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"5i la cultura es la manifestécién de la
canciencis nacional, no vacilarié en é—
firmar, en el caso que nos ocupa, que
la conciencia nacibnal es la forma mas

elaborada de la cultura."

Franz Fanon.

"Un pais dependiente es un pais en pelia

- gro permanente de disgregacién nadibnal?

BenifD:Balam.



INTRODUCCION

Hoy en dia el debate politico e ideol6gico, sobre el concep

to de naci6n, sobre el nacionalismo, sobre el cara@cter nacional

de la revolucibn, y sobre la relacifin entre la liberaci6n nacio-
nal y el socialismo; han vuelto a despertar un interés inusitado .
en el desarrollo intelectual y la investigaci6n cientifica de es -

te pais.

La historia del pueblo mexicano ha sido distinta a la histg

ria del estado mexicano, aunque ambos hayan contribuido en la -
formacién de la nacionalidad o de eso gue hemos llegsdo a denomii’
nar: "Conciencia Nacional¥®. Nueslro inter&s en cstec breve ensa-

yo es analizar, en el sentido estricto de discriminar una y otra

historia.

Pensamos que una labor intelectual honesta debe intentar rdﬁ‘4

er con las apologias a cualquier sistema de ideas, aln cuando en
P _ ]

su realizacién tenga que sostenerse en un sistema ideol6gico de-

terminado. Porque de lo que se trata, nao es de justificar por Si*ﬁ

misma, la ideoclogia que unc sostiene, “"apantallar" con la verdad:

"Onica" de sus ideas. Sino por el contrario, utilizer criticamen °

te los instrumentos teéricos de su ideologia (siendo conciente de .

que toda ideologia es limitada) para encontrar nuevos conocimien<’

Ltos, que aporten luz sobre la realidad, como sobre la propia his-

toria de su ideologia.



Solo en este sentido me explico la idea del maestro Revuel-
tas, cuando decfa: *La verdad es revolucionaria, provenga de don
de provenga".

Lo cierto es gue la verﬂad, coma realidad histérica objeti
va, no es propiedad privada de ninguna ideologfia, de ningln par-
tido, nacidn o estado. Tfranscurre, muchas veces inc6gnita, inde"
pendientcmente de la valoracién gtica o pasional, con que se le
pretenda definir, aunquevincvitablcmente'la verdad, como concep-
to filos6fico y racional, es una categoria fundamentalmente Eti-
ca, y es ella, la Btica, quien le otorga una posici6n dentro de
la historia.

Magquiavelo no divorci6 la moral de la politica, sino que la
subording y la integr6 a la politica en una de #us Tormas b&si-s-
cas de expresi6n, en los principios. -

l.a contradiccién que se asume entonces, entre la verdad hig‘;
t6rica, entendida como realidad objetiva, y el criterio de ver-=. ..
dad, que posee la estructura de una ideologia determinada, enteg~f
dida camo una valoracifin subjetiva; es sustancialmente diferente
pero ambas juegan un‘papel igualmente importante en la formacién
de la conciencia de los hombres.

Su coincidencia, es decix, la identidad entre la realidad -
objetiva y la valorxacifn subjetiva, es lo que Marx denamina pre-
cisamente "counciencia social"., La unidad mqnista de la FiLnso—-
fia dr la praxis entre el ser y el pensar, 56lo en este sentido

podemos havlar proplamente de “verdad histOGrica®.




Pero cuando tal “"verdad" carece de &tica y se transforma en
criterio de verdad exclusivo de una ideologia, en culto institu—r
cionalizado a una estructura politica, esa “verdad" deja de ser
verdad, o retomando las palabras de Revueltasr "la verdad del pg
der" sustituye a “"la verdad hist6rica"™ y se opone a ella. ‘

En este camino sinuoso, en medio de esta guerra ideolégiéa

irrenunciable, esth ubicado este pequeifio ensayo, que apenas y em

s . : -
pieza a poner los puntos suspensivos de las interrogaciones, que

nos parecen mis apremiantes.

Sin duda que un nuevo orden en las ideas, requiere de un -

desorden previo, gue exige su superaci6n, de la cual, desde lue;
gao y afortunédamente, no soy el Onico responsable. La profuhda
confusién ideollOgica que existe en el campo de la teoris recvolu~
cionaria en el mundo contempor&neo, a partir del desﬁnrunam¥;n£0
de la autoridad polfitica de la III Internaciconal, encabezadaqui;i
la Unibn SoviEtica, trajo como consecuencia . en el pensamien#a ;é
cial una especie de "Torre de Babel", de la cual no hemos saiiég

Sirvan entoneces, para algo, estas especulacianes filosﬁfi;i

cas y politicas, y €sta pasi6bn intelectual que me gufa, para a——f

cercarnos a la formacién de nuestra propia verdad hist6rica, e$ 
decir, a la formacidn de la conciencia nacional en Méxica.

Este ensayo ha querido abordar algunas de las formas de -
exnregidn de la conciencia nacional, aue nos han resul tado ser
histbricamente las mAs evidentes, aunque desde luego no las Oni

cas, tales como el pensamicnto relivioso o las idras esttlicas.




Desafortunadamente no hemos tenido el tiempo suficiente, -
que se otorga para la elaboracifn de una tesis de licenciatura,
para abordar las relaciones entre politica y cultura, y las ex-
presiones de la conciencia nécional en el orden del estado o de
su ruptura con &l, por lo gque considero este ensayo inconcluso.

5in embargo, damos pie con ello 2 una investigaci6n poste-
rior, que cumpla mejor con los propfisitos iniciales.

Sulo me resta agradecer la aceptacfhn de este proyecto y -
la orientaci6n en su desarrolloc a mi asesor, el Maestro Alberto

Hijar.

" _Ciudad de Mé&xico, mayo 15 de 1986
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CAPLITULOD I

El origen de la filosoffia de la praxis

¥ su carfcter universal.

Lé filosofia de la praxis, seglGn la afortunada deno-
minaci6tn de Antonio Gramsci, y que ha ;ido generalmente -
conocida como: "marxismo", representa para el pensamigntc
social contempor@neo un lugar comOn de discusibn en lo tg
cante a la formaci6n de la conciencia cientifica.

Quizés ninguna otra filosofia desde hace ya un siglo
y medio, haya causado tanta polémica y haya tenido tanta
repercusifn en las diferentes escuelas de pensamiento.

Nos es imposible realizar un anflisis compieto de la
conciencia nacional, sin recurrir en primer lugar al estu
dio de la filosofia de la praxis y a su relacifin con la -
evolucién de la conciencia social en nuestro pais.

Sobre el origén de esta filosofia, Gramsci nos dice:

"La filosofia de la praxis presupone todo este
pasado cultural, el Renacimiento y la Reforma,
la filosofia alemana y la Revolucibn francesa,
el calvinismo y la economia clésica inglesa, el
liberaliswo laico y el historicismo que se en-—-
cuentra en la base de toda la concepcidn modex-

na de la vida. La filosofia de la praxis es la



la coronaci6n de todo este movimiento de refor
ma intelectual y moral, cuya dialfctica es el
contraste entre cultura popular y alta cultura.
Corresponde al nexo Reforma protestante m&s Re
Joluciﬁn francesa: es una filosofia que es tam

bién politica y una politica que es también f3i
losofia.®

(El materialismo hist6rico y la filosofia

de Benedetto Lroce, 1930) S 2 2

La concepcib6bn marxista no podia haber llegado a su
elaboracién por el mero desarrollo estructural del capi
talismo, ni siquiera por el mero estallido de las revo-
luciones politicas. Antes de ello, era imprescindible
que en el pensamiento social se desarrollara el nivel -
te6rico filos6fico de su propia conciencia para que fue
ra posible la sintesis de la totalidad, le unidad entrei
el ser y el pensar, la idea de praxis.

El proceso histbrico de la filosofia cl&sica alema
na se inicia durante el Renacimiento con el movimiento
religioso de la Reforma protestante, cuyo carécter es g
minentemente pgpular, a diferencia de la iglesia angli-
cana fundada por Enrique VIII cuyos intereses sen aris-
tocr&ticos y absolutistas. El1 rompimiento ideolégico -
de los pueblos germénicos con el Vaticano y la ortodoxia
cristiana, llevaba en el fondo una nueva relacib6n polfiti

ca (intelectual y moral) entre los feligreses y la nueva

iglesia.



Al mismo tiempo que esta relacién individualizaba
la profesi6n de fe y la desvinculaba de una sujecibn -
centralizadora, provocaba un profundo cambio en las re
laciones que se fueron estableciendo entre la sociedad
civil y el estado modermno. La relacién del individuo
con su sociedad ya no requerfia en su esencialidad de -
una -unidad metafisica, su mediacién se establecia a tra
vés del estado, a través de una un}dad politico-jurfidi-
ca. Esta transformaci6n en las ;elaciones sociales que
abria el capitalismc gensar6 una independencia en la ac-
cién y en el pensar de los individuas. 'El protestantis
mo llevaba consigo el gé&rmen del ateismo, porque la crf
tica a la ortodoxia ejercia una accibn disolvente sobre
- los viejos dogmas y no podia menos que abrir una~agude
crisis existencial en esos pueblos, reprimida apenés por-
el rigor moral del puritanismo.

Con las raices en esta tradici6bn popular, la filosg'b
fia cl8sica alemana iba poniendo en entredicho el duali§~'
mo teolbégico de la ortodoxia cristiana. Spinoza habla
de lLa inmanente presencia divina en el ser, o en otras
palabras del carécter inseparable entre la divinidad y
el ser. Kant al hablar de la "cosa en si", independien
te a nuestra conciencia pero incaegnocible, réccnocia a
la realidad pero inconsecuentemente porque no aceptaba

su apropiacifén como “cosa para si".




Es Hegel finalmente quien supera el dualismo teolg
gico y es capaz de sintetizar el pensamiento filos6fico
en un concepto monista, la divinidad es la propia reali
dad o como &l mismo lo dice: “La razdn es espiritu en -
tanto que eleva a verdad la certeza de ser toda reali--

dad®". (fFenomenologia del Espiritu).

Su pensamiento monista desarrollaba la dial&ctica
del espiritu en une l6gica totalizante del conocimiento,
distinguia tres estados del espiritu o tres momentos del
conocimiento: a) el conocimiento en si, es decir, lo
b) el conocimiento para si, es decir, ia apropiaci6én. de
lo real; y, c) el conocimiento mismo o la categoria, es
decir, la concrecifin hist6rico-racional del proceso del
conocimiento del ser social.

' Evidentemente esta explicacifin no iba a ser deci-
frada por el mismo Hegel, fue la aparici6n de la filosg
fia de la praxis la que lo pudo hacer.

La religi6n no podia haber llegado a esta unidad
monista en el pensamiento humano sin la especulacifn ra
cional de la filosofia, que al tratar de justificar to-
talizadoramente su carfcter universal én realidad ini--
ciaba un nuevo momento hisi6rico en el pensamiento. so--—
cial, semejante a la creaci6n del monoteismo, puesto que

si antes los hallazgos gnoseolbyicos de la ciencia se -

encontruboan subordinados a la ontologia tvuol6gica del -

10

real



del dualismo, ahora el pensamiento religioso se irfia a
subordinar a la ontologis racional de la filosofia de la

praxis.

El monoteismo llevaba a la religifn a la teologfa
dualista (la separacién entre lo divinoc y lo humano), -
que sb6lo seria superado por el monismo filos6fico de He
gel. La concepciébn religiosa hegeliana es panteista, -
vuelve en un ciclo espiral al panteismo primitivo de -
los pueblos politeistas, pero de forma racional.

La especulacifn filos6fica habia llegado al punto
nodal en que ya no era necesaria la ide; teol6gica para
explicar al mundo racionalmente, aunque no por esto su-
primia la fé&, sino la subordinaba a la raz6n.

Aungue el monoteSsmo fue esencial para descubrir -
el momento gnoseolfgico (los conocimientos rzscionales),
ocul taba el momento ontolbégico, "el quién conoce": Dios
o el hombre, precisamente por su concepci6n dualista.

be esta.fﬁrma el dualismo era o es la expresi6n de
la incapacidadmpar comprender el momento gnoseol6gico y
ontolBgico del conocimiento humano y del ser social.

El monismo filos6fico propuesto por Hegel s6lo po-
‘dia alcanzar umna soluci6n universal a través de la sinf
tesis del pensamiento social de su €poca, fue esta pre-
cigamente La labor del marxismo.

De la wisma forma que

para hoy el renaciwmiento de la filosofia de la praxis -



estl vinculado con su capacidad o incapacidad para sin-
tetizar el complejo pensamiento de nuestra Gpoca.

Asi aunque negel intentaba con su filosofia compren
der racionalmente la religién y salvarla de su crisis e-
vidente en el pensamiento filos6fico de su tiempo, lao -
que en realidad habia creado con sus geniales especula--
ciones éra la posibilidad de superarla definitivamente -
en el pensamiento racional. .

Pgro si el pensamiento hegeliano superaba tefrica--
mente el problema teol6gico de la separacién incognoci-
ble del dual;swo, transforméndola en una unidad cognoci-
ble monista y panteista, el nivel teol6gico de las creen

cias populares quedaba sin resoclverse.

12

Por otro lado, si los librepensadores de la ilustra -

cidn francesa habian combatido la teologia clerical, sus-

tituyéndola en cierta forma por la mistificaci6n del es-

tado moderno, &stos no habifian superado el dualismo teold
gico, en todo casao s6lo lo habian negado, privilegiando.
el lado humano sobre el divino de la dualidad. ElL mate-

rialismo filos6fico con Descartes, Hume; Vol taire, Kant,

Feuerbach y otros, evadia su compleja solucif6n y preten-

dia enterrarla al abrigo del empirismo y de la razén pura.

La conservaci6n implicita del dualismo en el pensa-

miento filusdfico vcecidental habria de crear por conse--

cuencia un la formaci6n de la conciencia cientifica mo~-~



derna : el espiritu positivista, el cual rompfa con to-
da dial&ctica subjetiva y reducia la l6gica a. una aorga-
nizaci6én formal de los conocimientos y no a la realiza-
ci6n de estos mismos a través de su l6gica interna. De
esta manera el positivismo continuaba el divorcio del -
momento gnoseoldgico y ontol6gico del conocimiento.

Al mismo tiempo como una de las vertientes m&s im-
bortantes de la Epoca, aparecid el.escepticismo filosO-
fico como una negaci6n al materialismo filosﬁfiqo}y eﬁ
suma a la misma cultura occidental. Tal fue el caso de
Neitzche y de los llamados posatas maldiios: Baudelaire,
Rimbagd, etc., quienes merecen un examen aparte. Solo

diremos en este momento, que su proyeccién en el pensa-

13

miento moderno est& m&s en relaci6n a la conciencia es-.

tética que a la cientifica, aunque no por esto sea menos
importante para nuestro anilisis.

La ruptura con la dial&ctica hegeliana no es para
Marx Qna nue;a dial&ctica, sino un nuevo ciclo de la dia
l&ctica. Y esto es asi, porque si bien niega la unidad

teolGgica de la "“idea absoluta"™ hegeliana, no desconace

la esencia monista de su l6gica. Para Marx la filosofia

de Hegel es "la negaci6bn de la negaci6n" en el sentido -
de que niega la realidad objetiva mediante su idea teb—
l6yica absuluta, pero al mismo tiempo niegya a Bsta para

restituirla como realidad en si migma.
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Aungque la l6gica dialéctica existe desde la apari-
ci6n de la conciencia humana, &sta se hallaba subordina
da al pensamiento religioso, su nGcleo racional fue des
cubierto por Hegel. L a l6gica dial&ctica expresa en su
esencia racional este encuentro entre el ser y el pensar,
esta unidad monista inseparable del hombre y su concien-
cia.

Nos dice Marx: .

"Para si, lo negativo del objeto o su superarse
a si mismo tiene una significacién positiva o
sabe la negatividad del mismo por el hecho de
que se exterioriza a si mismo, pues en esta ex
teriorizacidén se estatuye como cobjeto o el ob-
jeto se estatuye a si mismo, en gracia a la in

separable unidad del ger para sf."

(Manuscritos Econ6mico-filoséficos de 1844). (2)

£1 hombre, la conciencia del hombre para estudiar ai  
hombre necesita definir un objeto de estudio, se aUtodef.

. fine como objeto, "se exterioriza a si mismo" como obje—'
to, precisamente para apropiarse como tal, para "ser pa=
ra si" lo hace, para superar su cosificacién o su objeti .
vidad negativa, que no es otra cosa mas gque un lado de -
la moneda, pues del ctro lado se encuentra la conciéncia
objetiva de su ser positivo (suyo, no exterior, no ajenq).
"l retorno del objeto al si mismo es, por tanto, la rea-

propiacién del objeto"., (Ibid.)
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La l6gica no puede ser solo formal o exterior (feno
menocl6gica) la L6gica tiene que ligar el contenido y el
interior de los fen6menos, en tal sentido tiene un carsc

-ter negativo, porque niega la esencia al afirmar la obje

tividad de los nexos externos de los fen&menos. Y tiene

un carfbcter positivo porque niega esta negacién cuando -

afirma la objetividad de los nexos internos de los fend-

menos y revela su esencia, .

foda 16gica conlleva un contenido ideol6gico y un
discurso que la expresa. No puede ser neutral, define
abierta u ocul tamente una relacidén de poder.

ContinGa Marx:

"J)e otra parte, va implicito aquf, al mismo
tiempo, este otro momenta, a saber: que ha
superado tambi&n y recobrado en si esta ex
teriorizacién y objetividad, raz6n por la

cual en su ser otro es, gomo_tal, en_si. "

(Ibid.) (2)

Con la definicifn del objeto de estudio: el ser ob--
jetivo, este ser, se supera "para si% como ser objetivo-
subjetivo, y al mismo tiempo se recobra "en si" como otro
ser en su mismo ser, como realidéd no como conciencia.

Le esta manera, la filesofia de la praxis daba con
tinuidad al monismo filosdfico y lo llevaba a su confron

tacidn coun la realidad. Asl pMarx lliegaba a la conclusi6n
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siguiente:

"Y como el pensamiento se imagina que es direc-—
tamente lo otro de si mismo, reslidad sensible
¥» por tanto su acci6n vale tambié&én para €1 co-
mo acciln sensiblé_;ggg, esta superacifn pensan
te que deja estar su objeto en la realidad, cree
haberla superado realmente y, de otra parte, cg
wo sélo se ha convertido para &1 en momento con
ceptual, rige también para €l, en su realidad,
comg autoconfirmacif6n de si mismo, de la concien

cia de si, de la abstracci6n.® (Ibid.) (2): 
lesglosemns esta concepcién para entenderla mejor:
s8) "Y como el pensamiento se imagina qué es directamente
lo otro de si mismo, realidad sensible...”
Esto es, el pensar del hombre se imagina directamente cg
mo hombre real, sensible,
“"por tanto su acci6n vale tambi&n para 8l cowo accibn .-
sensible real..." |
£€s decir, que la acci6n del pensar es una misma acci6n - -
que la accién del ser.
b) "esta superacifn pensante..." (la praxis, unidad del:
ser y el pensar) "que deja estar su objeta en la reali-
dad..." (su ser) "cree habefla superado realmente...® (a
través de la imaginacién conceptual de su ser, aunqgue en
realidad la idea del ser no extingue al ser.)

c) “como sGlo se ha convertido para &1 en mamento concep
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tual..." (el ser se ha convertido en idea en el pensamien
to) "rige tambi&n para €1, en su realidad, como autocon--
firmacién de si mismo, de la conciencia de gi, de la abs-
tracecibn.® El pensar se rige también por las leyes de la
realidad del ser, la conciencia de si, la abstraccién real
del ser es la coincidencia entre su momento objetiva, sen

sible real y su mamento subjetivo o conceptual. Lo que -.

hace autoconfirmarse al pensar como real, como objetiva,
es precisamente su relacién con la ascci6n sensible del ser.

Esta es la concepci6n cabal del monismo filos6fico --—
marxista, la superacifin hegeliana encohtrada en la unidad
de la conoiencia y la autoconciencia através de la raz6n
del"Espiritu Absoluto", se convierte en la unidad entre el
ser y el pensar através de la praxis reveolucionaria.

Marx recrea la l6gica dial&ctica de Hegel, déandole -
su concrecifn hist6rico social, no rompe en su esencia con
ella,sino que le da una nueva dimensibén. Marx abra—'“ 
za la filosofia materialista desde su origen hist6rico y
social, desde sus conocimientos de la estructura y la his
toria de la sociedad, no desde la l6gica del materialismo
filos6fico, meramente empfrico o racionalitameramente posi
tivo.

Por eso Marx es materialista por el contenido hist6-
rico de la suciedad no por la lbgida positivista de su a-

n&lisis; ©n esto iMarx siempre fue dialéctico. Marx es --



dialBctico por el contenido de su l6gica no por la espe
culaci6n aprioristica y ahistfirica del idealismo; en es
to Marx siempre fue materialists.

£1 materialismoc histérico es la concreci6n social
del analisis dial&ctico y no otra cosa, esto es, el ma-
terialismo histObrico es lLa dialéctica materialista, no
hay separacibén en ambos, son parte constitutiva de la -
filosofia de la praxis. .

LN esta concepci6n no hay separacién entre la filg
soffia y la ciencia, son una sola cosa, una sola concien
cia. La filosofia en este sentido es dna ideologia po-
Litica vinculada al conocimiento cientifico como su me-

joxr arma.

NO existe ciencia sin filosofia, sin metodolaogia e-

hipStesis, sin utopias, sin pasiones, sin intereses so-
ciales. La neutralidad con que se cubre la ciencia po-
sitiva no es mhs que otra ideologia.

Lramsci tiene un juicio verdaderamente revelador -

al respecto:

“La ciencia no se presenta nunca como una nocign.

puramente objetiva; siempre va envuelta en una

ideologia; concretamente la ciencia es_la uniftn
del hecha objetivo_con_una _hipbtegis o un_sgiste

ma_de hip6tesis_que superan_ el mero hecho obie-

tive. Es verdad, sin embargo, que en este terre

no es relativamente f&8cil distlinquir la nocibn =
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objetiva del sistema de hipStesis con un

proceso de abstraccién fnsito en la propia

metodologfia cientifica,

de tal modo que po

demos apropiarnos de la una y rechazar el

otro.
piarse

ceptar su ideologia."®

Si bien esto Gltimo es
gen el producto cultural de
un canocimiento cientffico,
cierta ideologfia de clase o
del saber universal y puede

ro por etro lado,

tifica,

Por esto un grupo social puede aprg

de la ciencia de otro grupo sin a--

(Ibid.) (3):

cierto, es decir, por su ori

en este caso

una sociedad, -
.

se encuentra ligado a una --

de naci6n, por su destino es

ser apropiado por todos. Pe

el desarrxollo de la investigacibn cien

en particular del pensamiento social aunque no -

exclusivamente, depende de la posibilidad de superar vige

[N . . R Ny i
Jjas tesis que sostiene la ideologia damlénte, y en este

sentida, el desarrxollo del conocimiento cientifico ests

ligado a Lla construccién de una ideologifia que le abra pasq;»‘

Sobre ello,

"Toda ciencia,

economfia politica y la filosofia,

Karel Kosik nosdice:

Yy por consiguiente también la

es una en

tidad objetiva que tiene sus propias leyes

internas,

rrolla,

caprichos subjetivos de los individuos,

de acuerdo con las cuales s8 desa

leyes que son independientes de los

y -

que se imponen incluso a despecha de las in

tenciones y antipatfas de Gstos.®

(Dialéctica de lo Concreto).

(4)
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La relacidn necesaria entre ideologia y ciencia nos
lleva a comprender que los conocimientos cientificos "en
s{ mismos" no conducen a la verdad objetiva, que tales -
conocimientos han de estar relacionados con otras formas
de conciencia, no necesarigmente cientificas, que le pex
mitan alcanzar una comprensi6n mis completa de la verdad
cbjetiva, esto es, del ser social.

le ahi la importancia de la ﬂilosofia escéptica y -
existencialista y de su conmoci6n en la conciencia esté-
tica y religiosa de “"Uccidente™.

Si bien la filosofia de la praxis.cuestionaba el pen
samiento social anterior, era también una continuaci6n de
la conciencia universalista o mesifénica de la cultura oc~
cidental.

£l marxismo surgfia como sintesis del pensamiento fi-
los6fico y cientifico de occidente: la filosoffa clésica

alemana, la economia cl8sica inglesa y el socialismo fran °

cks; peroc no como sintesis del pensamiento social del mun
do. Suxgia prgcisamenta cuando en el seno de su propia -
cultura habfa una negaci6n de &sta y un intento desespe--
rado por abrirge a otras culturas.

(Era entonces el marxismo una posibilidad no exclusi

vamente europea para cambiar al mundo?. Cuando se habla

del cardcter universal del marxismo se quiere decir que -



asi como se origin6é en Europa podria haberse originado
en cualquier otro lugar, lo cierto es que s6lo en ese -
momento se origin6 en Europa, pero por esto mismo NO -~
basta ese punto de partida, ha de originarse en todo el
mundo, es decir no repetirse sino reproducirse original
mente como pensamiento propio de la cultura de uno u --
otro pueblo, si no lo consigue quiere decir que no es -
universal sino solo impuesto. .
La filosofia de la praxis ha revelado al mundoc nug
vos conocimientos, pero &stos no pueden ser asimilados
o universalizados mientras no haya un c;nocimiento del
propio ser de cada uno, de aquello que le es Gtil para

su propia liberaci6n. Por eso, no basta el descubrimien
to de ese conocimiento, es necesaria tambifn su sociglic
zacifn, y E&sto es quizas en ocasiones m&s importante.

