥ la justicia son
los efectos de una sociedad gque, como la Inglaterra
de su tiempo, goza de los Dbeneficios de la
civilizacién. Sin embargo, este estado no estéd por
siempre asegurado y los ingleses deben tener siempre
presente los tiempos pasados para fortalecer 1los
logros alcanzados.

"Sobre todo, una nacién civilizada, como
la inglesa quien ha felizmente
establecido el mas perfecto y mas seguro
sistema de libertad que se ha encontrado
compatible con el gobierno, deberia ser
precavida en apelar a la practica de sus

antepasados © considerar las maximas de
las épocas barbaras como reglas ciertas
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para su conducta presente. un
conocimiento de la  historia de 1los
periodos remotos de su gobierno es de
gran utilidad para instruirlos en
apreciar su condicidn presente, por una
camparacién o contraste con la condicion
de aquellos tiempos distantes" (293).

Cabe preguntarse -entonces- de
qué modo este estado es alcanzado. La respuesta de
Hume es clara: la abundancia de bienes hace circular
riquezas y la circulacién de rigquezas hace posible
las artes y las ciencias, que -en definitiva-
civilizan al hombre. El1 factor econémico es la clave
que -en Hume- "liga" los acontecimientos. Es asi que
Stockton reconoce en Hume "“la udnica figura en el
mundo de la historia intelectual que hizo primero una
contribuci6n sustancial al desarrollo de 1la teoria
econémica"” para luego aplicarla a la historia" (294).

El desarrollc del comercio esta
relacionado directamente con la libertad politica:
“La grandeza de un estado y la felicidad de sus
subditos pueden considerarse en algunos casos

independientes uno de otro; sin embargo, generalmente

29%. History, vol. Il., p. 5295.
294, Stockton, "Eronomics and  the Mechanism of
Historical Ptogress in Hume'’'s History"



- se les considera* inseparables c¢on relacién al
comercio” (295) y en la History agrega:
“"El ascenso, progreso, perfecccion, vy
declinacién del arte y de 1la ciencia
constituyen objetos curiosas de
contemplacidon Yy estan intimamente
caonectados con la narracion de las
transacciones civiles. No se puede dar
cuenta de los eventos de ninguan periodo
particular si no se considera los grados

de avance que los hombres han alcanzado
en estos particulares" (296).

En los comienzos, 1la 1libertad
caei .no existia entre los pueblos rudos; pero
afortunadamenie, Inglaterra era una isla y el
comercio comenzé6 a desarrollarse dado que sus
habitantes se ocuparon mds de "las ocupaciones y
erpleos civiles” que de la guerra. Esto a su vez
provocé que la nobleza 1llevara una “vida més
civilizada" y se mejoraran las costumbres. El1 aumento
del comercio trajo aparejado el aumento de dinero, lo
gue conduce al desarrollo de la “ciencia legal o arte
de la Jjurisprudencia"” que garantiza la propiedad y la

libertad, y como consecuencia, las artes y las

295. Essavys, "Of Commerce", p.262. También Voltaire
reconoce la importancia del comercio en el desarrollo
de Inglaterra :"El comercio que ha enriquecido a los
ciuwdadanos de Inglaterra ha contribuido en hacerlos
libres v aquella libertad, a su vez, ha extendido el
comercio del que proviene la grandeza de aguel
estado", Letters, p.i4.

29&4. History, veol. II. p. 519.



IAPY
alleal 5

ciencias florecen. Para Hume “la industria, la
ciencia y 1la humanidad estdn unidas con un nudo
indisoluble” (297). El progreso y desarrollo de uno
de estos aspectos inmediatamente promueve el
desarrollo de los demds. En esta ecuacibn entre
desarrollo econémico y libertad politica ve Hume la
clave de la civilizacibn.

En su ensayo "Sobre el

refinamiento de las artes” escribe:

"Otra ventaja de la industria y el
refinamiento de las artes mecanicas, es
que generalmente producen a su vez
ciertos refinamientos en las artes
liberales, pues parece que éstas no se
perfecccionan sino en la medida en que
aumenta la perfeccién en las otras. El
mismo siglo que produce grandes
fildsofos, buenos politicos, grandes
capitanes y poetas célebres, produce
también excelentes tejedores y habiles
carpinteraos navales. Razonablemente no
podremos esperar que una pieza de tela
sea perfecta en una nacidn que ignora la
astronomia o que descuida la moral. El
espiritu de la época influye sobre todas
las artes, y una vez que los hombres han
salido de su letargo y se han puesto en
una cierta agitaciéon, se mueven en todos
los sentidos y llevan continuas novedades
a las artes y las ciencias" (298).

Las consideraciones anteriores

permitirian suponer que Hume defiende una concepciodn

297. Essays, "Of Refinement in the Arts", p. 271.
298. Essays. "Of Refinement in the Arts", p. 270.



del progreso en tanto mecenismo lineal ascendente.
Sin embargo, en numerosas ocasiones alude a una
versién ciclica de la histcria. A los periodos de
grandes logros suceden épocas de depresiones. Estas
"revoluciones generales"” de la sociedad se
caracterizan por presentar “un Gltimo punto de
depresién, tanto como de exaltacién, del qgque los
asuntos humanos generalmente retornan en un progreso
contrario y méds alld del cual ellos raramente pasan
ya sea en su avance o declinacién” (299). En una
carta que le escribiera a Turgot Hume afirma:
"Sé que es uno de los que sostienen la
agradable y lauwdable -y por qué no—
confiada esperanza, de que la humanidad
es capaz de un perpetuo progreso hacia la
perfeccidn, y que el incremento de
conccimiento ser& favorable para un buen
gobierno y que el descubrimiento de la
imprenta es lo cue necesitamos para no
caer mas en el barbarismo y la
ignorancia. Pero, éidigame si los altimos

eventos en este pais no son un poco
contrarios a suu sistema? (300).

Para Hume el mundo es todavia
"demasiado Jjoven" y la experiencia humana "demasiado
corta” para permitir alguna inferencia con relacién
al curso futuro de los acontecimientos. Al igual gque

para Voltaire, las pasiones son las que "guian el

299. History, vol. Il.p.5%08
Z00. Bongie, pp.cit., p. 91,
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mundo” y la razén‘ debe quedar confinada a actuar
dentro de sus limites. Como la razén librada a si
misma no es inmune al "error humano”, es inatil
querer servirse de ella pera especulaciones acerca
del futuro.

