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Presentacion de la Coleccion Biblioteca Plural

Vivimos en una sociedad atravesada por tensiones y conflictos, en un mundo
que se encuentra en constante cambio. Pronunciadas desigualdades ponen en
duda la nocién de progreso, mientras la riqueza se concentra cada vez mas
en menos manos y la catdstrofe climatica se desenvuelve cada dia frente a
nuestros ojos. Pero también nuevas generaciones cuestionan las formas insti-
tuidas, se abren nuevos campos de conocimiento y la ciencia y la cultura se
enfrentan a sus propios dilemas.

La pluralidad de abordajes, visiones y respuestas constituye una virtud
para potenciar la creacion y uso socialmente valioso del conocimiento. Es por
ello que hace més de una década surge la coleccion Biblioteca Plural.

Ano tras ano investigadores e investigadoras de nuestra casa de estudios
trabajan en cada drea de conocimiento. Para hacerlo utilizan su creatividad,
disciplina y capacidad de innovacion, algunos de los elementos sustantivos
para las transformaciones mas profundas. La difusién de los resultados de
esas actividades es también parte del mandato de una institucién como la
nuestra: democratizar el conocimiento.

Las universidades publicas latinoamericanas tenemos una gran respon-
sabilidad en este sentido, en tanto de nuestras instituciones emana la mayor
parte del conocimiento que se produce en la region. El caso de la Universidad
de la Republica es emblematico: aqui se genera el ochenta por ciento de la
produccion nacional de conocimiento cientifico. Esta tarea, realizada con un
profundo compromiso con la sociedad de la que se es parte, es uno de los
valores fundamentales de la universidad latinoamericana.

Esta coleccion busca condensar el trabajo riguroso de nuestros inves-
tigadores e investigadoras. Un trabajo sostenido por el esfuerzo continuo
de la sociedad uruguaya, enmarcado en las funciones que ella encarga a la
Universidad de la Republica a través de su Ley Organica.

De eso se trata Biblioteca Plural: investigacion de calidad, generada en la
universidad publica, encomendada por la ciudadania y puesta a su disposicion.

Rodrigo Arim
Rector de la Universidad de la Republica
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Resta-nos entao a pergunta: o que governa

a extensao (obviamente varidvel, tanto
cultural quanto historicamente) em que

os grupos e seus conflitos se permitem ser
personificados? Podemos dizer algo mais
geral sobre essas transmissoes estruturais do
macrocosmo ao microcosmo, sobre como
pessoas particulares sao autorizadas a fazer as
histérias de coletividades? A possibilidade de
que possamos ¢ o segredo da aparente loucura
de justapor Napoleao Bonaparte a figuras
como Bobby Thomson ou Katherine Harris.
Sao formas contrastantes da estruturagao da
agao. Thomson é um bom exemplo de agao
conjuntural, e Bonaparte, de agao sistémica.
(Sahlins, 2006: 150).

Sahlins, 2006.






Introduccion

Esta escritura pretende dar cuenta de las matrices miticas que habitan y
hacen posible nuestra contemporaneidad, en el espacio (también mitico)
de la nacién.

En tanto dimensiones comunicaciones y simbdlicas capaces de producir
sentido para tales o cuales mundos sociales de manera tal de constituirlos y
conformarlos, el quehacer mitolégico ha sabido producir totalidades y totali-
zaciones, historicidades y temporalidades especificas y singulares.

Ese saber parece haber llegado a su fin o en todo caso ensimismarse
hasta parecer irreconocible, bajo un flujo de comunicacién extrema, irre-
frenable y voraz.

Nos encontramos pues, con un conjunto de flujos comunicacionales que,
curiosamente, impiden la constitucion de configuraciones miticas capaces de
aglutinar, articular y generar sentido para las diferentes humanidades habi-
tantes de este mundo.

Esta situacion no resulta de manera alguna azarosa. La revolucién tec-
no-comunicacional colabora vehemente en la desimbolizacion de la sociedad,
en la imposibilidad del don, en la imposibilidad pues temporal de producir
y gestar mitos.

Dicha ausencia de temporalidad se afinca en la instantaneidad de la co-
municacion, en la ausencia de tiempo entre el dar, el devolver y el recibir,
quedando entonces la produccién mitica encapsulada en su mismidad, sin
circulacién ni mitopraxis (Sahlins,1997a.), sin exterioridad. Y si acaso el
mundo mitico construye una otra temporalidad que se nos presenta como
un estar fuera del tiempo, esta dimensién puede remitir solo en el mundo
actual a mitos ya conformados o constituidos, a sus actualizaciones, trans-
formaciones, resignificaciones o resemantizaciones sin llamar necesariamente
a la gestacion de nuevas mitologias, sino a meras y en extremo inestables
fragmentaciones miticas que se articulan y lictian en el marco de la sobrepro-
duccién virtual y virtualizada de cosmologias producidas casi de manera co-
tidiana: parte de esta resaca simbdlica da lugar y composicion a las narrativas
conspiranoicas, tan en boga en nuestros dias.

El dar, el devolver y el recibir —los laberintos del don— requieren, para
su desarrollo y materialidad, de tiempo. Es el tiempo de la comunicacion.
Esta universal circulacion, tan bien descripta por Marcel Mauss en su Ensayo
sobre el don (1979) y presente en todas las culturas del planeta, expresa el
tiempo de la comunicacién, el tiempo para que la comunicacion devenga en
posible, en la medida que
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el don no es un don, no da, sino en la medida que (da) el tiempo. La
diferencia entre un don y cualquier otra operacién de intercambio puro
y simple es que el don da (el) tiempo. Alli donde hay don, hay tiempo. Lo
que ello da, el don, es el tiempo, pero ese don del tiempo es asimismo una
peticién de tiempo. Es preciso que la cosa no sea restituida inmediatamente
ni al instante (Derrida, 1993, p. 47).

El intercambio simbdlico que sustenta la comunicacion y que exige una
temporalidad para llevarse a cabo —ese don expresado en el circuito del
dar, el devolver y el recibir—, es abortado en la era de la hipervirtualizacién,
quedando obturada tanto la posibilidad del don como la posibilidad del mito,
en ese antagonismo irreconciliable entre la regla simbdlica del intercambio
que fundamenta el don (el dar, el devolver y el recibir) y la comunicacién en
tiempo real: <o que rige la esfera de la comunicacién (interface, inmediatez,
abolicion del tiempo y la distancia) no tiene ningun sentido en la del inter-
cambio, donde la regla exige que lo que se da jamads sea devuelto inmediata-
mente» (Baudrillard, 1996, p. 49).

Por eso no cabe hablar de mitos hoy, sino de escurridizas fragmenta-
ciones miticas, que no logran arribar a una completud simbdlica, ni a una
produccion de sentido plena y acabada. La hipervirtualizacién en tanto parte
de la revolucién tecno-comunicacional, desvincula o deja de proveer la tem-
poralidad necesaria a las estructuras simbdlicas capaces de generar mitos,
que la funcién simbélica (Lévi-Strauss, 1991) —esa hipotética y extrafia
habitante de un inconsciente vacio y colectivo de la especie humana— ge-
nera permanentemente. en el espacio de elaboracién de su incesante trama
de produccién de sentido. La materialidad simbdlica de la nacion —todo un
oximoron— expresada en sus mitologias, en sus mitopraxis, en la permanen-
te discontinuidad de sus memorias y narrativas conflictivas, heterogéneas,
plurales, productora de territorios reales e imaginarios (si acaso tenemos que
seguir manteniendo esta falsa oposicién), todavia transcurre como la prinei-
pal dadora de sentido, ahondando sus raices en el mundo analdgico, y cons-
tituyendo un nosotros cuyo futuro se avizora en su finitud, como parte de la
desimbolizacion de lo social, de su desmaterializacion.

Entonces este libro que trata de mitologias, naciones, temporalidades,
debera leerse como un momento de la escritura del que suscribe, sumado a
otros tiempos, que se inician cuando todavia existia la posibilidad de produ-
cir mitos. Que podamos seguir haciéndolo, es una tarea politica de defensa de
lo humano en su singularidad, es decir, una politica de descosificacion plena.

La escritura de este texto posee, pues, varias temporalidades, que se
reflejan en las opciones bibliograficas oportunamente utilizadas para analizar
los mitos de la nacién uruguaya, y una vision contemporanea, en que estas
posibilidades miticas solamente resisten en su actualizacién, en el marco de
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un flujo comunicacional y simbdlico que impide, la produccién mitica tanto
en términos nacionales como planetarios.

Hace poco tiempo, tuvimos la oportunidad de orientar una tesis, en la
cual las opciones de la mitopraxis se planteaban alrededor de una marca uru-
guayas de yerba mate, la marca de yerba Canarias.” Que la eterna clasificacion y
concatenacion continte haciendo su labor, vinculando la marca de un produc-
to a la mitologia nacional, habla mucho mas de las obturaciones de nuestras
estructuras simbdlicas —su cosificacion— que de la produccién propiamente
de mitos. La perspectiva logocéntrica tanto de Claude Lévi-Strauss como de
Marshall Sahlins, asi como la mirada sociocéntrica de Bourdieu, se exhiben en
este texto en tanto una suerte de anacronismo fraguado, respetado en su his-
toricidad y temporalidad encapsulada, bajo una configuracién del tiempo en
la cual se encuentran esparcidos los sentidos generados por la centralidad del
mito, también por la postulacién de un sistema clasificatorio, y por la razén
especular que supo vincular dicho sistema clasificatorio con la produccién o
eventual reconocimiento y analisis de los mitos.

Asi, las preguntas acerca de la existencia de los mitos que pueden emer-
ger de algunas perspicacias antropoldgicas o nativas, poseen cierta razon,
en la medida en que esa existencia mitica alberga su propia historicidad,
en un tiempo en el cual los mitos podian ser producidos, comprendidos,
analizados o interpretados —dependiendo de las hermenéuticas— desde el
espacio de una razén simbdlica (Sahlins, 1997b), hoy afectada por la desim-
bolizacién y cosificacion, ambas gestadas por la contempordnea revolucion
tecnocomunicacional.

Mitopraxis, religion civil, nacion y laicidad en Uruguay

Asi, en un tiempo en el que habia mitos, pretendimos abordar las caracte-
risticas y las posibilidades que asume la mitopraxis (Sahlins, 1997a) en una
cultura que, como la uruguaya, se encuentra abierta «al devenir histérico»
(Lévi-Strauss, 1990a, p. 339). La realizacién de este trabajo es posible gra-
cias a las contribuciones de M. Sahlins, que en su «Islas de Historia» (Sahlins,
1997a), cred el término mitopraxis, con el objetivo de superar las dicotomias
trazadas por Lévi-Strauss principalmente en «EI Pensamiento Salvaje» (Lévi-
Strauss, 199oa).

Ya no se trataria pues, de comprender las sociedades «fuera» o «dentro» de
la historia, o las «sociedades frias» y las «sociedades calientes» (Lévi-Strauss,
19902, p. 339), 0 €l «pensamiento salvaje» —con su correlato de pensamiento
mitico— versus el «pensamiento domesticado», del cual, segin Lévi-Strauss,
el conocimiento histérico seria un ejemplo (199oa, p. 381). Tomando un

1 Ver: Zetune (2020).
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pasaje de la Marsellesa —cita con diversas connotaciones para este trabajo—
Sahlins nos dice que «le jour est arrivé» para la conformacioén de una antropo-
logia histérica de corte estructural (Sahlins, 19973, p. 78).

Esta antropologia histérica de base estructural trata por una parte de
«.refutar el concepto de la historia mediante la experiencia antropoldgica de
la cultura» (Sahlins, 19974, p. 78). Haciendo referencia a la historia que lleva
a la extrana muerte del capitan Cook en tierras hawaianas el autor afirma:
«Las historias, hasta ahora oscuras, de remotas islas, merecen un lugar junto
a la autocontemplacion del pasado europeo —o la historia de las «civilizacio-
nes»— por sus propios aportes notables a la comprensién histérica» (Sahlins,
19972, p. 78). En una cita, que aparecerd mds de una vez en este texto,
se insistira en que a diversas culturas corresponden diversas historicidades
(Sahlins, 1997a, p. 12) y que, a pesar del esfuerzo de Tucidides de «elimi-
nar de su historia a todo los elementos de lo maravilloso», ilustrando de esta
forma, segun nuestro autor el comienzo de la «historiografia de la Verdad sin
ornamentos o el triunfo de logos sobre el mito» (Sahlins, 1997a, p. 64); las
historicidades posibles de las llamadas sociedades «calientes» (Lévi-Strauss,
19903) se contindan sustentando en mitos y habilitando el ejercicio mito-
practico. Resta, no obstante, apuntar algunos aspectos iniciales relacionados
con este trabajo. Hemos trabajado (y problematizado) sobre una construccion
simbdlica que a nuestro entender merece el nombre de nacion laica. Cuando
hablamos de cultura wruguaya estamos haciendo referencia a un constructo
identitario desarrollado en el tiempo, sin pretender practicar ningtn ejercicio
de substancializacion. Si bien es verdad que la identidad, como apunta Lévi-
Strauss (1981), «es un fondo virtual al cual nos es indispensable referirnos
para explicar cierto nimero de cosas, pero sin que tenga jamds una existencia
real> (p. 369), también es verdad que esta se manifiesta a partir de repre-
sentaciones emblemadticas y mitos en permanente actualizacion y reactua-
lizacién. De ahi las posibilidades de la mitopraxis. Otra aclaracion: si, como
senala Lévi-Strauss en su introduccién a la obra de Marcel Mauss (1991, p.
20), una sociedad nunca es totalmente simbdlica, resta por establecer que
la pretension de este analisis es determinar los principales mitos y represen-
taciones que —relacionalmente— conforman una centralidad o estructura.
Recordemos aqui que para Sahlins, la estructura conforma «relaciones sim-
bélicas del orden cultural» (Sahlins, 19g97a:9). Estas relaciones simbdlicas no
implican un deseo de totalizacion. La discontinuidad, anunciada por Lévi-
Strauss en la misma introduccién a Mauss (Lévi-Strauss, 199 1), estd presente
(como limite, margen e incompletud) tanto en la dimension sincronica cuanto
diacrénica. Por consiguiente, nuestra intencion es intentar abarcar, en un pe-
riodo de tiempo —desde mediados del siglo x1x hasta las primeras décadas
del siglo xx— mitos y representaciones que van conformando y se van con-
formando en una temporalidad especifica como piedra fundamental de esta
construccion cultural llamada Uruguay, lo que no significa que representen
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una totalidad (al menos, no en términos absolutos), ni que podamos expli-
carlo a través de la problematizacién de todos y cada uno de los aspectos de
la cultura uruguaya. En este sentido, el cuento de Jorge Luis Borges (1995)
sobre la confusién entre mapa y territorio continta siendo pertinente.

Mitos, mitopraxis y representaciones

Una antropologia histérica estructural implica un cambio en las propias no-
ciones y relaciones entre estructura y acontecimiento.

Aunque la nocién de estructura sea apenas esbozada por Ferdinand de
Saussure (1992), su esquema inicial era mucho mads util para su aplicacion en
el plano sincrénico.