En este sentido la cuestién de que el marxismo no -
es s6lo una conciencia cientifica del mundo sino un movi

miento cultural, no es una cuestién carente de importan-

cia.
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£l mismo marxismo no comprendif estas exigencias de

la dialéctica de la conciencia, y tendié a erigirse camo
"ciencia de la historia", que es casi como decir "ciencia
de las ciencias".. Se mitificaba de este modo la ideolo-

yia proletsria, porque perdia su origen histérico-social




y se elevaba al rango de ciencia absoluta. Uesde el li-
bro de Engels "Del socialismo ut6pico al socialismo cien
tifico" (1L8B0) se concebia la conciencia socialista como
una conciencia estrictamente cientifica. Asi decia Kautg
ky, cuya idea fue compaftida por Lenin en su libro " Que
hacer?®" (1L902): "La conciencia socialista moderna puede -
surgir Gnicamente sobre 1la base de un profundo conocimien
to cientifico". La negaci6én de la filosofia por Engels
y m&s tarde encumbrada coms una de las tesis m&s impoxtan
tes de la ortodoxia por Stalin, condujo a una perversi6n
del pensamiento filos6fico contemporSneo y a un predominio
‘del positivismo en el pgnsamﬁento cientifico.

Se regresaba al viejo racionalismo, cuya concepcibn
unilateral de la razén sobre la psique humana, deviene en
‘una actitud irracional y en una conciencia falsa. Forqﬁe‘
bloquea la conciencia y su visifin objetiva, multilatera;.f
monista; le impide enriquecerse y ampliar sus vinculus‘coﬁ

lo subjetivo, allanar, interpretar y conocer el inconscien.

te y la vida pasional.

Probablemiénte todo pueda llegar a tener una comprobé
ci6n cientifica, pero aGn asi, no ser8 toda la explicadiﬁn:'f
del hecho, sino s6lo la parte racional o légica, faltaria
la emocional o de la f&. | a raz6n debe dirigir y orga-

nizar aquello que es irracional o inconsciente en el hom
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bre, pero no debe excluirlo,.ademés de que es imposible
que lo suprima. Como dirfa el poeta Padablo Neruda:s ®...
la locura, cierta locura, anda muchas veces del brazo -
con la poesia. Sin embargo, la raz6n gana la partida -
y es la xaz6n, base de la justicia, la que debe gobernar
al mundo." (Confieso que he vivida). (9)

£s cierto que todo lo real es racional, pero aungue
la razbn pueda explicar la vida, lP raz6n no puede susti
tuirla, esto saca a luz lo esencial de la vida, como Te~
laci6n pasional de la existencia, comgumodn especifico -
del ser o forma objetiva del movimient& del ser. Ya de-
cia Marx que: "El hombre, como ser sensible objetivo, es,

por tanto, un ser paciente y, por ser sus padecimientos |

sensibles, -es un ser apasignado. La pasi6n es la fuefzé nr:;
esencial del hombre que tiende enérgicamente hacia su ob ‘
jeto." (1bid.) (2) ‘

Entonces, la conciencia cientifica tuvo que p:eocu;
parse también del lade pasional del hombre, de su incung-‘
ciente. Con la aparici6n del psicoanalisis, cuyo origen
ideol6gico no fue proletario, el pensamiento social alcan
26 una nueva dimensién. La racionalizaci6n del inconsciei
te llegaba a coincidir en cierto sentido con la filosofia
de la praxis.

El tratamienlu psicoanalitico caonsiste en poner en —
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duda, en la memoria, el pasado, como cosa ajena al presen
te, y reconstruirlo como un sujeto de transformacifén en -
la obra del futuro (la liberacién de la libido). De tal
modo, que los tres tiempos se conjugan en uno: la praxis.
No existe una adaptacidén autom&tica en el presente sin --
resquicios del pasado. Y no todo lo pasado esta superado,
su latencia revela una insuficiencia o una necesidad del
presente. El futuroc en este sentido no implica necesaria
mente un mejoramiento del individuon o de la sociedad, si
no le da &ste un orden racional a su pasado..

Igor Caruso nos habla de la cumpul;iﬁn repetitiva, -
que es de algGn modo la memoria hist6rica irracional del
individuo y de las sociedades; que se manifiesta de dife-~
rentes foxrmas:

"a) lLa compulsifn repetitiva demuestra que el fin

de las pulsiones es el retorno a los estados antg
riores, las pulsiones no tienden de ninguna manera
3 crear estados nuevos;

“b) el estado original era la muerte: las pulsiones
tienden por consiguiente a retornar a lo inorg&ni-
co. -
"c) pero existen pulsiones opuestas a las pulsiones
de muerte, las que denominamos Eros o Libideo y es-
taw tienden hacia estados nuevos m&s organizadaos."®
(Psicoan&lisis, Marxismo y Utopfa, 1974). (8)

Revivir el pasado no como repetici6n irracional des-

tructiva, sino como conciencia histérica de aquello que -



aGn no se ha resuelto o no se ha expresado porque no ha-
bia adquirido uma solucibn orgénica. De esta forma, a-
gquello que la ideonlogia proletaria, dominada por la ortg
doxia, no habia podido comprender, el psicoan8lisis lo -~
evidenciaba. En el inconsciente las leyes del pasado ac

tGan sobre el presente y no corresponden a las leyes de

la vida econ6mica, porque no son su reflejo, aunque actGen

en el mismo proceso hist6rico-social su sintesis es dis-
tinta,

Afics atrés, Marx (1B857) habifia llegado a una conclu-
si6n similar sobre las leyes del desarrollo de la concien
cia y que la ortodoxia ha olvidado. Decias en la Critica
.a la Contribucién: "Para la conciencia el movimiento de
las categorias aharece como el verdadero acto de produc-
ci6n... cuyo resultado es el mundo." El mavimiento de -
las categorias es el proceso ideolégico mediante el cual
se forma la conciencia. La categoria es un concepta his-

t6rico~racional, un abstracto real, una sintesis de ese

proceso y cuyo orden racional es distinto al orxden hist6-

‘rico temporal del que surgi6. Por ejemplo:”la mercancia®

no es para si, sino para *el capital®, aunque la primera

haya antecedido al segundo,

real hasta que el capital es daminante. (Ver Lucio Collg

Li, £1 HMarxismo y Hegel, 1969).

no adquiere su significado --
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‘La ortodoxia manejaba que la transformacién material
de la sociedad conlleva una transformacién en la concien-
cia, aunque mis lentamente, este juicio que parece verda-
dero en realidad no es exacto. La conciencia no es un —--
simple reflejo de la estructura econémica y social, sinc
cumo dice Marx, su sintesis, cuyo desarrxollo es parte de

la rfealidad con una vivencia propia, con un ritmo histéri

co distinto, que no es equivalente, al desarrollo de la eg

tructura, puesto que los intereses de la lucha ideolGgica ﬁ

no son exclusivamente econémicos, sino también morales, -

erS6ticos, intelectuales, etc.
La congtruccién de la conciencia socialista, por ejem
plo, no comienza con el socialismo, una vez que termind la

revolucién armada, comienza mucho antes. de que esto suceda,

o de otra forma, es una condicidén para que esto suceda.
Pienso al igual que il.ezama Lima, que la revoluci6n no for-

ma una nueva cultura en el pais, sino que es ella, "la re-

volucién®, una forma en gque se expresa la continuidad de -

una cultura en su "ascendencia espiral". ’ 1f
Por esoc nos parecen equivocadas tanto la concepci6n -

que considera, que la conciencia revolucionaria proviene,

en el caso de los intelectuales de su conviccién idenlégif‘

ca, mientras que en el caso del pueblo proviene de su nece

sidad material. Comou la concepcibn extrema, que considera
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“la conciencia socialista como algo introducido desde fug
ra en la lucha de clases del proletariado y no algo que -
ha surgido espont&neaments.” (Kautsky en ';Qué hacer?'i(?)
Ambas concepciones abandonan la mediacién de la pra-
xis en su anf8lisis. La primera porque piensa que basta -
la agudizacidén de sus necesidades materiales para que el
pueblo obtenga la conciencia revolucionaria gque los inte-
lectuales por una supuesta conviccién apriori ya han con-
seguido; y en este sentido divorcia al pueblo de la forma
ci6n ideoldgico, 1o exime de su compromiso consciente y -
olvida la existencia del sentido cumOn-como filosofia po=-
pular y de la intuicib6n de clase. Al mismo tiempo, divox
cia al intelectual de su condicifin sociceconfmica especi-
~fica y de su estado sociazl y moral, que lo obliga a soste -
ner una vinculacifn orgénica con una clase social determi
nada, la conducta y por tanto las convicciunes del inte--—
lectual no son individuales, sino célectivas, Yy se desa;-.
rrollan en una u otra corriente cultural, bajo la hegemo-
nia de una u otra ideologia cuyo origen es indudablemente
clasista.
S5i no pudiera haber un sentimiento Gnico, orgénico, -
entre las masas populares y sus intelectuales, debido a la
vida particular y la diferente especialidad en el trabajo

sucial, estariamos condenados a que la clase nunca actuara:
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con su propia cabeza. Pero esto es falso de toda ley, -
porque las leyes que rigen la conciencia social no estdn
atadas a los margenes y condicionamientos extexrnos y tran
sitorios de donde £sta se origina. La conciencia aparece
como fxuto de la praxis, como resultado del movimiento -
que une el pensamiento y la acci6n de un grupo, una clase
o una nacibn.

L.a segunda concepciftn que cuqstionamos. piensa que ~
basta la introduccidn de"la ciencia proletaria" para que
fecunde su lucha, como gi los principios revolucionarios
fuesen creados apriori por los cientificos y no por las
necesidades reales de la lucha ideol6gica que el mismo mo
vimiento va creando. Por su critica a la espontaneidad,
esta concepci6n se va al extremo de negar la secreta po--
tencialidad creadora que hay en ella y divorcia la conciegl'
cia socialista de la lucha de sus autores. Recardemos qﬁe
la Comuna de Paris no la hizo el proletariado framces bajo
los principios marxistas, sino por el contrario, los prin-
.cipios marxistas se formaron por la Comuna de Paris.

\.a ideologia proletaris no siempre ha sido socialista
ni ha bastado la influencia marxista para que lo sea. La
ortodoxia ha pretendido imaginarse la ideologia proletaria
como una ideologia pura y revolucionaria, lo cierto es que
una conclencia revolucionaria soulu aparece con la praxis —

revolucioraria, y el proletariado si sspira a organizarx 'y



dirigir una revoluci6tn ha de pensar como clase histérica,
no en su sentido gremial o econ6mico, sino en un sentido

de pueblo y de naci6n, con el objetive de hegemonizar el
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proceso de caonstrucci6n de una nueva conciencia nacional.

iNuestro marxismo no ha terminado de salir de la trag

pa de la ortodexia, nuestre socialismo no ha arraigado en °

las masas porque ha estado aliado a la ideologia dominan-

te y se ha alejado de las urgencias de la conciencia na--
. .

cional. Si e©l socialismo quiere canstruir una civiliza--
ci6n superior tiene que caomprender que la conciencia cien

tifica es solo un instrumento, un arma de la que se vale

la cultura de un pueblo para contar con el poder del cong

cimiento exacto en la defensa de sus diferentes manifesta .
ciones creativas, y que por tanto la politica, la ciencia

de la politica es solo el limite del cauce, perao no el =

‘cauce mismo de la cul tura de un pueblo.

Pensamos que estos han sido los motivos principales:

por los cuales la canciencia cientifica durante el trans-

curso de los dos Gltimos siglos, no podia habernos lleva-

do por si misma al an&lisis del punto de pértida de la --

conciencia nacional. De haber sido &sta la Gnica forma -

de conciencia para comprender la realidad nacional difi--
cilmente lo hubieramos conseguido, pero la conciencia na-

cional se abri6é paso por otraos cauces.
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CAPITULGOD I

CEL piuntai _vdé'_ partida de la cdnciencié na‘crilonayl‘ ;,‘




wg) examen histSrico de América esté en su comiénzo.
Se ha comenzado por el arte, porque el arté es, de

los hechas sociales el primero en producirse,el pri
mero en trascender en el tiempo y, en el espacio ¥y

el primero en revelar y convencer.®

Ceéar Vallejo.
(#)
"El arte del Nuevo Mundo, no puede enraizar en las
viejas tradiciones del Viejo Mundo, ni en las tra-
diciones aborigenes representadas por los restos
(ruinas, tradiciones) de nuestros pueblos indios.
9i bien el arte de todas las razas y ds todos los
tiempos, tianep un valor humano comin, universal,
cada ciclo dg?e trabajar pera si mismo, debe ciean
debe dejar sus propias producciones, su contribu--

cifin al bien comGn.*®

José Clemente Orxozco. -

(#)




CAPITULO II

El punto de partida de la conciencia nacional

La obra artistica de un puebloc es parte de su propia
historia, no es un reflejo condicionado por su desarrollo
gconbfmico y social, ni es forzosamente una representacitn
de su estructura politica o raeligiosa.

Su origen, sus motivaciones, sus,exigencias, la natu-
raleza vital que define sus imagenes, que cristaliza sus
intenciones, sus ;onflictos, es indudablemente un complejo
orgfnico cognocible histfrica y socialments, del cual ella
misma es parte constitutiva.

Las interpretaciones (racionales o no) sobre su carag
texrizacién, sobre sus mensajes o aportaciones ; las contra

clcciones y colncidencias entre ellas, su difusién u olwvi-

do, ha sido la historia del proceso ideol6gico de la con--
ciencia est&tica de un pueblo, el proceso de racionalizaw=-

ci6n de su experiencia emotiva, el proceso de organizaci6n’

cognocitiva ds tales creaciones en su conciencia.
Esto es precisamente lo que nos interesa al hacer un
breve anélisis ideolb6gico de la estf&tica mexicana para des

cubrir las fuentes de la emocifn social que van a dar lu--

gar a la formaci6én de una conciencia nacional como la nues

tra.
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Porque muy lejos de lo que se cree, no son los pro-
yectos politicos o los programas sociales los que defi--
nen originalmente una comunidad nacional. Estos proyec-
tos o programas suelen ser engafiosos, puesto que no siem
pre corresponden "al sentir nacional"™, en cambio en la -
obra artistica cuando &sta es genuina no sucede asi. Re
vela lo que los discursos polfiticos ocultan, lo que la -
religi6bn no puede decir, lo que la ciencia evade. £l que
esto suceda depende de la fuerza gque posea dicha obra de
arte, a través de su sensibilidad, de su imaginaci6én y de
su desarrollo intelectual, puede llegar a conmover los -~
sentimientos de un pueblo y transformar su conciencia.

En la carga emotiva de sus creaciones, que no es otra
cosa que el contenido pasicnal, la intimidad de sug deseos
o el llamado “inconsciente calectivo“,'esté expresada su -
funcién social y existencial.

Todus los sentimientos e ideales con que est& cargada

una sociedad, un grupo social, una clase, una etnia, una -

naci6n, sin que importe en su origen los motivos ccultos - .

que lus mueven, requieren de su expresif6n estética. La di
mensién o la escala, el pesoc y la profundidad con que la -
impriman sus autores, responde al tejido molecular de iden
tidad emotiva que ha creado la comunidad que les didé ori--

gen y a la complejidad que haya alcanzado su civilizaci6n.
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ElL "genio" de sus autores no existe en si mismo, sino
como un logro o coincidencia plena, como la vinculaci6n or
ganica entre la experiencia emotiva 8 intelectual de tales
autores y la pasidén existencial de las masas, provocads -
por su vida social, econfimica, politica, er6tica, religio-
sa, etc. El autor camo individuo, juega entonces uﬁ papel
de organizador colectivo de la emocién de la comunidad que
le dié origen y se convierte de este Tudo en una autoridad
intelectual y moral. (Ver A.Gramsci, Los intelectuales y
la organizacién de la cul tura,l1930).

Karel Kosik nos dice al xespectos

"Toda obra de arte muestra un doble caracter en in
disoluble unidad: es expresi6n de la Fealidad; pe
ro, simulté&neamente crea la realidad, una reali--
dad que no existe fuera de la obra o antes de la

obra, sino precisamente s6lo en la obra®. ]
({Dialéctica de lo Concreto, 1963) (%?
Ayuil reside el carxbcter especifico de la obra de arte:
a) En su particularidad, como expresiSn de su propia -
realidad, de una realidad hist6Srico-temporal, de la cual no

puede escapar.

b) £€n su universalidad, como creadora de otra realidad,

esto es, como concrecién hist6rico-pasional de la creaci6n -
humana, como un complejo pasional que desborda sus limites -
histOricu-temporales, y es aquil donde cobra autonomia como -

ubra universal o clasica.
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Ue aqui podemos suponer, que la magnitud y profundidad
de la carga emotiva de una obra de arte solo puede tener eco
ahi donde hay una creaci6n de rango similar, aunque de ori-
gen distinto.

Lramsci nos aclara mejor esta idea:

"Una gran cul tura puede traducirse en la lengua de
otra gran cultura, es decir, una gran lengua nacig
nal histGricamente rica y compleja puede traducir
cualquier vtra gran cultura, ser una expresién mun

dial. Pero un dialec®o no puede hacer lc mismo".
(Ibid.) (2)

t.a universalidad de una obra de arte reside en que pue-

da ser asimilada y recreada en otras particularidades distin
tas a la que le dié origen, no en la simple generalizacién o

imposici6n de su experiencia particular, no en su imitacién

servil, sino en su reproduccifn creadora. Por ejemplo, el -

arte antiguo de Amé&rica, no podia alcanzar su universalidad,
no podia convertirse en un clésico de la cultura mundial, Laé
‘ta que en nuestra conciencia estética no se resolviese su vé-3k
Lor, hasta que su concrecién hist6rico-pasional no estuviese ' .
en relaci6n directa con nuestra propia experiancia creativa;

En relaci6n a esto Justino Fern&ndez nos habla de un §§i -
tido_general intersubjetivo, el cual se forma en nuestra. con-
ciencia a través de una critica histérica y est&tica cnmpara;
tiva de la aobra analizada, para ello ampli6 y desarrollé la =

concepci6n de Edmundo O'Gorman quien planted dos formas de rg'”




laci6én con el arte: la critica hist6rica y la simple contem-
placidn:

"La primera se interesa por desentrafiar el contenido
simbSlico y demés cuestiones hist6ricas. La segun-
da tan s6lo por la emoci6n, de un tipo u otro, que
el arte provoca, sin preocuparse por datos, fechas,

significaciones y dem&s.

“,.la actitud critico-hist6rica es perfectamente v&li
da, en tanto que es consciente de que la investiga--
ci6én que se propone va a realizarla desde ciertos du
puestos e intereses. propios y actuales, de que no se
va a salir del asiento que le es propio, sino que -
desde &l va a llevar sus posibilidades de comprensi6n

del pasado remoto hasta donde sea posible. Y nada méas.

" _.en lo que se refiere a la actitud contemplativa (hg
donista). La verdad es que tal obra de arte del pasa
do no s6lo es nuestra hoy, sino gque es de sus creado-
res de ayer, aunque. ya no exclusivamente, y eB injﬁs—’
to y superficial no reconocerlo asi. De manera que -
la actitud impresionista es necesaria, porque provoca
emoci6én, que es puerta abierta a otros campos, pero -

que no traspasa, y es vélida limitadamente en ese segviu
tido. '

“..en el fondo ge trata de comp llegar a una_sintegis
(yo agregarfa: a un equilibrio) gntre_la raz6n_y la
fasifn.

"..el puente que articula a una y otra actitudes es la
zevelacién, por la conmocién estbtica de la belleza —.
de la obra, y la revelaci6bn de su contenido o sentido

hist6ricu, por la investigacitn eritica, interpretati



va de los simbolos que construyen a fin de cuentas
una imagen. Ambas revelaciones son lo que consti-

tuyen propiamente la conciencia estética..."
(Estética del Arte Mexicano, 1954) (3)

Lo que Justino Fernféndez llama revelacién es precisamen
te Lla sintesis hisl6rico-filos6fica que equilibra el momento
pasional con el momento racional en el estudio y la aprecia-
cildn d; una obra de arte.

Esta concepcifin estBtica nos paréce sumamente dial&cti-
ca, y no deja de llamarnos la atenci6n la coincidencia que
guarda con el anflisis marxista, aunque no, haya sido la ideg
logia proletarias la que haya guiado su pensamiento.

Vale la pena hacer.alguna mencifn de lo que para Marx -
significaba ests sintesis histérice-filos6fica, que para 1la
estética es la concrecidn hist6rico-pasional o “la revelaéiﬁn%if
para la ciencia es la concreci6én hist6rico-racional denomina-
da totalidad concreta.

La totalidad concreta es hist6rica, determinada por las
relaciones y el movimiento de las categorias; no permanece ce
rrada sino que se autocritica y se desarrolla en nuevas cate-
gorias mls complejas, determinadas por leyes que nNa s COND—=

cilan.

Peroc no debemos confundir 1la historia de los hechos con

la historia de las categorias, porque pertenecen a tiempos

distintos, una cosa es la realidad y otra cosa es c6mo se con



40

cibe esa realidad en la conciencia de los hombres. Por ejem
plo, como lo abordaremos pusteriormente, el arte indigena -
existe como hecho social wmuchos siglos antes de que llegue a
la categoria est&tica de "arte".

l.a totalidad concreta es la idea de praxis, de autocrea
cién, pero no en el sentido de "la idea que se concibe a si
misma", sino en funci6n del ser social que transforma su rea
iidad; La totalidad concreta no concibe a la realidad frag-

.
mentada en elementos infinitos e incognocibles. Afixrma que
tales elementos son finitos y cognocibles pero mediante la -
concepcidn de que se hallan inmersos en un'proceso orgénico
sostenido en una estructura econémico-social, también finita
y cognaocible. ue las distintas’ relaciones sociales y formas
de conciencia que la constituyen, no saon factores autﬁncmos.”
sino que actlan e interactGan en ese proceso ocupando a veces
un p;pel determinado o determinante en su organizaci6n. Que
cuando ocupan un papel determinante no es como un mero :efle—f
jo de la estructura material de la que se sostienen, pexo que'f
sin &sta no podrian existiz.

Es decir, que si bien la vida ae las distintas formas de
conciencia no responden como reflejo a la vida de la estructy
ra econ6mico-social, sin la existencia de la producciénvsucial'

la especie humana se extenguiria.

La totalidad concreta como proceso de sintesis de la pra-

xis humana poses un carfcter relative en cuanto al alcance de:’
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su percepclibn y representécién ﬁel mundo, puesto que no puede
conocerlo todo en sentido abstracto, ademas no es &ste su ob-
jetivo, ya que la totalidad concreta es una teoria para el co
nocimiento de la realidad.y no el saber absoluto. Aungque tam
bien posee un caracter absoluto en cuanto al alcance y conti-
nuidad de las categorias concretas descubiertas, como leyes -

hist6ricas universales, pero tomando en cuenta que lo univer-

sal no es eterno porque el movimientq histérico crea nuevas -
leyes. (Ver: Karel Kosik, Dialéctica de lo Concreto, 1963)

$i aplicamos esta concepcién marxista al anBlisis esté&ti - -
co, veremos gque hay gran afinidad con el énélisis de l1a reve- .
lacib6n propuesto por Justino Fernandez. El sentido general .
intersubjetivo que es el procedimiento de la revelacién esté-

tica consiste en:

Primero, no podemos apropiarnos del pasado sin la influen

cia de nuestra &poca, de los valores estéticos creados en ella;’’

Segundo, las obras del pasado, pese a lo anterior, no de-

jan de impactarnaos emocionalmente y de transmitirnos conacimien

tos que nos eran desconocidos; y

Tercero, la comprensidn de los valores estéticos y la a-
propiaci6n de los csnocimientos del pasado, s6lo puede hacer-
se en proporci6n mediada de nuestra propia creacién. Porque

como dijo J.LC. Orozco: "el arte es el conocimiento al szrviciabj

de la emocifin®,



Esta concepcién es similar a la idea de praxis, al movi-
miento de las categorias en el proceso de formacién de la to-
talidad concreta, o de otra forma el procesu ideol6gico me--
diante el cual se forma la conciencia social del hombre, que
consiste en la lucha ideolG6gica que se ha dado a lo largo de
la historia por desentrafiar la verdad objetiva, que no corres

ponde s6lo a las sociedades actuales sino que es engendrada -

par ia realidad compleja del pasado.' Pero que tal pasada no
puede ser comprendido si nmo es a través de la transformaci6n
de nuestra propia sociedad, en este caso como creacién artis-‘
tica.

En este sentido, toda obra artistica parece surgir como
un hecho hist6rico independiente y con autonomia propis, perb

en realidad es un producto del proceso hist6rico-social en 1la

que se debate la cultura de un pueblo para apropiarse de sd';_
realidad. 5i la.ideologia dominante le antepone obstaculos,

no importa, porque tales producciones culturales no dependeﬁ,‘

de la ideologia dominante sino de las necesidades de expresidn.

y creaci6n de los pueblas. En este proceso, la formaci6n de
la cultura no da ;archa atrés, independientemente de la ideo~
logfa que inicialmente la asuma o la rechace, puesto que sus’
aportaciones, cuando son autfénticamente originales, establecen
nuevas reglas del juego, nuevas leyes a las que tendran que cg

fiirse las diferentes ideologias si quieren mantener o alcanzar

la heyemonia en la cultura de un pueblao.
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£l muralismo mexicano aparece no obstante la oposicién
‘de la Academia de San (Carlos, en medio de una huelga en esa
escuela de pintura (191l1) y en medio de una tormenta revoly
cionaria que desgarra al pais por completo. El muralismo -
mexicano no es solo la obra de Siqueiros, Rivera u Orozco,
gino la cosmovisidn plastica, los simbolos, las formas, los
colores, la dimensién, la conciencia estética de México.
Tales obras descubren nuestra esencia, ponen en evidencia -
nuestro temperamento, nuestros vicios, nuestras intenciones,
nuestra vida y nuestra muerte. Ue la misma manera que el -
arte indigena revelaba la recia personaliaad que poseyeron
esos pueblos. Si su historia llega a nuestros ojos y se uni
versaliza, no es porque tales obras sean etermas, sino por--
que Mmuestran una experiencia Onica e irrepeiible a la cual -
podemos ser receptivos, gracias a que nosotros mismos pudiﬁasv
desarrollar una experiencia cultural (nica e irrepetible. Lé"
universal en este sentido no es en si eterno, de valor univo-

ca, lo universal es el diadlogo entre los pueblos, entre sus -

historias.