Hume y Voltaire estaban lejos del
optimismo desmesurado a la manera de un Turgot o un
Condorcet. La historia se 1les aparecia como un
espectdculo demasiado variado en el que a épocas de
apogeo sucedian periodos de profunda depresién.
Inglaterra tenia la revolucibén en su pasado; Francia,
en su futuro. Sin embargo, la inconstancia de 1los
hombres hace peligrar hasta los buenos modelos
politicos. Se avecina la época del desencanto inglés,
la crisis se cierne sobre "ese maravilloso sistema de
gobierno”. Hume mismo lo reconoce en una carta a
Gibbon, "la supersticidén retoma su fuerza y el gusto
declina” (301). A pesar de ello la historia siempre
conservarda su utilidad: sus "lecciones"” ensefian y en
la medida en que un hombre sea versado en ella ''se
puede decir que ha vivido desde el comienzo del
mundo” y, por lo tanto, "mantendrd correspondencia

con la posteridad” (302).

Z01. Baudon, "Les historiens des Lumiédres et leur
problematique" en Hayden (ed), Studies ..., p. 9795,
302. Essavs, "Of the Study of history", p.565.
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CAPITULO VI



1. La justifi i6n_histoéri jel dei
- Desacuerdo vaceroa del rol de 1la cuestién
religiosa en la vida y obra de Voltaire.

- La historia de las religiones

- El1 Gltimo de los dilemas volterianos

2. El Q.m:ﬂQ hiabﬁnigg QQmQ: ,QQz:quQién, dﬁ lﬁ ngligién
natural

- El tiempo como principio de explicacién para
que las supersticiones se expandan.

~ La categoria histérica de degeneracidn
—.El comienzo de la decadencia: la supersticién.

- La supersticién para someter al pueblo.
3. La historia como ocultacién

-~ E1 fondo optimista del siglo XVIII.
- La suite de la religién y Bossuet.

- La funcidén de los sabios de conservar la
religién natural.

- Hume y la negacién de las tesis de Voltaire.
holibrmenoteismo como creencia original de los

- Dios a partir del disefio del universo.



~ La critica de los dogmatismos
providencialistas.

- La accién bajo tutela.

- El1 sentido humeano a través de la accién.
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1. La justificacién histérica del dei

La cuestién religiosa ha sido -
sin duda~- unc de los temas mds polémicos y mé&s
dificiles de acotar dentro de la problematica del
siglo XVIII, en general, y en la vida de Voltaire, en
particular. Al respecto, Pomeau concluye su extenso
estudio afirmardo que:

*La religién de Voltaire fue el
reencuentro entre un caracter y un siglo.
No es posible colocar este deismo o
teismo en la cuenta de la frivolidad. No
fue una doctrina de buhdn, tomada
prestada de Chaulieu y de los ingleses, y
expandida por travesura, para burlarse de
los sacerdotes: desde  una perspectiva
semejante, la pasion volteriana, ese
encarnizamiento de toda una vida que se

torna una mania, llega a ser
incomprensible” (303).

No podemos negar 1la gravitacién de 1la cuestién
religiosa en la vida y obra del Sefior de Ferney; sin
embargo es dispar la evaluacién de su impacto sobre
su produccién historiografica. Corrientemente se 1la
entiende como una “emancipacién teolégica ... [ﬁu%}
fue, en principio, antirreligiosa" (304). El acuerdo,

en este sentido, estd lejos de ser undnime. Si en

503, Pomeauw, R., La religion de Voltaire, Faris,
Nizet, 1969, p.4&3

304. Lowith., op.cit., p.117
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ciertas ocasiones Voltaire es el "anti-Bossuet”, en
muchas otras pasa por ser “el mds religioso de los
hombres" (305). Las apreciaciones oscilan de un
extremo al otro, reinando un total desacuerdo acerca
del rol que Jjugaria el elemento religioso en la
concepcién histérica y en la vida de Voltaire. Sin
embargo, esta falta de unanimidad que existe en la

actualidad es la misma que existia en el siglo XVIII:

“aAun viviendo el mismo Voltaire, el
iluminado Dutoit sabia que era el
"secretario salido del abismo para
escribir sobre la tierra antes de volver
a entrar en ella". Fero Villaret,
escribiendo el Espiritu de M. de Voltaire
lo llamaba "sublime cuando &1 hablaba del
Ser Supremo" y "pleno de respeto por las
verdades de la Religién"; y el pastor
Gal-Pomaret no dudaba que estuviera
“dentro de la creencia de las verdades
evangélicas" ... El ateo Nargeon insinua
que su doctrina secreta era el ateismo
.ae El1 alemadn Federico de Schlegel se
queja de no encontrar en Voltaire "ni un
verdadero sistema de incredulidad, ni en
general, principios so6lidos u opiniones
filos4dficas acabadas...” (306).

La obra de Voltaire es de una
fecundidad inmensa vy, sacadog de su contexto, hay
parrafos suficientes para transformarlo en ateo o
religioso, Juez imparcial o abogado de la realeza,

Dios o Diablo. Esto no significa que el conjunto de

IOS, Pomeau., op.Cite, p.7
F0&. Loc.cit.
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su produccién tenga una unidad programiatica. Muy por
el contrario, Voltaire es contradictorio. Pero si hay
algo que Voltaire defendié durante toda su vida fue
su deismo (307), y en sus 0ltimos afios se preocupd
por Justificarlo histéricamente. Como resultado
produjo tres obras, Profesién de fe de los teistas
(1768), Dios y los hombres (17639) y Filosofia de 1la
Historia que 1luego coloca como introduccién al
Ensayo. En su conjunto constituyen lo gue podemos
denominar la historia de las religiones de Voltaire.
Segin ya sefialamos anteriormente
(cap. 4), si se independiza al historiador del
tebrico, se puede ver de qué modo "el imperio de la
costumbre"” esta sujeto al devenir temporal y cémo la
razén, en tanto herramienta metodolégica, encuentra
en esa “"sucesién de crimenes e infortunios” un
principio estructurador intra-histérico. La relacién
entre la Iglesia y el Estado es el "hilo" que le
permite a Voltaire ordenar la gran masa de hechos
inconexos y “"atrapar en la multitud de revoluciones,
el espiritu de los tiempos y las costumbres de los
pueblos”. Estas Gltimas serdn tanto més “suaves“ y
més "refinadas' en aquellas épocas en que reine la

tolerancia entre el poder politico y el poder

S07. "De una punta a otra de su larga vida, Voltaire
fue deista ardorosamente", Fomeau, op.cit., p.463.
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religioso. Desde esta perspectiva, Voltaire -en el
Ensayo- aborda el estudio histérico de 1la institucibn
religiosa y su impacto social.