Sahlins (1 9973), al introducir la diacronia al concepto de estructura hace
que las relaciones entre estructura y acontecimiento se vuelven mas flexibles
e intercambiables. La mitopraxis deviene una posibilidad. Sin embargo, con-
tinuemos un poco mas en este camino de mitos y mitopraxis. Si, para Roland
Barthes (1980) y Lévi-Strauss (199oa), los mitos se conforman con restos
de discurso y acontecimientos (es decir, no son nunca un sistema semiol6-
gico primario como la lengua, aunque la tomen como modelo), el salto que
da particularmente Barthes es considerar las representaciones como sistema
de signos (Barthes, 1980, p. 8). Este salto, tal vez aparentemente menor, trae
consecuencias importantes para las propias Mitologias barthesianas (Barthes,
1980), asi como para los desarrollos posteriores. Detengdmonos un poco
aqui en el concepto de representacion y de representacién emblematica. En
la tradicion antropoldgica, el concepto de representacion nos remite a la es-
cuela socioldgica francesa —particularmente a Emile Durkheim (1989) ya
Mauss (Durkheim y Mauss, 1968)— y en el pensamiento contemporaneo,
nos lleva—entre otros— a las exposiciones de Pierre Bourdieu (1985, 1992,
1993, 1997, 1998a, 1998b) en dos niveles que al mismo tiempo lo vinculan
y lo contraponen con la herencia de la sociologia y antropologia francesa cla-
sica. Si, en Durkheim las representaciones toman la forma de sociogénesis de
categorias de clasificacién (niimero, tiempo, espacio, ete.) y de c6digo comin
de la sociedad, en Bourdieu (19835, 1992, 1993, 1997, 19982y 1998b) por
el contrario, este codigo comun solo es inteligible cuando es tratado a partir
de su sociogénesis hasta sus diferentes desarrollos y posibilidades, como re-
sultado de luchas de clasificacion de la realidad que son luchas por ordenar y
nombrar y, por consiguiente, para construir la realidad, siendo entonces en-
frentamientos entre aquellos que poseen (o desean poder) el monopolio por
nombrar y ordenar. A primera vista paraddjico, el monopolio para nombrar
y ordenar gana su validez cuando los cddigos que emergen de esta mono-
polizacién se diseminan y devienen en sentido comun. Sentido comin que
conforma a la dimension a-problematica de toda cultura, naturalizando las
6rdenes y nominaciones dominantes, asi como la relacion entre dominados
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y dominantes. Las representaciones también pueden referirse a emblemas
que, en el caso de Durkheim (1989), refieren a un colectivo (churingas aus-
tralianos) y en Bourdieu (1985, 1998a, 1998b) asumen el cardcter de lucha
de representaciones, particularmente de representaciones emblematicas, que
son marcadores identitarios de un grupo, pero que, a su vez, no deben ser
entendidos como simples indicadores o trazos (antropologia culturalista),
ni, tampoco, como emblemas productos de la sociedad como una totalidad
armonica. Las representaciones emblematicas son también el resultado de
luchas simbdlicas por conformar una identidad —y establecer la legitimi-
dad de la mencionada identidad— al mismo tiempo que son impensables
fuera de una dimensién relacional. Aquella afirmacién de Lévi-Strauss que
referfa a «o real enquanto relacional» (Lévi-Strauss,1987) estableciendo que
un signo o mitema o inclusive un mito, no puede ser estudiado «en si», sino
en relacion con otros signos, otros mitemas o a otros mitos, adquiere, en la
exposicion bourdiana, otro aspecto también des-substancializante, desde que
las representaciones, en su doble sentido, constituyen «arbitrarios culturales»
(Bourdieu, 1995, 1998a y 1998b)* productos constantes de negociaciones,
luchas y renegociaciones. Si no hay identidad sin alteridad, si no hay lo mismo
y lo Orroy lo otro (para aquellos que no depositan sus creencias en el sujeto)
también no hay, pues, representaciones emblematicas que sean producidas y
produzcan una construccion identitaria sin relacion a otras identidades que
pasan a ser percibidas como alteridades, a partir justamente de la diferencia-
cién de las representaciones, ya no instaladas como #zzos de tal o cual grupo,
sino como representaciones que marcan e/ /ugar que el agente —grupo o
individuo— tiene en un espacio social determinado, espacio relacional, espa-
cio, por lo tanto, surcado por el poder en su cardcter relacional.

El ejercicio de las representaciones emblematicas es intentar negar su
caracter de arbitrario cultural. Las representaciones emblematicas desean
mostrar la no arbitrariedad significado/significante y, en este sentido, se
convierten en simbolos (como es el caso del simbolo de la justicia para de

2 Elconcepto de arbitrario cultural adquiere dos herencias en el pensamiento de Bourdieu:

por un lado, la nocién saussureana de arbitrariedad del signo (la relacion entre significan-
te y significado es arbitraria y carece de un vinculo natural). Por otro lado, la contribu-
cién de Durkheim (1989), que, de acuerdo con Bourdieu, es de particular importancia
(a pesar de las criticas) en la medida en que «Com Durkheim, as formas de classificagao
deixam de ser formas universais (transcendentais) para se tornarem [] em formas sdcias,
quer dizer, arbitrarias (relativas a um grupo particular) e socialmente determinadas.»
(Bourdieu, 19938, p. 8).
Los arbitrarios culturales intentan establecer, por un lado, la contingencia de toda pro-
duccién simbdlica de una cultura (no existe, entonces, una relacién nazural entre una
produccién simbdlica dada y una matriz cultural x). Por otro lado, el hecho de concebir
la produccion simbdlica como arbitraria, conduce a un ejercicio de desnaturalizacion,
mientras que las categorias y representaciones no surgen de Aecho o de la naturaleza de
las cosas, sino de luchas simbdlicas concretas. Este seria el comienzo de una antropologia
critica. Ver sobre este tltimo punto: Bourdieu y Wacquant (1993).
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Saussure). Asi, la profundizacién de la mitopraxis en «culturas calientes» se
torna realizable. Las representaciones oscilan entre un orden sintactico y se-
méntico y su conjunciéon —tal como la de los signos— conforman mitos.
También, como apunta Sahlins (1997a), no tienen por qué presentarse en tér-
minos contrastivos, como en el sistema estructuralista cldsico (Sahlins,1997a,
p. 141). Asi detectaremos varias dimensiones del mito de la igualdad, sin
profundizar en otros mitos de la nacion laica, en la medida en que la vin-
culacién entre representaciones no va mas alla —como relevante— de esas
«relagbes simbdlicas da ordem cultural» (Sahlins, 19974, p. 9) dada por la
curiosa union (uruguaya) entre igualdad y homogeneidad.

Religion civil y mitopraxis

En este trabajo intentamos vincular el concepto de religion civil con el de
mitopraxis. La eleccion traté de ser justa con las formas de establecer una
mitopraxis dentro del marco de las luchas simbdlicas que ocurrieron en
Uruguay y que poseian dos aspectos principales, a saber: la elaboracion de
un conjunto limitado de categorias y simbolos —producidos principalmen-
te a partir del Estado— desde el cual se conformé y matrizé un modelo de
nacion y, al mismo tiempo, un violento ejercicio de privatizacion —jacobi-
no, como lo llamaria José Enrique Rodé— en el que las posibles diferencias
y diversidades fueron excluidas de la esfera publica, en un amplio ejercicio
de privatizacion.

Es necesario senalar, desde ya, que esta religion civil uruguaya, confor-
mada por los mitos y representaciones que investigamos, tuvo uno de sus
lugares privilegiados —escenario y alcance— en la escuela publica (laica,
gratuita y obligatoria), productora de ciudadanos uruguayos. Al principio,
la tentacién althusseriana (Althusser, 1970) de pensar la escuela desde la
perspectiva de Aparatos ideoldgicos del Estado parece bastante seductora.
Sin embargo, nuestra mirada supone que la mitopraxis establece un consenso
simbdlico comun, que se actualiza de manera diferente en funcion de los di-
ferentes contextos de percepcién.

El guietismo del mito, se invalida en el ejercicio mito-practico en la me-
dida en que las categorias recibidas siempre se ponen en juego en funcién a
la experiencia empirica (Augé, 1995; Sahlins, 1997a) a la que deben some-
terse. De esta forma, tener un corpus mitico comtn no implica que todos los
miembros de la misma cultura lo actualicen de la misma manera, sino que
enfrentaran sus confrontaciones, luchas y negociaciones (relacionados a la
vida social) de estos referentes cristalizados en mitos y representaciones.
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Nacion y religion civil

Este trabajo tiene como objeto el estudio de la religion civil de la nacién,® de
sus mitos y sus representaciones por medio del analisis de textos de lectura
obligatorios en las escuelas primarias del Uruguay. Para ello, utilizamos la ma-
yor cantidad de textos escolares que atn existen (muchos estdn en malas con-
diciones, dado el paso del tiempo) utilizados y producidos en Uruguay desde
la reforma de la educacién publica, que tuvo lugar en Uruguay en 1877, hasta
la década del treinta. Esta delimitacion temporal coincide con las varias inda-
gaciones (Guigou, 2000a; Guigou, 2000b; Achugar, 1992; Caetano, 1992;
Caetano y Geymonat, 1997; Pareja y Pérez, 1987; Porzecanski, 1992;
Vifiar, 1992) que identifican al primer modelo de construccién de identidad
uruguaya en este periodo de tiempo.

En ¢€l, el proceso de cristalizacion de la identidad uruguaya es impen-
sable fuera de la maduracién del sistema de educacién publica, ya que en
Uruguay la nacion ha sido conformaba principalmente a partir del Estado,
y la escuela era —entre otras instancias estatales y no estatales— la matriz
productora fundamental de ciudadanos adscritos a Uruguay.

En otras palabras, los ninos y las ninas escolarizados, futuros ciudada-
nos y ciudadanas, eran a su vez portadores y productores de la religion civil,
que estos templos laicos, gratuitos y obligatorios, colaboraron en producir.
Seleccionar los textos de lectura obligatorios, para ver en ellos los principales
mitos y representaciones de la nacién, implica ir mas alla de los cdigos pri-
marios que los mismos llevan implicitos para su decodificacién a través de la
lectura, para ir —cita que reiteraremos— a

los principios de vision y division comunes, formas de pensamiento que son
para el pensamiento cultivado lo que las formas primitivas de clasificacion
descritas por Durkheim y Mauss son para el «pensamiento salvajer,
contribuyendo con ello a elaborar lo que se designa cominmente identidad
nacional... (Bourdieu, 1997, p. 106).

Estos principios de vision y division suponen un ejercicio de consenso
simbdlico que, en este caso, nos parecia estar bien presentado en los textos de
lectura obligatorios de la escuela primaria. Su seleccion se debid justamente
al caracter obligatorio de su lectura, mucho mds coyuntural en otros textos
producidos para disciplinas especificas (Geografia, Historia). Vamos a afir-
mar que, aunque nuestro material empirico se constituya bajo la lectura de
textos obligatorios utilizados en las escuelas publicas, nuestro objetivo es la
investigacion de los mitos y representaciones que dieron forma a la religion
civil uruguaya que incluye, al mismo tiempo que trasciende, los textos antes

3 Sobre religién civil uruguaya ver también: Bayce (1992) y Caetano y Geymonat (1997).
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mencionados. En este sentido, este trabajo no pretende ser una investigacion
antropoldgica exhaustiva sobre el sistema educativo en Uruguay, sino la inda-
gacion y el analisis de mitos y representaciones en este ambito, sin olvidar el
contexto sociohistorico mds amplio que permitio su existencia.

De esta forma, este trabajo intenta dar cuenta de la construccion de
la nacién laica uruguaya, nacioén laica que se conformé mediante mitos y
representaciones habitantes de su religion civil, los cuales permitieron y
habilitaron los variados ejercicios mito-practicos de los ciudadanos y ciu-
dadanas uruguayos.
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La nacion laica, secularizacion y religion civil
en Uruguay

Los diferentes enfoques para dilucidar el tema religioso en Uruguay (Bayce,
1992; Caetano, 1995; Caetano y Geymonat, 1997; Da Costa, 1997, 1998;
Pi Hugarte, 1993a, 1993b, 1993¢, 1997) tuvieron que comenzar por la re-
capitulacién del proceso de secularizacién y laicizacion ocurrido en este pais
desde mediados del siglo x1x hasta las primeras décadas del siglo xx. Tanto
la radicalidad que caracterizo al proceso mencionado, como su clara marca
en el llamado primer modelo de identidad nacional (Caetano, 1992), hacen
de la nacion laica una dimension esencial para comprender las caracteristicas
religiosas de Uruguay. En este item nos proponemos abordar la tematica de la
secularizacion en Uruguay desde dos aspectos interrelacionados: el primero
vinculado a la concretizacion de la secularizacién como laicismo. El segundo
alude a los limites de los conceptos de secularizacion y laicismo, que parecen
proceder por necesidad: la secularizacién marca una separacién mediada por
un vacio; la laicidad, un conjunto de reglas idénticas aplicables a los diferen-
tes. Sin embargo, esta perspectiva puede variar cuando la laicizacion aparece
en su productividad, es decir, cuando la entendemos como uno de los aspec-
tos fundacionales de la religion civil de una nacion.

Establecer que la laicidad es una parte constitutiva de la religion civil
uruguaya implica anular su atributo de neutralidad, para conceptualizarlo
como un lugar privilegiado de representaciones y mitos emblematicos que
narran a la propia nacién. Asi como la laicidad no puede abandonar el cam-
po religioso, tampoco se puede pensar en el Estado-nacion sin considerarlo
como el productor privilegiado y regulador de la religién civil antes men-
cionada. Como productor privilegiado - aunque no el tnico - de la religion
civil de la nacidn, es necesario investigar el proceso de laicizacion llevado a
cabo por el Estado-nacién uruguayo como una lucha simbdlica con agentes
promotores de otras identidades basadas en la diferencia (opciones religiosas,
por ejemplo), o en pretensiones particularistas de la citada diferencia (una
religién Unica para un Estado y una nacién). Antes de establecer las peculia-
ridades que vinculan la secularizacion, el laicismo y las pretensiones de una
religion civil encapsulada en el proyecto uruguayo de nacion, es necesario
hacer algunas aclaraciones. En primer lugar, admitir que la viabilidad de un
proceso de secularizacion no depende solo de un agente. Tratdndose de eta-
pas y resultados de un conjunto de luchas simbdlicas, debemos cuestionarnos
acerca de cuales fueron las condiciones sociohistoricas que permitieron la
maduracién de tal proceso e igualmente, cudles eran las posiciones de los
agentes involucrados en el antedicho campo de luchas. En segundo lugar,
reconocer que si el Estado-naciéon uruguayo fue uno de los productores
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privilegiados de la religion civil, la actual relocalizacién del campo religioso
uruguayo —su dinamismo y su pluralidad— pone en discusion la religion
civil y, consecuentemente, a la propia nacion laica.

Este trabajo intentard recorrer diferentes temporalidades, reconociendo
que las letanfas de la religion civil uruguaya no operan como una simple su-
pervivencia de una anterioridad, sino que se actualiza en espacios estatales (en
la escuela, por ejemplo) o en las evaluaciones y reflexiones que acompanan
la situacion de los simbolos religiosos en el ambito publico. A finales de los
anos ochenta del siglo xx, cuando Juan Pablo 11 visité Uruguay por primera
vez, el gobierno quiso homenajear su visita erigiendo una gran cruz en la via
publica. Las discusiones que tuvieron lugar en esa ocasion en el Parlamento+
no dejaron de recordar aquel «jacobinismo» (Caetano, 199 5)s que tanto mar-
c6 el pais desde el siglo x1x hasta las primeras décadas del siglo xx. Los
didlogos transnacionales y el reconocimiento de una polifonia interna —que
trasciende a la esfera religiosa— desafian hoy a la religion civil, desplazando
al Estado-nacion como agente privilegiado de su produccion e incluso mos-
trando sus propias limitaciones —como deseos totalizadores— de la misma
religion civil. Por otro lado, la admisién de heterogeneidades religiosas en la

4 Después de largas discusiones, el Senado y la Camara de Representantes aprobaron eri-
gir la cruz que se habia colocado provisionalmente para honrar al papa. El texto de la
ley aprobada, para mantener la controvertida Cruz, y firmado por el vicepresidente de la
Republica, Dr. Enrique Tarigo (quien votod en contra de su permanencia) fue el siguiente:
«Ley 15.870. El Senado y la Camara de Representantes de la Republica Oriental del
Uruguay reunidos en Asamblea General Decretan:

Articulo 1.° Dispénese que la cruz eregida con motivo de la visita a la ciudad de
Montevideo del Papa Juan Pablo 11, sea mantenida en su emplazamiento original
y con cardcter de permanente en calidad de monumento conmemorativo de dicho
acontecimiento.

Art. 2.° Comuniquese, etc.

Sala de Sesiones de la Cdmara de Representantes, en Montevideo, a 11 de junio de 1987.
Victor Cortazzo, Presidente- Héctor S. Clavijo, Secretario.

Cumplase, actisese recibo, comuniquese, publiquese e insértese en el Registro Nacional
de Leyes y Decretos. Tarigo- Julio Aguiar.» (Diario de Sesiones de la Camara de
Representantes, Tomo 68, Diario 40 (pp. 542-596), mayo/junio de 1987; Diario de
Sesiones de la Cdmara de Senadores, Tomo 303, pp. 391-433), marzo/mayo de 1987)

5 Segtin Girardet (1999), el jacobinismo (una de las muchas corrientes dentro de la bulli-
ciosa Revolucién Francesa) habria sido poseido por una «voluntad de reunién, de unifica-
cién, de eliminacién de todos los factores individuales o colectivos de diversidad [...] No
dejaremos ningtin cuerpo heterogéneo en la Republica» habia proclamado en el Club de
los Jacobinos [...] el delegado Garnier.» (Girardet, 1999, p. 141).

Para el caso uruguayo, el término jacobinismo fue recuperado por José Enrique Rodé
antes de la decisién del estado uruguayo de eliminar imagenes religiosas de los hospitales
(1906). Rodé (1930), cuestionando esta decision, sefialé que era una actitud mds vincu-
lada al espiritu jacobino que al liberal: «;Liberalismo? No, digamos mejor jacobinismo.
Se trata, efectivamente, de un hecho de franca intolerancia y estrecha incomprension
moral e histdrica, absolutamente inconciliable con la idea de elevada equidad y de ampli-
tud generosa que va incluida en toda legitima acepcién del liberalismo...»» (pp. 123-124).
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esfera publica indica, al menos, un cierto retraimiento del laicismo y, tal vez,
el surgimiento de un proyecto de nacién atento a las diferencias.