Lo que liga al muralismo mexicano con el arte indigena,
curiosamente difundidos al mundo en la misma &poca, no es tan
to el pasado o el territorioc donde aparecieron, mas bien es -~

la pousicib6n desde la que se crea, la cosmovisién que se conci

be en esa creaci6n, el compromiso ideolégico gue se asume, es

decir: el punto_de partida.
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La emoci6n estBtica no es solo la historia o la concien
cia hist6brica del arte, sino el desenvolvimiento de la lucha
contra la enajenaci6bn del homwmbre, la lucha de la creatividad
del hombre por sobrevivir 'y encontrarse mis allb de sus nece
sidades limitadas. Cuando el hombre se da cuenta de su ani-
quilamientc,lde su fin, de su pequefio recorrido por el mundo,
es cuando sus obras cobran sentido, cobran vida propia, "ca-
minan solas"Y. Toda verdadera creacif6p debe caminar por si -
misma hacia un destino superiocr, que no puede abarcar un so-
lo hombre, ni contener una sola &poca, ha de caminar hacia —‘
las nuevas generaciones por el impulso orgénico y coherente
que le haya otorgado su Epoca y su sociedad, aGn apesar de -
la desaparici6én de éstas. La emoci6n estética contribuye -
asi a la amplitud en la elaboracién de la cosmovisi6n de un
pueblo, es parte constitutiva de su filosofia de la vida, de
su normatividad social y de sus relaciones de poder.

El descubrimiento de una nueva emocifn (social y esté&ti
ca), es la concepcién de una idea, es la conciencia esté&tieca,
no proviene del simpls acontecer cotidiano, ni tampoco de la
influencia de un agente externoc o ajeno a su propia realidad,
sino del proceso interno de desgarre y lucha que posee la psi
que de una sociedad, de su sintesis filos6fica, estética y e-
tica a la vez, ante 1la derrota de las tesis antiquas y obsti-

nadas del viejo orden mitico y ahist6rico de la ideologia do-

minante.
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Por eso, la creacifn es la expresi6n de esa idea, utili
zando todos los recursos, cualquier medio a su alcance, cual
quier tema. Y no se trata tanto de definir aquello que pro-
dujo a esa idea, es decir su contexto, sino lo que esa idea
hace mientras est8 viva. La razén del arte no est& en su con
tenido ni en su forma, sino en aquello que nos proporciona, -
en aquel flujo vital de toda acci6n humana que nos conmueve y
nos lleva a su complicidad en nuestra'propia recreacibn.

L.a conciencia estética es una conciencia poé&tica, en el

sentido de que poiésis (del griego) es acci6én, acci6n creado-

ra por supuesto. No se trata entonces, de ilustrar imitativa
mente las causas de esa idea, de "reflejar" su realidad, siﬁo
de dar pie a que ella domine nuestra conciencia y haga de la

realidad otra cosa o cree otra realidad.

Para Juan Rulfo la literatura es una"mentira", perc no..en.
el sentido de que oculta la verdad, no como falsedad; sino enua
el sentido de su carfcter fant&stico, en el que revela un nue
vo nivel de la realidad que ella misma desconocia. La "mehtit
ra" de Rulfo es su fantas;a creadora que descubre la mentira
social, xeal, oprimente e inhumana.

La gestaci6én de esta idea, la creaci6bn que lleva cansiga
esta emoci6n se asemeja al surgimiento de una revolucién, cQ—
yos limites son impredecibles e incalcylables. A

- £sta dialéctica de la conciencia nacional, de la concien

cia de clase, es la que nos interesa en el anilisis ontolbgi- -
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co del punto de partida.
Nos dice Orozco:

YEn cada pintura, como en cualquier otra obra de

arte, siempre hay una IUEA, nunca una_angcdota.

La idea es el punto de partida, la primera causa

de la construcci6n pléastica, y est8 presente to-

do el tiempo como energia creando materia®.
(Textes de Orozeco, 1934) (4)
£s como diria Marx: "la ideologia que se torna en fuer-
za material."

Este punto de vista contraria a la visi6n predominante
en la ortodoxia marxista sobre el prublema.del conocimien to,
Porque la visif6n ortodoxa enreda el an&lisis entre la verdad
ﬁbjetiva y el proceso de conocimiento para apropiarsela, con
funde el momento ontol6gico con el momento gnoseoldgico.

Veamos, Lenin en un libro muy esclarecedor, escrito a
finales del siylo pasado hace casi ya cien afos, debatia con
tra los populistas sobre el papel de la conciencia en el prg
ceso hiétérico social, en el sentido de que é&ste proceso es-—
td sujeto a leyes que no dependen de la conciencia sino que
inclusa la determinan, y sintetizaba sU pensamiento de esta

maneras

"Si el elemento consciente desempeiia un papel tan su
bordinado en la historia de la cul tura, se sobreen-
tiende que la critica de esa misma cul tura, menos -

que ninguna otra, puede basarse en cualquier farma
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o cualquier resultado de la conciencia. En otras

palabras, en_modo_algung le puede _servir de _punto

de partida una idea, sino solamente un fendmeno -

exterior objetivo. La critica debe consistir en

comparxar y confrontar un hecho determinadse, no con
una idea, sino con otro hecho; lo Gnico importante
para la critica es que los dos hechos sean en lo -
posible investigados con exactitud y gque represen-~
_ien, uno con respecto al otro, distintos momentos

del desarrollo, siendo especialmente necesario que
sea investigada con la misma ex;ctitud toda la se-
rie de situsciones determinadas, su continuidad y

el vinculo entre los diversos grados de desarrollo.
Marx niega precisamente la idea de qhe Jas leyes «
de la vida econdmica son las mismas para el pasado
que para el presénte. Por el contrario, cada pe--

rivdo histérico tiene sus propias leyes...™

{¢Quienes son los amigos del pueb;o)(ﬁ)

Qe lo que aqui se desprende es que la critica a la cultu

ra, el proceso de conocimiento del desarrollo de la cul tura y~i‘

de las formas de conciencia en que se expresa, no puede'tener¥5
como punto de partida ninguna idea, sino "el fen6meno exﬁéridr'5
objetivo", es decir, "los hechos".

£L anélisis de los hechos, como la confrontacifn y compa
racidn critica entre un hecho y otro hecho, va a ser elmedia
para conocer el significado social e histdrico de la concien-
cia.

sin embaryo, el analisis de los hechos, implica una cierxr
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ta caracterizacifn, un cierto concepto de lo que es "el hechon,
una cierta idea del hecho que se busca, no se trata por cierto
de confrontar un hecho con una idea, pero el anflisis no es la
suma de los hechos sino su organizacién en una teoria astructg‘ﬁ

ral de la realidad, denominada por Marx como Jotalidad Concreta.:

"Para la conciencia.. el wovimiento de las categorias
aparece como el verdadero acto de producci6n.. cuyo
‘resultado es el mundo, y esto es exacto porque la to

talidad concreta, como totalidad de pensamiento, co-

mo un concreto de pensamiento, es, #n _realidad, un -

prxoducto_del pensar, del concebir; no es de ningGn -

modo, el producto del concepto que se engendra a si
mismo y que concibe aparte y por encima de la percep
ci6n y de la representacién, sino que gs la_elabora-

cién de la percepciftn y de la representacién _en caon-
ceptos.®

(Introduccién a la Critica de la Economia Po;it};é)i(ﬁ)“

En otro sentido es la expresi6n viva del ser social.

l.a totalidad concreta "no es de ningan moda, el producto.
del concepto que se engendra a si mismo", es decir, no es el
producto de la idea absoluta (hegeliana), "es un pruducto del.
pensar, del conceBir, es decir, de la conciencia, pero de una
conciencia "que no se engendra a si misma" sino que es engen=-
drada fuera de ella, justamente por la realidad social. Por
ello la totalidad concreta es la conciencia social que se a-
propia conceptualmente de la realidad.

Ahora bien, si el proceso de conocimiento de . .la concien—




49

cia no puede tener otro punto de partida m&s que los hechos,
y tales hechos no pueden dejar de ser seleccionados, relacig
nados, ordenados, incluso supuestos como hip6tesis, en una -
concepcidn estructural de la realidad, es decir, en una con-
ciencia de la realidad. Esto nos conduce a que el punto de
partida del an8lisis no sean solo los hechos como talds, es
decir como “fen6meno exterior objetivo®, sino que aqui intex
viene un proceso determinado de formag de conciencia que van
a intervenir en el descubrimiento y organizaci6n de tales he
chos, con esto no queremos decir gque tales formas conscien--
tes sustituyan a los hechos, antes al contrario, son 8&stos -

los que las determinan.

Podemos distinguir que en_ggte punto de partids inter--

vienen dos_elementos, 8l de la realidad (los hechos) y el deo. 7

la conciencia (lea totalidad concreta), es decir, el elemento  ‘

objetivo y el elemento subjetiva, que componen al ser social.

Este eg_el monigmo dial&ctico _del punto de partida de la_ fi-

logsofia de_la praxis.

Cuando Marx se refiere a que “lo concreto es concreto",
habla justamente en funsidn de esa unidad del ser social (sub
jetiveo-objetivo), “la unidad de lo diverso", entre lo concre-
to como abstraccidn de lo real en la conciencia y lo concreto
como realidad concreta, exterior a las conciencia.

Je tal furxma que Marx no concibe a la conciencia como un

simple "reflejo" de la realidad, sino como un proceso de sin-
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tesis en el gque ella misma actda, asi nos dice:

"Lo concreto es concreto, porque es la sintesis
de muchas determinaciones, es decir, unidad de

lo diverso. Por eso lo cuncreto aparece en el

pensamiento como el procesa de la sintesis, co

mo_resultado, no coma punto de partida, aungue

sea el verdadero punto de partida y, por consi

guiente, el punto de partida también de la perx

,éepciﬁn y de la representaciton.
. {1bid.) (6)
Vemos entonces que para Marx el punto de partida no se
disocia de ese entg subjetivo-objetivo qué'es el hombre, lo
que si le sucede a Lenin y a la ortodoxia que le sigue. -
Pues para Lenin lo que importaba era gl analisis de los he-

chos, no la especulacién filos&6fica o te6rica, pero no toma

ba en cucnta que los hechos tienen también un carfcter sub-

jetivo y que el anblisis tiene un sustento ideolé6gico que -
se ha desarrollado en la historia interna del concepto "éné
lisis". Sin embargqgo, el pensamiento filos6fico de Lenin e-
voluciond a un conceptio més completo del an8lisiss "el ané-
lisis concreto de la situaci6n concreta". Y en su lucha con
tra el economicismn, comprendié que "“sin teorfia revoluciona-
ria no hay movimiento revolucianario®. No es en este estu-—
dio el momento de debatir la historia intelectual de este -
gran lider proletario, ya habra ocasi6n de hacerla con pro--

fundidad.
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Cuando Marx explica que lo concreto es resul tado y no -
punto de partida, "“aunque sea el verdadero punto de partida®,
nos est8 explicando que la realidad concreta es el verdadero
punto de partida y no el cnncehto que se tenga de ella. Pero
al mismo tiempo, como la realidad concreta act@a siguiendo -
sus propias leyes objetivas independientemente de la concien
cia que se tenga de ellas, tales leyes conducen a las socie-
dades a un antagonismo interno que acabars por transformarlas,
el descubrimiento y apropiacidn de esas leyes en la cabeza de
los hombres, se convierte en una exigencia inevitable, porque

tales transformaciones son creaci6n viva de los hombres y no
pueden realizarlas mientras no tengan conciencia de ello, e;-
to es precisamente lo que determina las distintas formas. de -
conciencia y las leyes que rigen el proceso ideolégico de su
formaci6n. Y es aqui justamente donde se diferencia el deter. . .
minismo filos6fico de la ortodoxia, de la acci6n voluntaria y

consciente de la filosofia de la praxis.
ve tal causa, agquella concrecidén de la realidad a la que
llega la conciencia (la totalidad concreta), aGn siendoc resul -

tado de la propia realidad, es tambi&n su puntoc de partida, -

asi, cuando la conciencia social se apropia conceptualmente -

de la realidad, lo hace en tanto ella misma es parte de esa -

realidad y la transforma, en tanto ella misma se materializa

como ser social, es "la ideologia revolucionaria que se trans

forma en fuerza material%, o sea la praxis. De que otra for-
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ma podrfan actuar los hombres, si las leyes objetivas de su
propia realidad no estuvieran determinadas también por las

leyes que rigen su conciencia. Y de qué otra forma podria

el hombre alcanzar su plenitud, si &1 mismo no actuara crea
doramente sobre las leyes de su propia conciencia.

El punto de paxtida basado en "el hecho objetivo", sin
caracterizar la unidad monista que reside en el ser social
cowmo hecho objetivo-subjetiva, trajo por consecuencia una -
desviacidn ideolégica en el anflisis marxista. La realidad
no era el ser social, sino la base material, la base econ6-
mica, la infraestructura; los hechos eran ios elementos que
componian esta base material (fuerzas productivas, relacio-
nes de producci6bn, técnica, etc.), donde se levantaba toda
la superestructura; las leyes provenian unilateralmente de
esta supuesta "realidad material"™ y se "reflejaban" en la -
conciencia exclusivamente en forma de conocimientos cientfi-
ficos, y por consiguiente se desconocia la existencia de le
yes objetivas internas en la conciencia. No se distinguia
entre leyes de la realidad social y leyes de la conciencis
social. Se confundia tambi&n el procedimiento del an8lisis,
‘puesto que la diseccién abstracta de la reali&ad y por tanto
su separaci6n te6rica aparente para desentradar sus nexos in
ternos, es sflo una parte de la metodologia que nos puede -
ayudar a entender parte a parte la realidad (de lo abstrac-

to a lo concreto y visceversa). Pero también puede engaflar
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nos cuando se utiliza como método de abstracci6n de las for-
mas o fen6menos aislandolos de su expresi6n coma esencia (1§
gica formal), y en ese momento es necesario recurrir a su in
tegracién en la totalidad, regresar a sus nNnexos primarios e
internos. Porque la verdad objetiva no es otra cosa que el
ser social, del que no puede separarse el ser del pensar, -~
aunque esto se haga abstractamente para comprender su rela--

cibn.

'

Con esto "la verdad objetiva" quedaba reducida a la exis’
tencia, a las relaciones y a las formas de conciencia del“fag
tor econ6mico", ente abstracto y deshumanizado que regia el -

destino de la sociedad, donde la conciencia ya no B8 necesa-- .

ria para transformarla. La llamada verdad objetiva, regresa-

ba al mismo contenido de"la idea absoluta"™ de Hegel, saglo que-

ahora disfrazada de "base material" que se engendra a si misma.

Se perdia asi la esencia de la verdad objetiva como uni-

dad integradora del elemento consciente con la realidad y su

superacitn a través de la praxis. Al no distinguir entre el - .
mamento ontol6gico, el conocimiento del ser (contexto real),

y el momento gnoseol6gico, el procesoc del conocimiento del ser’
(contexto te6rico), se violentaba la relacifn que ambos momen=
tos cognocitivos establecen mediante la praxis, es decir, se -
negaba esa mediaci6n puesto que el factor econémico era un elg

mento autdnomo que se engendrabas a si mismo.
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Al confundir ambos momentos no solo se negaba la praxis
revolucionaria sino tambié&n se negaba el momento ontol6gica,
que es clave para definir el punto de partida. Al ser exclui
do el anflisis del momento ontelégico, la ortodoxia sustituia
la existencia compleja del ser, por una especie de engendro -

"reflejado" por el factor econbGmica. E iba méas lejos, puesto .
que el sujeto concebido por la ortodoxia era necesariamente -
un factor reflejo de la estructura ecgndmica europea.} Se ne-
gaba asi que el momento ontoldégico pudiese concebir un ser ~-
distinto al determinado por ese ente mitico de occidente.

Se conjugaba de este modo, en la misma desviacién ideol§
gica del analisis, el economicismo, que privilegiaba indiscri
minadamente las fuerzas productivas y la lucha espontanea; y
el eurocentrismo que privilegiabe indiscriminadamente 15.hi5',f
toria del capitalismo eurcpeo. Por eso la autocritica del =
marxismo europeo sobre esta desviacién ideolégica no bastaﬁa,
hacia falta la critica marxista no europea para encontrar el
nicleo de esta desviacidén que se ocultaba disimuladamente,sn‘
la idenlogia proletaria de ese continente,

En el proceso ideol6gico de formaci6on de nuestra concien
cia estética, la necesidad por encontrar lo nacional en el azx
te y su caracter universal, como lo veremos en detalle en el
siguiente capitulo, nos exigi6 desentrafiar el punto de parti-
da y recuperar lo autenticamente propio en el momento ontolé- -

gico. del conocimiento.
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Puesto que el carbcter universal de una ley no reside en

si misma, sino en su capacidad de explicarse esencialmente en

otra particularidad distinta a la inicial o donde é&sta se re-

frend8 inicialmente;

la universalidad eg una_relaci6n _entre -
digtintasg particulagridades, gue coinciden en su _momento _gno--:

seolfgico: peroc no_en_su momento ontolégico.

Esto quiere de-
cir, que adn cuando coincidan en su unidad esencial, su exprg

si6n es de diferente sentido.. La universalidad de la ley es

capaz de generar otro sentido, porque el punto de partida por

lc comGn siempre sera distinto.

Asi vemos que cualquier produccién cultural posee un ori
gen particular distinto (su momento ontolégice), pero el des-

tino que poseen sus aportaciones son de carfcter universal (su

momen to gnoseallgico);

y su spropiacién por otros pueblos o -

épocas histdricas no se consigue por la simple transmisi6n mg

céanica de sus conocimientos, sino a través de su interpreta.

cién original expresada en un nuevo sentido pero bajo la mis

ma identidad universal.

Entonces, la conciencia nacional no estaba refMida con la -

conciencia universal, pero su identidad no provenia de la impo-

sici6n de otra conciencia nacional, por mls "revolucionaria® o

prestigiaada que esta fuera, sino de la restitucién de nuestro

propio punto de partida. "“Gloria a los maestros extranjeros y

del pasado ~decia J.(C.Urozco- pero podemos hacer tanto o mas que

sllos , na soberbia, sino confianza en nosctros mismos, concien-

cia de nuestro propic ser y de nuestro destino". (N
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1.- El arte indigenas y la conciencia nacional.

lLa conciencia de la mexicanidad andubo como seflalacién o -
comparacién del ser del mexicano de hoy con el mexicano de ayer.

Cuando se comprendidé la grandeza del pasado como obra propia de

esos hombres a través de nuestro propio ejemplo en el presente.
En el momento en que construimos un lenguaje que nos permitia -
dialogar con esa cultura antigua.

. .

Al mismo tiempo que el conocimiento y la estimacién hacia
el arte y la civilizacién de nuestros antepasados crecia, la --
conciencia nacional se afirmaba, se desentraﬁaba, se descubria,
no en direccidn exclusiva de esos maravillosos legados del pasé
do, sino mas bien a través de nuestra capacidad de apreciarlos
y comprenderlos por la coincidenciz de gque cn ambas epocas hig-:
té6ricas habiamos sido negados o colonizadés.

Los antiguos mexicanos son hombres de una cultura distingta
de un pueblo diferente al nuestro, pero precisamente en la :gpé,”
cidad de ambas particularidades para expresar su naturaleza dni‘
ca, reside su esencia universal y su identidad en el punto de Ai
partida. Lo univeré;l se reconoce en lo distinto, en la renova
qién del punto de partida en puntos irrepetibles.

EL muralismo mexicano es la primera expresién artistica ge
nuinamente nacional que alcanza a universalizarse en la cultura

contemporinea. Solo el Marle indigena"™ ha tenido una repercu~-"

si0n similar ante el mundo, y habria que sefialar que.esté arte
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no fue reconocido como tal, sino hasta recientemente a princi-
piosvdel siglo XX. La resonancia del muraligmo mexicano va a-
parejada a la revaloraci6n del arte de nuestros antepasados 'y
no casualmente, el poderoso movimiento revolucionario de 1910
nos permitié a los mexicanus adquirir un rostro propio en la -
cultura mundial. Con la revolucién se vuelven los ojos al ar-
te indigena, al arte colonial, a3l arte del siglo XIX. México
se busca a si mismo, entero. Pero ninguna obra o movimientu -
cul tural de la &poca virreynal o republicana, aGn teniendo ras
gos claramente americanos como'el sentido mestizo' del arte ba
rroco del cual habla Manuel Toussaint, o 'el mexicanismo' en--
cendido de los literatos liberales como Ignacio Ramirez o Igna.
cio Manuel Al tamirano; habfia llegado a alcanzar el rango que -
obtuvo el muralismo y el arte indigena en el presente siglo.

El reconocimiento y respeto que adquirieron estas,expre-; i
- sianes eulturales, ¥ Que sirvi6 como puente o parteaguas para
que la cul tura mexicana fuera valorada en.su . conjuntn; fue re-
sul tado de un proceso de varios siglos, que se inicia en el cé“»
loniaje. -

El virrsynpato mo fue un paréntesis obscuro entre la culty.
ra de los antiguos mexicanos y los mexicanos libres o "indepen
bdientes". La colonia trajo consigo wna ruptura his£6rica, no
solo una laguna mental, y por consiguiente cre6 una nueva situa
cidn suciolldyica y cultural, fue una eéspecie de crisol de la -—.

nueva nacidn.
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A diferencia del Perxrl o Luatemala, donde apesar de la des--
truccién de la conquista y del dominio colonial, la cul tura in-
digena se mantuvo y se mantiene aGn viva y diferencisda de la -
occidental; en Mé&xico la principal cultura indigena o la que es
taba en su esplendor, es decir la cultura nahoa, se diluy6 en
el mestizaje, dando pie a la creacifin de una nueva cul tura que
solo habria de cobrar casbal conciencia de sf misma a través ds
las producciones culturales que hemas mencionado.

En América se presenta el fen6meno de la destruccién de una-
cultura y el nacimiento de un pueblo nuevo levantado sobre las
cenizas del colohialismo. Mientras que en Asia y Africa, la des

. truceci6én parcial de sus cul turas, representa sl levantamisnto -
de las nuevas sociedades nacionales sobre las cenizas del inva--=

‘ gor; en. América la independencia del coloniaje no se hace solo =

contra el invasor, sino sobre las mismas cenizas de los antiguos:

pueblos americanaos. Esto va a representar indudablemente una’ = .

demarcacifn enteramente original en la lucha de estos pueblas -

por encontrar su identidad nacional.

Al parecer la ?nidad cultural que logr6é el Imperio Inca,eq
la regién andina, no fue alcanzada por el Imperio Mexica, pues-
to que la homogeneidad cultural no existia. Grandes civiliza--
ciones {algunas ya fallecidas) todavia latentes en la regi6n me
sgamericana, con siglas de tradicién cultural augﬁnoma. impedian
el que la cultura nahoa-mexica se co;virtiese en hegeménica. Ta

rea por demis de varias generaciones, y que los nahoas pese a -
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sy tradicifn milenaria se enfrentaban a recias personalidades
culturales, formadas con una distancia equivalente o quizas -
superioer. Los mayas, zapotecas, mixtecos, tarascos, principal
mente nunca fueron plenamente conquistados, ni fueron afianza-
dos en el sistema de tributaci6n mexica, prueba de ello fue su
negativa a ser carne de caiién de los conquistadores europeos y
de que su sometimienio fuese ailos posteriores a la caida de Tg
nochtitlan. . i
Pero la heterxrogeneidad de estas culturas seria superada,
pese a los conquistadores, a través de la propia colonia, don;
de no casualmente la cultura mexica mestizaga ocuparia un sitio
preponderante en sJ homogenizaci6n,
El Estado virreynal vino a ocupar un vacio politico que -

nunca cubri& totalmente el Estado mexica. La incorporaci6n -

violenta a un nGcleo central de mGltiples comunidades indigenas

precipité la formaci6n de una identidad autéctona.

lLa conquista espafiola en MExico fue lg m&s violenta y pig'

funda que hubo en América, desde el punto de vista de la des--
trucci6én total de le dominaci6én politico-cultural del Estado -
Mexica, asi como de la desintegracién de los pueblos nahoas -
como apcidn altergativa para una formaci6n nacional mescameri-
cana. En el Caribe y Norteamérica exterminaron a los indios,
peru estos aln no habian desarrollado un Estado, ni tendian a

agrupar tras de si una opcidn nacional. En los Andes, la des-

trucci6n del tstado inca nu trajo la desintegracién de la comu
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nidad quechua-aymaré como en MéxiFu. ésta se conservé indepen-
diente y maryginada pero no se desintegr6 en la nueva formaci6n
colonial como fue el caso de los nashoas.

Los diversos pueblos indigenas no podian materializar una
lucha de liberacifin nacional porque no tenian un proyecto na--
cional. El rompimiento completo de su matriz aut6éctona se los
imposibilit6, adn mé&s, teniendo el peso de un nuevo sistema sg
cial. La naci6n habria de provenir de ese nuevo sisteﬁa social
creado por el coloniaje o no vendrfia. Pero no irfan a ser los
criollos, hijos del coloniaje, de tendencias compradoras, las
que darfian posibilidad a la unidad orgéanica ae la nueva naci6én,
Esta tarea no podia descansar mas que en los hijos de la resis
tencia indigena, en los mestizos de mentalidad independiente y-:
popular. La nacifn surgia en Am&rica en forma larvaria, para-.’
lizada y constantemente disuelta y disgragada por la opresiﬁn
extranjera. Sin embargo, el nueva pueblo mestizo tomaba en sué:
manos las tareas nacionales, reintegrando pedazo por pedazo, gg"
nia por etnia, en una tarea hist6rica gigantesca de reconstruc-~i
cién devlas sobrevivencias y relaciones socioeconimicas y‘cﬁltg'
rales mAs consistentes.