De lo que se trata, ahora, es ver
de qué modo el Sefior de Ferney Justifica el deismo
recurriendo a la historia y, al hacerlo, la coloca en
lo que podemos denominar el ultimo de los dilemas‘
volterianos. Esto no gquiere decir que se intentara
rastrear el sentido de la historia de Voltaire a
partir de su continuidad o ruptura con esquemas
conceptuales de historiografias religiosas, sean
éstas cristianas o no. Por el contrario, la cuestiodn
e propone como conciencia de un conflicto presente
en Voltaire, relevante en el contexto iluminista y
que provocd apreciaciones contradictorias por parte
de sus contemporéneos. Abordada desde su deismo la
historia ofrece -para Voltaire- dos versiones
distintas: en un sentido es un ©proceso de
degeneracién o corrupcién: en otro, un escenario de
ocultamiento.

"El conocimiento de Dios exige
una razdn cultivada” (308). El problema reside en el
punto temporal del devenir histérico en el que es

alcanzado, ¢ es la historia el desarrollo progresivo

F0B. Essai, Introduction, "De la religion des
premiers hommes", vol.Z., Pt



de los pueblos hacia ese conocimiento, o, mas bien,
el escenario de costumbres absurdas gque lo ocultan?.
Voltaire duda y no se decide. En el capitulo "De 1la
religién de los primeros honbres” en la Filosofia de
la Historia, cuando se refiere al establecimiento de
las primeras sociedades asegura gque "éstas tuvieron
alguna religién y alguna especie de culto grosero'.
Ocupados en lograr su‘ subgistencia, estos pueblos
primitivos "no podian ascend=r hasta el autor de sus
dias", puesto que el ‘“conocimiento de wun Dios
creador, remunerador y vengedor es el fruto de una
razén cultivada” (309). Estcs "cultos primitivos"” o
”supersticiones” se originan en la necesidad de
proteccién gue sentian los pueblos ante las
calamidades, desastres vy guerras sgufridas. Luego, con
el desarrollo de las sociedades, 1las formas de
creencias politeistas e idolatricas desembocan en el
monoteismo. Asi, cuando se refiere a la religidén de
los persas en la que se sosteria la existencia de "un
Dios, un Diablo, -una resurreccién, un paraiso y un
infierno” reconoce gque:

"fue establecida sobre el dogma de la

inmortalidad del alma y sobre el

conocimiento del ser creador cue
[Pbservemug} por cuantos grados ha sido

E09. Essai, Introduction, "Dz la connaissance de
1'&me", val. 3. p.4.
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necesario gue asase el espiritu  humano
para concebir un sistema semejante”
(310).

Por el contrario, en muchas otras ocasiénes,
arrastrado por su deismo, sostiene y defiende el
origen puro de las religiones. La "religién natural”
es comin a todos los hombres y subyace como trasfondo
en los cultos, ritos y ceremonias de los pueblos. El
hombre primitivo llega a concebir al Ser Supremo a

partir del modelo del jefe:

"Es natural que una pequefia aldea ;...é,
sintiendo todos 1los dias su debilidad,
sintiendo en todos lados un poder
invisible, haya dicho: hay algun ser por
encima de nosotros que hace el bien y el
mal esed.» Ellos no examinaron nada,
ellos sintieron -«=}j cada villa sentia
su debilidads y el deseo que tenia de un
fuerte protector. Imaginaba este ser
tutelar y terrible, residiendo en el
bosque vecino, ©o sobre la montafia o en
una nube”" (311).

2 E] . ]i Ii i .5 ’ ] ]. 2 =

El desarrollo de la historia

constituiria, entonces, “la corrupciétn de esta
Z10. Essai, Introduction,"D2e Babylonies devenus

Fersans'", vol.3, p.15. El subrayado es nuestro.
311, Dictionnaire, art. "Religcion III"
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religiébn natural”, "pura' en s8us origenes. El
conflicto queda establecido entre la tesis de un
culto primitivo que evoluciona hacia formas
superiores de =»eligién y aquella que sostiene la
presencia de una religién natural, monoteista,
desde los origenes. Voltaire parece no dar cuenta de
la contradicciér. y sostiene, alternativamente, una u
otra posicidén. Sin embargo, vence, por fin, su
deismo:
"Mi sélo fin es hacer ver que todos los
grandes pueblos civilizados, y autn los
pequeros han reconocido un Dios Supremo
desde tiempos inmemoriales; que todos los
grandes pueblos han admitido expresamente
la permanencia de aquello que llamamos

alma despué de la muerte; excepto 1los
chinos" (312).

Considerado desde esta perspectiva, el impacto sobre
la historia no es del todo positivo. Al no poder
superar la idea de una religién natural, el devenir
histérico es el Unico recurso que le permite dar
cuenta de las alteraciones que esta religién sufre.
Ruedan enfrentados asi dos campos epistémicos
diferentes: de wun 1lado, el derecho, cuyas normas

intemporales son deducidas.racionalmente; de otro, la

E12. Déuwvres, T. VI, “Dieuw et les hommes", p.227.
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sucesién de hechos que alteran ese orden natural que

delimitan ese dominio propio de la historia.
“Luego de haber juzgado por 1la razén
entre la santa y eterna religién del
teismo vy las otras religiones, tan
nuevas, tan inconstantes, tan variables
en sus dogmas contradictorios, tan
abandonadas a las supersticiones, que uno

las juzga por la historia vy por los
hechos ..." (313).