Comenzaremos, entonces, profundizando en las correspondencias en-
tre secularizacion, laicismo, religion civil y nacién. Un interludio tedrico nos
permitira aclarar y vincular estas categorias, sin duda utiles, cuando se trata
de abordar el proceso de construccion de la nacion laica en Uruguay. Cabe,
con todo, antes de ingresar a ese interludio, adelantar algunas reflexiones
relacionadas con la matriz laica de la nacién (en parte devenida en laicismo y
en précticas laicizantes), considerando en este sentido, sus efectos tanto sobre
las narrativas de la nacién (Bhabha, 1990), como sobre la propia construc-
cién del campo religioso uruguayo.

Sin restarle importancia al modelo laico vernaculo en sus efectos sobre la
conformacion de una narrativa centralizada, fundante y dominante, y también
sobre el ordenamiento topolégico y de sentidos en el campo religioso y en los
diferentes espacios (pﬁblicos y privados), deberemos insistir en el excesivo
peso otorgado al modelo laico fundacional por parte de los investigadores de
finales del siglo xx (entre los que se incluye el autor de este texto), en tanto
modelador principal de formas identitarias y de espacios religiosos naciona-
les. Nuestra critica a esta perspectiva centralizadora y totalizante, expresada
en la conferencia intitulada «M4ds alla de la laicidad» (Guigou, 2017a) y en el
articulo «Situacion religiosa en el Uruguay contemporaneo: un tema comuni-
cacional» (Guigou, Milsev y Passeggi, 2018) trata de sefalar las dificultades
que posee esta mirada totalizante y fundacional de la nacién para adentrarse
en el ambito heterogéneo y plural de las narrativas periféricas, intermedias
y deleuzianamente rizomaticas de la nacion, asi como para indagar en las
diferentes modalidades religiosas, de creencias, espirituales, que en su poro-
sidad, han sabido circular, interpelar y cuestionar los sentidos presentes en
los espacios estatales, publicos y privados, tanto como la existencia definitiva
y claramente separada de dichos espacios.
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Interludio sobre secularizacion, laicidad, religion civil y nacion

Varios autores han senalado la ambigliedad semantica, la imprecision y la
«dilatacién peligrosa del concepto de secularizacién» (Caetano y Geymonat,
1997, p- 25).° Segin Gustavo Guizzardi y Renato Stella (199o0), el tema de
la secularizacién es ambiguo, en la medida en que responde semanticamente
a varios significados:

do significado origindrio, extraido do direito canoénico e sucessivamente
inserido na teologia, ao significado adquirido na tradigao das ciéncias
sociais, onde indicou [...| fendmenos e acontecimentos que sao diferentes
nao somente na denominagao: laicizagao, dessacralizagao, privatizagao,
descristianizagao, etc (p. 203).

El rendimiento del término en si, utilizado por primera vez en la Paz
de Westfalia (1648) (Guizzardi y Stella, 1990, p. 209), ha sido cuestionado
desde varios puntos de vista, no siendo menores las criticas esbozadas por
aquellos autores que guian sus estudios en torno a la génesis y consolidacion
de la idea de la nacién en Occidente. La separacién entre Estado-nacion y
religién que, con todas las diferencias y peculiaridades del caso —de hecho,
las diferencias nacionales— pautan la modernidad occidental en si no alcanza
para definir el fenémeno de la secularizacion. Por otro lado, la mirada ana-
litica hacia este fenomeno puede modificarse en funcién «de la concepcion
que se tenga o se postule sobre el fendmeno general de la religion» (Caetano
y Geymonat, 1997, p. 23).

El problema se percibe en los dos ejemplos histéricos que han generado,
por parte de las ciencias sociales, quizds mas reflexiones sobre las relacio-
nes entre la nacion y la religion. Nos referimos al caso de Estados Unidos y
Francia. Desde sus respectivas revoluciones, ambas aparecen como un pa-
radigma de la constitucién de la nacién moderna, y en los dos casos esta
conformacion nacional ha sido acompanada por una nueva cartografia que

6 A su vez, Marramao (1995) establecerd con respecto al concepto de secularizacion lo
siguiente: «Secularizagao ¢ uma metafora. Surgida na época da Reforma, originariamen-
te em ambito juridico (para indicar a expropriagio dos bens eclesidsticos em favor dos
principes ou das igrejas nacionais reformadas), a palavra veio a conhecer, ao longo do
século X1x, uma notdvel extensao semantica: primeiramente, no campo histérico-politi-
co, em seguida a expropriagao dos bens e dos dominios religiosos fixadas pelo decreto
napolednico de 1803 [...] e posteriormente no campo ético e socioldgico, quando assu-
me [...] o significado de categoria genealdgica capaz de conter em si o sentido unitdrio
da evolugao histérica da sociedade ocidental moderna (seja em Tonnies ou em Weber
—embora como acentuagoes profundamente diversas diversas — “secularizagao” indica
a passagem da época da comunidades a época da sociedade, de um vinculo fundado
na obrigagao a um vinculo fundado no contrato, da “vontade substancial” a “vontade
eletiva”» (Marramao, 1995, pp. 29-30).



indica un nuevo diseno del lugar de lo religioso en relacién con el proyecto
de la nacién. Cabe destacar que fue en Francia, una especie de paraiso de la
secularizacion, donde Rousseau ya habia socavado la division entre religion y
Estado, apuntando, en £/ contrato social, una religion de la nacion:

Una profesion de fe puramente civil, cuyos articulos de fe corresponde
al soberano fijar, no precisamente como dogmas de religién, sino como
sentimientos de sociabilidad sin los cuales es imposible ser buen ciudadano
ni sibdito fiel. Sin obligar a nadie a creerlas, puede desterrar del Estado
a todo el que no las crea; y puede desterrarle, no como impio, sino como
insociable (Rousseau, 1957, p. 226).

Este concepto de religion civil, segiin Llobera, fue utilizado por Rousseau
para «referirse a una especie de religién que provoca amor al pais en sus ciuda-
danos y que los fuerza a cumplir con su deber» (Llobera, 1994, p. 193).

En esta nueva religién dedicada a la nacion, el papel de las instituciones
estatales deberia ser sumamente relevante. En su Zmilio, Rousseau asigné un
papel fundamental a la educacion:

Una educacion que debe dar a los alumnos la forma nacional, y dirigir hasta
tal punto sus opiniones y gustos que sean patriotas por inclinacion, por
pasion, por necesidad. Un nifno, al abrir por primera vez los ojos, debe ver
la imagen de la Nacion y hasta su muerte no debe ver otra cosa que ella
(Rousseau, apud De Ventos, 1994, p. 18).

Con la Revolucion Francesa, nos enfrentamos a la cristalizacion de una
parte del pensamiento rousseauniano. A pesar de las diferencias que pueden
establecerse entre los diferentes intelectuales organicos de esta revolucion,
es cierto que desde la Asamblea Constituyente de 1789 emerge claramen-
te el concepto moderno de nacion y la idea de nacién es imaginable, como
Llobera habia dicho, a través de la identificacién del pueblo de Francia con
la nacién misma (Llobera, 1996, p. 15). De esta identificacidn, surge un
elemento relevante para nuestra temadtica: el hecho de identificar al pueblo
francés con la nacién trae en su nucleo la idea de la indivisibilidad del cuerpo
social. Este principio de unificacién esta vinculado a una concepcion cen-
tralista del Estado como sintesis de la totalidad social mencionada y sobre
todo tipo de particularidad (religiosa, regional, lingliistica, etc.). Este aspecto
es mas que importante si consideramos la heterogeneidad que existe en el
interior de Francia:

Assim, por exemplo, a Franga era muito pouco integrada até o século xviir
na época do reino, tendo este continuado como una colcha de retalhos de
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regioes, em vez de uma nagdo unificada, isto até a Revolugao, o mismo,
talvez, até ben avanzado o sécalo x1x (Oliven, 1992, p. 15).

Esta indivisibilidad —una nacion, un Estado— refleja claramente las as-
piraciones rousseaunianas, también presentes en el pensamiento tan opuesto
de revolucionarios como Robes Pierre o Denton (Llobera, 1994, pp. 249-
250). Ademss de reconocer que la Declaracién de los Derechos del Hombre
y del Ciudadano del 27 de agosto de 1789 permanece en la dualidad de una
vocacion universalista y de un particularismo nacionalista, inaugurara otro
aspecto: permitira la cristalizacién de un sujeto —el ciudadano— emancipa-
do y con capacidad de decision y resolucién (habitado por su propia razén)
al mismo tiempo que decretara la existencia de la nacién. En el articulo g
encontramos: «Le principe de tute souveraineté réside essentiellement dans
la nation; nul corps, nul individu ne peut exercer d’autorité qui n’en émane
expressément»? Por lo tanto, como sefiala Dumont (1992), el individualis-
mo y la naciéon no son contradictorios: «A nagao ¢ precisamente o tipo de
sociedade global correspondente ao reinado do individualismo como valor»
(p. 271). Sin embargo, la imagen del ciudadano —momento relevante del in-
dividualismo moderno— nos coloca frente a las paradojas que la revolucion
misma trajo. Si, por un lado, este ciudadano poseia la libertad de defender y
sostener sus diversas creencias, por otro, él mismo era parte de una totalidad:
producto y productor de la nacién. La nacién seria su primera religion, ade-
mas del cultivo de religiones privadas.

Asi, reconoce Bellah, la Revolucién francesa, anticlerical hasta el meollo,
intenté establecer una religion civil anticristiana. Desde entonces el abismo
entre la tradicion catélica francesa y la establecida por el laicismo militante
iniciado en 1789, y que habia de culminar con el culto jacobino al Ser
Supremo ha sido considerable... (Giner, 1994, p. 144).

La secularizacion, en el caso francés,® parece asumir preferiblemente la
busqueda de la sacralizacién de la Revolucién misma a través de represen-
taciones emblematicas que cristalizan la identidad de la propia nacién. La
laicizacion fue, por lo tanto, la forma mas o menos visible de la nacion, ya sea

7 Ver: Declaration des droits de I” homme et du citoyen.

8  En esta breve revision de la secularizacion francesa, estamos abstrayendo intereses, clases
y grupos que disputan en pleno proceso revolucionario. Dado que la religién civil fran-
cesa choca con la religién catdlica, parece tentador reanudar la aclaracion de Bourdieu
sobre las guerras religiosas: «Em suma, as guerras religiosas nao sao “violentas querelas
teoldgicas” com em geral sao consideradas, nem conflitos de “interesses materiais de
classe” da maneira com que Engels as encara. Na verdade, as guerras religiosas sao duas
coisas a0 mesmo tempo porque as categorias teoldgicas de pensamento tornam impossi-
vel pensar e levar adiante a luta de classes enquanto tal, permitindo nao obstante, pen-
sd-las e lavd-las a cabo enquanto guerra religiosa» (Bourdieu, 1992, p. 47).
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a través de la presencia de representaciones emblematicas o porque el espacio
neutral debe su neutralidad precisamente a un pacto anterior: asumir que €l
existe para los ideales establecidos por un nacién (libertad, igualdad, frater-
nidad). Por lo tanto, el concepto de secularizacién en si mismo, se pone en
consideracion: ;como podemos suponer que la secularizacion implica la sepa-
racion entre el Estado y las expresiones religiosas, cuando el Estado revolu-
cionario se dedica a establecer una religion civil y a oponerse fervientemente
a las expresiones religiosas establecidas? Nos referimos a la simbologia, cultos
y celebraciones revolucionarias. En el auge revolucionario, la nacion francesa
llegd a ser adorada a través de

muchos de los simbolos (que) tenian un origen grecorromano o masonico.
El tricolor, combinando el rojo y el azul de la ciudad de Paris con el blanco
de los Borbones, se hizo popular en poco tiempo y se convirtié en oficial
en 1792. Otro simbolo que se propagé rapidamente fue el altar patridtico,
que fue erigido espontidneamente en muchas aldeas y comunas y se hizo
obligatorio en 1792 [] Tas tablas de la Declaracién de los Derechos (en
piedra o en metal) eran llevadas en procesion como si fueran el Santisimo
Sacramento [...] A partir de 1790 aparecieron los drboles de la libertad
[...] También existian otros simbolos como las fasces romanas, los gorros

frigios, etc. (Llobera, 1994, p. 247).

De acuerdo con el autor citado, «se agregaban celebraciones y fes-
tividades especificas, que rememoraban las distintas etapas heroicas de la
Revolucién» (Llobera, 1994, p. 247). Sin embargo, no serfa posible esperar
que solo el Estado glorifique a la nacién.

Por parte de la sociedad civil —categoria diferenciada de sociedad politi-
ca con relativa claridad a partir precisamente de esta revolucién— se llevaron
a cabo una serie de actividades en torno a la adoracién de la nacién (la cita
anterior refleja en parte este hecho). Por lo tanto, la religién civil era, al me-
nos en sus inicios del idilio revolucionario, producido por el Estado y por la
propia sociedad civil.

Estos elementos son suficientes para caracterizar algunos aspectos del
lugar de lo religioso en la Francia revolucionaria: la dimension religiosa fue
aprehendida por el conjunto de simbolos y representaciones emblematicas
de la propia nacion. El cardcter sagrado de este esfuerzo obstaculiza el uso
del término secularizaciéon porque bien podriamos decir que esta sacralidad
se habria trasplantado a otro /Jocus social. Sin embargo, esta afirmacién no
puede llevarnos a substancializar lo sagrado, en el sentido de una continuidad
durkheimiana de la produccion eterna de evangelios: «Nao hd evangelhos que
sejam imortais e nao ha razao para se acreditar que a humanidade seja dora-
vante incapaz de conceber outros» (Durkheim, 1989, p. 500).
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La visién durkheimiana de la expresion simbdlica de totalidades (C'y qué
es, sino la autoidolatria de la sociedad y las representaciones que trae con-
sigo?) puede ser til, en parte, si es «violentada» y si se entiende como una
lucha simbdlica y particularmente como una lucha de clasificaciones (en el
sentido otorgado a este término por Bourdieu por tener el monopolio de
expresar simbodlicamente la totalidad. Segin Bourdieu (1998b):

Sabe-se que os individuos e os grupos investem nas lutas de classificagao
todo o seu ser social, tudo o que define a idéia que eles tém deles préprios,
todo o impensado pelo qual eles se constituem como “ndés” por oposi¢ao a
“eles”, aos “outros” e ao qual estao ligados por uma adesao quase corporal.
E isto que explica a forga mobilizadora excepcional de tudo o que toca a

identidade (p. 124).

La relacion entre nacién y religion para el caso francés de finales del
siglo xviir puede analizarse en el contexto de esta lucha de clasificaciones
sobre quién enuncia esta totalidad en construccion que era la nacién emer-
gente. Esta lucha de clasificacion, lucha simbdlica, con su correlato politico
y econdmico, se expresa a través de representaciones y practicas que tienen
precisamente el objetivo de tener el monopolio de enunciar y representar
la totalidad imaginada de la nacién, es decir, una comunidad imaginada.’
Recordemos la importancia que Bourdieu le atribuye a las representaciones
mentales y objetales, asi como a los actos «magicos» de identificacion y au-
to-identificacién de las entidades regionales, étnicas y nacionales (Bourdieu,
1998, pp. 112, 113).

Toda esta simbologia de la religién civil, sus manifestaciones y actos
deben observarse como un intento de reemplazar el catolicismo imperante a
través de la construccion de un “nosotros” que fue la declaracion inicial de
la nacion.

9  La comunidad imaginada de Anderson (Anderson,1997), fue oportunamente cuestio-
nada por Bhabha (1990) por devolver el cardcter monoldgico, homogeneizador y totali-
zante a la idea de nacién. Benedict Anderson (1997) definié a la comunidad imaginada
de la siguiente manera: «Asi pues, con un espiritu antropoldgico propongo la definicién
siguiente de la nacién: una comunidad politicamente imaginada como inherentemente
limitada y soberana. Es imaginada porque ain los miembros de la nacién més pequena
no conocerdn jamas a la mayoria de sus compatriotas, no los verdn ni oiran siquiera hablar
de ellos, pero en la mente de cada uno vive la imagen de su comunién.» (Anderson, 1997,
p- 23). Nosotros, por nuestra parte (Guigou, 2000b), hemos diagnosticado a la comuni-
dad imaginada de Anderson en tanto violencia simbdlica en marcha, en la medida que
se debe considerar que la identidad nacional como totalidad (mapa y territorio) es el
resultado de la violencia simbdlica (comun, por otra parte, a cualquier proceso identi-
tario), que al mismo tiempo crea, abortando, limitando o excluyendo, otras identidades
posibles. Y esos posibles no son virtuales latentes, sino silencios y borrones en procura

de una identidad unica y de la unidad de dicha identidad.
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Las representaciones emblematicas de la nacion eran la representacion
de la totalidad, y ninguna otra simbologia particular deberia prevalecer. Si
hay algo sagrado en este proceso, no es porque haya una dimensién siempre
emergente de lo sagrado en la sociedad, sino porque debe basarse en el hecho
de que la religién civil antes mencionada tendia - de una manera contra-
dictoria y ambivalente - a postularse al mismo tiempo como representacion
emblematica de una totalidad de individuos y significativa para todos ellos.