Mientras que el conjunto de las etnias yacfian subordinadas
al nuevo Estado, en una lucha de resistencia sorda y regional,
el mestizo suryia cowmo nacionalidad y ya no como etnia, aparecia
cuomy el Gnico estrato social capaz de conformar una naciﬁn,.dé

poseer una concepccibn interétnica.
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Por oposicifin a la definici6n vasconcelista: el mestizo -
no era “la raza cBsmica®™ solo porque era el estrato social mas
capacitado para adquirir y asimilar "la cultura universal de -
occidente", sino sobre todo, por otro camino, porque eré capaz
de adquirir una concepci6n universal al transformar la cultura
indigena de la que provenfa en una nueva cultura nacional mes-
tiza, capaz de influir coherente y organizadamente en otras --
cul turas,;, capaz de hacerse permeable ha§ta ese entanceé a las
cul turas de otros pueblos. El mestizo ya era la base social -
necesaria para la configuracién de las nuevas clases sociales
de la naci6n mexicana.

Como dirfa José& Maria Arguedas:

"...MExico permanece como un mundo poderoso e irfeductible 
frente al més grande y pujante pais de cultura sajona. Una cu;i
tura en procesc de Tormaci6n, debilitada por profundas divisio-
nes en su centro, habria sido quizas absorbida por la‘influengef
cia de otra tan extraordinariamente din&mica y tan poderosameng‘
te armada de medios de difusién como la norteamericana. E1 gxét
ciente resplandox de la personalidad cul tural de M&%ico es la -
prueba mas cabal del porvenir realmente ilimitado de la cuftufa‘

mestiza, indoespafiola o indolatina, como sea mejor denominarla®

(Formaci6én de una Cultura Nacional Indoamericana, 1975)(l)

Y es que en realidad la llamada “fusi6én de culturas" no po

dla surgix de la imposici6n de la cultura colonial y la destxug
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ci6n de la cultura aut6ctona, puesto que esto significaria sen-
cillamente una mera extensi6n de la cultura imperialista. Y la
cul tura imperialista no puede sustituir en ninéﬁn momento a la
cul tura nacional, a la cultura propia de un pueblo. Espafia crea '
ba el colonialismo no las nuevas naciones latincamericanas.
Entonces pucs, la nueva cultura nacional, la cultura propia
mente americana, no surgia de la cultura colonialista en fusibn
con la cultura indigena, esto es falso. La cul tura me}icana, la
cul tura del pueblo, surge como reivindicaci6n revolucionaria, co
mo lucha de resistencia anticolonial, como liberaciéﬁ de las im=- 7
posiciones coloniales, comc resistencia a l;s invasiones extrah-’
jeras. En suma, la nueva cultura, es una cul tura de liberacié6n,
una cultura de las masas populares y en este sentido también,dé
las sobrevivencias del pueblo indigena abroqueladas en la nuevé

configuraci6én mestiza. La nueva cultura es una cultura antico-

lonial y antimperiaslista que surge de la identificacién naciunalﬂ N
a partir de esas luchas y no del sometimiento a la opresi6bn y a’

la explotaci6n, no de la adaptacién a la colonia.

Esto gignifica, que no_es una fusi6n del elementa indigena

con el elemento colonial, es una fusién _del elemento_indigena vy

del elemento anticolonial, con tode lo que esto lleva consigeo, -

es _decir, con_ todo el elemento que se colaoca del lado del pueblo,’

del lado de l1a _independencia de los pueblos y la liberacién nacig

nal. Por eso, las nuevas naciones americanas, aunque descansan

fundamentalmente en la base indigena, poseen los nuevos elementos
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del mestizaje y de la asimilacitin de todo lo progresivo y revo-
lucionario de QOccidente.

De ahi que el primer puente seguro para adquirir una con-
ciencig histébrica sobre AmG&rica, habria de ser el arte, como ha
sucedido por otra parte, en las investigaciones arqueoclf6gicas ;
de las sociedades preamericanas. La historia de AmErica tenia
que aparecer en el momento en que los propios americanos se Tes
petaran y valoraran a si mismos, es decjr, en el momen£o en que
crearan una idea racional de si mismos, pero al mismo tiempo, -
este proceso de racionalizacién no habria de llegar si no se ny
tria de las emociones méﬁ elementales con las que los pueblos -
sa reconocen e identifican en sus propias creaciones, y en pa%—
ticular en el arte, como el producto m&s complejo y revelador -
de la cultura de un pueblo.

La apériciﬁn del arte plastico monumentel y los importan--
tes descubrimientos arqueolégicos coinciden con una investiga--:
cifn estttica y antropolfégica profundamente nacionalista. En ;
un conoci&o experimento Manuel Gamio recurri6é en 1916 a'varias 
autoridades extranjeras para que evaluaran la belleza artistica.
del arte indigena, dando pox resultado que s6lo la cabeza delv—
.Caballero Aguila fuese considerada como artistica, por reunir -
los requisitos naturalistas de la Academia Francesa.

En los siglos anteriores, el arte indigena no era reconoci
dao, comu es légico entender los conguistadores al imponer su —-= -

cul tura negabon la del sometido, aunque parcialmente fuese dee-

fendida por otros, como fue el caso de Bartolom& de las Casas. -




67

En el siglo XVII Siglenza y Gongora (1618) exalta ciertos
rasgos de lo indigena como parte del mito criolle sobre "La Gran

deza Mexicana%", que va a tener importantes continuadores en los

jesuitas, quienes son expulsados en 1767 por la Corona Espafiola. .

El inter&s nacionalista de los criollos no requeria reivindicar
la cultura indigena de sus centemporéneos, sino solo la de las -
grandes‘civilizaciones que existieron antes que ellos, y cuya heg
rencia se arrogaban en exclusividad.

Como nos dice Ida Rodriguez Prampolini en su estudio sobre
la figura del indio en la pintura del siglo XIX :

"El sentimiento nacional e incipiente ya en los jesuitas
del siglo XVIII, y que su calidad de exiliados seguramen
te exacerbS, es el antecedente de los criocllos de la pri
mera mitad del siglo XIX. El pasado indigena es recupe-
rado por la necesidad de fundamentar un ordan politico .
distinto al colonial. _La reivindicacién te6rica del élg
rioso pasedo indigena daba una base digna a estos prop6-
sitos. No ufrécian, en absoluto, una reivindicacién'a -
uns raza a la cual no pertenecfian y que, sumida en la mi.
seria, no tenia porvenir.®

Y m&s adelante:

"£s decir, el programa criollo consistia en incorporar a
Mé&xico y a su heterogénea pablacién a la cultura de Dcci
dente. 56lo asi podria lograrse el ideal liberal que na
ce en estos alos y salvar al pals, como efectivamente lo
lograraon, Pero para este programa de consolidacién na--
cional, no cabe duda que la poblaciﬁq indigena resul taba

un estorbo, un lsstre.®

{Cologuio Internacional de Xalapa,

 ﬂ
.
7

1982) (2)
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Clavijero ya habla de “un arte indigena", pero es Pedro
José Marquez (1801) quien realiza la primera reconsideraci6n
para un epstudio seria del arte indigena. Durante el siglo XIX
la concentraci6n intelectusl sobre este asunto se desvia, bajo
el criterioc de formar uma nueva nacién, los indigs son conside
rados como simples ciudadanos, hay un rechazs a todo 1o colo--
nial y al migmo tiempo a todo lo indigena, sin embargo, la i--
deologia nacionalista sigue siendo una extencién del criollis-
mo acufiado en la colonia, pero ahora con una afiadidura liberal.
La conciencia estética es fuertemente influenciada por el neo-
clasicismo francfs y va a -prevalecer una in;omprensiﬁn sobre
las extraifias formas indigenas, simb6licas y sobrenaturales.
Aunque cabe nombrar la distinguida excepcifn de Alfredo Chavero
en su obra "México a través de los siglos®. (Ver Justino Fernéﬁ-:ia
dez, Estética del Arte Mexicano, 1954)}. .

"Era tal la ignorancia, el descuido y la indiferencia
subre este asunto de los habitantes de hispanoamérica

que son motivo de admiracién" -—cita Fern&ndez a'Stepheﬁs.

"ni criocllos, ni mestizos, ni indios podfian demandar
para sf aquel ..pasado; todos y cada uno carecian de -
una auttntica conciencia hist6rica americana'. ‘(3)
Estas eran las palabras de un viajero norteamericano del si
glo XIX, Jobn LLloyd Stephens (1839-184l), sobre la incaneiencia

prevaleciente en nuestro pais por nuestro pasado. Aqui destaca

tuombién su ayudo etnocentrismo al valorar los tesoros argueol6-
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gicos encontradoss

#,.dichos monumentos y ruinas nos pertenecen (jsic!)

y decido que ellos deber&n ser para nosotros..*

"ComprarACopén, remover los monumentos de un pueblo
ya desaparecido de las regiones desoladas en que que
daron sepultados, y levantarlos otra vez en el 'gran
imperio comercial', y fundar una institucién que sea
el nGcleo de un gran Museo Nacional de antigliedades

americanas..." (Fern&ndez, Ibid.)(3)

Nada m&s cémodo para los angloameritanos que comprarse un

pasado que no posefian. Pero no habria de ser ese pueblo quieﬁ

se apropiara de la cultura indigenas, poxrque no bastaba el espi

ritu comercial aventurero, para comprender los hondos valores
que £sta poseia. S6lo una cultura que estuviese a su misma al-,.'

tura y en su misma trayectoria, podia alcanzar una cabal compren -

sib6n de ella.

La conmocién social y el cambioc en la conciencia que aca--
rre6 la revoluciGn del 10 en nuestro pais, proporciond las coﬁ-~
diciohes subjetivas para llegar a nuestro pasado Profundamente.

En este sentido la creacifn del arte mural fue una espeéié
de conducto o de canal de comunicaci6n entre ambas culturéé. Por
eso el muralismo seAhaya ligadu al arte indigena de una manera
mas directa que al perfodo virreynal o republicano. Por eso el‘A
muralismo se encuentra identificado con el arte monumental y pG
blico, obra social de un gran pueblo. Por eso el muralismo se

reencuentra con el arte indigena aGn apesar de la ruptura histg
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rica que signific6 la colonia.

Y habria de ser precisamente el arte pl&stico, este arte vi
sual y de im&gen el que se abre primero a nuestros ojos nacioné—
les plenamente, porque asi comenzamos a saber de nosotros, mn..lcl'os.f'"E
gin historia, observando atenﬁamente las piedras, los restos, las
ruinas de las pir&mides.

En los primeros afios del siglo XX aparecen ya los primeros

estudios estfticos sobre el arte indigena, del poeta Jos& Juan -

Tablada en 1923, de Eulalia Guzman en 1933, En el extranjerao -

Herbert Spinden en 1913, Marshall Saville en 1920, Walter Lehman
en 1921 y Tomas Joyce en 1927, entre otros. (Ver;Fernandez,op.citi)
Y m&s recientemente los ensayos de Edmundo 0'Gorman (1940),

Salvador Toscano (1942-1949), Paul westheim (1951), Georges Vaié;‘

llant (1945 y 1955), Gearge Kubler (1948 y 1957). Pero no es'si’

no en el afio de 1954 con la obra de Justino Fern&ndez, Estética

del Arte Me*icano, donde se hace la primera evaluacifn generai de’
la investigaci6n estética del arte indfgena mexicanc y por cénsie'
guiente se da inicio al an8lisis critico del proceso ideongicoT;
" donde se elabor6 el Eoncepto de "arte indigena“.‘ Revelando canlfv
esto, la enorme impaortancia del conocimiento estétieo como fuénfe
de la conciencia nacional. ‘ ;
Ne es de ninguna manera un af&n indigenista, el que nos mug%

ve para hacer esta afirmaci6én. Lo indigena considerado coma 'at;f

te", es un concepto moderno, mencionado por primera vez a fines =
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del siglo XVIII por trancisco Xavier Clavijero; y cuyo estudio -
artistico en una investigaci6n seria y completa no aparece sino-
hasta el presente siglo XX en 1926 en la Historia del Arte Mexi-
cano de Jos& Juan Tablada.

En esta direcci6bn quieren ir nuestras ideas, como una preo-
cupaci6n contemporinea. Porque el encucentro de estos conceptos
es fruto de una lucha ideol6gica encarnizada que ha durado siglus,ﬁ
atravesando graves perturvaciones y :ont{ariedades. madurando prg"
gresivamente en su comprensi6n de la realidad nacional. Porque -
la conciencia nacional no es uniforme y absoluta, no se forma "en -

si misma", sino en medio de los conflictos sociales, en la supera’

ci6n hist6rica de las ideologfias decadentes., Por eso, la histo--"
ria ideolégica del arte indigena va estrechamente ligada con la 71,
historia de la conciencia nacional. o
Esta historia ideolégica no corresponde sé6lo ; la intarppété
ci6n y la caracterizaci6n social, politica o cultural de las ;ivi
laizaciones del pasado, sino tambi&n y quiz&s mads claramante al'dé:‘
sarrollo y situaciGn contempor&nea de nuestra sociedad. o

Cuando decfamos que los proyectos politicos o los prugrahas

- )

sociales no siempre corresponden a la realidad nacional y en la
mayorias de los casos son engafosos, y que en este sentido, era -
m&s fiel la revelaci6n histérica de una obra de arte; caomo testi
monio de lo realmente hecho, de lo creado por un puéblu. Era pbs
que si bien en lus programas sociales de la revolucifn se reivin-

dicaba el prublema indfigena; o mis especificamente agrarioc, el ar



ticulo 27 legisla la Reforma Agra;ia sin los agraristas, una vez
liquidados de lLa escena politica los principales caudillos campge
sinos, Villae y Zapata.

Esto’es precisamente lo que nos hace desconfiar de la natu-
raleza "nacional" que puede tener el concepto del "arte indigena®.:
y lo gque nos obliga a hacer un juicio comparativo con el muralis
mo mexicano.

La reivindicacidn de lo indigena para los criollos tenia u-
na coAnotaciﬁn claramente mitol6gica o ideolégica, no era puliti :
ca ni mucho menos social. Para la burguesia lLiberal de la Refp;;i
ma, lo indigena no tenfia ni siquiera una sig;ificacién idenlﬁgi; i
ca. El proyecto nacional de la burguesia liberal era précticamegf

te politico, aspiraba a establecer una base econ6mica de propie—"

dad privada sobre la tierra, negando los ‘bienes corporativos'deT

la Iglesia y al mismo tiempo negando los bienes comunales ind;ggVﬁ

nas. Erxa un proyecto politico que no descansaba en la realidéd
nacional, porque la realidad nacional era predominantementevindi*}
gena. En la revolucién del 10, luchan y se ponen a prueba dos ;':
proyectos : el de 125 masas populares y el de la burguesia. SQ-ki
lo que &ste Gltimo ya no era exclusivamente un proyecto p&liticﬁft
sino que constituia una fuerza socisal diferenciada, que resultb‘v;
capaz de asimilar las demandas sociales de las masas, -y de dar -
una alternativa ideol6gica coherente a la conciencia naciunél.

Je esta furma, la burguesia se convertia en el factor dirigente

de la conciencia nacional y su ideologia pasabs a ser hegemfnica

en el desarrxollo de Ruestra cul tura.
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Si la reivindicaci6n ideol6gica de lo indigena, en el caso -
del criocllismo, indicaba necesariam;nte una cierta conciencia na-
cinocal, aunque limitada a la nostalgia mitica y a su incomprensién
y negacidn de las necesidades reales de la poblacién indigena de
su tiempo. La reivindicacidn social de lo indigena como problema
agrario durante la revolucifn del 10, era ya un compramiso con la
realidad nacional. Cosa que la burguesfia aprendi6 claramente, dég
pues de due el ejército constitucionalista,‘su ej&recito, fue desa-
lojado de la Ciudad de Mé&xico por las fuerzas armadas campesinas
de Villa y Zapata. Es en este momento cuando Carranza decreta la
ley del G de eﬁero de 1915 con la intencién de arrebatar la bandgl;-
ra agraria a los agraristas. »

La derrocta del proyecto nacional popular, lidereado por los
campesinos revolucionarios, permiti6é a la burguesfia apropiarse de
los intereses sociales de la nacién, cuyaa ttansformaciunes.eran‘ﬂ~
irreversibles, excluyendo de su direccién y ejecucién al éujefn‘—
del acto, en este caso a las comunidades campesinas. '

e tal forma, la reivindicaci6n oficial de lo indigena, adh-

- que recogia ciertas necesidades reales de la poblacién, desviaba-
la conciencia nacional‘al desarrollo y consolidacifn del proyecto -
burgufs, que por otro lado nacia bajo el estigma de la dependenci&?
La ideologia burguesa creaba un nacionalismo burgués y la concien#z
cia nacional sufria nuevamente una grave perturbacién en su desa;

rrollu,

bl anflisis critico que proviene de la conciencia estética -
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de lo indigena nos ha llevado a una apreciacién politica de la -
conciencia nacional. La reivindicaci6n idecl&gica y social de lo°
indfgena como fen6menos dispares pero paralelos a la conciencia -
estética del arte mexicano, nos lleva a intuir que un anélisis -1:
congecuente, sin concesiones, de la conciencia estética contempo-
rAGnea nos debe conducir por fuerza a una reivindicacién polifica .
de lo indigena y de lo popular. UQue este anblisis hist6rico no -
es meramente estético, sino politico-cul tural en su coﬁjunto, y -
que la reivindicacién de 1la realidad nacional no ha sido hecha en
su cenjunto por la conciencia nacional.

Can el nacionalismo burgufs la histuria.ideolégica del arte
indigena llegaba en cierto sentida a su fin. Se rececnocia como -

parte gloriosa de nuestra nacionalidad la cultura antigua de los

pueblos indigenas, y al mismo tiempo el Estado asumia la protec-
cibn dq las comunidades indfgenas caontemporéneas en la perépecti;
va de integrarlas a la naci6n mexicana. Aparecia en escena "el -
indigenismo institucional®, en 1939 el Instituto Nacional de AnQ-
tropologfa e Historia {(IWAH) y en 1948 el Instituto Nacianal fﬁdi ;a
genista (1wl), »

El estado era la expresifn organizada de la conciencia nacio

nal tanto tiempo anhelada. Sin embargo, la realidad era otra, = .

el alma popular nacional ya estaba construyendo una cul tura de re
sistencia que buscaba poner en evidencia la demagogia reinante y
revelarnos lus permanentes problemas no resuel tos.

La pusici6n de clase, el punto de partida ideoldgico para -
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comprender y asimilar el arte indigena era diferente para las ma-
sas populares y sus intelectuales orgénicos, que para la burguesié.;
Aungue la cultura no es propiedad privada de ningGn grupo o clase
social, sino es patrimonio camGn de toda la humanidad, existe en

el surgimiento de la creacién, en su intencionalidad un otigen.di§:
tinto, hist6rico, donde intervienen los intereses sociales y las
pasiones propias de un grupo, clase o nacign. Asi la cultura y

en este sentido también la conciencia na;icnal, poxr su destino per -
tenecen a todus lus pueblos, pero por su origen tienen un carécterf?
ideolégico particular, podriamos decir clasista, aunque también na

cional, que perdura hasta los limites que alcance hist6ricamente

esa composici6n social peculiar.

En este sentido, toda ideologf{a est& circunscrita a un prﬁyés

to hist6rico, nacionel y/o de clase. Y cualquier obra cultural'ﬁc
articula o se vincula con su circunstancia social a través de una’
cierta ideoloyia.

Cuando nos referiamaos a que el concepto de “arte indigena" -

revolucionG el pensamiento de su &poca, es porque tuvo un origen-

antimperialista que rompi6 con la concepci6n eurocentrista de la

cul tura universal. Pero al mismo tiempo sefialamos la estrechez

del nacionalismo buryués al negar la autodeterminacién politica y
cul tural de los pueblos indigenas contemporaneos, al querer.desii
tegrarlns en su proyecto nacional.

oi vl arte indiygena se articulaba a la idenloygias nacionalig-

Lo o Llravis del indigeniswo ingtitucional, era precisamente porgue
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en el interior de su proceso ideol6gico, "el arte indigena"™ se ha
bia convertido en patrimonio comin, al igual que por ejemplo el -
arte grecolatino. Y en ese momento ya no era subversivo, ni po--
dia modificar las relaciones de poder dominantes. El arte indige
na podia ser sostenido y asimilado tanto por la burguesia como —-
por el proletariado. De esta forma, ya no tenfamos que volver al-
arte indigeéna o al arte colonial, porque de hecho vivia en el ar-
te contemporéneo, aunque si era imprescindible comprende;los y -
acercarce racionalmente a ellos, para destruir la barrera ideol6-

gica que nos impedia proseguir el desarrollo de la conciencia na-

cional,

2.~ El movimiento muraligts v la ideologia proletaria.

€l arte anterior a la revoluci6bn es asimilado, fundido yvf;i‘
trascendida en un nuevo movimiento cultural, ahora s% plenamgnté

contemporéneo, en el que se van a debatir las nuevas concepciones

¥ van a surgir nusvos cuestionamientos. La lucha ideol6gica en -

el seno de la conciencia nacional, va a proseguir en medio de idsiﬁ
pinceles y los colores, en el cauce profunda del mavimiento ﬁura_
listico mexicano.

Aunque parezca extrafo, hoy a mas de 60 afics en due a inicig
tiva de José&é ([lemente OUrozco se decoraran en 1922 los primeras mg

ros de la antigua Preparatoria de San ldelfonso. l.a critica y el
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an8lisis ideolégico del muralismo mexicano apenas si ha comenza-
do, propiamente a partir de la segunda mitad de este siglo, apa-’

recen los libros de Luis Cardoza y Arag6n, Pintura Mexicana Con-

temporanea en 1953, y de Justino Fexnéndez, Pintura Moderna Meaxi

cana, en 1964, Fuera de estos dos textos se han escrito innume-
rables articulos en MExico y el extranjero, e incluso 1ibros‘bi§“53
graficos o documentales, pero ninguno ha abordado sistem&ticamen
te una critica hist6brica gque compendie g} proceso de igterpreta—"
ci6n y formaci6n ideol6gica de este fen6meno cultural. Es toda-
via hoy una tarea por hacer.

Pel mismo modo en gue la cul tura indigeﬁa fue investigada =
al principio por un interés etnol6gico o arqueocl6gico, que pdstg-'
riormente se convirti6 en un interés estético e histérico, a efec
tos de ls lucha ideol6gica. €l arte mural es investigado o hé -
sido analizado con un interfs sociopolitico o esteticista. Par}

‘ejemplo, Juosf Revueltas rechaza el mito de “la Escuela Mexicana .
de Pintura" por un criterio politico hasta cierto punfo valido,.
pero no desentrafia sus raices ideolbfgicas ni sus aportaciones a .
la conciencia estética nacional, porque no critica las obras si-
no ms bien a los autores, con excepcién de Orozco.

“"Los extracrdinarios murales de Diego Rivera en Educaci6n
Pablica no son sino el doblaje sublimado de los discur—-
sos que el lider reformista Luis llorones pronunciara,

por aquetla Epoca, en los mitines de la Lrom," <

“_a pintura mexicana revolucianaria realiza hasta su gra-

do Gptimo, la necesidad mls apremiante de la ideclogia -
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burguesa: el disimulo de las contradicciones de clase
en el complejo social del pais y la negacibn de que -
exista un contenido burgufs en el r&gimen estatal im-

perante.® (J.Revueltas, Cuestionamientos e Intenciones)(4)

En el mismo sentideo Cardoza y Arag6n aborda su estudio, aun ’
que es m&s abierto que Revuel tas.

"Para que exista arte "proletario®, o con el nombre que se
le quiera dar, la primera condici6n as que sea arte. Mu—
cho del esfuerzo de Rivexa, inconsiderab le, se consagra

a hacer polftica con el arte."

"f£l arte al servicio de una idea revolucionaria no es por
ello un arte intrinsicamente revolucionario. Casi podria
mos decir qde es siempre un arte CQnsefvador en sd expre-
sién para que lleve, sin dificultad, a las grandes mayo--

rfas su mensaje, En su ideologia, la pintura de Rivera - °

me parece timida, sentimental y burguesa, refrigerada y. - i
Perfectamente ilustrativa, opinién gque comparto coh,loé‘eg
comunistas, los Gnicos verdaderamente revolucionarios en

la agitacidon social de ME&xico."

(Pintura Mexicana Contemporanea) (5}

Justino Fernandez es sin duda el critico m&s sabio y mas édg

pleto, pero no es capaz de traducir la ideolugia politica que ha

descubierto, porque po quiere verla.

"Entre las grandes creaciones de la cultura del siglo XX,
0 quizas debiera decir de su primera mitad, se encuentra,
en el campo del arte, la pintura mural mexicana."

"..por ser arte original y monumental es por lo que occupa
este lugar destacado.."

"lTodo gran arte es expresi6n viva de su circunstancia hisg

t6rica y la pintura mural mexicana ha expresado con pa--
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s8i6n y grandeza los problemas y conflictos de nuestra
Epoca en toda su complejidad, extensi6n y profundidad"

®_a pintura mural ha mostrado una aguda conciencia his
t6rica..."

%..la circunstancia mexicana viene a tener proyecciones
que atafien, preocupan y conmueven a otros y que por su
profundidad puede decirse con justicia que son univer-
sales. No_se trata de folklore ni_de regionaligmos o
pxovincialinmos, de costumbrismog m&s o menos pintores-
§Q. sing de ﬁmmimuug_m_w_‘.bgma_a_gn alidad son

suceptibles de comprengifn_universal.

“..el punto de partida y la médula de la pintura mural

mexicana es: su sentido humanista.

“..que tales conciencias y expresiones se hayan produci

do al unisono con la Revoluci6tn Méxicana no debe extra
ffar, pues son parte del mismo sentido renovador y huma
nista..." (Estética del Arte Mexicana) (6)

Ue alguna manera el proceso ideol&gico gque concluia el an-
‘lisis hist6rico del arte indigena, coincidia con el inicio del ="
debate sobre el arte mural mexicano.