Voltaire expulsa la religién natural del curso
histérico. Este s6lo constituye el escenario de
creencias que de hecho se dieron en los pueblos. Las
alteraciones sufridas en el devenir histérico
adguieren su sentido puesto que conservan su
referencia con ese fondo atemporal. De alli, dos son
las posibilidades de alteracién, o el proceso
histérico es un proceso de degeneracién de la
religién natural o, de otro lado, constituye s6lo un
ocultamiento. El1 primer caso, supone una visién
pesimista del acaecer histérico, el tiempo constituye
el principio de explicacién por el que las

supersticiones, el fanatismo y 1los errores se

expanden:
"El tiempo es requisito para el
establecimiento de leyes arbitrarias pero
Z13. Oeuvres, T. VI, "Frofession de foi des

theistes", p.119.
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no para impartir a los seres humanos la
creencia en Dios o para volver sus oidos
a la voz de Dios" (314).

De este modo, tal como devienen, "todas las cosas
humanas estan sujetas a 1la degeneracién” (315) vy
Voltaire encuentra la causa de esta degeneracién en
las religiones. Usado como categoria histérica, el
concepto de degeneracién se opone al de pProgreso.
S6lo podrian ser usados conjuntamente en una visién
ciclica del acontecer histérico, en el gque a periodos
de declinacién, suceden épocas de florecimiento. Sin
embargo, no es éste el caso de Voltaire. Degeneracién
-del latin degenerare— supone un  proceso de
declinacién o decaimiento del . estado primitivo de
algo. Asi, pues, la religién natural -“la més antigua
y esparcida de todas'-~ precede a todas las sectas y a
cualguier religién revelada, aun el cristianismo
(3186). Estas d1dltimas no son s8ino el producto
indigente del espiritu humano.

En los origenes de todos 1los pﬁeblos encuentra
Voltaire este estado primitivo de simpleza religiosa
que con el correr de los siglos ha degenerado en una

multiplicidad de "dogmas y supersticiones':

Z1l4. Essai, vol. 3, p.86&

3195. Essai, p.389
316. Dictionnaire, art "theism" -



240

“Nuestra religién es tan anciana como el
mundo, ya que los primeros hombres no
podian haber tenido otra, se que estos
primeros hombres se hayan llamado Adimo Y
Procriti en una parte de 1la India, vy
Brama en la otra, o Prometeo y Pandora
entre los griegos, o Osireth y Iseth
entre los egipcios; o que hayan tenido en
Fenicia nombres que 1los griegos han
traducido por el de Eon; sea -en fin- qQue
se quiera admitir los nombres de Adan y
Eva dadas a estas primeras criaturas en
la continuidad de 1los tiempos por el
pequerio pueblo judio. Todas las naciones
acuerdan en este punto, ellas han
reconocido antiguamente un solo Dios, al
que han rendido un culto simple Yy sin
mezcla" (317).

El comienzo de la decadencia se
inicia con la supersticién, a la que Voltaire llama
“hija no natural de la religién” (318). En tanto
reconoce una base racional en el origen de las
supersticiones, éstas constituyen “engafios" v
"mentiras” para subyugar a las masas ignorantes. En
efecto, dado que 1la naturaleza humana ama s6lo 1lo
maravilloso yv lo extraordinario” (319) los
conductores de los pueblos se valen de las
supersticiones para conservar su poder Yy su
prestigio; "el pueblo es supersticioso vV por la
supersticidén se le encadena" (320). Asi en 1la India,

los primeros bracmanes fundaron una religién muy

317. Profession de foi, p. 113.

F18. op.cit. p. 119

419, Essai, Introduction, "Des Miracles", p. 45
“20. Dictionnaire, art. "Superstition"
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similar a la del gobierno chino" (321) basada en "el
culto puro de un Ser Supremo, despojado de toda
supersticién y de todo fanatismo” (322). De este modo
vivié el pueblo durante largo tiempo, cuando el poder
politico se conjugaba con el poder religioso. Estos
“3e£es no necesitan de errores para ser obedecidos”.
Sin embargo, la religiémn "degeneré entre los
bracmanes cuando éstos dejaron de ser soberanos. En
cuanto el culto a Dios se convierte en oficio, "para
darle mds valor como tal, se emplean con frecuencia
prestigios, fraudes y crueldades”. Y es a partir de
este punto en aue la religién se convierte en la
historia en la "sucesién del fanatismo” (323). En
varios articulos del Diccionario Filos6fico -Dios,

Dios I, Religién III- repite la misma idea: los
soberanos aprovecharon estas ideas para aumentar su
poder" (324). Dado que las masas son "en todo lugar,
tontas, imbéciles y supersticiosas” (325) y puesto
que los gobernantes "ansian acrecentar su poder",
instalan en los pueblos dogmas y ritos gque engendran

-a su vez- “los crimenes del fanatismo"”. Desde este

punto de vista, Voltaire no puede sino repetir que

321. Essai, p. 86

222, ibidem

F2%. "Deudiéme Homélie, XXVI, Z30

E24. Dictionnaire, art. "Dieu"

525, Essai, Introduction, "De la  religion des
premiers hommes", p.7
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casi toda 1la historia no es sino "un conjunto de
crimenes, de 1locuras y de desgracias" (328) vy
atribuye a la Iglesia toda la responsabilidad en las
infelicidades europeas:
"La sangre ha corrido en 1la campana vy
sobre 1los patibulos, a causa de los
argumentos de la Teologia, tanto en un
pais como en otro, durante 500 afos, casi
sin interrupcién y este azote ha durado

tan largo tiempo porque siempre se ha
olvidado la moral por el dogma" (327).

3. La historia como ocultacién

Sin  embargo, Voltaire no un
pesimista del todo consecuente. AGn cuando en Los
viajes de Sacramento y en el Poema sobre el desastre
de Lisboa se queja de los "inGitiles dolores” a los
que “"los infelices mortales"” estdn condenados en esta
“tierra deplorable” (328), pervive en su espiritu el
fondo optimista del siglo XVIII:

"En medio de todos estos trastornos y de
estas destrucciones que observamos en el
espacio de 900 afos, vemos un amor al

orden, que anima en secreto al género
humano y que ha prevenido su ruina total.

32b. Egssai, chap. XXIII
S27. Essai, p.l44
Z28. “Foeme sur le Désastre de Lisbonne", 111, p.509%



2473

Es uno de los resortes de la Naturaleza
que retoma siempre su fuerza" (329).

Es el deismo -como trasfondo
siempre presente en el hombre- el que finalmente
triunfa y que lleva a Voltaire a tratar de mostrar
gue todas las religiones no fueron sino puras en sus
origenes. Desde esta perspectiva, 1la historia se
convierte, entonces, en la ‘"ocultadora" de esta
religién natural'.