Bajo este acto de imposicién (incluso tratandose de una mayoria revolu-
cionaria), la nacién se convierte asi no solo en una asociacién politico-terri-
torial, sino en una comunidad espiritual. Si la religion civil es la religion de la
nacion que intenta mostrarse representando una totalidad, si sus ansiedades
comunitarias la llevan a preocuparse por otras lealtades particulares, si es ne-
cesario aprender a amarla en las escuelas, entonces se enfrenta de esta manera,
con la limitacion del sujeto que la generd: el ciudadano.

Pronto descubrimos que los atributos dados a este sujeto y las libertades
conferidas a €l ofrecen la posibilidad de elegir su fe. En este sentido, la religion
civil oscila entre su imposicion total y su fuerte presencia en la esfera publica,
dejando expresiones de fide/idad secundaria para el ambito privado.

Asi es como el concepto de secularizacion se puede admitir. Si el pro-
ceso de secularizacion en Francia se vuelve inteligible, no es solamente de-
bido a la separacion del Estado-nacién y la religion, sino a la diferenciacion
y separacién entre la religion publica y la privada.’> Veamos la opinién de

Enrique Gil Calvo:

la primera diferenciacion, aquella més esencial en la que precisamente
consiste el proceso de secularizacion, es la que distingue y separada
la religiosidad publica de la religiosidad intima o privada. En efecto,
la secularizacién implica la progresiva privatizacion de la esfera de lo
religioso, que de ser oficialmente publica pasa a hacerse eminentemente
privada. Y bien, sacaso no es esta fractura entre lo publico y lo privado
lo que més caracteriza e identifica a la irrupcién de la modernidad? (Gil

Calvo, 1994, p. 174).

Estarfamos de acuerdo si reafirmamos que la religion publica es la reli-
gion civil de la nacion y que la esfera publica se reafirma justamente a partir
de la herencia de los valores de la religién civil francesa (libertad, igualdad,
fraternidad), sin la cual serfa bdsicamente inimaginable y socialmente im-
posible. También deberiamos agregar a esta version del concepto de secu-
larizacién, la transversalidad inevitable entre «religién publica» y «privada»,
transversalidad que opera, por otro lado, entre los ambitos publico y privado.

10 Después de idas y vueltas, la separacion del Estado y la Iglesia se produjo, para el caso
francés, en 1903.
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Aunque el modelo secularizador francés —de la religion civil de la nacién y
de la privatizacién de otras dimensiones religiosas— no afect6 a la mayoria de
la poblacién francesa y su exposicién més radical duré solo unos pocos anos,
la influencia en Francia asi como en el exterior fue profunda. Como veremos,
las caracteristicas de este modelo prevaleceran mas fuertemente en el proceso
de secularizacion uruguayo.

Otro ejemplo, como deciamos, de las relaciones peculiares entre nacién
y religién, se presenta para el caso de América del Norte. Es a partir de
Estados Unidos que las categorias de religion civil y secularizacion se redi-
mensionan, la primera emerge ya no como una posicién e imposicion simbo-
lica que intenta reemplazar en gran medida a las religiones existentes (como
en el caso de la religion civil francesa), sino que se apropia y toma los valores
y la simbologia de la religién fundante, aunque los diluya como simbologia y
valores de la nacion.

Vemos aqui que, aunque la religion civil continué siendo la religion de
la nacidn, sus caracteristicas cambiaron: en este caso se trata de la resignifi-
cacién de representaciones (representaciones que participan en principio del
corpus de la religion fundadora y al mismo tiempo de la nacién) y los valores
religiosos que, incluso si estan separados de su origen denominacional, sobre-
viven como valores de la nacién.

La formulacién de Robert Bellah (1970, 1975) en torno a las relaciones
de nacion y religion, sigue caminos similares a los anteriores. Para Bellah
(197 5), la religion civil conforma: «esa dimension religiosa que se encuentra
en la vida de todo pueblo, a través de la cual este interpreta su experiencia
histérica a la luz de una realidad trascendente.” (p. 3). La diferencia en la
configuracion entre la religion civil francesa y estadounidense se deberia al
hecho de que, en el caso de esta tltima, su configuracion no seria anticlerical:

The American civil religion was never anticlerical or militantly secular. On
the contrary, it borrowed selectively from the religious tradition in such
a way that the average American saw no conflict between the two. In this
way, the civil religion was able to build up without any bitter struggle with
the church powerful symbols of national solidarity and to mobilize deep
levels of personal motivation for the attainment of national goals (Bellah,

1970, pp. 180-181).

Asi es como, en el caso del proceso de secularizacién norteamericano, no
habria ningun intento de reemplazar y romper con el pasado religioso:

Esta adopté una forma que era relativamente consistente con las
concepciones y definiciones cristianas tradicionales, y esto es lo que
constituye el nicleo de lo que Bellah llama religion civil americana. No
hubo ruptura radical con la herencia religiosa primaria, aunque se evitd
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cuidadosamente toda tentativa de definir la nueva religiéon civil como
cristiana en un sentido dogméticos especifico (Habermas, 1987, p. 411)."

La lectura de la existencia de esta religion civil estadounidense podria
(y puede) rastrearse a través de discursos oficiales que hacen referencia al
Todopoderoso, o al Bien Supremo, mas alld de la existencia y el uso de sim-
bolos religiosos en la via publica.

En esta religién civil, también habria rastros de: «la vida futura sobre-
natural, el castigo de la adiccidn, la virtud recompensada, la exclusion de la
intolerancia religiosa y otros temas similares...» (Giner, 1994, p. 143).

La religion civil norteamericana —simbologia y principios religiosos
que se vuelven nacionales— reformula la temadtica de la secularizacion desde
una perspectiva posweberiana.

De hecho, segun Habermas, tanto para Talcott Parsons (1978) como
para Bellah (1 970), la globalizacién o la desconfeccionalizacion parcial de los
valores y simbologia religiosa, no pierden, en la medida en que: «las orien-
taciones valorativas secularizadas no se disocian necesariamente del suelo
religioso» (Habermas, 1987, p. 411) o pasan a ser entendidos como dimen-
siones valorativas de la nacion. En el primer caso, con una perspectiva es-
trictamente denominacional, tendriamos la «secularizacion de los contenidos
de la fe»: Para Parsons, la secularizacién de los contenidos de la fe significa
una desdogmatizacion que permite a las confesiones empenadas antano en
una rivalidad a vida o muerte coexistir sobre la base de convicciones éti-
cas compartidas. En este sentido, la secularizacion comporta y fomenta una
generalizacion de los valores con la que adquiere continuidad el proceso de
realizacién social de los valores... (Habermas, 1987, p. 412).

Este evento, por un lado, tenderia al ecumenismo interdenominacional,
al mismo tiempo que colaboraria con la gestacién de una macrocomunidad,

11 Recordemos que, segin Habermas, el término moderno se refiere en su uso latino al
siglo V: wnodernus se empled por primera vez a finales del siglo V' para distinguir el
presente, que se habia convertido oficialmente en cristiano, del pasado romano y pagano»
(Habermas, 1994 , p. 87).

Para definir el proyecto moderno, Habermas retoma la tesis weberiana sobre la moderni-
dad cultural. Segiin Habermas (1994), «Weber caracterizé la modernidad cultural como
la separacion de la razon sustantiva expresadas en la religion y la metafisica en tres esfe-
ras auténomas. Estas son la ciencia, la moralidad y el arte. Estas llegaron a diferenciarse
porque las concepciones unificadas del mundo de la religion y la metafisica se desmem-
braron.» (p. 94).

Refiriéndose también en parte a la modernidad y a estas esferas auténomas, Pierucci
(1997) dird en torno a la religion: : «a religiao literalmente perdeu o lugar jd na Europa
do séeulo xvii1 - época da “Grande Transformagio”[...] apds a perda de espago e o poder
no aparelho do Estado laicizado, que implicou a perda material de uma série de bens e
dominios eclesidsticos [...] vieram a galope a perda de chao ou de raizes na sociedade so-
cietalizada e a perda de alcance sobre a pluralizagao das esferas culturais autonomizadas;
e dai, a perda de influéncia no espago publico» (p. T04).
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donde la persistencia de los valores religiosos (liberados de sus lealtades de-
nominacionales) se convierte en un lenguase comiin de la sociedad. Aunque
Habermas, al analizar a Bellah y Parsons, apenas esboce el tema de la nacién,
(aunque en ambos la referencia a la religién civil como a la nacién es impor-
tante) parece obvio que, teniendo en cuenta la secularizacion denominacional,
el reservorio de estos valores sea la religion civil de la nacion.

Sin embargo, no es una especie de garantia de la nacion, ni de su awutoi-
dolatria, sino de los principios morales que la trascienden y por los cuales: «la
nacion debia de ser juzgada conforme al cumplimiento de esos principios»
(Llobera, 1994, p. 196).

Otro aspecto de las visiones sobre la secularizacion estadounidense esta
vinculados a la privatizacion de lo religioso, tema similar al expuesto cuando
hablabamos de la secularizacion en Francia. Sin embargo, la diferencia pare-
ce residir mas en la construccién de la esfera publica, que, en el caso de los
Estados Unidos, no hizo abstraccion de los valores y contenidos religiosos
confesionales, sino que los des-dogmatizd, es decir, se convirtieron en instan-
cias de la nacién.

De los analisis sobre la secularizacion de Estados Unidos, se pueden
extraer algunos elementos utiles para estudiar el modelo uruguayo: la secula-
rizacién de los contenidos de la fe, por cualquier razon, debe estar presente
en la medida en que sea una secularizacién confesional o denominacional con
efectos sociales.

Por otro lado, la privatizacién del culto denominacional, no indica una
ausencia de moralizacion del ambito publico. Por el contrario, esta moraliza-
cién esta presente en los principios de la religion civil.

Como ya hemos senalado, el modelo de secularizacién en Uruguay ten-
drd mds influencia de Francia que de Estados Unidos, especialmente debido
al contexto mismo de la formacioén del Estado-nacion uruguayo. Para el caso
uruguayo, serd mds una religion civil sustitutiva que una religion capaz de
asimilar e integrar a la esfera publica parte de las tradiciones presentes en
confesiones religiosas.

Pasemos entonces a la revision de la nacion laica uruguaya.
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La nacion laica uruguaya

Los momentos fundacionales de la génesis y consolidacién de la nacién laica
uruguaya van desde mediados del siglo x1x hasta las primeras décadas del
siglo xx. Debemos enfatizar que los momentos politicos son importantes para
determinar el transito de /z nacion laica a partir de nuestra idea inicial: la
nacion laica se hace visible como religién civil de la nacién, a veces bajo la
apariencia de espacios neutrales (legitimados como posibles en funcion de los
valores presentes en la religion civil de la nacion y legitimamente garantizados
por el Estado-nacién), otras directamente desde espacios donde la religion
civil es predominante a través de sus mitos y representaciones emblematicas
(la escuela es, para el caso uruguayo —valga la redundancia— también em-
blematica). El hecho de que las idas y vueltas de la nacion uruguaya estén
relacionadas con las circunstancias politicas (y, sin lugar a dudas, circunstan-
cias socioeconémicas) estd relacionado a la verosimilitud de la religion civil
como religion de la nacion. Si debe representar a la nacién en su conjunto y
al mismo tiempo hacer posibles creencias y emblemas que puedan ser mas
o menos representativos de tal totalidad, su eficacia radicara en sus posibi-
lidades abarcadoras, es decir, en absorber y producir a la vez estos produc-
tos de identificacion. La religion civil trabaja sobre una totalidad: la nacion.
Aunque el propio Bellah (197 5) reconoce la capacidad de transformacién de
la religion civil, es importante tener en cuenta que tiene su propia dimension
abarcadora como limite. Cuando la religion civil no puede hacer frente a la
heterogeneidad social, es decir, producir o asumir mitos y representaciones
emblematicas sobre las particularidades, o cuando surgen nuevos portavoces
de la nacion —ya sea del Estado o de la sociedad civil (lo que implica rede-
finir nuevamente la nacion y su respectiva religion civil)}— es que el mismo
proyecto de nacion sufre un cambio profundo.

Construccion de la nacion laica

Desde mediados del siglo x1x hasta las primeras décadas del siglo xx, las
emergencias mas beligerantes en relacién con el proceso de secularizacion y
laicizacion en Uruguay se presentan en sus dos aspectos, a saber: la gestacion
de una religién civil principalmente por parte del Estado y la privatizacion
de otras manifestaciones religiosas.

De acuerdo con Sansén, el camino de las secularizaciones y la laicizacion

en Uruguay:
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fue un lento, pero sostenido proceso de diferenciacion de campos de accion
e influencias. Se desarroll6 durante las Gltimas cuatro décadas del siglo x1x
y comienzos del siglo xx, coincidié con la modernizacion del pais —época
de transformaciones sustantivas caracterizadas por elementos tales como
la industrializacién, urbanizacion, afirmacién de la autoridad del Estado,
y mejoramiento de la produccion ganadera para cumplir las exigencias del
mercado internacional— (Sansén, 1998, p. 26).

Cabe senalar que esta modernizacion termind, a principios del siglo xx,

cristalizando en una modernidad con un perfil politico pluralista, en el que
las elites politicamente preponderantes disenaron y redisenaron el proyecto
de la nacién. El proyecto de la nacién laica, llevado a cabo por liberales,
deistas, espiritualistas, positivistas, socialistas y catdlicos librepensadores y
las diversas intersecciones que se puedan suscitar, se caracterizd, irénicamen-
te, como senala Bayce, por un avance de «ideas liberales anticlericales, de la
racionalidad cientifica positivista de cuno anglo-francés —aunque mas fran-
cés— [...] contra el ancestro catdlico ibérico» (Bayce, 1992, p. 2).”*

El enquistamiento de estas élites en el Estado, lo reformara y producira

en gran medida el proyecto nacional que generara:

un proceso fuertemente estatista (en el sentido de que sus principales
promotores privilegiardn las vias institucionales y politicas para la
concrecién y difusiéon de sus ideas), al mismo tiempo que se identificé
como uno de los objetivos prioritarios de ese «reformismo desde lo alto»
que vanguardizo las transformaciones de las primeras décadas de este siglo
(se refiere al siglo xx) (Caetano y Geymonat, 1997, p. 37).

Este reformismo desde lo alto, alude en particular al llamado primer

batllismo o época batllista (19o5-1930 aproximadamente),’s cuando se

I2

13

De acuerdo con el autor «[La primera Constitucién del Uruguay independiente, en su
articulo 60 establecia: “La religion del Estado es la Catélica Apostolica Romana”. Con
esta consagracion, “La influencia del ancestro colonizador y evangelizador ibérico en su
auge restaurador con la expulsion del Islam, puede mas que la Revolucién Francesa y
que la independencia americana en el Uruguay del siglo x1x”» (Bayce, 1992, p. 2).

El primer batllismo o época batllista, tiene su principal referente en la figura de José
Batlle y Ordénez. Por “primer batllismo” debemos entender, en términos muy amplios,
un proyecto politico que trasciende la figura presidencial (e incluso a los miembros de
una sola comunidad politica, por otra parte no homogénea) y en el que varios agentes po-
liticos y sociales se destacaron en los intentos de construir una democracia pluralista con
un fuerte contenido social y no necesitamos decirlo, en la forma de la nacion laica. Este
primer batllismo, que permanecerd en vigor hasta aproximadamente los afos treinta, tie-
ne su continuidad en el neobarllismo (1946-1958), liderado (entre otros) por la figura del
presidente de la Republica, Luis Batlle Berres. Sin embargo, este neobatllismo reiterara
(y afirmard) los mitos y representaciones emblemadticas ya naturalizadas como parte de
la identidad nacional. Al respecto, Gerardo Caetano (1992) establecera: «Mads alld e un
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traza el proyecto de una nacién basada en principios democraticos plura-
listas, con un Estado fuertemente interventor en la regularizacion social y
econdmica y, aun asi, con un contenido que, utilizando la terminologia ya
existente en ese momento, bien podria definirse como progresista.’+ Este
es el punto mas agudo para comprender el proyecto de la nacién uruguaya
consolidado en las primeras décadas del siglo xx. En la medida en que este
«reformismo desde arriba» fue el promotor de la mayoria de las reformas
sociales de vanguardia,’s existe el peligro de formular la gestacion de una
nacion a partir del Estado, sin considerar la incidencia de otros actores so-
ciales. Como sefiala Caetano (1992):

Fue durante las tres primeras décadas del siglo xx cuando la sociedad
uruguaya pudo completar su primer modelo de identidad nacional |...]
Si bien Batlle y el batllismo adquirieron una inocultable significacién en
ese periodo, en este como en otros tantos aspectos, su accion se inserto
—junto con otros actores relevantes— en el cuadro de una «aventura»
colectiva y conflictiva, que recogié fuertes herencias y las proyect6 en

nuevas sintesis (p. 84).“’

14

L5

16

tépico que habria que comenzar a investigar mucho mds intensamente, nuestra impre-
sién es que esta ecuacion identitaria del “Centenario” no pudo ser recreada o alterada
de modo decisivo en el perfodo posterior a 1930» (Caetano, 1992, p. 89). Agreguemos,
entonces, que esta «ecuacién identitaria» en las palabras de Caetano (1992, p. 89) logré
una durabilidad que, aunque se elaboré en las primeras décadas del siglo xx, trasciende
esta dimensién temporal, en la medida que futuras mitopraxis se alimentaran de los mitos
y representaciones conformados en ese periodo de tiempo.