Y s que en el momento en que se descubre el origen hist6ri
co y social de una obra cultural, &sta pasa a ser un conocimien-~
to pGblico, de dominio general, y en este sentido se neutraliza
en la lucha ideolb6gica, pasa a ser un conocimiento utilizado por
todas las ideologias y ya no de una en particular, puesto que. se
han agotado sus recursos criticos, innovadores y subversivos; que
ya no pueden actuar auténomamente, y ha pasado a convertirse en

un bien comdn y ya no de clase. Pero la lucha ideoldgica no se
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interrumpe, prosigue con estos elementcs de por medio. Ya decia
el maestro Urozco: "Parece como si la linea de la cultura fuese
continua, sin abreviaciones, ininterrumpida desde el_desconocidg
Principio hasta el desconocido Fin™. . (Textos) (7

Y es que la historia de la vida animica de los pueblos, de

su desarrollo espiritual e intelectual, posee un tiempo completgy
mente diferente a su historia propiamente social, aunque conver-.
gan y se afecten mutuamente. Una.transfPrmaciﬁn sociaf, camo pg
dria haver sido la conquista o la revolucién de 1910, conllevé -
necesariamente una transformacifin profunda de la cul tura, aunque

sus resultsdos o evidencias no se hagan presentes hasta muchos =

afios después. Tales transformaciones aunque lentas son definiti

vas, en este sentido, la cultura es mis poderosa que la polfitica

porque cala en los mas hondos yacimientos del espiritu humanq y
no da marcha atrés.

uUn partido, una revolucién pueden ser derrotados o déstruido$~
pero la transformaci6n cultural no. Es menos superfiq}pl, més'dg-
ra, m&s petrea, menos expuesta al deslave y a las erosiones dei -

P . . . - . - -
tiempo social. Toda innovacibn en el arte es irreversible, exige

un cambio, una nueva visién, un nuevo trato, rompe ataduras, ridi ‘
culiza prejuicios, desnuda la ignorancia y el absurdo, supera es-
tadios de conciencia, revela lo inconsciente, en suma: transforma
la realidad. Las transformaciones sociales fTavorecen a las trans

formaciones culturales pere na las éustituyen. Aquel espiritu -

que yaco inconcluso y pocou desarrollado en la creatividad de un'—
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pueblo, en su conciencia nacional, no podrd superarse simplemen-
te por un mejoramiento social, requiere de su propio desgarre, -
de su propioc desafio para alumbrar sus conflictos internos.

lLa lucha ideol6gica pues, no ha terminado. Las grandes o--
bras murales estadn ahi, permanecen aOn despufts de las tormentas
sociales o de los terremotos, son grandes interrogaciones marca-
das en los edificios pUGblicos que no han sido contestadas por la
conciencia nacional, puesto que la cunci?ncia nacional no es la
opinitn de un funcionario pGblico, ni de un critico de arte; por
que la conciencia nacional no depende de los dictamenes jurfidi--
cos, de los juicios académicos o de las estadisticas sociales.
La conciencia nacional no se alcanza mediante la opinién pdblica,
no se trata de un consenso inmediato a efectos de un juego propa.

gandistico, sino de un consenso hist6rico, resul tado de un movi-

miento de masas. Porque la conciencia nacional es la organiza
ci6én de la cultura de un pueblo en un orden moral, intelectual v
politico distinto a la formaci6n y organizacifn de un Estado. -
Porque la historia de la conciencia nacional es distinta a la
historia del estado nacional. Y la organizaci6n de la cnncien-;
cia nacional hoy en dia es una tarea revolucionaria.

Asi pues, la critica al nacionalismo burgufs como una ideo-
logia contraria al desarrollo y organizacidén de la conciencia na
cional nos revela, que las tareas nacionales no han concluido y
yue Cstas no podr8n ser cumplidas wientras las fuerzas

sociales

que hoy yacen oprimidas no impirwan su propioc sello Jde clase en
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la conciencia nacional, construyendo asi una alternativa de poder
nacional popular. En este caso, no es inGtil seﬁqlar que las ex-
presiones mis representativas del movimiento muralista, es decir,
las mejores obras de Orozco, Rivera y Siqueiros, plasmaban una -
cosmovigién diferente, social y estétiéamente, a la ideoleogia bur
guesa. No importa que sus juicios u opiniones politicas variaran
o incluso fueran confusas y contradictorias. No importa que sus
obras fueran pagadas por el estado o pnr'millonarias buigueses.
L.o gue realmente importa es que la conciencia nacional que aflora
ba en esos muros, tiene como origen una auténtica y p?culiar idep
logfa proletaria, y no hablamos aqui en un segtido "marxista-leni .
nista" ortodoxo, hablamos llanamente, popularmente, tomando en ——, 
cuenta su origen social, sus intereses, sus gustos, sus leperadas, -
sus desviaciones, sus idealismos, sus ironfias, el drama vive que -A
mastican, la pasién que los mueve. No es la suya una igeologia[ygt
hecha, est& dispersa, contaminada, en ocasiones prostituida, pero i
es suya, auténticamente, y se dan a la tarea de ordenarla, a la.;
grandiosa tarea de construirla.

Por primera vez en el arte mexicano se incu;sionaban temss

insospechados y salfian a la Luz personajes desconocidos. - Aparecia
la lucha social, el desgarramiento de la conquista, la sensuali&ad
latina o mestiza, la religiosidad y la negaci6n de sus mitos.{lav-
monstruosidad de la &poca y de la historia, la maquinizacién y la

era atGmica, la anyustia existencial y la conciencia metafisica -

del’ hombre americano. Hay a la par una revolucidn de las formas,
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un descubrimiento de la propia axp;esién americana recrudecida -
por el temporal revolucionario de 1910, y que se multiplica in--
sospechadamente en combinaciones mestizas antes no conocidas.

En la historia del arte mexicano, posiblemente no haya otro
espiritu m&s afin que los anteceda tan netamente definido como -
José& Guadalupe Posada. Sin embargo, son ellos los que llevan a
la cumbre esta cultura proletaria de la primers mitad del siglo
XX. €llos, exactamente "las tres grande§" de la pinturé mexica-
na, sin querex borrar con esto la existencia de continuadores. o
herederos, son propiamente las primeras y dignas muestras del gg
nio proletario y testimonio real de que la uréanizaciﬁn consecuen
te de la conciencia nacional no tiene otro camina mas que el so-
cialismo.

Los tres grandes eran auténticos, refifian entre ellos, se re
ian del mundo y de si mismos. C(ada uno representa un temperamen
to distinto de nuestro ser nacional, cada uno a su manera. se ma-..
nifiesta como un hombre rodeado de conflictos sociales, y uno no
puede dejar de sentirse atraido por lo m&s intenso y genuino de
sus creaciones.

Uiego Rivera era un megal6mano simpatico, mujeriego, indige
nista, supersticioso, increfblemente tierno y juguet6n con el -
pueble y su cultura, su ideologia proletaria era m&s intuitiva -
que tebdrica. Sus murales han sido criticados muy injustamente,
Ya sea purque Rivera se atreve a plasmar uriginalmente sus ideas

socio-politicas, y esto "es de mal gusto” para los artepuristas,
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o porque al plasmarlos "“engaiia al pueblo" pues se presta a serx
apologia del x&gimen y del nacicnalismo burgués, segGn los cri
ticos socialistas.

Lo cierto es que Hivera representa en las artes plésticag
de AmE&ricas, lo gque en la concepcifn antropol6yica y estética -
reivindicaba lo indigena. Rivera es un ilustrador amoroso de
la historia antigua de ME&xico y al mismo tiempo del indio y del
campesino o del obrero actual. Quizas no exista una in%erpretg
ci6n tan fiel y completa de nuestras culturas preamericanas que
las que nos da este pintor. El arte de Rivera revela la crea--
citn de un nuevo simbolismo americano, con lo; recursos plasti-
cos de occidente, linea clésica y colorida. Especialmente. en =~
la Capilla de Chapingo, muestra el rostro americano de occiden-
te, los nuevos signos de estas tierras, con una vigorosa sensua. .
lidad y un misticismo populear.

-~ Es cierto que Rivera idealiza la revolucién prcletafia, T~
que incluso la confunde con la revolucién del 10, como es el ca
so en los muros de la SEP, donde manifiesta una supuesta unidad
obrero-campesino-militar y un paraiso socialista. Pero lo que
Rivera podfia plasmar de la revoluci6én futurs neo era otra cosa -
mis que simbolos, y se dedicé a descubrirlos talentosamente, -
porque no existia una accibn unificadora de la ideologia prole-
taria que provocara un cambio en la emnci6n de las clases popu-
lares, imbuidas del nacionaliswmo "democr&tico-burqués", Y por -

otra parte, porque Uiego Rivera no se atrevié a desnudar o no. -
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comprendié estas contradicciones,

Estoy convencido de que la consigna socialista "a cada quien
segln su capacidad, a dada quien segGn su trabajo®, debiera de
considerarse seriamente en la critica histérica de estos artis-
tas. Las limitaciones de liego, asi como sus desviaciones, no
pueden eliminar sus contribuciones indispensables en la forma--
ci6n de una nueva conciencia nacional. Por otra parte, es ci55 
to que su indigenismo pl&stico cre6 una escuela y un mercado tu

.
ristico-folkldérico que convirtit la reivindicaci6n ideol6gica -
del indio en demagogia.

David Alfaro S5iqueirus, su obra siempre eétuvo influenciada

per el rigor dogm8tico y radical de su politica. Muestra otro
de nuestros temperamentos nacionales, formado en el ejército -
constitucionalista pas6 al Partido Comunista, organizb un intei
to fallido de asesinato a Trosky, fue Coronel en las bfigadas -
internacionales en Espafia y encarcelado en 1963 por enfrentarse
pGblicamente con el Presidente Adolfo Lopez Mateos.

Fue autoxr del Manifiesto del Sindicato de Obreros, Técniqbé;

Pintores y Escultores en 1924, que fue firmado entre otros, pox

Rivera y Orpzco, y publicado en el peritdico ElL_Machete, que cu-

riosamente después de ser perifdico de este singular "sindicato" ..
se convirti6 en el 6rxgano del PLM. Este Manifiesto contenfia en

P .
resumen las siyuientes proposiciones, como lo anota Orozco en su

Autobiagrafia:

"wjucializar el arte.

~Uestruir el individualismo -burgués
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-Repudiar la pintura de caballete y cualquier otro arte

salido de los circulos ultraintelectuales y aristocré-

ticos.

~Producir solamente obras monumentales que fueran del -
dominio pGblico,

~-Siendo este momento histéricao, de transici6n de un or-
den decrépito a uno nuevo, materializar un arte valio-
so para el pueblo en lugar de ser una expresitn de pla
cer individual.

-Producir belleza que sugiera la lucha e impulse'a ella.

"L.a repudiaci6n de la pintura de caballete no tuvo lugar
en modo alguno, Se vioc que no era razonable, pues tal
pintura no era cosa opuesta a la pintura mural, sino -
diferente y tan Gtil como la otra par; el pueblo y los

trabajadores. " (J.C.0ro02zCO, Autabiograf&alpg)

Pero como é&ste era un Manifiesto estético y politico, provg

cado tambi&n por los conflictos de la &poca, condenaba la rebe--
liﬁn delahuertista y llamaba a hacer un frente comln con la can-",
didatura del general Plutarco Elias Calles, "por considerar quef«:
su personalidad definitivamente revolucionaria garantizaba en -
el gobierno de la RepGblica, mas que ninguna otra, el mejoramien o

to de las clases productoras de Mé&xico..." {A.Rodriguez, Siquei=

ros). (9)’

La ideologia proletaria de esos tiempos no podia ser inde-
pendiente aGn de la fuerza del Estado Nacional, creado después

de la revolucifn, como lo muestra este Manifiestor el sindicato

de Pintores se ponifa a la disposici6in del gobierno callista, por

n .
que era la misma causa del pucblo¥
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Pero si bien, el proletariadoc se hallaba despojado de una
alternativa politica independiente, no 1o era asi en el terreno
estético. La pintura de Siqueiros es una muestra de ello. Po-
ne en la escena dram&tica de su pléstica, rostros populares, ma o
nos ausculosas y callosas, dolor furioso de los oprimidos. Aun
que hay grandilocuencia en sus im&genes, convierte al paisaje -
telGrico en un personaje vital y constante. Sus formas son sim
bolos telGricos pero al mismo tiempo soﬁ‘un personaje: ia tierra
las rocas, el mar es su temperamento, los espacios atmosféricos,
el fuego dei volcan; hay un manejo manumental de las perspecti--
vas, casi escultfricas, sus proyecciones son sudaces y dinémicas.V 

Siqueiros elude verbalmente el indigenismo, pexo su persana
je hist6rico favorito es Cuauhtemoc, quizbés el que encarna més -

fielmente sus emociones. Rechaza el idealismo de Rivera, peroc -

es un romintico que revive a Cuauhtemoc y lo viste con la armadu

ra del conquistador para destruir al imperialismo. Critica el -~

confusionismo de Orozco, pero representa a Carranza, Zapata, Obre

g6én 'y Villa juntos, luchando hombro con hombre por la revolucién,
Habla en favor del realismo socialista pero muchas de sus obras -
son surrealistas, trata de adecuar sus obras al movimiento real y
cae en M abstraccionismo.

Después de todo lo que importa en el arte no son las intencié
nes de sus autores, que es lo que ellos quisieron plasmar, sino -

1o que plaswnron. Pensamos que la contribucidn mas importante de

vigqueiros a la formacifn de Lla nueva coneiencia nacional, no se -

»
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encuentra en sus discursos, en sus.proclamas, en sus desespera-
das acciones, mas bien en lo que su obra abri6 de nueva a nues-
tros ojos, y en este casa, fue el entorno, el ambiente de lo a-
mericano hecho congiencia. Al respecto J.M.Axguedas sefiala:

#Fl artista mexicano tiene la conciencia libre de trabss
para buscar, contemplar y escuchar la mdltiple voz del
hombre de su tierra. Un orgullo inmenso de su pasado
indigena le auxilia produndamente en esa bGsqueda y nin
guna causa le impide beber honda y‘legitimamenta ;n la
nutridora fuente de la belleza de su mundo geogréafico.

“"fn los milenarios palses de Europa central, el paisaje
tiene mucho menos importancia formativa. Pero.en el Pg
rG, Bolivia, o México, ignorar al hombr; en quienvse -~
cumplen tan complejos y subyugantes cambios, e ignorar
el paisaje, es tTrabajar ciertamente, en forma muy seme-
jante a la creaci6n de tipo colonial." (Op. Cit.)'(#)
SQs formas son emocionantes porque descansan en un agudo -

‘sentido é&pico, porque su contenido es histérico, aﬁnque no siéﬂ«
pre claro y consecuente. Por eso sus formas llegan a dispaiar{'

se autGnomamente y a utilizar el contenido como un pretexto, es

to le sucede sobre todo en sus Gltimes afos, por ejemplo en‘el

Poliforum del Hotel de M&xico. Sin embargo, sus formas telGric. b

cas, apquitect6énicas y escultGricas no tienen precedente en el

arte americana. £l uso de nuevos materiales y técnicas fue una
exigencia l6gica de este desarrollo. Si en algdn momento expre
sa su metafisica es en el Musea de Chapul tepec, pero no en elv—
centro del muro sino a ungextremo, alli estd una figura semejan

te a carranza, desmoronéndose, aprisionfindose en la solaedad ira
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cunda de la tierra mexicana. Es m&s que una reflexi6n, irradia
un sorprendente desconcierto, algo como una sintesis autocriti-
ca apenas desprendida de las sombras, su antigua idea revolucig
naria fustigada por el castigo de los rel &mpagos apagados en el
horizonte.

Josf Clemente Urozco ocupa un lugar especial entre los tres,.

es un artista poco comGn, en £l se encuentra una combinacidén de
atributos estéticos y una verdadera cons§cuencia en su ¥rabajo,
que sclo en momentos excepcionales aparece en los otros pintores.
Con Urozco, el simbolo y el personaje, el contenido histdri
co y la forma telGrica se fusionan en un salo‘lenguaje, en unag =
nueva forma humana, en una cosmovisifn plastica que va m&s alla
de la representacib6bn auténoma de cada una de esas partes. Ya no

es el jeroglifico naturalista, el signo propioc de un Rivera, tam

poco es la inundacifn de los elementos (agua, fuego, tierra, ai-’

re) en los gue nos sumerge Siqueiros. Es ya la idea de lo amqqi*rf
cano, lo telOrico hecho pensamientc humano, el simbolo transfur;
mado en el movimiento de la im&gen plastica, la proyeccién médy—
ra de una nueva metafisica desconocida, fulminante, universal.
La forma que adquiere esta concepcién es la de un barroquismo ex
presionista, propio de nuestras latitudes. HMientras que River;
escribe nuestra historia con les ojos, traduce la‘arqueologia, -
es herencia linglGistica, memoria histérica, clasicismo simb6lico.
Mientras que Jiqueiros toca las formns de nuestra geologia, des-

nuda su torrente continental, es espacio dinfmico, atm6sfera,  sub
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suelo, corpulencia viva de la formwa, personaje, expresionismo fu

turista. Urozco es la conciencia de la tragedia americana en su
mayor acepci6n, cuya genuina raiz es el profundo drama del pue-—
blo mexicano. £s la conciencia triagica de América, porque trans
forma nuestra historia en épica singular de alcance continental

y universal. La €épica no se da por la sola acci6n de las masas,
sinu por su conciencia. L a épica no es la historia de un pueblo
es la idea de su emocidn, la idea que ha Freado esa emoci6n y que
nos transforma conmovidos. 0Oruzco es la concepci6n plenamente -
.emotiva de AmBrica expresada en la esfera universal, concepciGh

en el sentido de dar a luz una emocidn que no éxistia, porque la
obra orozquiana no es solo expresi6n popular, su mero reflejo, ég
més que eso, es una transformaci6n en la conciencia, que educa dé
manera distinta, que arraiga un nuevo sentido de la historia y -_:
nos proporciona los cimientos de una nueva guia espiritual y mb;
ral. 0Orozco crea una tradicifn que apenas comienza a distingdi;
se, perc cuya raiz es mls profunda que cualquiera de las escuelaé
que se formaron con Rivera o Siqueiros. Precisamente porque su ; 
metafisica es mAs cumpleja, mias densa, m&s obscura, m&s inevita--—
blemente ligada a los flujos de la especie, y por tanto, mucho méi
desligada de sus contingencias temporales. Como bien lo compren- 

diera Jorge Cuesta:

"La pintura de Jos& Clemente Urozco es una de esas obras
donde se manifiesta una especie de traicidn universal y
de infidelidad a los sentimientos hislSéricos inmediatos.

"Hu naturalezsa hist6rica puede compararse a la constancia
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profunda de la roca a través de la inconstancia de los

sedimentos superficieles, pués la profundidad y la consg
tancia de su estrato hist6rico las distinguen y las ap-
partan en la historia, en vez de sumarlas a su transfor
maci6n aparente. Je una manera semejante se presenta -
en el tiempo y en el espacio la pintura de Orozco; como
las capas profundas del suelo que ya no son accesibles

a las devastaciones atmosféricas."

(Poemas y Ensayos, 1934) (10)
El arte nacional no tiene porque ser nacionalista,‘esta.es.

una de las grandes enseiianzas de Urozco, nadie cowo &1 ahonda la

‘critica a los mitos nacionales, revela la cxueldad de los conquig .-
tadores y tambifn de las antiguas civilizaciaones indigenas, no en

mascara nuestro presente con un rostro indio, lo presenta abierta

mente mestizo, como es. A diferencia de Rivera cuyo personaje fa

vorito es el indio, o de Siqueircs que es Cuauhtemoc, el persona- .

je ‘esencial de Druzco es Hidalgo, padre de la nueva nacionalidad,’,

de un nuevo pueblo.

Urozco no adula a los revolucionarios antes bien los recrimi

na: "Se fusilaba en el atrio de la parroquia infelices peones :

zapatistas que cafan prisioneros de los carrancistas. Se- o

acostumbraba ld gente a la matanza, al egoismo mas des--

piadado, al hartazgo de los sentidos, a la animalidad py
ra y sin tapujos.

"En lo politico, otra guerra sin cuartel, otra lucha por
el poder y la riqueza. Subdivisi6én al infinito de las -
facciones, deseos incontenibles de venganza. Intrigas -
subterrineas entre los amigos de hoy, enemigos mafiana, -

dispuestas a exterminarse mutuamente llegada la haora".

. - (Autobiovgrafia) (1Y)
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Estas son las imagenes gque nos han dejado sus cuadros
de la &poca. Nadie como &l repudia y revela la demagogia de los
lideres obreros, la corrupci6n de la justicia y del sistema poljl
tico, el pantano en que han caido todas las ideologias, todos -
los discurscs. Pero no se queda ahi, denuncia también la cegue-
ra de las masas, su fanatismo, la ignorancia y el atraso que las
hacen abjeto de wanipulaci6n.

£l compromiso de Orozco no es con n%ngﬁn partido sino con -
el pueblo, con la humanidad toda, por eso su critica penefra en
todas partes como debe penetrar la obra de un gran artista, como,‘
debe forjarse la conciencia revolucionaria. '

(Puede verse acaso confusifin en sus ideas, en su creacifin?-
iNo, su pintura trastoxna la ideologia dominante, la hace vulnerg

ble a la critica, transforma nuestra conciencia porque nos reve=

la la realidad, algo que ningln discurso ha podido conseguir, la

emocifén estética y su conocimiento hist6rico nos lo brindan obje .*

tivamente. sNo es acaso esto, una demostraci6n convincente de -

que la conciencia estética va m&s alls del estudio del arte, y'—'

nos proporciona una base objetiva para entender 1s formacifn de-

la conciencia nacional?

"_a obra de Urozco —-nos dice Jos& Revuel tas—- es como un
ocano que no s6lo hiere nuestros sentimientos estéti-
cos, sino que también se orienta hacia otras esferas.
wos invita a meditar, nos desazona, nus perturba, sin
que podamus entenderlo todo, porque no s6lo esth desti
nada a nuestra lLimitada comprensidn de contemporaneos

suyus, sinu a la mds vasta comprensiodn y esclndalo de
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las generaciones venideras.

“Urozco es quizés, el Onico ﬁintor mexicano que no crey6
nunca tener escuela ni discipulos. Pera, en cambio, en
tre todos, es el que, en otros 6rdenes, ejercerf mayor
influencia y mAs discipulos tendr&. En literatura por
ejemplo, yo me siento en cierto sentido influido porx El,
por su pintura.

“"tn el fondo y a la larga, Orozco influird méas en la cul
tura general del pais que en la pintura propiamente di-
cha., Y hay muy pocos, poquisimas artistas, de lds cua-

les pueda decirse otro tanto®.

(En Antologia Critica, T.del Conde){(12)
Las aportaciones de la obra de Orozco se internan en la lu-
cha ideol6gica de la nueva conciencia nacional y desbaratan posi

ciones que antes hegemonizaba la ideologia burguesa. Es la suya,

la de Urozco, una ideologia proletaria, no interesa aqui si ver-

balmente lo confirmé o lo rechaz6, su ideologla revolucionaria. 7

es manifiesta en su conducta politica. Lo que sucede es ﬁﬁe'la
actitud consecuente del proletariado y de sus intelectuales orgé,
nicos, en ese momento de la historia, ante la traicidn de sué‘lé‘
deres y ante la falta de espectativas politicas revolucionarias,
era el rechazo anarquista al estado nacional y a cualquier otro, -
.porque todos los proyectos politicos de la Epoca confluian en el

nacionalismo burgufs, desde el reformismd gubiernista hasta los

mismos comunistas. La ideologia proletaria no es, no ha sido,

ni serd siempre y en tado lugar una ideologia marxista, como lo
demuestra este nacionalismo obrero que siguidé despubs de la re-

volucifn del 1U. Por otra parte, no toda idenlngia markista es
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una ideologia revolucionaria, como lo demostrd el liderazgo de
Viceate Lombardo Toledano al frente.de la CTM., E1. anarquismo -
tiene una vieja tradici6n revolucionaria en el movimiento obre-
ro, tan solo recordemos a Flcr;s-Magén. por eso no nos asusta -
la intransigencia ideolé6gica de Orozco ante las politicas prolg
tarias de su Epoca.

En la obra de Orozeco su rebeldfia anarquista, su indudable

coraje proletario y la dignidad de su conciencia se refléjan en

.
su introspeccifn existencialista y humanista. No se encierra en
su angustia individual, lo que hace es cuestionar la existencia -
humana en funcibn de sus frustraciones, de sus‘vicias, de su tra-
gedia histbrica, pero también de su sabiduria y su esperanza.

Toda critica estética profunda es siempre una creacién poéti .
ca, nos dice Luis Cardoza y Aragén, no est& por demés decir,algq-

Nnas palabras en este sentido critico de la preciosa cﬁpdia del -

Hospicio Cabafias: "E1l hombre en llamas"™, donde la sstética de Ur05r ;
co llegS a su cumbre. Abriéndose paso entre la reflexién, encaon-
trando al infinito sin vacio, llenando todo un universo, el hom-
bre, el hombre... Puede soportarse en ese espacioc todo su 1engug

je: Hsuefio, contempla$;6n y conciencia®. La incertidumbre, la in
credulidad se afirma en el ser con el jaleo del fuego, su rosfru

no se ciega, el hombre comin se acerca a la conciencia, no le te

me y la exige, clama entrecortado ante lo real y lo impreciso.

Y suryge con la cabeza derramsda de ideas, incandescente su sere-

na soledad, su Luz en la cabeza. La humanidad viva hacifndose -
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trabazdn, cadena, tejido humano, fuerza de masas, desprendiéndo-

se de la ignorancia y el atraso. No arrepentida sinoc desafiante,

no sumisa sino de pie, construyendo su propio porvenir y alcanzan

do una nueva dimensién en su ascendencia.

Destreza en el manejo de la forma, espontaneidad en el espi

ritu que la expresa y sabiduria en la proporci6n que le exige.