A partir de este nuevo &ngulo, el
esquema volteriano, aparentemente, repetiria el de
Bossuet: a una "suite de la religién” le opondria una
"suite" de 1la religién natural. Con la nocién de
suite Bossuet continta aquella idea ya presente en
los griegos de que la .variacién y el cambio son
indicios dé error. En su Discours Universelle tiene
por objetivo seguir la suite de la religién con el
fin de extraer de las Sagradas Escrituras una
politica apropiada para el Delfin:

"Pero como mi interés particular es de
hacerle observar en esta suite de los
tiempos, la de la religiéon y la de los
imperios, y luego de haber hecho marchar
Juntos, segun el cursc de los afos, los
hechos que consideran estas dos cosas,
volveré a tomar en particular, con las

reflexiones necesarias, primeramente
aquello que nos hace entender la duracién

329. Essal, chap. XXXVII
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perpetua de la religién y agquello que nos
descubre las causas de los grandes
cambios alcanzados en los imperios ...
Admirard la suite de los consejos de Dios
en los hechos de la religién : vera usted
tambié el encadenamiento de los asuntos
humanos; y por aquello, conocerid usted
con cuanta reflexién y previsién ellas
deben ser gobernadas" (330).

Pero -en definitiva- esta suite, en tanto
continuacidén o prolongacién, es un intento de mostrar
que nada ha cambiado desde Adan a Luis XIV.

Del mismo modo, Voltaire -sobre
todo en Dieu et les hommes y en La Filosofia de 1la
Historia- seflala una suite de la religién natural a
través de un acaecer histérico que en su superficie
se muestra como politeista e idolatrico. En Dieu et
les hommes su preocupacién se centra en mostrar que
el monoteismo no es monopolio de los judios sino el
trasfondo natural de toda religién. Coincidimos con
Pomeau en gque, desde esta perspectiva, hacer la
historia de la religién "era necesariamente criticar
la religién” y obligarla a "descender en lo relativo"
(331).

Esta religién -sencilla en sus
comienzos~ basada en la "idea de un maestro eterno

que nos ve y nos Jjuzga hasta nuestros mis secretos

330. Bossuet, ep.cit., p.42.
331. Pomeauw, op.cit., p.387
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pensamientos”,‘no tenia otra misidén en los pueblos
primitivos que 1la de frenar la ‘codicia y las
transgresiones secretas e impuras” (332). Por el solo
hecho de vivir en sociedad "tienen necesidad los
hombres de adorar un dios" (333). Voltaire se lanza a
buscar esta religién. pura en toda la antigliedad,
comenzando por los chinos y los hindbaes, para
desacreditar, de este modo, cualguier pretensién del
pueblo judio de reinvindicar privilegio alguno en
estas cuestiones. La China -"la nacién mds antigua y
la religién mds vieja"- ha conservado esta religidn
en manos de gobernantes sabios, aungue éstos han
sabido tolerar las "maltiples sectas” que hundian al
“bajo pueblo”. Lo mismo ocurrié entre los bracmanes,
"cuya religién es atn més antigua que la de los
chinos" (334). El1 adelanto de la civilizacién caldea
muestra que éste era '"un pueblo poderoso mil afios
antes de nuestro diluvio” y luego de constatar esto,
Voltaire se pregunta, ":(Cudl era la religién de los
caldeos antes gue los persas conquistaran Babilonia y
que la doctrina de Zoroastro se mezclara con aquella
de los magos de Caldea? Era el sabismo, la adoracidn

de un Dios,"” (335).

EFI2. "Dieuw et les hommes", p. 218
AR, "Dieuw et les hommes", p. 219
A%4. “"Dieu et les hommes", p. 221

AZ3%, "Dieuw et les hommes", p. 224
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Bajo su andlisis se suceden los
persas, fenicios, egipcios, 4&rabes; su unico fin
consiste en hacer ver que “"todos los grandes pueblos
civilizados, £3n los peguefios, han reconocido un Dios
Supremo desde un tiempo inmemorial” (336). Esta
"religién natuvral” fue conservada durante el correr
de ios siglo=z por los méds sabios. En numerosas
ocasiones Voltaire alude a la "trinidad pagana"” -
Zicerdn, Epict=to y Marco Aurelio- como ejemplo de un
deismo en tode similar al sostenido por él1 mismo.
Cuando finalmente arriba al pueblo judio el camino
estd preparado para examinar esta historia, 'como
hariamos con la de Tito Livic o Herédoto. Buscaremos
con las solas luces de la razdén, gquienes eran los
Judios ..." (337). La idea es alcanzar una reflexién
critica que nada tenga que ver con las revelaciones
d= la fe.

El Jjudaismo -y su "hijo el
cristianismo”-~ se tornan, entonces, en los ejemplos
paradigmdaticos de las religiones reveladas en el que
los dogmas y las supersticiones son los "productos de

les mentiras que pretenden usurpar el respeto debido

a aquello que es verdaderamente divino”. Hazard
enumera las ‘contra” que descarga la pluma
336. "Dieu et lee hommes", p. 227

A37. "Dieu et les hommes", p. 230
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volteriana. Voltaire estd en contra de la revelacion,
contra los Jjudios, contra el Pentateuco, contra 1la
Biblia, contra los milagros, contra los
profetas,...(338). El1 grito de Voltaire no puede
contenerse: "Ecrason 1l infame!":
"Si, nosotros queremos una religidon pero
simple, sabia, augusta, menos indigna de
Dios y mas hecha para nosotros; en una

palabra, queremos servir a Dios y a los
hombres" (339).