De acuerdo con Achugar (1992): «Con Batlle y el fortalecimiento (o la constitucién) de
un Estado monopdlico [...] el aparente éxito o funcionamiento de dicho modelo [...] con-
tribuyé a consolidar tanto la mentalidad como la suposicion de que la solucién ofrecida
por el modelo era la adecuada para el pais» (p. 155).

«Arturo Ardao ha comprobado que una concepcién ética de la sociedad y el derecho fue
la base filosofica del reformismo, al menos si nos referimos a su personalidad descollante,
Batlle y Ordénez. Una moral, en efecto, de sello tolstoiano, no catélico, en la que el hom-
bre era el centro de una obsesién a veces hedonista, sin que nada, y menos una Institucién
lo trascendiera; imbuida de “cierta piedad difusa”; casi cosmica hacia el ser débil, fuera
de la naturaleza que fuera (humana o animal); vertebrada por una “concepcién roménti-
co-anarquista-naturalista, un poco a lo Ibsen, del individuo y las construcciones socia-
les”, al decir de Carlos Real de Aztia» (Barrdn y Nahum, 1983, p. 39).

«El conductor de este esfuerzo fue Batlle y Ordénez [...] Sus reformas iniciadas en 1904,
bajo la inspiracién de una filosofia progresista y democratizante en la constitucion de
1917, significaron un impulso renovador tnico en el continente, que echaria las bases de
la primera democracia latinoamericana. (Ribeiro, 1983, p. 479)

Siguiendo una linea muy consensuada en la historiografia nacional, se establece que el
siglo x1x fue un predmbulo a la cristalizacion del primer modelo de identidad nacional.
El conjunto de guerras civiles que fueron acompanadas por alianzas y enemistades con
facciones argentinas y brasilenas (més la intervencién de las potencias europeas en varios
conflictos), otorgaron diversas marcas al surgimiento de una identidad nacional que, sin
embargo, alcanzé su madurez en la primera década del siglo xx: «Si la identidad nacional
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Sin embargo, la situacién inicialmente contradictoria y la bisqueda
de polifonias a partir del presente no pueden hacernos olvidar el papel del
Estado en la constitucién de la nacién uruguaya. Si el Estado no fue el uni-
co gestor del primer modelo identitario (primer modelo de nacién), deberia
aclararse que realmente traté de asumir la representacion de la totalidad (la
nacién) al mismo tiempo que trabajé ampliamente en su definicién: «desde
que el pais y su nacionalidad fueron engendrados demitrgica y leviatanica-
mente por un Estado protobenefactor, totalizante y crecientemente abar-
cativo de las demandas y ofertas sociales y de la representatividad grupal»
(Bayce, 1992, p. 3).

Debido a que la produccion de la nacién laica —incluso si no debe ser
referida a solo un agente— debe considerar en su analisis que el Estado uru-
guayo fue uno de los principales creadores de la religion civil, a veces pro-
duciéndola, a veces apropidandose de la produccion de la sociedad civil. El
ordenamiento semantico de la nacion corresponde, principalmente, al Estado-
nacion, que lo configurara.

Dentro de este orden semadntico, el laicismo beligerante que se desarrolla
en este periodo debe analizarse de manera similar al caso francés: la lucha por
las clasificaciones por quién enuncia la totalidad.

Las condiciones que operaban para que el Estado abogara por los prin-
cipales emprendimientos para configurar la nacion y lo lograrla con bastante
éxito, se refieren a un conjunto de condiciones indudablemente anteriores al
primer Batllismo.

La debilidad estructural del Estado de independencia uruguayo, atra-
vesado por guerras civiles y conquistador del monopolio de la fuerza solo
en 1904, también corresponde a un conjunto de agentes con los que debe
colaborar para constituir y orientar, dada la debilidad atin mayor de estos

de los uruguayos no estd entonces prefigurada desde los remotos tiempos coloniales, tam-
poco durante la Revolucién ni durante las primeras décadas de vida independiente, lo
que podriamos llamar —no sin equivocos— “proyectos nacionalistas” se muestran y se
despliegan de manera coherente. Las trayectorias —personales y colectivas— resultaron
mucho mds azarosas y cambiantes, en consonancia ademas con el contexto de la época»

(Caetano, 1992, p. 82).

17 En 1904, la Ultima guerra civil en Uruguay termind, protagonizada por el Partido
Blanco y el Partido Colorado (este como su méximo lider y presidente de la Republica,
José Batlle y Ordénez). Con este capitulo, (a excepcion de una revuelta insignificante
en 1910), terminé el ciclo de guerras civiles, que surge unos anos después de la in-
dependencia de la Republica (1830). Ambos partidos surgieron durante una de las
muchas batallas (la batalla de Carpinteria en 1836) después de la independencia y
contintan existiendo hasta hoy.

Dado que Aparicio Saravia, el principal lider del Partido Blanco era catdlico —aunque
en una posicién que no es necesariamente mayoritaria dentro de las directivas de este
Partido (Methol Ferré, 1969)— el presidente Batlle, triunfante de este choque armado,
dira: «Hemos derrotados a los blancos y a los negros. LLos negros eran los curas.» (Methol

Ferré, 1969, p. 49).
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ultimos: «En la historia uruguaya, la vida politica —el Estado, si se prefiere—
fue siempre un factor tan “creador” como la vida econémica o social» (Barran
y Nahum, 19835, p. 38).

Dentro de este proceso de ordenamiento estatal de la nacion, le corres-
pondié asumir varias funciones que lo alejaban de la mera posicion de arbitrar
las diferentes fuerzas sociales, para estar a cargo de las actividades socioeco-
nomicas y comerciales, etc. Por lo tanto, el reformismo desde arriba batllista
pudo reconvertir con fines sociales una apuesta que se habia esbozado desde
mediados del siglo x1x, pero con otros objetivos (un modelo simple agroex-
portador). Si admitimos, junto con Bourdieu (1997), que

El Estado es el resultado de concentracion de los diferentes tipos de
capital, capital de fuerza fisica o de instrumentos de coercién (ejéreito,
policia), capital econémico, capital cultural o, mejor dicho, informacional,
capital simbélico [...] que permite al Estado ejercer un poder sobre los
diferentes campos... (pp. 99—100),

para el caso uruguayo, la formulacion estatal implica el formateo de otros
campos y la intervencion directa en ellos. Dentro del surgimiento y consoli-
dacién de la nacién laica, nos enfrentamos a un Estado que se debe atribuir
principalmente la enunciacién de la nacién y que, dada la debilidad de otros
agentes, incluso tiene la posibilidad (relativa) de autonomizarse en relacién
con ell reclamo directo de los agentes mencionados:

Tal potencial fue adquiriendo el Estado por esas ampliaciones sucesivas
de su actuacion en los planos econdémico, financiero, industrial, educacional,
sanitario, de la vida nacional, que el diputado socialista Emilio Frugoni lo
encontr6 «dotado de vida propia», convertido «en una especie de nueva po-
tencia social, casi auténoma», «que no es ya |...| el mero recepticulo|...| de
todos los intereses |...| de la clase capitalista [...], sino que vive, se desarrolla y
se agita al costado de esta clase» (Nahum, 1993, p. 13).

En el proceso fundacional de la nacion laica, se observa un Estado con
pretensiones totalizadoras, con un campo de accion que trasciende la esfera
burocratica y, ademads, crea un conjunto de nuevos @mbitos. Para esto seria
necesario rescatar, incluso para las etapas incipientes de la secularizacién, la
hipétesis de Caetano (1993) relacionada con el hecho de que la lucha entre
la Iglesia catdlica y el Estado tendria lugar en la ocupacion de las areas exis-
tentes, asi como en la gestacion y creacion de nuevos ambitos.

El hecho de que el Estado supere su debilidad inicial y ayude en la ma-
duracion de otros agentes a través de su expansion, advierte sobre una volun-
tad y necesidad de monopolio en la produccién de la nacién. Sin embargo,
el conjunto de enfrentamientos entre Iglesia y Estado no debe referirse solo
a este ultimo: si, por un lado, tenemos un Estado joven, alimentado con las
concepciones tipicas del progreso social del siglo x1x:
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Por otro, irrumpe como en el resto de América Latina una nueva
Iglesia Catdlica que se «romaniza» y se «reforma» al mismo tiempo que
se plantea firme contra lo que considera una invasiéon de sus atributos
tradicionales, fruto de los avances de lo que ya cualificaba de «impiedad» e
«indiferentismo»» (Caetano y Geymonat, 1997, p. 46).

El proceso de dirimir campos es un aspecto notorio de la construccion
de la nacidén laica, donde las luchas inherentes al campo religioso no estan
separadas o claramente diferenciadas del Estado, y al mismo tiempo, inter-
venciones estatales que determinan progresivamente cuales son sus dreas de
accién y cudl deberfa ser el lugar ocupado por las expresiones religiosas.
La Iglesia catdlica, religion estatal desde la declaracion de la independencia
(1830), hasta su separacién en 1917 (Ardao, 1962; Caetano y Geymonat,
1997; Da Costa, 1997, 1998; Pi Hugarte 1997), se dispone en su proceso
de configuracion, como lugar de luchas entre diferentes corrientes catdlicas,
especularmente con el Estado y con otros agentes del campo religioso. Nos
referimos a su proceso de configuracion, dadas las caracteristicas de la Iglesia
catolica uruguaya. Seria suficiente aqui establecer las caracteristicas de la im-
plantacion del catolicismo en Uruguay:

La implantacion del catolicismo en el Uruguay fue tardia —resultamos ser
la dltima regién colonizada por Espana en América del Sur— y coincidié
con la hegemonia de la Ilustracion borbénica antijesuitica, dos factores que
debilitaron la influencia de la Iglesia (Barrdn, 1998a, p. 19).

Para el momento de la independencia (1830) «los informes Vicariales
hablan de 100 sacerdotes en todo el pais..» (Faraone, 1970, p. 12). Ademds
del aspecto numérico, otro conjunto de factores contribuye a mostrar las
dificultades que la Iglesia Catdlica tuvo para implantarse:

el alto clero no existié en el Uruguay colonial espanol ni en el Uruguay
independiente hasta el establecimiento del obispado de Montevideo
en 1878. El bajo clero era muy escaso, con frecuencia italiano y poco
conocedor de la lengua de la poblacién, de pobre formacion teoldgica
y relativo nivel moral, circunstancias que perduraron todas hasta 1880-
1890. Los jesuitas, la «milicia» encargada de velar la fe y el poder papal en
los siglos xvi1, xv111 y x1X, habian tenido muy breve historia en el Uruguay
colonial pues llegados en 1745 fueron expulsados en 1767 por Carlos 111

(Barrdn, 1998a, p. 19).

Ademds, la ausencia de grandes territorios eclesidsticos (Faraone, 1970),
la falta de peso corporativo de la Iglesia y la plena unién e identificacién con
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el Estado, «no alcanzaron en ningiin momento el cardcter profundo y radical
de otras partes del continente americano» (Caetano, 1993, p. 6).

Sus fortalezas menguantes en recursos materiales y humanos significaron
que la Iglesia Catolica, a pesar de cumplir como religion estatal con un con-
junto de actividades publicas (bodas, registros de nacimientos y defunciones,
ensefanza, salud, etc.) no tenia la capacidad de matrizar la cultura uruguaya
a través de su catolicizacion.

Esto se puede ver en las dificultades iniciales para enfrentar con vehe-
mencia los primeros impulsos que harfan de esta religion un problema domés-
tico y también, en la falta de coherencia del credo catdlico en su proceso de
monopolizacion del campo religioso.

Visto desde esta perspectiva, no es sorprendente que Montevideo ad-
mitiera, desde 1843 y sin ningun incidente notorio, el culto protestante,
tal es la afirmacién de Barrdn (1998a, p. 20)," ni que se percibiesen las ads-
cripciones catolicas necesariamente en oposicion al cultivo de otras cosmo-
visiones. Asi es como, a partir de la segunda mitad del siglo x1x, se comenzé
a definir qué significa rea/mente ser catdlico. Los jesuitas papistas entran en
los alrededores de 1840 como agentes esenciales de la romanizacion y or-
ganizacion de la Iglesia catélica uruguaya. Desde el accionar de esta faccion
del catolicismo, las fronteras porosas que, curiosamente, permitieron la cir-
culacién, a través de las esferas catdlica y masonica, comenzaron a disolverse
en su proceso de organizacion de la Iglesia,** los jesuitas implicaron «el inicio

18 El primer antecedente del protestantismo en el territorio que luego se convertiria en
Uruguay tuvo su primer registro con las invasiones britanicas de 1807: «el primer contac-
to del espiritu y las formas de la religién protestante con nuestro catolicismo colonial de
raiz hispanica. El invasor inglés ocupé Montevideo durante solo siete meses [...| En lo que
a religion se refiere, una innegable simiente de liberalismo quedd sembrada|...] de respeto
al culto catdlico [...] los soldados y comerciantes ingleses adictos a sectas distintas, cele-
braron sus ritos propios, ddndose el espectaculo, el primero quiza en Sudamérica, de la
existencia de religiones diferentes en la ciudad colonial» (Ardao, 1962, pp. 126-127).

19 Seria apropiado relativizar esta afirmacién de Barran. Aunque la Iglesia Anglicana ac-
tué en Montevideo sin que las apologias catélicas antiprotestantes hicieran eco de las
limitaciones que el Estado eventualmente podria poner en accion, otra fue la realidad
en el interior de Uruguay. Mencionemos aqui la expulsién de los valdenses de la ciudad
de Florida en 1858, perseguidos tanto por el jesuita Majesté como por el entonces jefe
politico Caravia. A pesar del apoyo que recibieron del ministro del Interior, Antonio de
las Carreras, las persecuciones continuaron. Ver: Tron y Ganz (1958).

20 Jerdrquicamente la Iglesia uruguaya dependia de la antigua Sede Episcopal de Buenos
Aires. El 2 de agosto de 1832 Gregorio xvT creé el Vicariato Apostélico del Uruguay y
designé de titular a Larranaga quien ocupé el cargo hasta su muerte en 1848. Los vica-
rios posteriores fueron: Lorenzo Fernandez (1848—1852), Benito Lamas (1854—1 85 7),
Juan Domingo Fernindez —actué como provicario— (1857—1859), y Jacinto Vera
(185 9—1878) [] Vera [] en 1878 se convirtio en el primer obispo uruguayo al crearse la
Didcesis de Montevideo (Sansén, 1998, pp. 22-23). «La Iglesia uruguaya estuvo regida
durante esta época por Jacinto Vera (Vicario Apostélico entre 1859 y 1878, consagrado
Obispo en 1863, titular a partir de 1878 de la flamante Di6cesis de Montevideo con
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del reforzamiento de las relaciones entre Roma y las Iglesias locales. Por eso
el conflicto se centra otra vez especialmente en los jesuitas» (Methol Ferré,
1969, p. 37). Las posibilidades de ser catdlico y masén —a pesar de que el
concepto catolico-mason se usé mas ampliamente para expresar el catolicis-
mo liberal—*'era una opcion que cubria buena parte del clero, a la burguesia
y a los intelectuales de la época. Este catolicismo liberal, ajeno a cualquier
problema religioso, como recuerda Arturo Ardao (1962), tuvo que enfren-
tarse al catolicismo ultramontano jesuita cuya vocacion era monopolizar el
campo religioso y delimitar con claridad lo que significaba ser catdlico. Las
tendencias catolico-jesuitas y catélico-masonicas se enfrentaron con dureza,
actuando el Estado (no olvidemos que la religion catélica seguia siendo la
religion del Estado por el momento), o bien como una caja de resonancia
o como un interventor directo de las diferentes luchas dentro del campo
religioso. Por otro lado, en varias ocasiones y progresivamente, el Estado se
impondra a los conflictos religiosos mediante la apropiacién de espacios de
contienda (en este sentido, se debe ver a la secularizacién de los cementerios,
elemento que veremos mds adelante). Acompanando a Methol Ferré, el co-
mienzo del enfrentamiento entre las dos corrientes catdlicas senaladas

se inaugura oficialmente en julio de 18 56 con el nuevo Vicario Apostélico,
el viejo José Benito Lamas, quien dirige a los fieles y al clero un comunicado
recordando la prohibicion de la Masoneria por la Iglesia. Es el comienzo de
la quiebra de la difusa frontera que habia existido hasta entonces entre la
Masoneria y la Iglesia Catdlica en el Uruguay. (Methol Ferré, 1969, p. 37).