Dificilmente en la historia del arte americano pueda encontrarse

un equilibrio tan sorprendente entre la reflexi6n inteligente y

la intensidad pasional, que poses este maravilloso mural de Oroz

co. £n la primera mitad del siglo XX s6lo el Guernica (1937) de

Picasso es comparable a la magnitud de su trascendencia en la

cultura universal. Ambos reCGnen con rasgos originales, netamen-

te definidos, la utopia y la tragedia de su &poca, con la fervo-

rosa vitalidad y entrega de sus pueblos. Pero el Hombre en lla-

mas {1939), es la primera manifestaci6bn explicita de la voz y la

presencia de latinoamérica en el concierto mundial, es el rostro’

de un pueblo nueve y joven que toma su lugar por si mismo. Como °

apunta Justino ferxrnéndez:

“"Awérica es conciente de si misma en su pintura. Poxr pri-
mera vez; AmfErica late al unisono con la conciencia eurg -
pea y no solamente cowo acostumbraba, siguiendola a dis-
tancia. Ya no s6lo hay que reconocer los grandes mura—-
les europeos del Renacimiento; hoy dia es necesario congl
cer y comprender a fondo los grandes murales americanos.

sobre todo los de ME&xico del siglo XX%.
(Urozco, Forma e Idea) (13)

Asi se acufia la conciencia nacional, echando raices al mun

do y ligando su existencia a la sabiduria universal.
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- " La religién en 1la historia nacional




CAPLTULU IV s

La religi6n en la historia nacional

La primera identidad cultural en las sociedades antiguss = 0
es la unidad mitica o metafisica, expresada en un orden moral més

o menos desarrollado, denominado religi6n. El carécter, la pro-

fundidad y la extensifn que alcance esa religi6n, depende del gra’
do de complejidad que adquieran las sociedades que le dan origen,
¥ que en un principio su influencia no se define nacional sino te

rritorialmente, a la vez, su propagaci6n depende de los motivos -

objetivos que impulse a una comunidad a defender su idiosincraciab
étnica o nacional, de ahi que las grandes religiones se convier;f
ten en entidades centralizadoras de un territorio defendido o ==
conquistado, se convierten en religionas de estado que tienden. a:
formar un complejo politico-gultural umnitario.

La nacionalidad mexicana no puede explicarse sin entgnder_s?
formacion religiosa, sin comprender el desarrollo dialfctico de‘e’
su metafisica y de sg‘mcral. que han determinado una conciencia'vf
religiosa especifica, .que en este estudio de filosofia puliticé‘-f
no podemos eludir. Porque no se trata aqui de convencer sobre la
veracidad o faleedad de una u otra idea religiosa, eso queda fé;,
servado a la convicci6n o fe de cada quién, lo que nos interesé -
es seifaloar el hecho religioso como real, e investigar su. relaci6n

y sus mediaciones con las otras formas de la conciencia nacional.
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Muy lejos de nosotros se encuentra alguna pretendida comprg
baci6én cirntifics de uno u otre mito, el pensamiento religioso -
se rige por la f& no por La racionalidad cientifica, estd en una

esfera distinta a la ciencia, aunque no por ello deje de regirse

por leyes objetivas.

En primer término nos hacemos la pregunta del por qué las ~
religiones prehisp8nicas o preamericanas, como sea mas correcto
decir, no resistiexon a la avangeliza:iép espafiola, no }ueron ca
paces de perdurar aOn despufis de la destrucci6n del Estado que -
les daba sustento, como fue el caso en muchos pueblos de Asia y

_Africa, donde el cristianismo no pudo imponerée de igual forma,

A esto, Jusé Carlos Maribtegui nos responder

"El pueblo inkaico ignor6 toda separacién entre la reli-
gi6én y la politica, toda diferencia entre Estado e Igle
sia. fedas sus instituciones, comoe todas sus creencias: . -

’coincidian estrictamente con su economis de pueblo agri
cola y con su espiritu de pueblo sedentario. La teocra
cia descansaba en lo ordinario y lo empirico: no en la
virtud taumatlirgica de un profeta ni de su verbo. La -

religi6én era el Estado."
(Siete Ensayos Sobre la Healidad Peruana, 1928) (1)

de Lo que aqui se concluye es que al desaparecer el Estado, -

la reliyi6n tamwbién desaparece, puosto gque partimos del supuesta .
de que la religibén del Tawantisuyu era wis bien un orden moral - -

que wuryanizaba al Estado y na tanto un pensamientn teol6gico.

Pur esu a7 adelante aviades
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"£]l catolicismo, por su liturgia suntuosa, por su culto
patético, estaba dotado de una aptitud tal vez Gnica -~
para cautivarxr a una poblacién que no podia elevarse s0

bitamente a una reliyiosidad espiritual y abstracista.

“_.a evangelizaci6bn, la catequizacién, nunca llegaron a
consumarse en su sentido profundo, por esta misma fal-
ta de resistencia indigena. Para un pueblo que no ha-
bia distinguido lo espiritual de lo temporal, el domi-

nio politico comprendia el dominio eclesiastico., Los

misioneros no impusieron el Evangslio; impusieron el -
culto; la liturgia, adecufndolos sagazmente 3 las cos-
tumbres indigenas. El paganismo aborigen subsisti6 ba

jo el culto catdlico." . )
(Ibid.) (1)

La aceptacitn del culto cat6lico por los pueblos indigeﬁas
tiene entonces dos vertientes:

1) La complicada unidad polfitico-cul tural que posefian las
sociedadés preamericanas, y qué al llegar la conquista vy laaco;
lonizaci6n, fueron sustituidas por estructuras politico-culturg‘
les igualmente dinidmicas y poderosas; ¥y

2) La desigualdad en el desarrollo del pensamiento religig
so indigena con respecto al occidental, que lo hacia sumamente
vulnerable a la pru%undidad metafisica y abstracta del cristia-

nismo. 'Porque la formaci6tn de los simbolos mitol6gicos nativos

no provenia de una fuerte tradicién filasSfica, sino m&s bien - =~

del animismo mégico y de la ideologia moral de sus sociedades —7'

colectivas. Aungue, desde luego, tales concepciunes y conduc—
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tas no desaparecierxon con su cristianizacidn, antes al céntrario
le imprimieron un sentido original con su mestizaje.

5i la cultura indigena, adaptada al cambio mediante la mes—
tizacién, se ha conservado diferente a la cultura propiamente --
mestiza, llamada nacional; esto nos hace ver que la asimilaciﬁﬁ
del mito cristiana fue diferente en ambes culturas. Por atro‘lgr,;i
do nos hace ver que las sobrevivencias de la religi6n prehispé&ni CE
ca hanresul tado ser mis poderosas y profuqdasde lo que sé pensaba.

S5in embargo, no hay dJduda de que el elemento mestizo tiene -

una ascendencia mayar en el conjunto de la conciencia nacional,

aunque esto no indica forzosamente la desaparici&n progresiva de
la cultura indfiygena. Lo que si ha sucedido, es que mientras una’
comunidad indigena es mAs cerrada y menos dispuesta al mestizajé!- d
es mas propensa a su desaparicifn, por gemplo los lacandonéé_o -
los tarahumaras. Por el contrario, las sociedades indigenas cu=~

ya tradici6n sigue siendo vigorosa y se mantienen resistentes a

la integracién impuesta por la sociedad-nacional, son las que =
mas han asimilado la cultura mestiza, como por ejemplo, los mayasuil
de Yucatédn o los zapotecas del ltzmo.

La llamada cul tura nacionsl tiene su origen en la mestiza-- °

cibén forzada de las cultura nahoa-mexica durante la conquista y -

colonizaci6n, y que npo pudo subsistir autonomamente como en el =

caso del Per0, oculta en los Andes, sino que constituyé la base

de La nueva seciodad nacional,
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LLas culturas indigenas gue actualmente subsisten como enti-

dadas distintas a la cultura nacional, hansido las culturas que

de alg&n modo, tampoco fueron asimiladas por el imperio mexica y

que ocultas ein las selvas o en las sierras, sobrevivieron sateli
zadas al nuevo sistoema.

£sto no impidi6é que durante la colonia, como ya lo hemos sg
flalado, la cultura mexica mestizada se convirtiese en el punto -
de partida preponderanie para la homogenizacién de la cdltura na
cional.

S5in embargo, la llamada cultura nacional, no por ser una cul

tura mestiza de origen indigena, deja de ser una cul tura occiden-

tal, como diria Justino FerniGndez: somos "occidentales americanos®,

y en este sentido las culturas propiamente indigenas que actuélmeﬁ“
te existen, no pertenecen a nuestra misma cul tura, su culturas gs/r
distinta a la nuestra, aunque vivan en el mismo territorio, esté&v
abarentemente regidos por las mismas leyes y estén incluidos en;fj
la divisi6n de clases del aparato econdmico de este pais.

Entonces, la cultura naciaonral no ha correspondido a iostintgf
reses de un proyecto ge emancipaci6n nacional global, porque n0‘; 
ha tomado en consideraci6n a los pueblos indfgenas, quienes sﬁlb}
llegar&n a ocupar un lugar en la conciencia nacional, cuando seanf
respetados sus derechos a la tierra y a la autodeterminaci6n poii

tica y cultural.

Y cualquler forma en el desarrollo de la conciencia nacional




104

el pensamiento religiosoc ocupa un lugar en muchos sentidos comOn
entre la diversidad de cwulturas de nuestro pais. Aunque propia-
mente la asimilaci6n del catolicismo sea distinta, los simbolos
fﬁndamentales de la nueva religién son sin duda nacionales, tie-
nen ya un profundo arraigo com@n, interétnico.

lDesde antes de la conquista, la regi6n mesocamericana era ya
un mosaico cultural, sin embargo, al igual que ahora, la cultura
dominante, nahoa-mexica (de linea tcltecg—teotihuacana); hablia -
arraigado simbolos comunes en el pensamiento religioso de esos —V

puebleos, y no casuvalmente camo veremos.
£E1 mito prehispénico

La religi6n de los antiguos mexicanos era un culto guétre;o,i
y»un culto a la muerte, gque deidificaba el heroismo militar y: -:b
los sacrificios humanos. Su cosmovisién era m&s m&gica que meta
fisica; mas panteista que idealista; mwas ciclica que mésiéniéa.

Los hombres que morian se renovaban en el Mictlan.‘"luga; -‘
'que nos socbrepasa"™, ande se les asignaba un cielo especial sé-f':
gltn su vida. Habfan 7 estaciones en el Mictlan y 13 estratés -
cosmogbnicos a "cielos". El lugar mi&s sagrado era el Omeyocan -
"jugar de los dos corazones", o "lugar de la dualidad". Donde -
habitava una deidad universal: Ometeotl, dividido en Umetecutli,

sedur dee la dualidad y Omecihuatl), seflora de la dualidad. (Ver"
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Miguel Leédn Portilla, La filosoffa nadhuatl, 1956).

l.a figura mitica mbs importaﬁtu en la cultura de los pueblos
mescamericanos, adn antes del Imperio Mexica, es Quetzalc6atl, -v;
"serpiente de las plumas preciosas®. (Por qué este simbolo con
nombre de met&fora pobtica,resulta tan cautivador para esos pue-
blos?

En la formaci6n de la religi6n prehisp&nica de mesoamérica, -
existi6 la idea de “transubstanciaci6n", es decir, 1la ﬁransfereg
cia de valores contenidos en una imagen sobrenatural a otra de -
mayor complejidad pero de caracter simb6lico. Asi nos'encontra-
mos que en toda mesoamBrica, incluyendo a las culturas Que no =
fueron homogenizadas por el Imperio Mexica, predaminé -un culto -
sagrado a Bste simbolo. Por ejemplojde la asimilacibn que hicig
ron los mayas de la cul tura nahuatl, aparec?fd Kukulkan, cuya siiv
‘bologia es méas diversa e innovadora en su expresién que Quetzal;;
cGatl. Lo mismo podemos decir de Huitzilopochtli, divinidad tu;
felar de los mexicas, aunque su fuente sea Quetzalcdatl, su conf;"l
tenido es m3s completo. {Ver: Mercedes de la Garza, El Univergﬁ:
sagrado de lé serpiente entre los mayas, 1984).

Esta transubstanciaci6n es una especie de sincretismo o de

sintesis teol6yica de divinidades anteriores m&s primitivas que
Se recrean en una mis elevada.
Una interpretacién pofitica actual, gque sigue las ensedanzas

del maesten L edn Portillse on u interpretaci6n filosGfica de los
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poéticos prehisp@inicos; la haremos ahora de un texto del poeta -
contemporéneo José Tlatelpas, gue pucde ayudarnos a decifrar el
significado filos6fico de la ®serpiente emplumada', nos dice:r

*Ahora comprendo el concepto

de colocar altas las clspides

de las montafias

el cielo

las piramides

es para tener la ilusidn '_ '
de estar mAs cerca de las estrellas
y del #ictlan

estar m&s cerca de la Verdadera Vida
y de la Muerte

estar por encima del valor

como las aguilas.."
y més adelantes:

“"Estoy en las alturas, para eso son las plumas
para volar . -

para eso la falta de patas en la sérpiente
para estar m&s cerca de la Tiexra

nuestra respetable Madrecita

cerca pues, entonces, de nuestro respetable Padrecito

tl Sol, y de nuestra respetable Madrecita

Tonantzin iuan Totahtzin,."
ilpan Toltecayotl o Sobre la Toltequidad, 1981) (2)
Este texto es verdaderamente revelador, el simbolo dg la‘—_
serpiente emplumada se refiere a las altures que pﬁede alcanzar -
el’pensamiento, “para eso son las plumas/para volar". Por otré

parte este conocimicento del que es capaz de alcanzar el ser hu-
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mano no puede divorciarse de su realidad, tiene que estar ligado
a su materialidad, a su Eerrenalidéd. “para eso la falta de patas
en la serpiente/para estar mas cerca de la Tierra".

Unidad dial&ctica de la ;onciencia ndhuatl, su conciencia -~

como expresiln de su ser. Indudablemente una profundidad mitica

como la contenida en este simbolo no podia ser desechada por nin
guna de las grandes culturas mesoamericanas, a menocs de que hu--
biesen yenerado una superior. yuetzalcbatl esta presenée, esto
B

es transubstanciado, en la cultura zapoteca, totonaca, tarasca 'y
maya entre las mis importantes.

3i predomina el mito de yuetzalcdatl en las sociedades pre-
higpfAnicas mesocamericanes, nu es por el gobierno y leyes que man
tuvo alguna vez el primer individuo que lo encarné en la léyenda;

o su actitud de rechazo a las teocracias militares y, los sacrifi

cios humanas, Sin guerra o con ella, el mito perdurs, .se exten- .

di6 y se interioriz6 en la cosmogonia peculiar de cada pueblo.

Lo gue lo sostuvo fue su peso files6fico, su hondura moral, -

coma concreci6n simbélica del panteismo religioso y del pragmatis’
mo magico que caracterizaron a esas sociedades.

burante el Imperio Mexica, Quetzalchatl es sustituido por -

Huitzilopochtli, deidad guerrera "colibri sangriento®, aunque no

desaparece. Ue alguna forma, Huitzilopochtli es tambi&n una tran
substanciaci6n de Yuetzalcdatl, es el fHuuila que devora a la ser-

pisnte, el Hauila

etoprernl b, de omanera metafdrica, la aloria

yolu herencia ve U osabiduyia ohhaatl, 1 ecscuda naciunal respon
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de a esta lL6gica, es un mito mexica mestizado, inspirado en el
simbolo antijuo de Huitzilopochtli, que solo basta nueétrns dias
alcanza la homugeneidad cultural que no logr6 en el Imperio Mexi
ca.

Por otra parte, la relaci6n que se establece entre la tie--
rra y fonantzin (nuestra madrecita); y, el sol y Totahtzin (nues
tro padrecito). UQue provienen de To-nosotros, nuestro; de nanan
tli-la que cria, tatli-el que procrea; y.de tzin;diminuéivo cari -
iiosn. WNos lleva al simbolo mitico supremo de la dualidad, el -
Umeyocan,

£s cierto que en la cosmogonfia n&huatl né existe una deter-
minaci6n en “el m3s alla", por lo que se haga en “el mas ach".
Por lo que no podriamos clasificar a la religién de los mexicas
comu una reliygi6n de salvaci6bn, pero tampoco la podfiamos'Qbicar
como un simple c6digo moral para cumplirse en la vida ﬁampnral.
Hay una combinacién de ambos elementos, un rigurose criterio mo-
ral junta a ideas cflsmicas o filass6ficas,

"Lo que pasa es que, -nos dice Lebn Portilla- precisamente
por ese gran enamoramiento n&huatl de lo que se palpa y -
se mira en tlalticpac, en especial, de sus flofes y can--
tos, simbolos de 'lo Gnico verdadero', surge ante ellos -~
el fantasma de una total destrucci6n, predicha en el pla-
no cesmol6gico como un tr&gico final del quinto sol, y cg
mo la muerte inescapable en el orden mAs inmediato de la
propia persona". ’ . (Tbid.) (3)

Estas profundas preocupaciones de los tlamatinime (sabics),

conducian al punsamiento rel igioso prehispanico a la elaboraci6n
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de una metafisica trascendente que superara el panteismo original.
iPor gqué no consigui6 llegar a este punto el proceso religioso de
nuestros antepasados?, ;quizbs falté el idedlngo, el profeta, que
condujera ese movimiento cismitico, o quizés los elementos teol6b-
gicos no conducian a ese camino?, lo queﬂhaya sido, el caso es -
que este proceso fue truncado por la conquista, pero sus elemen—-—
tos esenciales, vivos en el “inconsciente colectivo™, se incorpm-
raron al proceso de una nueva conciencia religiosa propiamente -
.

americana.

ElL mito .espaiiol

La conquista de América es la Gltima cruzada, afirma J.C. Ma

ridtegui, y no estd lejos de la verdad, porque una cempresa de gsé‘

embergadura requeris de un espiritu especial. De ninguna manera“

podia ser la empresa de unos bandolerros o simples emisarios buro—}
créticos de la Corona. Si navegantes como Col6n buscaron el aus-

picio dé un reino como Espaiia, no fue mera casualidad.

Jominada por Los arabes cerca de ocho siglos (del siglo VII
al XV), lLos reinos cristianos de Espafia habfan llevado adelante -
sus cruzadas mucho antes de las europeas, y habian acabado dos sii
glos despufs, cun la toma de Granada en 1492 por los reyes cat6li
cos. La reconguista territorial de los reinos feudales de Espafia
se hania incrementado después de la caida del Califato de CHrdoba

en el siglo A1, cun la reconquista de VYalencia paor el Cid Campea-
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dor. Para el siglo XIII, el rey de'Castilla, Alfonso el Sabio,
habia comenzado la reconquista espiritual, asimilando la rica -
cul tura Grabe y redescubriendo el legado grecolatino que E&stos
poseian, convirtiendo asf a Espaila en uno de los centros cul tu~
rales m8s, avanzados de Europa. Por otra parte,la expansi6n de
los latifundios feudales, que acarreaba la reconquista, condu--
cfa a su vez a una mayor centralizacién politica de su reino.

Ll catolicismo eﬁ su lucha a muerte contra los morgs, no -
significaba una religi6n mhs, era un estandarte cultural y una
alternativa de organizaci6bn politica (civil y eclesiéstica) de
los nuevos reinos espaiioles, frente a la podegosa civilizacién
musulmana, arraigada en las ciudades y con una fuerte ceﬁtrali—
zaﬁién estatal.

. ve esta manera, la antigua fumnciébn sacial dg la religién =~
come elemento de cohesifn moral y politica en torno a un estadoﬁ
se reproduclia ante las exigencias de la reconquista Espaﬁnla;
La aparicién del absolutismo con la unién de los reinos de Cas—‘
tilla y Aragén, va aparejada a la constituci6n del catolicismeo
‘cemo religi6bn de estago, y hasta cierto punto como idiosincra-
cia nacional de los espafioles.

No resulta extrafio pues, que el Vaticano haya apoyado de
maneras especial la formaci6n del I[mperio Espafiol, aungue é&ste,
pusteriormente, haya impedido al Vaticano meterse en sus asun-
s inlrrnous. Lspavia se convierte aai en el ndcleo de la Con-

trarreforma, encarnada en la Cowmpaitia de Jess y la Santa [n—-
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quisicibn; puesto que la defensa QEL catolicismo era en realidad
la defensa de su Imperio.

Utra elemento importante que afiade al espiritu nacionalista
del catolicismo espaiiol, fue la formacifin del ejército permanen-:
te, gue a diferencia de otros reinos europeos, cuyas milicias -
eran fuerzas mercenarias y reducidas, el ejército espafiol era -
realmente formado por los milicianos espafioles que luchaban con-
tra los mores, y cuya magnitud desbordaba la de cualqu;er otroc -
reino feudal de la Epoca.

La conquista de Amfrica se va a dar como una extensidn de -
la reconguista espafiola, como un desquite an£e el mundo. Pero =
como toda grandeza que rebasa su limite, el espiritu Bpico del: -
Lid ceder& el paso al espiritu tragicémico de Don Uuijote.‘ La -
guerra justa de liberacifn cantra el Islam, se transformard en -5'f
una guerra injusta de opresidn a los pueblos americanos.

5in embarge, el misticismo todavia en boga de Santa Teresé'”
de JesGs, San Juan de la Cruz y San Ignacio de Loyola, va a ser
el sustento espiritual de la accibn misionera de los primerﬁs -
evangelizadores en América, bajo el efecto todavia de la guerfa‘
santa contra los moros infieles y contra los protestan£as herejésf

Una aventura guerrera como la conquista de América no podia
provenir de un pueblo dividido, de un pueblo escéptico de sus g0
bernantes y clérigos, cuyo pader aGn no estabs legitimado en la
mayor parte de los restantes reinoes surupeos. Tampoco podia ve

. . M 0 .
nir del mero auge econGmico como el existente en las ciudaodes -
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mercantiles del Mediterr&neo. Se ;equerla de un espiritu espe-
cial, de una emoci6n herbica, como el mito de los cruzados que
aiin vivia en Espaiia, se requeria del concursoc de todo un pueblo,
porque esa empresa solo podia ser la obra colectiva de un pueblo
donde la implantaci6n del catolicismo como ideologia de estado y
la centralizacifin lograda por el absolutismo habian creado las -
condiciones econ6micas, militares, té&cnicas y politicas par; una
empresa de este tipo. La canciencia rel%giosa habia créado en =
Espaiia un gentimiento nacionalista: la implantacién de su ImpeFf
rio. (Ver:drian Connaughton Hanley, Espatia y Nueva Espafia ante

la crisis de lLa modernidad, 1983)

El1 mito criollo

En la formaci6n del Virreynato, la Iglesia Catﬁli:avattua;éu
como aglutinante de las comunidades indfigenas, desintegradas: por
la conquista, como un instrumento de centralizacidn de la expan—_
éién territorial del lmperio Espafiol y al mismo tiempo como un;-
podarysupranacional del Vaticaﬁa.

En la Iglesia de América confluir&in bSsicamente dos vertien:
tes coniradicturias, una cuya filiacidn aes de ca;écter‘uni?ersal
cristiane, relacionada directamente con el Vaticano, las ordenes
‘regulares de los agustinns; dom;nicas, y franciscanos. La otra -
cuya filiaci6n es mis cercana al espiritu cat6lico-nacional del
lmperiu, cuyva expresidn fue la orden de lus jesuitas, aungue pos

terivrmente evulucionaran en contra de La sujeci6n colonial.
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fon respecto a la evangelizaci6n, que es lo que m8s nos in=
teresa para comprender la Formacién de la conciencia religiosa -
en Mérico, podemos distinquir basicamente tres corrientes reli--
giosas:

La primera, es la encabezada pur Fray Bartolomé& de Las Casas

de la orden de los dominicos, que de alguna forma es seguida por: ..

Vasco de yuiroga y idiego uyuran., Las Lasas es uno de los primeras

occidentales gue reconoce la identidad americana como distinta'a

la europea, y legitima. Es el mias enfrgico defensor de los indiqs”
durante 1a colonia.

En el debate que entabla con Juan Gings de Sepllveda, cléri;
go secular de la {orona, doctor en filosofia y autor del Tratado.
subre las justas causas de la guexra contra los indios. Las QQ;AN

sas echa por tierra las argumentaciones “racionalistas* y juridi-

cas de la conyuista, dice gue si la causa principal de la conqdi§17

ta habia sido la evangelizaci6n de los indios, y que por ella se

recurrift a la violencia, saqueando y despoblando las nuevas tie---

rras, y condenando con ello a conquistadores y a indios; mas hu="

biera valido que los conquistadores nunca hubiesen arribado a e-

sas tierras, aunqgque los indios no hubiesen sido evangelizadas. .
(Ver:t as Casas, (ratados, . 1552). i z
tl humanismo de Las (asas lo lleva a s&gerir que de cualquier

manera lus naturales hubiesen llegado a la f& de Dios cuande dicer

YLstas indiunas gentes vencieron a grieqos y romanos en

vlegirs por dioses, no hombres vicivses y criminosos y
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notados de gran infamia, sino virtuosos, segin que la
virtud entre gente sin el conocimiento del verdadero
Uios que por la fe se alcanza pudo hallarse (...) 'y
aquel llamadu Quetzalcbatl®y.
(ApologEtica Historia) (4)
£l punto de partida de Las Casas .es extraordinario, no de-
fiende el espiritu mesidnico del Imperio espafiol y tampoco nie-
ya ita legitimidad espiritual de los pueblos no cristianos. Su
pensamientu es propiamente el punto de partida de la conciencia-
religiosa en AmErica.
.a segunda corxriente fue encabezada por Fray Juan de Zum&-
rrxaga, obispo e inquisidor de México, de la orden de los francis
canos, que tuvo leales seguidores como fray Diego de Landa, obig

po de Yucatén. Ellos fueron los principales perseguidores de

la idolatria indigena, destruyeron la mayoria de los c6dices an-

tiguos, donde se encontraba escrita la memoria~hist6rica_de nuég"J
tros antepasados. Alteraron el pensamiento religioso antiguo, .
negbndolo como cosa del demonio, las traducciones que hicieron
de sus informantes indigenas las tergiversaron con los dogmas criéj
tianos, pero no pudieron ocultar toda la riqueza simb6lica de sus™
divinidades.

Los franciscanos se opusieron a3 la asimilaci6n de la cultqr;
indigena por la religién cristiana, CGsta oposicifn que goardaba -
"la pureza" Jel rito cat6lico, apost6blice y romano, en realiaad -
se convirtid en un obstéeulou para la formacion de una Igylesia "IQ‘

diana® que arraigara el poder virreynal en la Nusva Espaita.  Por
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tal motivo, la orden franciscana fue remﬁvida de sus cargos en
la Inquisicién y desplazada del centro del pais hacia las fron
teras. La Inquisicién por otra parte tendi6 a secularizarse.