Se encuentra demasiado comprometido con la cuestidn
religiosa como para hacer de esta un frio objeto de
estudio histérico. La Filosofia de 1la Historia,
Profesién de fe de los teistas y Dios y los Hombres -
textos que venimos analizando- fueron obras
particularmente de sus Ultimos afios, en los que se
habia acentuadé su defensa al deismo. Al conjugarse
esta Gltima tendencia con su perspectiva historiadora
-nunca abandonada- produce inconsistencias tales que
permiten atender a las historia, ora comoc un proceso
de ocultamiento ora como un proceso de degeneracién.
Mediocres son sus ‘resultados como historiador de
religiones a causa de la incorporacién —-poco

coherente- del deismo como principio tedrico. Sin

F38. Hazard, P., La pensée du XVIII sidcle, de
Montesquieu & Lessing, tomo I, p.84&,

339, "Dieu et les hommes®, p. 269
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smbargo, aun en estos textos es Voltaire conciente de

la funcién social del hecho religioso. El1 "espiritu

religioso"” le fue dado a los hombres rara mantener su

cohesibébn social. La religién se forma al mismo tiempo
que las sociedades:

. "Tan proﬁto que los hombres se asemejan,

Dios se manifiesta a su razén: ellos

tienen el deseo de justicia, ellos adoran

en €el1 el principio de toda justicia®
(340).

Y es precisamente esto ultimo 1lo
que le permite a Voltaire en el Ensayo -como
historiador de las civilizaciones- tratar las
instituciones religiosas como hechos de cultura
"afirmando francamente el devenir histérico,
n=gédndose a proyectar en el pasado las ideas
modernas: su critica biblica es méds efectiva cuando
demuestra que los elohim de Abraham son bien

diferentes del Dios de Malebranche"” (341).

540, "Questions de Zapata", XXVi, p.189
341, Pomeau, op.cit., p. 388
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Dentro del contexto desacralizado
del siglo XVIII, la defensa volterisna del deismo y
su lucha contra las religiones reveladas, constituia
uno de los elementos centrales en el emprendimiento
comin de los philosophes. A pesar de los diferentes
matices, Voltaire, D Alembert, Diderot, Rousseau y
Turgot, coincidieron en asentar las bases de la
reiigién sobre principios filoséficos, en vez de
teolégicos. S6lo una voz permanecid extemporénea:
Hume. En sus dos estudios sobre religién (342), lleva
mas lejos gqgue Voltaire la declinacién de Dios. Ambas
obras constituyen la negacién de las tesis sostenidas
por el Sefior de Ferney.

En la Historia Natural de las
Religiones ataca la posicién volteriana acerca de gque
el monoteismo haya sido la creencia original de los
hombres. A pesar de que la creencia en un ser supremo
se encuentra presente "en todo lugar y tiempo” no hay

" ninguna evidencia empirica de que fuese universal v

342, The Natural History of Religion, ed. H.Root,
Stanford University Fress, Stanford, California, 1967
y Dialogues concerning  Natural Religion, Hafner
Fress, London.




280

originaria. "Se ha descubierto algunas naciones que
no poseian ningin Sentimiento de Religién, si se debe
creer a viajeros e historiadores: y no existen dos
naciones, menos aun dos hombres, que hayan alguna vez
acordado en los mismos sentimientos” (343). Méas aln,
Hume considera mds natural el politeismo como forma
primitiva de religién: una multitud de dioses es
propia de "hombres rudos”. Voltaire, habiendo leido
estas conclusiones humeanas, escribe en el
Diccionario Filos6fico:

' "Un espiritu filosé4fico, uno de los mas
profundos metafisicos de nuestros dias
ofrece algunas fuertes razones para
afirmar que el politeismo fue la primera
religion del hombre ... |[perod me atrevo
a pensar, por el contrario, que los
pueblos comenzaron por conocer a un tnico

dios, que luego la debilidad humana los
condujo a la adopcién de muchos®" (344).

El segundo ataque de Hume se
refiere a la prueba de la existencia de Dios a partir
del disefio del universo. Si bien desarrolla este
argumento en la Historia Natural de la Religién, es
un boca de Philo -en los Didlogos, en donde adguiere

toda su contundencia.

443 "The Natural history of Religion" en Essays,
vol.2, p.30%,
44, Dictionnaire, art. "religion®



Los Didlogos sobre la religién
natural fueron publicados en 1779 -tres afios después
de la muerte de Hume- alGn cuando estuvieron
concluidos alrededor de la década del 60. Al
respecto, Henry Hiken afirma en la Introduccién que
escribiera a la obra: "la negacidn de Hume a
publicarlos no es dificil de entender. Sus amigos se
opusieron decididamenmte a la publicacién, y &l mismo
expresé el deseo de "vivir tranguilamente y gﬁardarse
lejos de todo Clamor" durante los Ultimos afios de su
vida” (345). Es precisamente en esta obra en donde
Hume lleva a cabo una critica radical a la idea de
religién natural: entre la tesis sostsnida por Demea
—defensor de la "ortodoxia radical"- y la de Cleantes
-filoésofo ilustrado, digna perscnificacidn de
Voltaire- no hay ninguna diferencia. La religién
natural es, para Hume, una simple prolongacién de la
religién revelada, ‘“que gana en hipocrecia lo que
pierde en dogmatismo” (346). El1 escéptico Philo,
representante de la voz de Hume, no ve en la religién
~cualquiera que sea la forma que asuma- sino una
causa antropolégica: proteccién y refugio para la

indigencia humana. Al no ser ciencias exactas, ni la

345, xii Introduction

346 . Cfr. M. Clémernt Rosset en la Introduccion a la
traduccion francesa de los Didlogos, Dialogues sur la
religion naturelle, editions Fauvert, 1964, p.10
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teologia ni la filosofia pueden aportar prueba alguna
acerca de la existencia de Dios:; dado que éste sge
encuentra méds alld de la experiencia y por encima de
la razén. Con respecto a la idea de un disefio
inteligente de 1la naturaleza que Cleanthes -en
representacién de Voltaire y del resto de los
pbhilosophes- esgrime como prueba de la existencia de
Dios, Philo la encuentra inaceptable. Sélo es una
analogia gue asimila el universo a un objeto de
fabricacién humana:
" Se puede aprender algo acerca de 1la
generaciéon de un hombre a partir de 1la
observacion del crecimiento de un pelo? ¢
Nos daria algun conocimiento de la
vegetacion de un arbol , el modo en que

una hoja wvuela,; aun cuando éste fuera
perfectamente conocido? (347)....

-sropuedes ver, Cleanthes, que el tema
que has emprendido excede toda razon
humana e investigacién ........ (348)

Sin embargo, el escepticismo de
.Hume permanece ajeno al comin pensar del siglo XVIII,
el proceso a Dios que abrieron Voltaire y los

ilustrados corre por canales bien diferentes: su

547. Dialogues concerning Natural Religion, Hafner
Fress, bLondon, p.21
H48. Dialogues, p.25




critica no tiene sentido en si misma sino en su

relacién con el mundo del hombre.