Otro elemento que provoco fricciones entre la Compania de Jesus y ya
directamente el Estado uruguayo fue un evento aparentemente menor:

Una joven que deseaba ser hermana de Caridad y no contaba con el
consentimiento materno, habia recibido una carta de un padre de la

jurisdiccién sobre el pais), Inocencio de Marfa Yéregui (1881-1891), y Mariano Soler
(Obispo a partir de 1891 y Arzobispo desde 1897, fecha en que Montevideo fue elevada
a la categorfa de Arquididcesis y se crearon las didcesis sufragéneas de Melo y Salto).
Vera y Soler fueron las figuras mds importantes» (Sansén, 1998, p. 33).

«Muerto monsenor Soler en 1908 le sucedié interinamente Ricardo Isasa, con el titulo
de Administrador Apotdlico [...] Independiente la Iglesia del Estado |[...] el Vaticano
designé Arzobispo a Juan Francisco Aragone. En 1940 lo sustituyo Antonio Maria
Barbieri, que era ya Arzobispo Coadjutor desde 1936.» (Ardao, 1962, p. 104).

21 «lLa categoria “catélico-masén” que unos anos mas tarde perderfa significacion, era co-
mun dentro del elemento religioso de la época, expresado en una tendencia “liberal”, no
dogmatica, profundamente antijesuitica y antiultramontana del catolicismo uruguayo. En
ese sentido, no resultaba nada extrano en aquellos afos que una persona fuera catélica y
al mismo tiempo perteneciera a alguna logia masénica, lo que entre otras cosas venia a
testimoniar la dimension “cultural” de una definicién de fe en aquel contexto de época»
(Caetano y Geymonat, 1997, p. 54).
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Compania de Jesis que le aconsejaba —dentro de la mds pura teoria
evangélica como se encargd de sefalar luego su superior— obedecer el
«llamado de Dios» antes que a su madre (Barran, 1988, p. 3 1),

La intervencion de la Iglesia dentro de la familia, el 7060 de hijas para los
conventos, sumado a los cuestionamientos de los jesuitas a los masones, hizo
que la Compania de Jesus fuera expulsada de Uruguay nuevamente. El decre-
to de expulsién (Ardao, 1962; Barrdn, 1988) del 26 de enero de 1859, fue
firmado por dos grandes representantes de la burguesia catélico-masonica en
ese momento: el presidente de la Republica, Gabriel Pereira (1856-1860) y
el general Antonio Diaz. A pesar de esta expulsion inicial, que solo se levan-
tarfa en 18065, la version ultramontana del catolicismo no seria derrotada ya
que en el mismo afio (1859) fue nombrado vicario apostdlico Jacinto Vera,
representante de esta corriente. Varias investigaciones (Caetano y Geymonat,
1997; Methol Ferré, 1969; Sansén, 1998) coinciden en que el nombramiento
de Jacinto Vera marca un nuevo tiempo era para la Iglesia catdlica urugua-
ya. Si, por una parte, este nombramiento implicaba una reorganizacion de la
Iglesia mencionada en su estructura eclesial, su obra misionera y su relevancia
nacional, por otro lado, desencadend un proceso de virulencia tal en su afir-
macion antiliberal, contrario al pluralismo religioso y defensor de los espacios
eclesiasticos, que colabord significativamente en los enfrentamientos que se
produjeron.>* Con Vera, la versién ultramontana del catolicismo logré conso-
lidarse, obteniendo en parte los favores del Estado en el «<ordenamiento inter-
no» de la Iglesia. Sin embargo, si la expulsion de los franciscanos (1860) por
aparecer directamente vinculados a la masoneria,*s muestra de alguna manera
algunas consideraciones por parte del Estado hacia el magisterio de Vera, por
otro lado, las disposiciones que rodean la secularizacién de los cementerios en
1861 no dejaban dudas de que el Estado tomaria como politica comun la ex-
propiacion de aquellos espacios que originasen luchas y confrontaciones entre
las diferentes facciones de la Iglesia Catdlica. La transicion de los cementerios
a la orbita estatal senala esta politica con bastante claridad. El entierro de un

22 «En Mons. Jacinto Vera, por ejemplo, por muchos motivos que iban desde su azarosa
peripecia personal hasta sus posturas en materia doctrinaria, resulté por demds visible
esta perspectiva [...] “Las circunstancias —decfa Vera en una Pastoral de febrero de
1867— en que se halla nuestra Santa Religion son muy graves. No sabemos que nos
depara el porvenir [...] Los malvados [...] la quieren destruir completamente y uniendo su
ciencia llena de vanidad con su falsa erudicién atacan sin pudor las doctrinas de nuestros
Libros Sagrados [...] mientras prodigan al Padre Santo, al inmortal Pio 1x, los insultos
mis sacrilegos y las mas ridiculas acusaciones”. El rechazo al liberalismo y en particular a
los “catdlicos liberales” se unia en Vera a una exaltada adhesion al magisterio papal, pro-
fundizaba aun més en el caso de Pio 1x, a quien profesaba una gran admiracién» (Caetano
y Geymonat, 1997, p. 19).

23 Sobre la existencia de la masoneria en Uruguay, existen antecedentes que se remontan a
la época colonial. Ver Ardao (1962, p- I 18).
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mason catolico el 15 de abril de 18061 y la negativa de las autoridades catdlicas
a darle sepultura en el cementerio, fue el hecho que provocé que las disposi-
ciones tendieran a quitar los cementerios de las manos de la Iglesia catdlica.
De hecho, esta misma negativa dio lugar a varias luchas dentro de las hues-
tes catolicas, aprovechando entonces el Estado para desterrar a la persona de
Jacinto Vera, considerado un elemento perturbador.

La prensa de la época* recogida por Ardao (1962) parece bastante ilus-
trativa del espiritu de la época, en torno a la situacion antes mencionada:

¢Pero por dénde ha podido figurarse el senor Vicario facultado para negar
sepultura eclesidstica a los cadaveres de los franc-masones que pertenecen
a nuestra comunidad cristiana, catélica, romana? ;Cuando se ha visto en
Montevideo un hecho de semejante naturaleza? ;Ignora el senor Vicario
que toda la vida, desde los tiempos primitivos de la fundacién de esta
ciudad, ha habido en ella franc-masones, de los mas respetado de esta
sociedad, y que medio pueblo es franc-masén en el dia, tan cristiano y
tan catdlico como puede serlo el mismo senor Vicario, sin que jamds se le
hubiese ocurrido a ningin prelado negarle sepultura o los auxilios de la
religion y la entrada a la Iglesia de sus cuerpos inanimados? (p. 165)

El 18 de abril de 186125 se decretd la secularizacion de los cementerios,
pasando su jurisdiccion a la érbita del Estado. Su gestion quedaba sujeta a las
juntas econémico-administrativas que, sin embargo, permitieron la presencia
«de un sacerdote cuyo servicio se determinard por reglamento» (Caetano y
Geymonat, 1997, p. 57)-

Estos procedimientos de secularizacion iniciales, por una parte, marcan
los ajustes de cuenta entre las diferentes corrientes catélicas, superando la 70-
manizacion de la Iglesia catélica uruguaya. El resultado fue que la Iglesia ya
no podria mantener las posiciones encontradas. El catolicismo liberal o 7a-
son resultaria en un defsmo racionalista militante anticlerical (Ardao, 1962;
Barrdn, 1988, 1998a, 1998b), mientras que el Estado uruguayo extenderd
cada vez mas su accién sobre dreas generalmente consideradas catélicas. La
visién de los historiadores (Barrdn, 1988, 1998a, 1998b) de estos primeros
rasgos secularizadores, explica el abandono progresivo de la Iglesia Catdlica
por parte de los sectores de jovenes cultos montevideanos. En el ambito in-
telectual de la época, aparecié en 1865 La Revista Literaria, racionalista y

24  BEsun editorial escrito por Isidoro de Maria en el periddico La Prensa Oriental del 18
de abril de 1861.

25 El presidente Berro (presidente de la Republica de 1860 a 1864) y responsable del
decreto de secularizacién de los cementerios (18 de abril de 1861) no parece haber sido
mason. Ver: Barran (1988, 1998b).
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anticatolica, que tenia (entre otros) la figura de José Pedro Varela, el futuro
reformador de la escuela uruguaya.>¢

Fue en estas publicaciones que por primera vez se solicité la separacion
entre la Iglesia y el Estado y la oposicion entre el progreso material y social
y el catolicismo quedd claramente expuesta.

Se comenz6 a fundar un conjunto de instituciones que reunian corrientes
representativas de los anhelos de progreso del siglo x1x. Estos “uruguayos
modernos” ya no se enfrentaran a la Iglesia Catdlica en su seno - es decir, el
campo de lucha trascendera los enfrentamientos entre las corrientes catdlicas
ya mencionadas, pero dejaran gran parte del catolicismo para comenzar a
considerarlo como una interferencia espuria para el desarrollo social. Aunque
las tendencias sean diversas, algunos autores recuperan dos etapas por las que
habrian pasado las élites uruguayas. Asi, Sansén (1998) senala:

Una actitud racionalista gano a las clases dirigentes que en el Uruguay
se formaron bajo la influencia del espiritualismo ecléctico (escuela
hegemoénica entre 1850 y 1875 aproximadamente), y del positivismo

(1876 en adelante) (p. 26).

Seria apropiado pensar, sin entrar en todos los tonos y matices de estas
corrientes en una modificacién de la posicién por parte de un sector
importante de los intelectuales de la época y de las variaciones de un
campo intelectual, acercandose a lo que, a posteriori, establecerd alianzas
—aunque ambiguo— con el Estado uruguayo (la reforma escolar es un
ejemplo de esto). La concepcion espiritualista se manifestaria al menos
hasta 1860, relativamente conciliadora con la Iglesia catdlica: no hay lucha
contra el catolicismo, sino mds bien se lo considera una etapa «inferior»,
grosera, de una religion depurada superior, puramente «deista» y en que
Jesus no es Cristo, sino el maximo ejemplo «moral» de esa ley divina de la
conciencia. (Methol Ferré, 1969, p. 36).

Este defsmo comienza a forjarse entre los que permanecen en las filas
de la Iglesia, considerandolo definitivamente como wn_factor civilizador y un
deismo combativo de la Iglesia (que tiene una buena base en la Universidad) y
que ya en 1872 proclama la profesion de fé racionalista, tipo de deismo que no
conocia ningun tipo de revelacion. Por su parte, los clubes de ideas comien-
zan a surgir —el Club Universitario, luego el Ateneo y el Club Racionalista,

26  Methol Ferré rescata el siguiente pasaje de la mencionada revista Za Revista Literaria,
representante tipico de las concepciones del progreso y de las eventuales interferencias
catolicas en él: «El silbido de las locomotoras del siglo x1x no nos dejaran oir las maldi-
ciones del Vaticano expirante. Las olas tumultuosas de la libertad que avanzan rapida-
mente ahogardn sus ultimas palabras, y el hosanna de la justicia serd el unico canto que
nos arrulle» (Methol Ferré, 1969, p. 43).
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ambos combatientes del fervor catélico—. En 1878 aparece el periddico
La Razon, que seria el portavoz mas radical del racionalismo, alejado de las
aguas del catolicismo. Otra asociacion a mencionar es la Sociedad de Amigos
de la Educacion Popular (que actia desde 1868) que difundird la educacion
laica y que fertilizara el terreno para la futura laicizacion de la ensenanza.

También se debe notar la influencia del positivismo, que adquiere ca-
racteristicas peculiares en Uruguay. A diferencia de otros paises de América,
las doctrinas de Comte no tuvieron influencia en Uruguay. El positivismo
uruguayo fue heredero del evolucionismo anglosajén de Spencer y Darwin,
una marca importante tanto en la Universidad como en la influencia en el
sistema escolar a través de la reforma vareliana.*” Durante el periodo llamado
malitarismo (1876—1886), se aprobd un conjunto de leyes perjudiciales para
los intereses eclesiasticos, dentro de la légica de un Estado centralizado y
una modernizacién de corte autoritaria. Aunque este periodo no contd con
el apoyo de una parte importante de los intelectuales de la época, se esta-
blecieron algunas alianzas para ser destacadas (la reforma vareliana), y las
medidas anticatélicas siguieron cosechando apoyos. Con sus caracteristicas
peculiares, este estado modernizador y modernizante tuvo que proponer la
seguridad de un modelo agroexportador

con capacidad para imponer el orden en el medio rural, anulando la
capacidad depredatoria de las guerras civiles y liquidando la vagancia y
el abigeato que el alambramiento de los campos habia incrementado. El
Estado ideal debia, también, proporcionar asistencia técnica a la actividad
econémica fundamental del pais, asegurar la universalizacion de la
ensenanza primaria y asumir el control sobre el estado civil de las personas,
todo ello con vistas a favorecer el desarrollo del sector agropecuario, tanto
en sus connotaciones tecnoldgicas como laborales y sociales. (Zubillaga y

Cayota, 1982:.p. 113).

Es durante el gobierno de Latorre (1876—1880) que se emite la Ley
de Educacién Comin (1877), de particular importancia en el proceso de
laicizacion y constitucion de la religion civil. En 1877, José Pedro Varela
asumio el cargo de director de Instruccién Publica que le ofrecié Latorre e
introdujo un modelo de laicismo radical en las escuelas, aunque atenuado en
un principio por la posibilidad de una educacién religiosa opcional. Segin
Ardao (1962), esta posicion en relacion con la laicizacién de las escuelas ya
no tenia nada que ver con las concepciones relacionadas con el cristianismo.

27 «A diferencia de otros paises americanos como Brasil, México, Chile, donde la influencia
de Comte fue muy grande, no habia penetrado aqui antes de hacerlo el evolucionismo
sajon; y tampoco penetrd luego, a no ser a través de referencias ocasionales o indirectas
[...] Darwin, cuyo nombre, mds que Spencer, fue la verdadera bandera inicial de nuestros
positivistas.,» (Ardao, 1968, pp. 252, 253)

Universidad de la Republica



La escuela se hizo gratuita y obligatoria, fuera del poder de la Iglesia,
y con educacion religiosa opcional. El modelo era basicamente laico, razén
por la cual la Iglesia Catélica se opuso con fervor. Los puntos criticos se
centraron en el hecho de que la educacion religiosa ya no era obligatoria,
ademas de la posibilidad de que cualquier persona pudiera impartir cursos
de educacion catdlica.

Ademids, las criticas sobre el nuevo modelo de escuela, de caracter mixto,
calificado por Vera como Aaren de educacion. Como una forma de resistir, la
Iglesia cre6 una Comision de Damas Catdlicas, que intentd varias veces eli-
minar esta ley en el Parlamento. Sin embargo, el modelo de laicismo en las es-
cuelas se volverd aun mas radical y, en 1909, la escuela se volvera totalmente
laica, prohibiendo todo tipo de educacion religiosa. El impulso laicizante ini-
cial de 1877 se extenderd, durante el gobierno del militarista Santos (1882-
1886) a otros niveles educativos (Ley de Educacion Secundaria y Superior
del 14 de julio de 1885). La segunda disposicién bajo el gobierno de Latorre,
contraria a los intereses eclesiasticos, fue la llamada Ley de Registro Civil
(1879), donde se retira de la Iglesia el poder legal para registrar nacimientos,
legitimaciones, matrimonios, muertes.

En este proceso de ganar espacio por parte del Estado, también es ne-
cesario comprender los limites impuestos por el gobierno de Maximo Santos
(1882-1886) al catolicismo. La Ley de Matrimonio Civil Obligatorio del 22
de mayo de 1885 establecio que el Gnico vinculo con los efectos legales era
aquel establecido ante las autoridades competentes y que debia tener lugar
antes del eventual matrimonio religioso. La Iglesia respondi6 estableciendo
que la ley le daba al matrimonio el cardcter de «simple concubinato civil»:

Para la percepeién de muchos catdlicos se trataba [...] de una cruzadal...] a
favor del demonio. La derogacién de estas disposiciones, en particular la
ley de matrimonio civil pasarfa a constituir uno de los objetivos centrales
de la Iglesia catdlica (Caetano y Geymonat, 1997, p. 94).