Agquello que respetdé como de suyo el gran fraile Las Casas,
es decir, la cultura autéctona; y aquello que negé el pensamien

.
to franciscano, fue incorporado a la nueva mitologia cristiana
de una manera heterogénea y ecléctica por la ideologia criolla.

La tercera corriente religiosa, que en su inicio éstuvo -
muy cerca del espiritu cat6lico-nacional del Imperio, cuyo re-
presentante fue la orden jesuita, syfrié yna transformaciéon al
mestizarse parcialmente con el pensamiento iadigena.

EL mesianismo del Imperio se cambiaba por el mesianismo del
nuevo reino americano. Todas aquellas utopias del renacimiento :
y de la conquista sobre la realizaci6n de un imperio miiénaii@-
del "occidente cristiano®, se expresaron en la ideolagia criolla
a-través de su propio mito indianizado. '

€1 mito de "L.a Lrandeza Mexicana® propagadoAprincipalmentEj“i
por Don Larlos de Siguenza y G6éngora en el sigloAXVII. que alu- -
dia al orgullo americano de ios cricllos; asi como el mito de =
“La Nueva Jerusalem" propagada por los jesuitas despufis de su -
expulsidn en 1767, y principalmente por Francisce Xavier Claviﬁ
jero, quien hacfia una revisi6n exhaustiva de la historia ameri-
cana, donde emparentaba a la antigua nobleza indigena con los -
crivllou.

Ambos mitos habrfan de contribuir a la formacién de una idea-
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mesifnica unitaria. La que se expresaria plenamente cuando ya
consolidada la Iglesia Indiana, a fines del siglo XVIII, apare-
ce el mito criocllo de Santo fombs~Uuetzalcebatl, fundamentado —-
por el fraile dominico, fray Servando Teresa de Mier.

Este mito parte del principio de que la evangelizacibn en
AmCGrica se di6 antes de la llegada de los espaiioles por el apos
tol Santo Tomas, cuya representacibn en la mente indigena fue =
WYuetzalcbatl. Y si la religi6n cristian§ se pervirtié %ue por-
que los mismos indios expulsaron a Santo Tom&s. Siguiendo esta
i16gica, su regreso significa la restauraci6n de su imperio per-
dido, cosa gque los espafioles no lo hicieron, éorque impusieron
uﬁ imperio ajeno, usurpando el suyo, y por consiguiente, la res
tauraci6n corresponde a los criollos, por ser americanos y crig:
tianos, y no a los indigenas por ser cOGmplices del exilio de -
WuetzalcGatl.

t o que se esconde detrfs de todo esto, es una profundaydeE‘"”f
: confianza en el pueblo indigena, una negacifn de su punto de -— ‘"
partida propio, como si los pueblos prehisp&nicos hubiesen necé:,
sitado de la cultura occidental o de "seres extraterrestres" pa
ra pensar por si mismos y desarrollar su propia civilizaci6n y
religibn.

Hay una siﬁilitud de este mito con las prédicas protestan-
tes anglosajonas, gue considdran el origen del hombre americano

coma una emigracidn de una de las tribus perdidas de lsrael.




117

Esto es sencillamente una violenta alteracibn de la historia, ;
con el objetivu de negarles a cada pueblo el derecho de tener -
la prupia. UCaracteristica por demds, muy peculiar en el etno——.
centrismo occidental.

tn este sentido, podria tener razé6n Jacques Lafaye cuando -
dice que: “L; revolucién (de independencia) no se hizo tanto én
nombre# de las 'ideas nuevas', cuanto de los principios antiguos"
(yuetzalcdatl y Guadalupe, 1974). '

tvidentemente el proyecta de independencia criollo era en
real idad una restauracibn de sus privilegios disminuidos por la
Lorona espaiiola, era una rebel idn éonservadoia. Pero lo . que 0£ 
vida Lafaye es que en la revolucidn de independencia actu6 una

corriente distinta a la criolla cuyo prdyecto iba en contra de

todos esos privileqgias, cuyn proyecto era nacicnal 'y popular, .y

que lluvaba consigo nuevos principios polfiticos 'y nuevas ideas

religiosas.

L. mito nacional

La conciencia religiosa en América, expresada en la ideolo

yia criolla como un wito mesidnica, entra en MBxico en un anta=-

gonismo ideol6gico.  Porque en la cristianizaci6n de América L a
. tina no existe inicialmente un sentimiento mesiénico. Sus dei-
derde N So Meembves, sun s imbolos micus o panteistas, no —--
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son el tegado humano de un profeta. (a evoluci6n de su pensamien
to religiosuo mo habia llegjodo a ese momento. Por eso el mesianisg
ma del mito criailo de Santo Tomas Yuetzalebatl no podia ser asi-
milado por los indigenas, porque Uuetzalecdatl no era para ellos -
un Mesfias o un ap6stol del Mesias, sino un mito cosmogb6nico. Y -
la cosmoygonia ndhuatl no podia asimilar el mesianismo de occiden-
te, mas gue en relacibén a su antigua concepcifn ciclica y panteis
ta. .

La r8pida conversifin religiosa al cristianismo por millones
de indigenas no es resul tado de su aceptacién a la utopis mileng
ria de occidente, no se debe a la comprensi6n del monnteismo o -
de la trinidad, ni se da a través de Jests, el Mesias, como la -

evidencia histérica lo cowmprueba, es_mediante la sincretizaci6n

su_culto profano a la ticrra, fonantzin, y el cullu a la madre

de_idios, la virgen taria. donde la_conciepcia religiosa del_ pue—— 7

a la madre tiexra divinizada, su patria.

La crigstiandad en MGxicou, cuyo milo nacional es la Virgen.dex
uvadalupe, tiene pues, otro significado a la cristiandad europea.
Muy lejos de la ideologia criolla, cuyo mito nunca fue popular;’-
este mito aparece pocos afos despuls de la conquista de M&xico,. -
como una creencia pupular fuertemente arraigada, aunque inicial-- -
mgnte es atacada como idalatria paqaﬁn por lnos Franciscénos. Sus

razoptes tendr oo, porgue el cudin de Jonanisio en el Tepeyac erxa
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parte de los ritos religiosos prehispanicos.

Durante el siglo XVl y 1la primera parte del XVII, las apari-

ciones milayrosas de la Virgen de Guadalupe fueron s6lo una creen

cia sabida por todus pern no reconocida institucionalmente. En
el aiio de L1048, el Hachiller mexicano Miguel Sanches, publica el
primer livuro subre estas apariciones, seiialando la fecha dec 1531
como ¢l inicio Jde ellas. Ue ahi en adelante se desencadena una
discusifn teoldgica sobre las virtudes del culto mariaﬁo en la ~
Vvirgen de bwuadalupe, hasta que en el afio de 1754, el Papa expide
una bula pontificial, donde reconoce el 12 de diciembre como san-
to oficio e institucionaliza eclesiésticamenée el culto guadalﬁbg}t

nNo.

Lo que no consiguid la idenlogis criolla, a mhs de sesudugw
artificios, lo consigue la ideologia popular, puesto que lEIFQH
cidn social dé La religiton, es cohesionar la eﬁocibn y 15 fé;a:
conjunto de wuna formaci6n social y no s6lo la de un sector déﬂéé
te, unificar sus sentimientos hist6ricos, mediante un mitu,vmeta
fisico y moral, yue pueda identificarla como propia, es decir.:;
que pueda conocer su ser social especifico.

Lo cierto es gue el culto a la Guadalupana, tenia su origenﬁ
en dos fuentes remotas. | a primera era espafiola, la Virqenbde ;1
wuadalupe del pueblo de Vil luercas en la Sierra Oriental de Ex—-

tremadura. desde el siglo X1V era un santuario de peregrinaciéq,~3i

en un principio Fus un ceonire de retagio espaiol ante las inva~-= -
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siones arabes, incluso su filoulogia es adraber guaderfio/ al-el/
upe-ocul to, "el rio oculto", entre las montatias de Extremadura.
vamo nus dice J. Lataye:

"La ereccitGn de un foco espiritual especificamente hisp3
nico fue como la consagracibén de la gran separacifin en-
tre tsparia y lLas demids reyiones de turupa occidental, -

que terminarian con el aislamiento cul tural de Eésta".
(Dp‘- cit.) (s5)
tfectivamente, las peregrinaciones sen un medio de afirmar -
en la conciencie saocial un centro dirigente, La Meca, Jerusalem,
Rama, son alyunos ejemplos, £1 hecho de que estas peregrinaciones>'
fuesen internas, rompian con la hegemonfa del Vaticano, tanto en
tspaiia como en wmBxico, porque le daban un caricter nacional muy
peligruoso a la reliqi6n, por eso los framciscanns se opusieron al

cullo.

S5in emwbargo, el simbolo de la Virgen en Espafa no tuvo. el vi‘J
gor nacionalista gque alcanz6 en M&xico.

La seyunda fuente de este mito, es indigepa, el culto a Tunag 
‘tzin en el fepeya;. desde tiempos prehbhispénicos. Tonantzin sighi—i
fica "nuestra madrecita", es “@na de las formas més‘apreciadas en -
que se maniféstaba~COatlich, méximo exponente de la cosmovisién —J
nahoa-mexica sobre el ovigen de la humanidad y el significado de — 
La vida.

tnatlicue rg una representaci6n compleja de muchos simbolos,

P LI e Jeeminrs g ol

Jerniandes, de quicn hemos tomade es
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ta idea:

"Si fijamos la atencifin en la parte baja y le€emos sus sim
bolns, ilegamos a la canclusién de que se trata tanto -~
del wito de la lierra como del Sol, ambos con sus signi-
ficaciones especiales. Asi la Tierra es Coatlicue, "la
de la falda de serpientes", pero también Cihuacéatl, "mu
jer serpiente", y UYuilaztli, *“la que hace brotar las le-
gumbres®”:; pero la lierra es asimismo Quauhcihuatl, *mu--
jer ayguila", Yaocihuatl, “guerrera", [tzpapalotl, "agui-
La", y Ayopechtli, "parturienta o alumbradora" y fapre—-
sentante de las Civaleleo, laa mujéres muertas en sl par
tu. ta tierra no s6lo tiene esos aspectos femeninos vy
guerreros, sino gue tamhién es concebirda como varén, Tla
tecuhtli, %el seiior de la [ierra®, £n éuantu al Sol, -
yue es fonatiuh, es asimismo el gran dios tutelar guerre
ro del pueblo azteca, su creaci6n principal, y se llama
Huitzilopochtii, ei aguila, Coauhtlebufnitl cuando ascieﬁ
de, Cuauhtemoc cuando cae y va a alumbrar al mundo de los

myertos; por eso en el plano de la base de la escul tura -

se encuentra Mictlantecuhtli. Sabemos, pues, que los az-' '
tecas concibieron y creyeron en la Tierra y en el 5ol co-
mo guerreraos, fste es el principio fundamental que expli-

ca el movimiento astral y la vida en relaci6n con. &l.°
(Estética del Arte Mexicano) (&)
lLa virgen de huﬁﬁalupe representa la madre india, protectora
de alyOn modo, del linaje cOismico de LCoatlicue, y como madre de -
U%us. #s yuien intercede a favor de los mexicanos en el nuevo or-
den mituldyico, ante cuya profundidad metafisica, por ejemplo en
el sacuiiflicia del Fesies {(1a crvcafision)d, s sirnten plenamente

iderntinicadss,



Su mesianismo es distinte, porgue no busca la utnpia milenaris-
ta del Imperio espaiiol, es mas bien uﬁa respuesta defensiva a un mun
do que se le arrebatd. tL mito guadalupano nn es un éncabelgamiento‘
artificial como el mito de Santo Tom&s-(Quetzalc6atl, sino un hijo né
tural de las dos religiones, una fusiGn metafisica y una revelacifn
moral patriGtica; es un mito propiamente mestizo, producto del nuevo
puablo que estapa dandn a luz su prupia historia.

El1 mito revolucionario

EL proceso idenldgico de la conciencia religiovsa estaba a punto
de alcanzar su dimension nacional, fal taba quien la echara a caminar,
La ideoloyia criolla creada por el espiritu jesuitico sablia que el -

culto marianu a la Virgen de Guadalupe, era un instrumento esencial

para conquistaf La hegemonia en la Iglesia Indiana. Pero su estfgchéz*

y su sectarismo idevulGgico, producto de su condici6n social y de su

incomprensidén por las necesidades del pueblo, les impidi6 jugar ese

papel. Ademds de que las ordenes religiosas no volvieron a recuperas
se despults de la expulsifn de los jesuitas y de las reformas bnrbﬁﬁi—
cas (siglo Xvill) encami;adas a la expropiacién de sus bienes por la

Corona Espaiiola y a un reforzamiento del control sechre sus cplonias.

tsta lucha entre la Coronma y la lylesia Indiana produjo un distancia’
miento enire ambas instituclones v un acrecentamiento de las contra-
giccioties entre bas noblesas criulias de amtrica y la metcbpoli cole K

niaj.
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La Coruna Heal al desarticulér el sistema de cr&dito de la
lglesia, asi cumo expropiar gran parte de sus tierras, propicié una
crisis econdmica y polftica en la Nueva Lspaiia. La oligarquia view
rreynal sustentada en los pritstamos hipotecarios de la Iglesia para
explotar sus haciendas y minas se vid sumamente afectada en sus in-
tercses.

ElL intento de la metrdpoli imperial mediante la enajenacién
de los bienes raices de la lglesia'y la supresidn del mayo?azqo, asi
como mediante la descentralizacidén del poder politico virreynal con
Las "Intenderncias", estaba en contradicci6n con el proceso irreversi
ble de monopoliczacidn de la tierra por la oligaréuia virreynal y los
ocul tos intereses Yindependistas" de la nobleza criolla.

For eso, en el proyecto politico“nacional’ de los criollos, -
los intereses de las comunidades indiyenas y de los sectores urbanos
del pueblo estaban excluidos. Como bien lo explica Lucas Alaman:

"Nada es, pues menos cierto que lo que suele decirse con
jactancia que MBjico gan@ su independencia con diez afos
de guerra y sin auxilio de nadie. Esos aflos de guerfa -
no tueron otra cosa que el esfuerzo que la parte ilUstrg
da y los propietarios, unidos al gobierne espaiiol, hicie
ron para reprimir una revolucién vandilica, que hubiera

acabado con la civilizaci6n y la prosperidad del pais.*
(Ciro Cardosn, ifBxico en el siglo XIX) . (1)

cn este sentido, la "independencia" representaba una clara —-

restauracion conservadora de los intereses de 1a olivgarquia criolla

amenszaues cun Lo introduceidn de Las reformas borbonicas por La Co-

cuna vspoaioala, ot Lo Iylesia vstapa unida a eatus intereses, enton-
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ces las ordenes regulares ya no podfian ocupar un papel significativo
?L formacifn de la conciencia nacional en nuestro pais. De ahora en‘
adelante, los cl&irigus scculares, cuya masa principal sr hallaba dig

tripuida en los curatos, {en una situaci6n semejante a la que pade--

cen hoy en dia los maestros rurales), serfan quienes jugarin un pé—-

pel trascedental en la vida de Mé&xico.

EL clero secular en cierta forma,¢ravn asalariado del Estado-Vi-
rreynal, no tenda el interés particular de.una orden reliéiosa, ni
de\servicio incondicional al Vaticano, su interés era general, na-
cional, en la medida de su arraigo y su vinculacién con el pueblb.

NO es casual entounces, gque los lideres tevoluciaAarios m&s consecuen -
tes, en la primera guerra de liberacifn nacional, tengan este origen.

Miguel Hidalgo, Jus& Maria Morelos, Mariano Matamoros, son sus.
rerpresentantes m8s notables. La conciencia nacional en su fnrma re-
ligiosa llegaba a su m&s alto nivel con estos haombres y con el mov;—
miento gque les daba vida.

La revolucidén "vandilica" encabezada por ectss curas rebeldes,
era una lucha religinsa y polfitica. En forma semejante a las insu-
rrecciones cawmpesinas de_la europa reformista, LLutero, Munzen, etc. ),
las nuevas ideas religiosas buscaban una concrecién hist6rica en el
podex udel estado. Pero a diferencia de esos pueblos de occidente, -
este movimiento polfitico-religioso no fue un movimiento cismatico.

L nuestro pats, no existia el wmismo desarrollo intelectual o espiri
tral giv conoujrra o La radicalidad individualista del protestantise-

my, b lia torm,eian de una nieva religion mesianica. camo el Islam.
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Esta revaluci6n, opuesta no s6lo al coloniaje, sino a la oligar
quia criolia, tenfa un carfcter evidentemente popular, tanto por sus
reivindicaciones sociales (la lucha por la tierra), como por su oriega
taci6bn ideolGgica (el respeto al rito religioso autéctono). Asi, el
mito guadalupano se convertia, a través de la revolucién populear en:

un mito de dimensi6n nacional, en un mito con fuerza de insurreccidn

de masase.

Ue ningGn modo es casual, que el estaqﬁarte de los iﬂsurgentes
haya sido lLa Virgen de Luadalupe, mientras yue el estandarte de los bj
realistas fuera el de la Virngen de los Remedios, curiosamente el mig
mo que acompatiara a Hernan Cortés en los dias dé lLa conguista.

Hajo la gufia del mito guadalupano y de los nuevos principios pé
liticos creados en la Revuluéién Francesa, Hidalgo se arroja a una - :
guerra agraria de liberaci6n nacional, hace suya la causa de los'eé—' T
clavos y los indios; y le da un contenido social y politico a este =%

mitn revoulucionario.

i

UYesde su Luartel General de Guadalajara, en diciembre de 1810,
decreta la abolicifn de la esclavitud e inicia la reforma agraria.
4

"Jon iiguel Hidalgo y Costilla, generalisimo de América.
Por el presente m;ndn a los jueces y Jjusticias del dis-
trito de esta capital, que inmediatamente procedan a la
recaudacidn de las rentas vencidas hasta el dia, por los
arrendatarios de las tierras pertenccientes a las comuni
dades de los naturales, para que, enteréndolas en la ca-

ja nacional, entr

alos_vteferidos naturales lasg

tivreras pata sy eultivo; sio _gue, on_lo _sdcesivo, puedan

darsae, pueg eg mi_voluntad nue sy _goce sea Onicamen
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te do los naturales en sus respectivos pueblos".

(Josl Mancisidor, Trilogla Histérica) (g)
Utro tanto hace Morelos cuando inicia su campaiia en el sur:

Mgl Bachiller On. José Maria Morelos Cura y Juez Eclesifstico
de Carrasquarou feniente drl Exmn. Sr, Dn, Miguel Hidalgo Ca-
pitdn Gral. de lLa America, etc.

Por el presente y a nombre de 5.t. hago piblirco y notoriora
todos los moradores de esta America el establecimiento del
nuevo gobierno por el qual a excepciéq de lns Eurppeés todos
los demds avisamos, no se numbran en calidad de Yndios, Mula
tos, ni Castas, sino Ludos generalmente Americanos. Nadie -
pagard tributo, ni hanrd esclavos en lo su;esivo, y todos =
los que tengan, sus amns seran castigados. No hay cajas de

Comunidad, y los Yndios percibirbfn la renta de sus tierrag -

Camo _suyas propios _en _lo_que son las tierras. Todo America-

no que deva gqualquiera cantidad a lLos Europeos no est& obli-
gado a pagarsela; pern si al contrario deve el Europeo, paga

rd con todo rigor lo que deva al Americano™.
(ALfonso Teja Zabre, Morelos) (9)
Estas disposiciones evidentemente no sflo iban contra los pgnin- 
sulares, sino contra aquellos criollos gque habiasn impuesto la esclavi-
tud en sus haciendas y habfan arrebatado las tierras a los indios.
Por dﬁpéué,la intencibn ae estas reformas, no solo era de orden politi
ch_sinn también dJde identidad cultural. La religién no era un obstécg;

lo para alcancar la unidad politica, antes al contrario una necesidad

imprescindible por defender 1a identidad nacinnal. HNadie como ellos
fhabin entendido Lo sintesia necesaria de La independencia entre la
transformacidn souvial radical ¢ La unidad polftico-cultural de 1la nue

va- naciim,
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En el pensamiento de Morelos se. resumen estas ideas patridti-
cas a3 que lleySd la conciencia religiosa mexicana en esos afios. La
patria hauv{a adquirido una connotaci6n més all& del lugar del naci
miento, 8 la que habia quedado reducida con la ideologia criolla,
se habia transformado ahora en el sentimiento sagrado que se tiene
por la tierra, por aquellos gue trabajan la tierra. La prueba de
ello, es que bajo el estandarte de Guadalupe, se agruparon todos -

los pueblos indigenas de diferentes origenes Btrnicos, y asimismo -

todas las castas, sin distinci6n de su condici6én social o laboral.

En "Los sentimientos de la Naci6n", se expresa esta ideoclogia
paopular, que podemos resumir en los siguientes puntoss
). La independencia total y definitiva de la "Am&rica Mexicana",
al mismo tiempo, su libertad organizada en gobierno democritico.
2). La separaci6n del Estado de la Iglesia. Puesto qué la Gnica ;{
ley véliua serd la emanada del Congreso Constituyente, y el dogmé

religioso sGlo se sostendr& por la jerarnquia eclesldstica. (E1 iZk

de diciembre junto al 16 de scpt%embre quedan declarados fechas de
gloria nacional). .
d). La introduccién de reformas sociales como leyes constituciona-
les. Contra la esclavitud y la explotacidén laberal, en favor de -
La educaci6n, de la propiedad (individual y colectiva), etc.
(Ver:Morelos, Los Sentimientos da la Naci6n)

sin emoargo, =L proyecto nacional y popular'‘que impolsarcn Hi-

dalygo, Morelus y buerrern, fue derrotadn. Ringuna orden religiosa



128

ningGn clérico vuelve a tener la pruygcciﬁn que ellos tuvieron.

£s la misma lglesia "Indiana", la nue condena, excnmulga y castiga
a Los curas reheldes, en alianza con el econjunto de la oligarquia
criolla. Uurante el siglo XIX, la lucha interovligarquica se desa-
rrollar& entre liberales y conservadores por el control del estado.
Pero ni unos ni otros, representaran un interés popular, ambos gry
pos eran representantes de los propietarios, de lus grandes y me--—
disnos propietarios agricolas o comerciantes, distanciados‘por el
predominio de sus privilegiuvs lLoucales.

Uurante el movimiento reformista, las masas no se ven identi-
ficadas con la lucha de los libevrales, al cuntra;io, ven amenazadgs,
sus tierras, sus derechos politicos y sus creencias religiosas. El
liberalismo mexicanro lejos de levantar las reivindicaciones revolu-—
-cionarias del campesinado para expropiar los latifundios, negaba.a
‘las cuomunidades indigenas, counsiderandolas como objeto de expfopiﬁ—
ci6n y despajo. Aungue en su discurso ideol6gico predeominaba gl‘f%t
acento en la pequeiia propiedad, los liberales fomentaron el deéafrg
llo. de la gran propiedad agricole capilalista y su unificaci6n con
el capital comercial y usurero.

for otro ladoa, los conservadores sosteniendo el viejo modelo -

de la oligarquia virreynal, pretendian industrializar el pais sostg ;'

niéndose en las antiguas relaciunes de propiedad de la tierra y en
los insostenibles privilegios de las corporaciones eclesiésticas y .

militayes, I Y LS LAI SXS 1)

prevjo de las tierras indigenas yoel pe-
50 oprabioso de Jos impuestos el igiosos (o] diesmo), 1ns divorcia-

san tamuiln de los intereses populares. La Iglesia Mexicana se con.
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vertia asi en la defensora de lLos intereses m&s atrasados de la oli-
garquia criolla y llegaba al extremo de entregax la naci6n al Impe--
rialismo Francts, escindiendo la conciencia religiosa de los intere-
ses naciunales.

Pero el nuevo estado nucional, surgido de la guerra antimperia-
lista e impulsado por el proyecto politico liberal, es incapaz de dar
una altermativa al vacfo reliyioso creado por la Iglesia Mexicana.

Y més bien, impulsa la inmigraci6n de protestantes. Per6 el protes’ .
tantismo habia nacido como elewmento desintegrador del car&cter comu-u
nitario de la reliqidn. Era cierto que esta ideologia ayudaba a ia
separacidn de la Ilglesia y €1 Estado, pero disgr?baba en un paisvcoﬁsi
el nuestro, toda obra pGblica, fomentando el espiritu de secta y el ’
cul to al individuo, por lo que no podfia convertirse en un factor de

unidad en la sociedad mexicana.

La unidad pulitico-cul tural alcanzada por las sociedades preaﬁg”’

ricanas y cuyo objetivo habia sido el proyecto nacional-popular de =
los insurgentes, babfa de ser aplazado para mejores tiempos.

Uurante la revolucién de 1910, el simbolo religioso de la gﬁadékf
‘lupana vuelve a mostrar su vitalidad en el escudo de los sombrefds -
campesinos, pero ya no son los curas rebeldes los que guian el mﬁvi;”
miento, sino dirigontes precisamente camprsinos como Villa y Zapa£a.
Por primera vees en nuestra historia, L{ideres de extraccién netamente
popular, iletrados, no intelectunles orgfnicos como Hidalgo o Morelss,

alcanzsasn g Laner voag (dimengidon nacinongl ., .t no significa que no ha

yan habido Liduores e eogte gtigen en A lucha de nuestre puebln, las -
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hubo, y no pocos, pero todos elios nunca alcanzaron esa dimensi6n,
por ejemplo, Jacinto Canek, Cecilio Chi, Jos& Maria Cajeme, EL Ti-
gre de Alica, etec,

Lomo hemos apuntado anteriormente, el proyecto nacional-popu-
lar encabezado pur fapata y Villa &es derrotado, y su liderazgo na
cional ante las masas pnpulares es sustituido por la dirigencis -
vuryuesa, es decir, Larranza, Ubregdn, ‘Calles y dem&s.