§. El jardin de Candid

Cuando Voltaire recupera a Dios
por medio de 1la razén ‘“cultivada", lo hace para
expulsarlc de los asuntos. humanos. El1 mundo de los
hombre es en todo semejante al jardin de Candido. En
este sentido, Candido no puede ser entendido sino en
directa referencia con el Ensayo. Céandido no sélo
trastorna el mundo de Leibniz sino también todos
aguellos . basados en dogmatismos providencialistas: el
hombre esti’ solo v sin tutela que guie su accién.

Candido, como Adan, fue colocado
en un pequ=fio edén en Westfalia; Panglés tenia razén;
el castiilo del sefior Barén era el mejor de los
castillos posibles. Expulsado por sus amores con
Cunegunda, "del paraiso terrenal, fue andando mucho
tiempo sin saber a dénde se encaminaba“ (349). Sin
embargo, no estd solo, siempre encuentra quieﬁ

reeemplace la tutela de Panglés y le diga qué debe

E49. "Candide ou 1'optimisme" , vol. 2, chap. II,
p.12, en Contes et Romans, texte établi et présenté
par F. Van Tieghem, Paris, 1930, 4 vols.
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hacer ("Si no hubieran ahorcado a Panglos -dijo
Céndido- él1 nos daria consejo en este apuro, porgque
era eminente filésofo; pero, pues él1 nos falta,
consultemos con la vieja" (350). Con Cunegunda y la
Vieja primero, 1luego con Cacambo y por ultimo con
Martin, recorre Cédndido este mundo caracterizado por
la inestabilidad de las cosas y de los hombres. El
mundo de Candido esta pleno de absurdos, muertes y
desastres, un mundo en el que Céndido no es
responsable de sus propias peripecias. Un vestigio de
paraiso queda, después de todo. Céandido arriba a
Eldorado y es casi tentado a terminar su aventura.
Sin embargo, franquedo por montafias que impiden toda
comunicacién con el exterior, Eldorado es 86lo una
utopia y las utopias s86lo funcionan si como ideas
rectoras sirven a todos los hombres. El universo de
Voltaire es fundamentalmente cosmopolita. Finalmente
en el derviche Candido encuentra no sé6lo la solucidn

al problema del mal (351), sino 1la respuesta del

350, Candide, cap IX, p.34.

ESl. Voltaire pone en boca de Fangléds la pregunta
acerca del sentido de la vida humana : "maestro,
venimos a rogarte gque nos digas para gqueé fue formado
un animal tan extrafo como el hombre?

- LAuién te mete en eso? ~le dijo el derviche- Te
importa para algo?

-~ Pero, reverendo padre, horribles males hay por
sobre la tierra.

-~ &0ué hace el caso que hava bienes o que hava
males? Cuando envia su Alteza un navio a Egipto, dse



sentido de la vida en este mundo. Contrariamente a
" todos agquellos a los gque Céndido recurrié en busca de
tutela, el derviche no hace nada por ellos, sélo.lo
invita a su casa donde él y su familia se ocupan de
producir aquello con lo que se alimentan. Céndido
decide seguir su ejemplo y todo va bien.

El Jjardin final es el espacio
verdaderamente humano. Aunque la  estructura
teolégica ha sido desechada, las reglas de Jjuego de
la nueva comunidad no se encuentran definidas. A
pesar de ello, el universo de Voltaire no serd un
mundo absurdo: el jardin permanece cultivable. Dentro
de lo relativo y precario el hombre debe esforzarse
por hallar el sentido a través de su actuar. Y en
esta actividad, Dios estd ausente. E1 Ensayo puede
ser leido como el derrotero de Céndido: los pueblos
necesitan de un largo tiempo para emanciparse del
providencialismo, no hay plan divino que ordene el
acaecer humano, la historia de los asuntos de este
mundo no cobran su sentido con relacién a Dios sino
con respecto al hombre mismo. La accién reemplaza al
ruego: escribir .su historia, ésa fue la tarea

volteriana (352).

informa si se hallan bien o mal los ratones que van
en &17 Candide, Conclusion, p.128.

S892. 8in embargo, no debe entenderse que Voltaire
reemplaza un teocentrismo por un antropocentrismo.



Entre los textos més citado de
Voltaire figuran dos parrafos extraidos del Ensayo:
"La naturaleza, siendo por todas partes la misma, los
hombres han debido adoptar necesariamente las mismas
verdades, y los mismos errores, en las cosas gue
convienen més a sus sentidos y gque chocan méas
fuertemente su imaginacidén” (353) y en el cap.
agrega: "'También es neceéario confesar que en general
toda esta historia es un conjunto de crimenes, de
locuras y de desgracias"” (354). Esta aparente doble
asuncién volteriana -la uniformidad de la naturaleza
humana y 1lo absurdo del devenir histérico- se
constituyéd en un lugar comGn para caracterizar su
historiografiay, a su vez, fueron tomados como
elementos distintivos dé la concepcidén iluminista de
historia. Esta interpretacién predominé desde

Collingwood hasta Meinecke.

l.ejos estd de hacer del hombre el "rey" de la tierra.
En Micromegas wNnos seres extraterrestres “muy
superiores al hombre— visitan la Tierra y se rien de
la soberbia humana, centrada en &1 orgullo de ser "el
rey de la creacidn".

N N Essai, Introduction, "Des usages et des
santiments communs A& presque toutes les nations
anciennes", val. 3, p.7.

E84. Essai, p.&e06
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Considerada desde lo universal y
lo absurdo, la historia deviene un proceso sin
sentido. En éfecto, ésa ha sido la conclusién en
algunos casos: "Para los Patritas, como  para
Voltaire, 1la historia no tiene sentido" (355).
Semejante resultado es dificil de compatilizar con la
abundancia de lé produccién historiografica de
Voltaire. Si la solé razdén desqubre los "principios
constantes y universales del_ género humano” y la
historia 'es s6lo la sucesién de crimenes e
infortunios, ¢ a qué, entonces, tanto esfuerzo
dedicado?.