Este conjunto de disposiciones, anadido a la Ley de Conventos del 14
de julio del mismo ano, por la cual se prohibieron los lugares para la vida
contemplativa, y se quitaron validez juridica (efectos civiles) de los votos del
clero, indican un espiritu del periodo que trascendia al hecho de la lucha
por los espacios con la Iglesia catélica. Si bien la burguesia liberal rescaté las
virtudes del cristianismo (en especial las relacionadas con el trabajo), también
ataco al clero por «desconocer el derecho de propiedad con su monaquismo
y la practica de bienes en comun, asi como su prédica contra el enriqueci-
miento como ideal» (Barrdn, 1988, p. 27). Asimismo, un conjunto de criticas
anticlericales con respecto a la «corrupcion sexual», la pereza y la ambicion
por los bienes terrenales, constitufan una practica comun del discurso liberal

de la época (Barrdn, 1988, p. 27).
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Debemos enfatizar que el brote anticatdlico no tuvo al Estado y a las
¢lites como los Unicos participantes en este momento:

Mientras en las capas superiores de la sociedad se producia el enfrentamiento
contra el clericalismo desde época temprana|...| en niveles mds humildes
repercutia a través de los inmigrantes garibaldinos, el conflicto politico de la
unidad italiana y los dogmas proclamados en 1864 (Faraone, 1970, p. 12).

Una parte importante de la masa de inmigrantes italianos fue profun-
damente anticatdlica debido a lo que se entendia como la interferencia del
Vaticano frente a la posible unidad italiana. Methol Ferré insiste en que el ja-
cobinismo batllista se habria alimentado de este popular anticatolicismo, pro-
ducto mas de las experiencias ultramontanas italianas y espanolas traidas a esta
parte del mundo que de la experiencia real de vivir con la Iglesia uruguaya:

La Iglesia catdlica en el Uruguay no habia sido nunca poderosa ni rica y
no habia razones para que se desencadenara un anticlericalismo tan profundo.
Solo quienes trajeron otra experiencia, otras razones, como gran parte de los
italianos y espanoles que llegaron, podian dar realidad a esa politica (Methol
Ferré, 1969, p. 49).

Barran senala la popularidad del proceso de «descatolizacion»:

El mundo rural, por lo general el baluarte de la religion catdlica en América
Latina, en el Uruguay fue juzgado «tierra de mision» por los jesuitas en
1914, tan obviamente campeaba alli «la ignorancia» de la fe catdlica |...]
De su lado, Montevideo experimentaba el avance mas militante de la
«impiedad» anticlerical. El Censo de 1889 informaba que el 83% se habia
declarado catdlico y el 6% liberal. Transcurridos 19 anos, en 1908, el Censo
mostraba que los catdlicos habian descendido al 63% y los liberales al 2 5%.
El avance de la «descatolizacion» era mucho mayor entre los hombres que
entre las mujeres, como en todo Occidente por otra parte. En Montevideo
y en 1908 un 34% de estos se declard liberal contra un 15% de aquellas,
cifra empero elevadisima [...] En 1908, los catélicos ya eran minoria entre
los hombres uruguayos pues solo llegaban a ser el 44%. Los liberales casi
los igualaban con un 40% (Barrdn, 1998a, p. 21).

El anticlericalismo militante se mostrd en las calles con manifestaciones
masivas desde 1892, reuniendo a 15.000 personas en una ciudad que tenfa
200.000 habitantes ese afio (Barran, 1988, p. 8).2%

28  El anticlericalismo gand la calle y demostré poseer un elevado grado de militancia |[...]
Por ello ocurrieron las giras de propaganda por el interior del pais [...] la creacién del
«Centro liberal» y la Asociacion de Propaganda Liberal en 1900 con sus 54 comités y
delegaciones en el interior del Uruguay de 1903 asi como sus 60 folletos anticlericales
con un total de 292.000 ejemplares (1) en 1905» (Barrén, 1988, p. 8).
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Por otra parte, a partir de 1890 y 1900, aumentara el anticlericalismo
anarquista y socialista, una influencia no menor en el jacobinismo que se
habia desarrollado desde el Estado a partir del batllismo. Frente a este anti-
clericalismo, que provino de varios frentes y que sin dudas indudablemente
penetré con profundidad en una gran parte de la poblacién, la Iglesia catdlica
asumira dos posiciones: protegerse como una iglesia rodeada (en el sentido
de que su incidencia va siendo progresivamente reducida y atacada de forma
directa) y participar - permeada también por la racionalidad que supuesta-
mente guardaba la religion civil - de una secularizacién interna. Por lo tanto,
se trataria: «de un catolicismo delimitado en su sobrenaturalidad porque se
adaptd a una funcionalidad social volteriana» (Bayce, 1992, p. 3). Durante la
etapa del catolicismo romanizado e intransigente de Vera y Yeregui hasta la
llegada de Soler, mejor negociador, pero tan romanizado como los anteriores,
es decir, cuestionador del racionalismo, racionalismo positivista, liberalismo,
protestantismo y apologista del papado (Methol Ferré, 1969), la Iglesia ca-
télica se cierra sobre si misma gradualmente y, aunque existe preocupacion
por la evangelizacién, habrd mads insistencia en generar redes que contengan a
los fieles del escape del catolicismo.

En la segunda mitad del siglo x1x, el catolicismo se pluralizé de cierta
manera: «Van llegando a nuestra tierra numerosas 6rdenes y congregaciones
[...] Con ellos, la Iglesia va creando especialmente una gran red de estableci-
mientos educativos..» (Methol Ferré, 1969, p. 47).

Esta red de centros de ensefianza, sumada al asociativismo catélico (en-
tre 1889 y 1911, se llevan a cabo cuatro congresos catdlicos y se funda el
Club Catdlico) y el uso de la prensa para predicar la doctrina (E/ Mensagero
del Pueblo, La Semana Religiosa) serdn la base para una iglesia militante y
una iglesia de guero (Caetano y Geymonat, 1997). Militante como defensa de
la Iglesia como una dimension inevitable para la construccion de la sociedad,
no admitiendo asi la independencia del Estado de su tutela, ni considerando
que existia la posibilidad de moralizar la sociedad fuera de la moral catdlica.
También militante como cuestionador del pluralismo religioso (ataque contra
el protestantismo), del liberalismo y de cualquier concepcion que dudara de
su papel como rector y representante de Dios en la Tierra. En cuanto a la
Iglesia como un gueto, esta expresion senala: «una separacion entre ella y el
mundo, entre la ortodoxia y la heterodoxia» (Sansén, 1998, p. 43). La Iglesia
uruguaya, dados los ataques de/ mundo preferira, a través de sus asociaciones,
centros educativos y de reunion —establecer un cordon sanitario entre su
parroquia y el mundo, ya no catélico—. Este perfil, en parte de autopriva-
tizacion, de repliegue sobre si misma, serd el resultado del proceso histérico
esbozado, sumado a su etapa mas radical —la del jacobinismo batllista— que
erradicara a la Iglesia de la esfera publica. El primer batllismo, fue el admi-
nistrador del proceso radical de privatizacion de las religiones particulares y
del establecimiento de las bases de la religion civil, tomadas de las diversas
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fuentes propuestas ya en el siglo x1x. Aun asi, este reformismo desde arri-
ba cambiard con claridad claramente la imagen de Uruguay retomando, sin
embargo, herencias decimondnicas. El papel del Estado aumentara expo-
nencialmente, pero ya no solo para garantizar el orden interno y convertirse
en el agente civilizador de una dicotomia entre la barbarie y la civilizacion.
Este reformismo desde arriba constituye una apuesta de aspiraciones demo-
craticas, que deberian ser matrizadas en consenso. El reformismo batllista se
presentard como:

Una ideologia, entonces, finisecular, alimentada en el pensamiento
enciclopedista, la creencia en el progreso indefinido a través de la ciencia y
la difusion de la educacion, y el rechazo al «prejuicio religioso» como factor
explicativo del mundo y del hombre. El reformismo se pensé a si mismo
y se vio como un hijo de la «Gran Revolucion», y es este, por cierto, uno
de los tantos puntos de contacto que tiene con el contemporéneo Partido
Radical-Socialista Francés. (Barran y Nahum, 19835, p. 39).

Por su parte, el Estado debera ser el instrumento para la elaboracion y el
establecimiento de una concepcion ético-racional del mundo. Para este fin, el
Estado deberd trabajar para generar iguales condiciones para sus ciudadanos:

Concebido como el representante de toda la sociedad, inclinard la balanza
del lado del débil cuando la estructura econémica, social o cultural haya
colocado el fiel del lado de los fuertes, los privilegiados, los menos. El
Estado deberd ser (y podrd ser) el corrector de la injusticia [...| Para ello
abandonard su viejo papel de «juez y gendarme» e intervendrd directamente
en la economia y la sociedad (Barran y Nahum, 19835, p. 40).

La vertiente jacobina expresada en un estricto anticlericalismo, generara
con todas sus diferencias, una influencia mutua entre el anarquismo, el bat-
llismo y el socialismo (ademds de los diferentes tonos proletaristas), produjo,
desde el Estado, un conjunto de medidas anticlericales sumadas a la expan-
sién de una religion civil «igualitaria» e hiperintegradora de la ciudadania,
teniendo al Estado como referente (paternalista) de equidad.

Usemos un cuadro cronolégico para ilustrar medidas anticlericales en el
periodo batllista.
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1906

Retirada de imagenes religiosas de los hospitales.

1907, 1910,
1913

Leyes progresistas sobre el divorcio, que terminan en la medida
«revolucionaria para la época» de autorizar el divorcio por voluntad
exclusiva de las mujeres en 1913. Vale |a pena sefialar aqui que esta medida
levanto una resistencia particular, permitiendo que la Iglesia Catdlica
organizase huestes de mujeres que presentaron multiples manifestaciones
en contra de este proyecto, sin mayores resultados.

1907

Eliminacion del juramento sacramental para los legisladores: «lgual

medida se tomd en 1911. Se tomd para el juramento de los ediles. Para
el del presidente de la Republica, por estar establecido en el texto de la
Constitucion, debid esperar a la reforma de esta» (Ardao, 1962, p. 394).

1909

Implementacion de la educacion laica en las escuelas publicas,
radicalizando el modelo de escuela laica, gratuita y obligatoria de la
reforma de 1877. También incluye la educacion secundaria (colegial).

De 1877 a 1909 «la ensefianza era laica en el plan escolar, pero incluia
catecismo catolico obligatorio, del que podian sutraerse los alumnos cuyos
padres asi lo indicaran» (Faraone, 1970, p. 36).

1910

Monopolio en la gestion de la atencion de salud publica por parte del
Estado.

1911

Supresion de todas las referencias religiosas en el Cédigo Militar. Supresion
de honores y sacramentos en ritos militares.

1917-1919

Separacion formal de la Iglesia Catdlica del Estado.

1919

Cambio en los nombres de las fiestas catdlicas. Navidad cambio su
nombre a Fiesta de la Familia, Semana Santa a Semana del Turismo, el 6
de enero dejo de ser el Dia de Reyes para convertirse en el Dia del Nifio.

El Dia de la Virgen (8 de diciembre) se llam¢ Dia de las Playas. Debemos
agregar a esto, durante este periodo, el cambio de mas de treinta ciudades
y pueblos, con el nombre de santos (Da Costa, 1997, p. 94), a lo que

cabe también agregar constantes enfrentamientos y manifestaciones
anticlericales en las Camaras, asi como en los periddicos principalmente
relacionados con las elites batllistas.

El conjunto de manifestaciones anticlericales se puede resumir en los
llamados banguetes de promiscuidad, donde los partidarios del anticlerica-
lismo tenian grandes asados frente a la catedral de Montevideo, ni més ni
menos que en los viernes de Semana Santa. (Da Costa, 1997, pp. 94-95).
Los ataques permanentes de la prensa batllista a la Iglesia y la peculiar marca
civilizatoria que se le daba a algunos ambitos estatales muestran claramente
el papel sustitutivo que se le otorgé al Estado. De esta manera, cuando en
1914 la Liga de Damas Catélicas organiza una campana para extender «el
reinado de Jesucristo en Uruguay», a través de la simbdlica «entronizacion del
Sagrado Corazén de Jests» en cada hogar, el popular periddico batllista £/

Dia respondi6 el 5 de enero de 1914 de la siguiente manera:
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La ciencia conoce el bacilo religioso y conoce también el medio de asegurar
a la humanidad una perfecta inmunidad. El embrutecimiento mediante el
fanatismo religioso y la supersticion clerical esta neutralizado por la luz de
las escuelas laicas.

Pronto liquidaremos el ultimo vinculo entre el Estado y la Iglesia, para
asegurar de este modo la grandeza de la sociedad y la familia, comprometida
por la accion funesta de los que, como el clero catdlico, abominan de las
dignidades familiares y solo se preocupan de la sociedad para exprimirla
y explotarla. Nuestro pueblo ilustrado acerca de la farsa clerical, se ha
redimido del yugo de los viejos idolos. (en Barran y Nahum, 1983, p. 47).

El proceso de privatizacion de la religién catélica fue particularmente
exitoso.

El establecimiento de la religion civil también tuvo un particular buen
suceso. Recordemos, entonces, que, en este proceso de construccién de la
nacion laica, tenemos, por un lado, la expulsion de la Iglesia Catdlica de
las esferas publicas que comienzan a considerarse publico-estatales mientras
estan bajo jurisdiccion directamente estatal. ublico y estatal seran categorias
que, desde el periodo que hemos expuesto, estaran fuertemente unidas en
Uruguay a través de tres modalidades: pablico, como gestacién directa del
Estado; publico como un aparente espacio neutral que permite la coexistencia
de los diférentes (diferencias religiosas, culturales, etc.) basado en las garantias
legales y valores presentes en la religion civil uruguaya (libertades pﬁblicas);
publico también como un espacio no solo garantizado por el Estado, sino
como un espacio preferencial para representaciones y mitos otorgados por el
Estado-nacion.

El Estado uruguayo —marca que con vicisitudes no podra reconvertirse
hasta hoy— se ha vuelto en esta etapa una especie de constructor de nacion,
absorbiendo y dando la mayoria de los elementos que servirian para la cons-
truccion identitaria de Uruguay. Primero, este papel se aseguré expulsando a
la Iglesia catélica de los lugares que ella misma habia producido. Este aspecto
es mds que importante ya que Uruguay se estaba configurando como una
nacién con elementos poblacionales heterogéneos: las corrientes migratorias,
con sus diferentes agendas culturales, comportamientos sociales, confesio-
nales, etc., podrian circular en dreas donde las particularidades no eran en
principio cuestionados por una religion vinculada a la nacién. Los espacios
neutros, garantizados por el Estado-nacion a través de las llamadas Jiberta-
des publicas, permitieron a algunos ejercer libremente su libertad religiosa
por primera vez. Aun asi, la interpelacién a la que seran sometidos, tanto la
poblacién autéctona como la importante avalancha de inmigrantes —la rea-
lidad al final, de lo que Darcy Ribeiro (1985) llama «pueblos trasplantados»
(Ribeiro, 198 5)— radicara en el moldeo que establecera, no ya una religion
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que monopoliza el Estado, sino un Estado que es el principal productor
de una religion. Entramos entonces en el segundo aspecto relevante de la
gestacion de la nacion laica, a través de la dimension a la que nos referimos
al comienzo de este trabajo: el hecho de que el Estado decidié cancelar la
simbologia catdlica en la esfera publica, no significé una anulacion del cato-
licismo, sino su privatizacion, asi como la pluralidad religiosa traida por los
inmigrantes (diferentes corrientes de protestantismo, judaismo, divisiones de
la Iglesia ortodoxa rusa, vertientes religiosas provenientes del mundo arabe
—y aqui corresponderia agregar un largo etcétera, en funcién de los diferen-
tes grupos de inmigrantes)— tampoco resulté en una manifestacion abierta
y visible de los mismos.

Todo el campo religioso, en Uruguay, pasé por una fuerte modeliza-
cién que incluyé su privatizacién. El jacobinismo que, no olvidemos, se
produjo a partir de un reformismo desde lo alto y no contenia el grado de
violencia no simbdlica de su émulo inicial, se impuso al delimitar un dm-
bito publico fuertemente laicizado, con una gran presencia de la religion
civil de la nacién y un entorno privado en el que los ciudadanos podrian,
eventualmente, cultivar sus diferencias mds marcadas de naturaleza variada.
Si bien la laicizacién uruguaya fue anticatdlica, no permitia tampoco que
las manifestaciones religiosas no catdlicas traidas por la inmigracién ocu-
paran instancias publicas, e incluso desalenté que las diferencias culturales
se magnificaran en esta misma drea.