Una vez mas las reivindicaciones sociales del pueblo.son rele
gados a los ajustoes del nuevo modelo econémico impulsado por la burx
guesia nacional. Fero al wmismo tiempo, el nuevo estado nacionalis-

ta aplica una refuorma agraria "a cuenta gotas™, con el objetivo 'de

crear un sector campesino incondicional a su politica. Esto suce-

de similarmente en el movimiento vbrero con las reformas laborales

y 10s espacios de poder concedidos a los sindicatos. Pero cuando -

el estado iwmbuido por "el nacionalismo revolucionario®, pretende re

gir intelectusal y espiritualmente la vida de la sociedad mexicana,
convirtiendo .1a ideologia de estado en la Gnica tolerada: Educacién
owligatoria y gratuita, ELducaci6n“socialista! y suspensién dgi cultqi
religioso. tntonces, es cuando la intelectualidad y el pueblo‘reé-
ponden‘en su contra. Légica respuesta a ello fue la Autonomis Uni-;.
versitaria y la itebel i6n Cristera, la primera alcanzada en 1929 y la
segunda llevada a cabo entre LY26 y 1929,

La rebelitn cristera ba sido presentnda en la historia por la

Ll aaia 4o by baar e ba o que cootribuveran loag comunistas,

a3y g

P00 reacvoinnaria ¢ clericat, destinads o entrogar 1a
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naci6n al imperiwelismo y al Vaticano. :El historiador Jean Meyer en -
su libro "La Cristiada™, ha puesto justamente en tela de juicio las
opiniones anteriorrs. Ahf demuestra gue La composicifin social prin-
cipal del mavimiento eran peones y campesinos sin tierra o con poca
tierra, no como se ha pretendido hacer pasar como una rebelifn de -
los latifundistas y hacendados.

S5i la.rebulién tiene su pruopagacién principal en el occidente
del palis, aunque extendifndose desde Zacatecas hasta Uaxaéa, no re-
sulta vana la coincidencia histérica de que en esas ronas se carecid
de un liderazgo agrario arraigadn popularmente, durante la revaolu-
cibn del 10U y si en cambio, fueron zonas de apayo fundamentales de
los constitucionalistas, cuya orientaci6n agraria siempre fue limita

da y ambigua. Entonces, si los cristeros se enfrentaron a los agra-

ristas,hijos predileclos del régimen®, no fue precisamente porque —-

gstuvieran en contra de la refnrma agraria, sino porque &sta s6lo =-

privilegiaba a un sector de ellos.

Por otra parte, si la causa que se le atribuye a este movimien= '

to, fuese principalmente el fanatismo religioso de las comunidades -
campesinas de uccidentgl renuentes al camhio y a las transformacio~-—
nes agrarias; cumo podria explicarse que el nuevco impulso de la :efog_:
ma agraria en el pais, haya comenzadorcutinsamentn en Michoacln (pun-
to central de la regidén occidental) durante el periodo de (.§zaro Car-
uenag.

J

L Lrteresanne es o oque ta misma lglnasia no wes la nue inicia ni =

concluyie enle movimicnto religicno, eos wmhe, "el mismo Papa Lu lleqa a
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condenar. Son lLas juventudes catdlicas junto.a lideres campesinos -
Los que inician 1a yuerra de Querrillas contra el gobierno. Y cuan-
do los obispos mexicanas, por acuerdo de Roma y la'embajada nortea--
mericana, negocian con el gobierno callista la reapertura de las i--
glesias, el mando real de la lucha armada ya no estéd en sus manos y

la rebeli6tn continda, pese a la lglesia y al Estado, varios meses -

despubls.

La cristiada es un movimiento teligioso'sin lideres, ééte es un
asunto de lLa mBxima importancia. Tadon mundo renuncia 'a su liderazgo,
ni el obispo de México, ni losigeneraLes disidentes (Serrann y Gaomez), .
ni los intelectualers o lus partidos disidentes (vasconcelos c el -
Partido Lomunists Mexicano), ni siquiera el general Gorostieta, -
quien solo cumple un papel técnico militar y nunca llega a tener -
.una autoridad moral o polfitica en el movimiento.

En la cristiada, las masas populares son abandonadas a. su propia
suerte, sus banderas descalificadas e incomprendidas, su rebelifn cogf

siderada como una manifestacion de la barbarie y del fanatismo més —-

atrasado en contra del progreso y la nueva civilizacidn impulsada por

el estado posrevolucionario.

Lo cierto es que La Cristiada,fue un movimiento de masas sin in

telectuales orgénicos a su altura, una inmensa rebelifn espirittual -
de un pueblo, cuyas bandueras sociales y politicas habfan sido arreba-

tadas por sus enemigos, cuyas banderas e idrales propios estaban des-—’

Sovirtuadag para vlios, anogue su o rebeldin soerala de esas mismas bande-

ras totas, ba ivcens poar la tierra w la Libertad politic
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l.o Onico que les quedaba como aqL&nticamente propio a las masas

y ‘que no reivindicaba el nuevo rfgimen, eran sus creencias religio--
sas, su {6 en la utopfa wmilenarista de un reino de justicia e igual—\
dad, "El Heino de Cristo". Por ello, con toda lLa magia y radicaLi-A»

dad supersticiuss que esto lleva consigo, con todo su famatismo, la
Cristiada representaba un gigantesco esfuerzo, Qn esfuerzo desespera
do y herdiceo por ciertn, quizds el Gltimo de las grandes insurrececio
nes de la Epoca, para defendex la conciencﬁa de un puebln‘que amen g-
zaba ser subyugada por un sistema ajeno a &1. En el pensamientc re~
ligioso, Lartaria y primitivamente, vivia la conciencia nacional, si
bien adulterada y wutilizada por tirios y truvan&s. por el clero reac
cionario y los generales"revolucionarios"; pero con la fuerza sufi-—
ciente para existir pdr s{ misma, aunque fuera subterrfneamente. La -
Crisliada fue la rebeliln de los fantasmas que yacian soterrados en f:
la conciencia nacional al ser avasallada por el laicisismo y el naé—V
cionalismo burgubts del nuevo estado. ’
5i .el lider intelectual y poulitico de lLa oposici6n mas .i.mpc:»rt:ag“-l

te de 1a &poca: JosB Vasconcelos, “el Ulises Criollo®, no fue capai
de caomprender y encabezar esa rebeli6n popular; fue porque el dess;— 

rrollo intelectual del pais nou habia alcanzado una afinidad con 8l -

espiritu de nuestro pueblo, porgue el pensamiento cientifico e inte-

Lectual continuaba siemdo eriotlo y no nacional. A la par, la --
ideoloyia prolriaria na sbandonaba su carfcter gremial o sectorial -
neuturio)., woadu booguia de Yy urtosddnxio nlvidaha so respongabilidad

UL nacvinnaiioatse. Ve owntn wisme, opdd putroaliarse Al gobierno yo
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lucnar en contra de los cristeros. La idenlogia proletaria no podia
dirigar ninguna revelucidén, porque ne exa una ideologia nacional, si-’
ﬁo La de una clase, que por otra porte habia Jlegado a acuerdos con-
ciliadores con el estado burgués a quien apoyabé.

$i la guadalupana habia sido un mite de unidad nacional, el Crié%_
to RHey escindia a la nacidn del estado. Por esto, era sumamente‘peli:l
grosn para lo estabilidad del nueva régimen, no resulta extrafo pues,
que en la siguiente dficada de la rebelidn, gspecialmente durante el
periodo presidencial de Cardenass, el estado reorientara su politica -
agraria y culturgl, daéndoule un giro populista.

La fusifn entre religifn prenispfinica y ocecidental a travBs del
culto a La tierra divinizuda en la imagen de la Virgen de Guadalupe;

no era propiamente un mito mesifinico, el Cristo Rey, podriamos decir,

ya lo representaba. El pensamiento religiose del pueblo mexicanpri

“habfa evolucionado & su exigencia milenarista sin tener todavia praofe

tas que lo guiaran.

La insurreccilGn popular de 1810 y la de los cristeros en los afios
'20 de este siglo, muestran una asombrosa coincidencia en su capacidad::
de unidad interétnica y social, independientemente de regiones o jefes

locales. wni siquiera la revalucidn del 'L0 muestra tanta homogeneidad

cul tural. Ll arraigo popular de sus luchas y la tragedia de éstas,r-~L

nos muestra como La conciencis religiosa de nuestro pueblo ha camina-

do por una via agiferente o la aparicidn y consolidacifn de las ingti-

LUCEOTC S eat e tiarnr

yopwlirticas, I en vurasg palabras, no es ln mis &
mo o rel LS50y 1glesia, cuma Lamnoeo, conciencia oacional que estado

naciovnal.,
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Hoy en dia, la Teologia de la Liberacién en AmErica Latira re
presenta un intento por recuperar ese espiritu popular y comunita--
rio de lLa religi6n, gque ha sido excluido por las jerarquias ecle--
sifGsticas oligarguicas. En varios paises del continente, vgry Pe--
rt, Brasil, El Salvador; es ya un movimiento de masas, pero en nué§
tro pais aGn no adquiere esa dimensi6n. ‘

Su‘orientaciﬁn critica ante la ortodoxia del Vaticano, y la ma

~duracif6n intelectual y politica en la que ge perfila América Latina,
parece indicar yue este movimiento puede tener bastante influencia
en las pr6ximas insurrecciones populares de este continente y jugar

un papel claramente revolucionario.
Religién y Conciencia

.. Decia Ludwig fFeuexrbach que "el sentimiento es el ofgénp esen-—

o

cial de la religi6n®, y que la Yesencia de Dios" no se expre#aba -
sino en la "esencia del sentimiento®, porque la devoci6n piadosa,

es decir, la f&, tenia su mBxima expresi6én en los sentimientos. —,f
Concluia su idea de la 3iguiente forma:

“El sentimiento es el poder m&s independiente y m&s difew
rente de ti: se encuentra en ti y a la vez sobre ti; es
tu esencia mis propia, pero que te domina como si fuera
otro ser: en una palabra, es tu Dios, ;C6mo quieres en-
tonces distinquir de este ser otro ser objetivado en ti?

¢COmu quieres ir més alls de tu sentimiosnto?v.

(lLa Esencia del Cristianismo) (10)




136

Estas eran las palabras de un Fi;ésofo materialista a princi-
pius del siglo XIX, que examinaba el fen6meno de la religién como
una expresifn de la conciencia humana y no de algo ajeno a ella.

Un siglo mis tarde Karl Jung concebia que:

"La mayor parte de la psique del hombre es inconsciente, y
lo incnnsciente tiene dus contenidos: el que es parte de
Lla experiencia del sujeto, que se olviddé o reprimi6, y el
que nunca fue conscicnte, o seca, el legado propio della -
humanidad. Llem5 al primero inconscipnte personal y al -

segyundo, el dinconsciente colectivo o arquetipico™. (11)

(EL Universo Sagrado de la Sefpieﬁte)

£l psicoandlisis ponfa en evidencia rfue lo religioso efa tam--

biln una manifestaci6n del inconsciente del hombre, y gue su elabp
raci6n iva més alld de su experiencia personal o de su conciencia.

pecia Jung:

"En mi opinidn desde el punto de vista de la verdad psicold
gica, tuda teoria cientifica, por sutil que sea, posee en
si menos valor fque el dogma religioso, y ello pbr el simple
motivo de que una teoria es pnr fuerza abstracta vy exclusi-
vamente racional, al paso que el dogma expresa por su ima--
gen una totalidad irracional..".

- (Psicologia y Religi6n) ;(12)

LLa ciencia tambifén crea sus dogmas, pera son de naturalezé,dig‘r
fihta a los dogmas religiosos. i_os dogmas cienti{firns no duran el
mismo tiempo que Ins dogmas religinsns, poraue unos estfHn regidos -
pot las leves de JTa conciencia v Ins otrog por L as leyes del incang

L e,
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Por ejemplo,-.la adaptaci6n o incorporacién de la metafisica -
prehispanica en la religi6én cristiana no responde a necesidades tem
porales o artificiales para hacer sobrevivir una ideologia determi-

nada, como fue el casno del "indigenismo" criollo, sino se debe a -

causas més prufundas del inconsciente de las pueblos, a leyes intcs

nas que riger su inconsciente y que algGn dfa ser&n hist6ricamente

definidas, pero gue van m&s all§ del hecho hist6rico concreto en el

que aparecieron como dogmas o se expresaron, cohscientemente,

, Al parecer en el inconsciente, la actividad de lo irracional,

en este caso, las apariciones milagrosas de la Virgen de Guadalupe,

demuestra un mayor apego a la realidad del nuevo ser social que se

estaba creando, es decir: la mexicanidad, mucho mas de. lo que con--
cientemente se pudiera haber hecho, por ejemplo, las especulaciones

intelectuales del criollismo sobre el apostolado de Santo Tomésydu§£ 

zéleéatl. Esto no representa de ninguna manera, que lq conciencia
na pueda influir en este proceso, lo que pasa es que la ccnciéncia
religiosa solo puede dirigir racionalmente este procesoc en el momen
to.en . gque los elementos religimsos que ha creado el inconscienté"yauy
estan formados y no antes,
Ue la primera aparici6fn guadalupana en la psique popular (1531)

a su. expresi6n consciente, como punto de partida propio, en el grito”
de Uvlores (L81L0), transcurrieron 300 afios. Hicieron falta tres si-

glos de coloniaje para que se fusiomaran en el inconsciente colepctie-

VO Je ttuestro purolo, Jos elementos religiosos de occidente y de me=

PR . . . . : :
suamirica, base ldeol6yica necesaria para nue la religi6n actuase - -
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comg una forma legitima de la conciengia nacional.

Decimos entonces, que el dogma es una idea irracional, pero no
cualquier idea irracional es un dogma, de ser asi cualquier loco pg‘
drfa crear dogmas a su antojuo; el dogma tiene sus leyes propias, =--
tiene su historia, su ib6gica, aparece para satisfacer ciertas nece-
sidades hist6ricas y saciales del inconsciente humano, Por eso, la
conciencia no puede suprimir estos dogmas, aunque los desmienta cien
tfficamente, mientras ellos no dejen de cumplir su funciﬁnlsocial -
especifica en la psique huwmana no dejarfn de existir. Por ejemplo,
los dogmas que daban contenido al mito de Coatlicue hoy nos son aje{:
nos, perg no asi los dogmas que dan contenido al.mito guadqlupano.

“Estas ideas (los dogmas) -nos dice Jung— no fueron inventa
das nunca; nacieron cuando la humanidad no habia aprendido
aln a emplear el espiritu como actividad que se ajusta a —
fines. Antes de que los hombres aprendieran a producir -
pensamientos, los pensamientos vinieron. -No pensaron, si-
no que percibieron su funcidn espiritual. E1 dogma se asg
meja a un suefio que refleja la actividad espont8nea y auté

noma de la psique objetiva, de lo inconsciente*. (lbid.)(*g),;
Las revelaciones divinas como la inspiraci6n poética tienen un
proceso similar a la praduccién de los dogmas, de los milagros. La-
poesia es un suefio realizado, es decir, el encuentro consciente con
el prouceso de gestacifin incangciente. En este sentido, el arte hace.
un puente entre ambos womentos de la psigue, cristaliza aquello que
era desconocido y que escondia el incosciente, y revela la naturale;k

za real de la conclievncia,
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L.La religidén y el arte aparecen entonces juntos, como parte de ¢
la emoci6tn comGn de una sociedad, pero existen procesos distintos -
en su formaci6n, Mientras nue para el arte hay dos momentos de ‘su .
realizaci6n, que ya hemos estudiados

a) el de su expresidn como realidad hist6rica temporal, cuyo -‘
origen social y nacional puede ser definido precisamente; y

b) el de su concreciOn hist6rico-pasional comu valor estético

\
universal, gue pasa a ser parte del patrimogio comin de la humanidad.

Rucordemus por otra parte, gque el valor universal no significa
gque sea un valor eterno, sino gque adquiere una dimensién mayor a la
de su erigen hist6rien, Lo trasciende. No bay leyes eternas, pero -
la historia tienme un curso, determinado por leyes especificas fque la
traﬁsfurman-

£n la religidn este proceso parece estar invertido:

a) en el primer momento el dogma expresado no puede ser defini-—:

do precisamente por su origen hist6rico, el mito guadalupano es mu-—"

tuamente europeo y americano, sin embargo su exprecsifin es parte de la
realidad hist6rico-temporal, el virreinato;

b)_ en el segundo momento, cuando su concrecifn hist6rico-pasio-
nal, ha llevado al dogma a su conversién en simbolo nacional, e s =
cuandu se nos revela su verdardero origen hist6rico y social, Pero —

<
en realidad es el momentu en que alcanza su universalidad, puesto -

que lus muxicanos entran al mundo de la cristiandad, nacisnalizando

suoretigran,
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ts aqui cuando el wmito religioso se convierte en un mito revoly
cionario, y cuando la conciencia religiosa se convierte en concien--
clia naclional.

"el hombre es un animal metafisico -nos dice J.C.Mariftegui-
o se vive fecundamente sin una eoncepcidn metafisica de la

vida. FL mito mueve al howmbre en la historia. Sin un mito

la existencia del homore na tisne ningGn sentido hist6rico.™
(EL Alma Matinal). (13)

El mito proviene de una necesidad esemmcial del inconsciente por
reafirmar la identidad del ser social que lo ha creado y al mismo ;-
tiempo justificar su accifn por la cual se realiza o se libera. Cuan
do cumple rsa funcién social el mito es revolucionario, no importa -
que este mito se sostenga en dogmas irracionales, o sea una manifes—
tééiﬁn del inconsciente, no importa que este mito sea una expresién
de la conciencia religiosa y no de la conciencia cientifica.

“La uwwmocifn revolucionaria.. es una emocif6n religiosa®, nos di-,

ce Maridteyui en el wismo texto, "Los motivos religiosos se han des-:
plazado del rielo a la tierra. Na son divinos: son humanos, son So-
ciables®". En el mismo sentido Gramsci dermominaba a la filosofia de’
la praxis, al marxismo, ~cowo una %Yreligi6n laica". Y concluye que:

"lLas masas, cowmo tales, solo _pueden vivir la filosoffia comg

una fe. Basta imaginmar la posicién intelectual de un hom-
bre del pueblo; se ha Fformado con opiniones, con convicecio
nes, coun criterios de discriminacidn y normas de conducta.

fodo sostrnedor de un punto de vista opuesto al suyn, 5i =

W Lnnberieo: Pt wupﬂrinr AL, aahp arqumenlar mnjnr -

BUIG rasen

P mete en el ogaca LAgicamprte, olc. ¢ ilebe por
estn comuior el huombre ded pueblo usus conviceianes? clebe -
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cambiarlas porque no sabe imponerse en la discusi6n inmedia

ta? Pero entonces deberia cambiar de conviceciones cada dia,

cada vez que encontrase a un adversario intelectualmente sy

erior. PN qul elementos se fundn, pues, su filogofia?
} é 1 B

LEN
que elementos se funda, especialmente, su filosofia en la

forma de norwa de conducta, la que tiene miAs importancia pa

ra 617 El wlumenta m8s importante cs, sin duda, de carfcter

no racional, de fe. ;Perc fe en quién,

en qu&? Especialmen-

te en el grupe social a gue pertenece, en la medida que pien

sa globalmente cowo GL," (£L materialismo hist&ricu..)(lﬂ{”

Lo irracivnal, lo inconsciente, no puede dejar de existir a vo-

luntad del individuo o de la sociedad; puede dominarlos, es cierto,

pera tambidn puede y dehe ser nraanizado por la conciencia, por la

razdn. 50lo en este momento la voluntad politica revolucionaria, -

puede ser movida por un mito, abriendo los horizentes de la concien

cia, permitiéndole cowprender mejor su destino, desarrollando o ahon

dando adn mis su racionalidad objetiva. De esta forme lu inconscien

te o parte de €1, se transforma en consciente, o en otras palabras,

lo consciente amplia su dominio. Aunque de otra forma, lo incons--

ciente se teje en lo censciente, imanténdolo de mayor fuerza. De -

ahl que el mito tienda u

na especie de puente entre ambos, y adquie-

ra cierta "raz6n" de existir, como "fuerza material tranasformadora®

-

Aunque el mito puede hacer prevalecer lo irracional y pierde asi sﬁ

razdn histérica.

fal fue lo que sucedi6b con el mito guadalupano, una vez gue fue

Ton derrotado:s lon oidrellos populares de ilidaluo y Bocelo:s

Este -

Mmitu pas’ o converticse an patadera de tas criollos y mfs tarde del
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partido conservador y de la intervenci6n extranjera.

fern no puede dejarse de reconocer que la conciencia religiosa a
travis del gradalupanismo, cref una nueva moral nacional, una fe pa-
triGgtica. 51 nmo hitblese destruido la vieja moral, en este caso la
moral colonialista, sin destruir su antnridad, la insurreccién popy
lar no hubiese tenido futuro, nu hubiese podido dejar bases ideol6-
gicas para una nueva civilizacisn,

La funcidn social y psiquica que pueda tener un mi to Aenende del
contenido de la nueva civilizacifn que se vaya a construir. Los gfag3"
des mitos rrligiosos no responden a una gran ignorancia o falta de ---
conciencia de un puchl;: al contrariao, son maniféstaciones de una pro
funda sabiduria espiritual de los pueblos, que se expresa sin rodeos:
en sus acciones revoluciunarias. Como sintetiza magnificamente Marid
tegui:

“tl impulso vital del hnmbre responde a todas las interroga-
ciones de la vida antes que la investigaci6n filos6fica. -
tl hombre iletrsdeo nu se preocupa de la relatividad de su -
mito. No le seria dable siquiera comprenderla. Pero gene-
ralmente encuentra, mejor que el literato y que el fil6sofo
su propio camine. Puesto gque debe actuar, actGa. Puesto =
que debe creer, cree. Puesto que debe gombatir, combate. -
Nada sabe de la relativa insignificancia de su esfuerzo en
el tiempo y en el espacio. Su instinto lo desvia de:'la du-

da estfril. wno ambicinna mAs que lo que puede y debe ambi-

cionar todo haombre: cumplir bien su jornada®.
(E1 Alma Matinal), (113)

Petn i1 a ogocian adet mits an o se Funda oen la actividad intel egel

tual  de i sonciledad, sinn e e pasidn pepivritual, en oso te; existe
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como deciamos anteriormente, el grave riesgo de que la critica racig
nal no sdlo sea relegada para un mejor momento, sino incluso perse--
guida y acul tada, pur las nuevas instituciones idenl6gicas y politi-
cas gue se apoderen del legado del mito revolucionario. El ejemplo
4de les partidos proletarios y la ortodoxia marxista son muestra cla-
ra de ello. José& Hevueltas en su critica a los procesos de MosclG dg
cfa 1o siguiente, refirifndose a la militancia de base del PCiis

"iA estos militantes sanns -en tantao no_se corrampfan 6 eran
corrompidns de algCn modo por la manguinaria dogmética del
partido- nu se les dejaba adquirir aquello que constituye
la fuerza, la potencia real del pensamiento: la capacidad
de examen. Para ellos serfa su enemigo todo agquel que hi
ciera vacilar su fe y por eso no razonaban, No erxan capa
ces de asumir el desnudo sufrimiento de la raz6n, porque
habian preferido permanecer cubiertos con las vestiduras
talares: una armadura mistica en una batalla religiosa cofn
tra un cierto dios. No era posible hablar con ellos sing -
dentro de los ifmites de ese dios, pese a que ellos crefan
estar combatiendo contra todos los dioses. M&s alls de es
tos Limites temblaban del increible paver de caer en la hg
rejia. jobre ellos se sustentaba la casta de los grandes
sacerxrdotes, los dogmbticos conscientes, los burbcratas con
victos y largamente insensibilizados por la impiedad de pe
quefias y retorcidas verdades, que nou eran sino el fruto de
una siniestra y fria revelacifn irracional. —Gracias a es-
tos militantes sanos y limpios, abnegados, modestos y fie-
les, es por lo gue el partido existe —-clamaban los sacerdg
tes. Cierto, yracias a ellos existia el partido. Lo que
loyg sucerdotles callabon o gue existia mal; es decir, gue
Tu eaistin oo Lo ogue denieca ger. —-Preficio estar equive

Caita con el opoartido a tener razidn oen ognocontra ~aiadian los
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espantosos clfrigos, la wirada muerta y fria dentro del va

cio de sus ojos sin alma,® (Los Errores, 1964). (15)

Asi como el wmito puede jugar un papel revolucionario, asi tam- 0
bién puede convertirse en un nbstfculo para el cambio. C(Con la Cruz
las comunidades cristianas primitivas se rebelaron caontra el Imperio_"
Romano. Pero también con la Cruz, e Imperiu Espaficl impuso el colg f
nialismo en América. Con la hoz y el martillo se liber6 el pueblo -
ruso del Imperio Zarista. Pero también con la hoz y el martillo, la'_

Uni6n Soviltica invadi6 Checoslovaquia y Afganistan.

Sin duda, la cuestién del mito ya no podia ser resuelta simple-

mente por un analisis histBrico del pensamiento religioso. Habia mas

de fnndo, algo gue no solo contemplaba el manejo del mito, sino de - .
todas y cada una de las formas de la Conciencia Nacional. Un elemeﬁ‘tl
to que las relacionaba y les daba cohesi6n en una linea ideol6gica -
especifica. Y csto no podia ser otra cnsa mas que: el poder. ‘

“Los procesos de Mosc(G planteaban en este sentido =-conti
nGa Revuel tas—- un problema del todo nueve ante la con--
Ciencia de los comunistas: el problema del poder y la -

verdad histlrica. tentro de determinadas circunstancias

el poder y la verdad histfrica se separan, se alejan uno

de otro, hasta que llega el momento en que se contrapo--
nen y se excluyen violentamente en el terreno de la luU--
cha ablerta., Entretanto la verdad hist6rica, al margen

del poder, se halla desvalidada, sin amparc y no dispone
de ningtn otru recurso gque no sea 4l poder de la verdad,
en opousicidn a todo lo que representa como fuerza compul
Sleb, incilruticntous represivos, medios de propadanda vy ode

o (lbid.) (15)

mhs, s veodsd del opu
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