Fécilmente se ha definido a 1la
Ilustracién mediante oposiciones, la Razén contra la
Fe, el Progreso contra la Providencia, 1la Ciencia
contra la Supersticién ... Voltaire contra Bossuet.
La comodidad de la dicotomia permitié, en mds de una
ocasidén, rétulos como a-histérico y antirreligioso, a
un siglo en el que la historia y 1la religién fueron
cuestiones centrales. Numerosos han sido, gin
embargo, los .estudios que en afios recientes han
tratado de revertir esta opinién explorando aspectos

dejados de lado por la interpretacién tradicional.

I55. Studies ..., vol.264, p.990



Resulta del todo evidente que
para precisar el modo en que la Ilustracién pensé la
historia, la obra de Voltaire juega un rol decisivo.
Sin embargo, a la hora de delimitar el alcance dé su
contribucién, los criticos parecen no llegar a un
acuerdo. Mientra gque algunos lo sefialan como ‘el
padre de la historiografia iluminista” , otros sélo
reconocen en €1 a un "maestro de la narrativa”,
evaluando como mediocres sus logros historiograficos
(356). Semejante disparidad de criterios puede ser
atribuida a la extensién y abundancia de sus escritos
que permiten wuna multiplicidad de 1lecturas pocas
veces compatibles. Asi, algunas veces se ve en el
Ensayo una ruptura novedosa con la historiografia
anterior y, otras, sélo' la versién secular de la
concepcién providencialista de la historia. Algunos
lo sefialan como el precursor del pensamiento marxista
v otros como el fundador de la moderna historia
social y ocultural. Sin embargo, si localizamos a
Voltaire en el momento del viraje que efecttan los
tiempos modernos podemos llegar a comprender las
miltiples aproximaciones que permite: a elementos
todavia operantes del marco conceptul anterior, se

afiaden esguemas nuevos que entran, muchas veces, en

336. Ayer, Voltaire, lLondon, 1986, p.l07
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conflicto. Lo que podemos asegurar de buen grado es
la’dificultad de definir Gnivocamente la concepcién
histérica de Voltaire.

A pesar de ello, situdndola en el
recodo entre dos épocas, la historiografia
volteriana, como toda praxis gue pertenece a una
bisqueda nueva, constituye una invencién critica. Una
invencién, porgue cambia el @panorama de los
conocimientos histéricos; pero, a su vez, critica,
rues pretende destruir los instrumentos gque guiaron
la busqueda anterior. De ambas cuestiones Voltaire se

hace cargo.
"8i se quiere hacer uso de la razén en
lugar de la memoria y examinar, mas que
transcribir, no se multiplicarian al
infinito los libros y los errores; seria
necesario no escribir sino cosas nuevas y
verdaderas. Aquello de lo que carecen de

ordinario los que compilan la historia es
de espiritu filos4fico" (357).

Voltaife funda la historia
filos6fica y a la hora de hacerlo, ninguna de las
“ramas del &rbol del conocimiento” 1le ofrecia un
espacio epistemolégico adecuado, tanto por el método
(memoria), como por el objeto (historia

natural/historia teolégica). Son los filésofos los

4a37. "Histoire de Charles XII,_Oduvres historigues,
p. 94,
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que deben escribir la historia: de entre "la multitud
de hechos casi siempre desfigurados'"” hay que
discernir el ‘“espiritu" que los anima. El1 no esta
interesado -repite constantemente- en los hechos o
eventos en si mismos, enfrentandose de este modo, con
una larga tradicién que emparenta la historia con la
memoria, y cuya finalidad principal identifica como
el recuento de hechos, en su mayor parte,
improbables.

Pero no s6lo erige a la razén en
€1 nuevo principio metodclégico sino también cambia
el objeto histérico. El interés ya no recae en las
batallas y los reyes, sino en el "género humano':

"Yo considero pues en general la suerte
de los hombres mas bien que las
revoluciones del trono. Hubiera sido
necesarioc el haber hecho atenciédn al
género humano, tratadndose de escribir
historia, y en ese caso cada escritor
debid haber dicho homo sum, pero la mayor

parte de los historiadores sélo tratan de
las batallas". (358)

"Yo quisiera descubrir cudl era entonces
la sociedad de los hombres, como vivian
en el interior de las familias, qué artes
se hallaban cultivadas, mas bien que
repetir tantas desgracias Yy tantos
combates, objetos funestos de la historia

388, Ensavo, CXXXIV
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y &cciones comunes de la maldad humana“.
(359)

Es la sociedad entera la que entra en escena. El
comercio, las artes, la ciencia y las costumbres
devienen un okjeto para la historia. Pero la nueva
direccién abierta se somete al tiempo:
"Han sido necesarios herreros,
carpinteros, campesinos antes de gue se
encuentre un hombre que haya tenido
bastante ocio para pensar. Todas las

artes manuales han precedido a la
metafisica en muchos siglos" (360).

La invencién ha sido hecha y Voltaire le pone nombre:
filosofia de 1la historia. Sin embargo, el nuevo
espacio no se articula criticamente s6lo frente a la
historia/memoria sino también ante 1la concepcidn
providencialista. El1 orden de la accién funda la
historiografia volteriana, pero se trata del jardin
de Candido, acciones humanas sin tutela teolégica.
Dios ha sido desplazado de los asuntos histéricos. La
historia no realiza plan alguno, sea divino o
racional. La historia es orden de accién no de la
razon; ésta s0lo cumple un papel metodolégico. La
historia, para Voltaire, no es racional. De alli 1la

dificultad de integrar en forma coherente la idea de

359. Ensayo , CXXXI
L60. Studies...,Vol. 264, p.969.




progreso en el discurso histérico volteriano. Esta
Gltima queda vacia de sentido si se la entiende como
principio teérico estructurador gque hace inteligible
la marcha de los acontecimientos pasados, a las
manera de un Conddrcet, emparentandoselo con una
versién secular de la Providencia. En Voltaire, el
progreso tiene que ver con un programa de expansién
social de 1la "politesse”, implicando una realidad
empirica que lo libera de las causas finales.

En Voltaire la historia es
conflicto, tensi6tn entre un mundo que acaba de
abandonar y otro gque avisora sin tener aun, las
herramientas adecuadas para abordarlo. Constitﬁye el
punto de inflexién de la historia moderna. Si el
Siglo de las Luces comienza a pensar‘histérioamente,

eg con Voltaire.
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