Asi, por ejemplo, las posturas anticlericales del Estado fueron vistas con
simpatia por los grupos de inmigrantes no catélicos (e incluso catdlicos que
vinieron de la experiencia del catolicismo ultramontano espanol o italiano),
en la medida en que les permitié desarrollar sus creencias con tranquilidad.
Al mismo tiempo, esta simpatia se limitaba cuando la religion civil queria im-
ponerse como «antirreligiosa», en términos generales. (Caetano, 1993, p. 7).
La pregunta es: ;como logra un Estado ser el principal agente de una religion
civil e imponerla en el marco de una instancia politica que bien podriamos
llamar liberal-democratica y reformista? En este sentido, debe hacerse referen-
cia a la declaracién de Da Costa (1997), en el sentido de que: «O Uruguai foi
construindo o seu préprio modelo de relagao entre o Estado e religiao, insta-
lando o primeiro na esfera do publico e deslocando em diregao ao privado e
intimo o lugar social da religiao» (Da Costa, 1997, p. 93).

La declaracion —en general correcta— corre el riesgo de ser malin-
terpretada, ya que una imposicion del Estado en la esfera publica puede
entenderse como su absorcion desde el Estado. Esto ocurrird claramente en
regimenes autoritarios, una situaciéon muy alejada del espiritu democrati-
co-reformista del batllismo. Segin Giner (1994), la religién civil implica la
sacralizacion de la politeya, es decir, la sacralizacion de las modalidades de
participacion de los ciudadanos que habitan la po/is (sin olvidar la capacidad
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de movilizacién del aparato politico y politico-estatal) y al mismo tiempo, la
religion civil, como su nombre indica:

pertenece a la sociedad civil [...] El auge de la religién civil es concomitante
con el avance de la privatizacion y de la democratizacion. Por eso no hay
sociedad civil ni religion civil bajo el totalitarismo: la movilizacién directa del
pueblo, su penetracion por una policia estatal, la supresion de su vida privada
y de la tolerancia de las iniciativas grupales para la consecucién de fines
especificos (movimientos sociales auténomos), por no hablar ya de partidos
politicos, imposibilitan el nivel estructural (sociedad civil) y el cultural
(religién civil) de una politeya democratica y plural (Giner, 1994, P- 149)4

Tal vez el problema pueda resolverse si consideramos que, para el caso
uruguayo, el proceso de implantacion de la nacién laica ocurre, como ya se
senald, en el marco de una sociedad civil incipiente, débil y dispersa (Caetano,
1995), que el Estado estd comenzando a arbitrar, generar y paternalistamente
«conducir», incluida la produccién de sus «lugares», sin anularla. Esta claro
que la diferencia entre terror y hegemonia debe estar presente aqui. Aun asi,
la importante presencia estatista, otorga marcas muy peculiares a la esfera
publica, lugar natural de la religion civil. Este ambito publico-estatal (en el
sentido ya explicado) se caracterizard, como dijimos, por la a) existencia de
libertades publicas, valores fundamentales de la religion civil; b) una fuerte
presencia de la religion civil antes mencionada a través de organismos institu-
cionales (escuela, universidad, salud, empresas estatales) que dejardn la marca
simbdlica y no simbdlica del Estado-nacidn, y c) privatizacion y supresion (en
la esfera pﬁblica) de otras religiones privadas.>> Los aspectos b) y ¢) son lo
que, en cierta manera en nuestra opinion, hacen que la nacion laica uruguaya
sea peculiar. Porque no solo intenté un cambio semantico, rupturista y susti-
tutivo de las religiones particulares, tratando de mostrarse, como la efigie de
la totalidad, sino que, debido al proyecto de la nacién en si, también traté de
suprimir las diferencias de la esfera publica, ya sea que fueran de naturaleza
religiosa y / o cultural. Es en este sentido que se puede entender, a modo
de ejemplo, la cdlida recepcion de la inmigracion judia y, al mismo tiempo,
la negativa de Batlle a erigir su propio cementerio. El hecho, senalado entre
otros por Marcelo Vifiar (1992), destaca cémo la igualdad democritica y
la homogeneidad se entendian como homdlogas. La esfera publica pronto
tendié a la homogeneidad: no se trataba solo de construir una nacién donde
las heterogeneidades de los diferentes tipos pudieran sentirse representadas,

29  El breve corte autoritario que tuvo lugar en Uruguay en 1933, conocido popularmente
como «dictablanda» (Faraone, 1970, p. 82) no significé una ruptura radical para la reli-
gion civil uruguaya. Si bien los futuros autoritarismos abrevaran en este periodo histé-
rico, lo cierto es que este finaliza en 1938, con elecciones libres y (por primera vez) la
consagracion del sufragio femenino.
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sino también de que las heterogeneidades mencionadas pasaran por el tamiz
de convertirse en nacionales.

En este sentido, si la educacién publica (primaria, superior y universita-
ria) era un camino de ascensién seguro para la inmensa masa de inmigrantes y
sus hijos, también era culturicida de alguna manera, en la medida en que tenia
un objetivo claro: producir uruguayos de una masa culturalmente heterogé-
nea (Demasi, 1995):#° En la integracién del Otro, el sistema educativo y en
especial el sistema escolar desempenaron un papel fundamental:

La educacién primaria [...] promovié en el Uruguay uno de los indices de
alfabetizacién més altos de América Latina en 1908 (58% para el pais,
distribuido en un 7 5% para Montevideo y 50% para el interior ruralizado),
incorpord a los inmigrantes a un tipo de cultura que desde cierto dngulo
los nacionalizé, pero desde otro europeizé al pais pues esa reforma de
la educacién se inspiré en modelos ideolégicos extranjeros, europea en
su filosofia y estadounidense en su pedagogia, y habia sido llevada a la
prictica por maestros-lideres en muchos caso de origen espanol y liberal.
De este modo, la escuela a la vez que uruguayizé a los inmigrantes,
europeizé a los criollos [...] Lo fordneo o extranjero pasé a formar del
ser nacional [...] la concepcién dominante de nacionalidad entre 1900 y
1930 implicd la aceptacion del otro como parte constitutiva del nosotros

(Barrén, 1998a, p. 30).

El desaliento de la diferencia generd, en el momento histérico aborda-
do, la base de lo que Rama (1987), quizds exageradamente, llamé «sociedad
hiperintegrada» (Rama, 1987). La heterogeneidad de la poblacién autdcto-
na e inmigrante fue hiperintegrada a través de un proceso de escolarizacion
—parte de un disciplinamiento generalizado segun el historiador Barran
(1990)—, en el que se inculcaron las narrativas de la nacién, suprimiendo
cualquier posibilidad de enunciar o hacer visibles publicamente las dife-
rencias. Estos templos de re/igion civil eran gratuitos (obligatorios) y laicos.
Alli, la nacién laica logré un aspecto importante de su inculcacion, y si el
papel del capitalismo impreso es relevante para la formacion de comunida-
des imaginarias (Anderson, 1997), el papel de la escolarizacién masiva es
indudablemente esencial para gestar la nacién. La nacion laica insistié en
las escuelas para la configuracion de un igualitarismo homogeneizante, des-
pojado de cualquier particularidad (excepto la particularidad de la nacién
socialmente compartida).

30 Barran (1998a) escribe que, para el caso uruguayo «el factor crucial de la revolucion
demografica fue la inmigracion europea. Franceses, italianos y espanoles hasta 1850,
italianos y espanoles luego, a los que se agregaron en la década 1920-1930 contingentes
de Europa central, llegaron en cinco o seis oleadas sucesivas» (p. 29).
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Desde tiempos inmemoriales, hasta el dia de hoy, una frase de José
Pedro Varela, fundador de la reforma educativa, aparece en los certificados
escolares uruguayos:

Los que una vez se han encontrado en los bancos de una Escuela, en la
que eran iguales, a la que concurrian usando de un mismo derecho, se
acostumbran fdcilmente a considerarse iguales, a no reconocer mas
diferencias que las de las aptitudes y las virtudes de cada uno: y asi, la
Escuela gratuita es el mds poderoso instrumento para la practica de la
igualdad democritica (Varela, 1989, p. 212).

De hecho, las heterogeneidades fueron expulsadas de otras instancias es-
tatales, al mismo tiempo estas instancias también sirvieron para Aiperintegrar
estas heterogeneidades. Esto se debe a que el batllismo también genera el pri-
mer diseno de un Estado uruguayo de bienestar social capaz de dar forma a
las heterogeneidades. Desde el “empresarismo” estatal (con un uso incipiente
del clientelismo polftico), pasando por un enorme conjunto de leyes e inicia-
tivas sociales, estableciéndose como un arbitro de los conflictos sociales, el
Estado no solo se ha convertido en un productor de religion civil, sino en un
espacio privilegiado para que la nacién tenga un lugar ejemplar de identifica-
cién. Pero esto desde una perspectiva particular: el 4gora endiosada —nucleo
de la religion civil— que vio en el Estado a su arbitro, su productor y la ga-
rantia legal de su existencia. En cuanto a la construccién de espacios neutros
(es decir, lugares donde la religion civil no era”representativamente visible),
estos también fueron utiles para la hiperintegracion porque, como ya hemos
dicho, se basaban en la consagracién de las libertades publicas (valores de re-
ligién civil) y en ausencia de particularidades manifiestas. El propio laicismo
contribuy6 a esto: la desguetizacion de los grupos de inmigrantes se debi6 al
espiritu liberal imperante en la esfera publica. A cambio, deberian convertirse
en uruguayos, es decir, defensores de la religién civil existente (algo que la
mayoria hizo, incluso en sus opciones politicas) y guardar pidicamente sus
peculiaridades religiosas y culturales para clubes y casas.

La nacién laica se expresé entonces como un proyecto destinado a des-
alentar las peculiaridades. Fue asi que parecié concretarse

la aspiracién a conformar una sociedad nacional homogénea, concebida
como crisol de razas bajo la égida de un proyecto politico unificante y
democratizador, que automaticamente posibilitara la absorcion de las
particularidades subculturales en la emergencia de una nacionalidad
moderna de pais (Porzecanski, 1992, p. 52).
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Los templos de la nacion:
representaciones y mitos de la nacion laica

Mitos, representaciones, Estado, textos y escuela

Para abordar las representaciones que progresivamente se vuelven emble-
mdticas, asi como los mitos y narrativas que configuran la religion civil de la
nacion, se requiere establecer el /ocus donde circulan y se enuncian las sim-
bologias antes mencionadas.

Es en este sentido que proponemos ubicar la escuela pablica como
un lugar privilegiado para la produccién y circulacion de la religién civil
uruguaya.

El hecho de privilegiar, sobre todas las demds instancias, la escuela pu-
blica como el ambito de produccion de la religion civil y, por lo tanto, de la
nacion laica, no es el resultado de una eleccion arbitraria. En primer lugar,
bastaria recordar aqui la relevancia que las escuelas publicas toman en tér-
minos generales, ya sea como productora de la religién civil de la nacién, o
como gestora de ese sujeto-ciudadano portador de tal religion civil. Segin
Bourdieu, es a través de la escuela y de la generalizacion de la educacién pri-
maria que se ejerce:

sobre todo, la accién unificadora del Estado en materia de cultura, elemento
fundamental de la construccion del Estado-nacion. La creacién de la sociedad
nacional va pareja con la afirmacién de la educabilidad universal: como
todos los individuos son iguales antes la ley, el Estado tiene la obligacion
de convertirlos en ciudadanos, dotados de los medios culturales para ejercer
activamente sus derechos civicos (Bourdieu, 1997, p. 106).

Este proceso se llevaria a cabo mediante la inculcacion de «fundamen-
tos de una verdadera “religion civica”, y mds precisamente, los presupues-
tos fundamentales de la imagen (nacional) de uno mismo» (Bourdieu, 1997,
p. 100).

Para el caso uruguayo, la marca de la escuela publica adquiere una re-
levancia particular por su capacidad abarcadora,3® convirtiéndose asi en un

31 «Producto del impulso dado por la Reforma Escolar en las tltimas décadas del siglo
anterior, la matricula de las escuelas piblicas tuvo un incremento constante en toda la
primera mitad de este siglo. En 1897 habia 45.600 alumnos en 535 escuelas y en 1907,
60.800 alumnos en 671 escuelas, estas cifras representan un aumento del 33% y del 2 5%
respectivamente, en solo diez anos, en tanto la poblacion del pais aumentaba menos de
un 20%, el crecimiento fue mucho més notable en los anos siguientes, ya que en 1927 la
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verdadero bastién de la construccion de la nacion laica. Asimismo, la propia
escuela publica y su fundador, José Pedro Varela,s* también se convertiran
en representaciones emblematicas, partes de las construcciones miticas que
forman parte de la religion civil uruguaya.

La marca de la escuela en la configuracion progresiva de la nacion laica
radica en el hecho de que la escuela publica era uno de los lugares privilegia-
dos de produccién y circulacién de la religion civil de la nacién a través de
dos aspectos.

El primero tiene que ver con la gestacion del laicismo como un conjunto
de representaciones y mitos que cristalizan en el sujeto-ciudadano (habitante
de la esfera pﬁblica), capaz de obliterar las peculiaridades de adscripcion (ya
sean religiosas o de otro orden: el gaucho, el europeo, el afro-uruguayo, debe-
rian sacrificar sus peculiaridades por una nueva construccion cultural reuzra:
el ciudadano). En este sentido, la construccién del ciudadano se encontrara
en el conjunto de valores otorgados (ciudadano, democracia, igualdad), que
deberd requerir la obliteracién de orros (Otro y otro) como interpelantes de

matricula escolar publica llegaba a 140.000 alumnos, lo que representaba un r30% de
aumento en apenas 20 afos (6,5% anual, no acumulable), frente a un 54% de crecimiento
en la poblacion. En las décadas siguientes la curva de crecimiento comenzé a declinar
levemente, llegando a 245.100 escolares en 1943 (4,6 % anual, no acumulable). Esta
disminucion del ritmo respondia, seguramente, a que la matricula escolar ya satisfacia las
demandas de gran parte de la poblacién: en 1907 habia un escolar por cada 17 habitan-
tes, en 1927 le relacién erade 1 a 11,y en 1943 la proporcién bajaba a un alumno cada
8 habitantes. Debemos considerar —sin embargo— el paulatino envejecimiento de la
poblacién uruguaya y la concomitante disminucion de la poblacién infantil; esto deter-
minaba que por sobre el aumento en cifras absolutas de la matricula, la cobertura escolar
fuera ain mayor: a mitad del siglo, mas del 80% de los ninos en edad escolar concurrian
a la escuela» (Bralich, 1996, p. 125).

32 El pedagogo y pensador José Pedro Varela (1845-1879), quien, en opinién de Caetano
y Rilla, habia sido elevado a mito nacional por las generaciones futuras, comparte, junto
con un pequeno numero de héroes, una admiracién «aburrida y ritualista —casi— por
unanimidad entre historiadores, profesores, maestros y alumnos» (Caetano y Rilla, 1994,
p- 82). Menos critico (y no deja de referirse a Varela como apéstol de la educacién),
Ardao identifica tres etapas en la vida de Varela: una de capacitacion, donde se dedica al
periodismo, se hace amigo de Sarmiento durante un viaje a los Estados Unidos; el segun-
do, el del «apostolado» para la educacién comin (y publica), que comienza con la funda-
cién de la Sociedad de Amigos de la Educacion Popular (saEp) en 1868, la publicacién
entre otros escritos de dos obras fundamentales: La educacion del pueblo (1874) y La
legislacion escolar. Menos critico (y no deja de referirse a Varela como apdstol de la edu-
cacién), Ardao identifica tres etapas en la vida de Varela: una de capacitacién, donde se
dedica al periodismo, se hace amigo de Sarmiento durante un viaje a los Estados Unidos;
el segundo, el del aposiolado para la educacién comin (y publica), que comienza con la
fundacion de saep (Sociedad de Amigos de la Educacién Popular) en 1868, la publica-
cién entre otros escritos de dos obras fundamentales: Za educacion del pueblo (1874)y La
legislacion escolar y un tercero «desde que asume la direccion de la instruccion piblica en
marzo de 1876, bajo el flamante gobierno de Latorre, hasta que acontece su muerte en
plena tarea reformista» (Ardao, 1971, p. 116).

Universidad de la Republica



una matriz homogeneizante. Asi es como las heterogeneidades culturales (el
gaucho, el indio, el afro-uruguayo) tratardn de ser absorbidas a través de su
desaparicion, o bien a través de su ubicacién en un punto inferior dentro
del esquema jerarquico de la evolucion hacia una plena ciudadania. El Gnico
Otro aceptado serd el inmigrante europeo, a través de su nacionalizacion (es
decir, de su uruguayizacién).

El otro aspecto esta vinculado a la desaparicion progresiva del dios ca-
télico de las escuelas publicas y a la elaboracion de un conjunto de mitos
fundacionales capaces de establecer una historia sagrada de la nacion, donde
los elementos denominacionales no intervienen y a los que todos los ciudada-
nos pueden permanecer fieles, estableciendo sus peculiaridades religiosas y
culturales en un segundo plano. La heterogeneidad religiosa estd excluida del
pantedn de la nacién y estd excluida del dambito publico.

Por otro lado, que desde 1909 (aunque relativizada hasta después de
esa fecha por las escasas lecciones donde todavia aparece alguna referencia)
la educacion religiosa que se imparta en las escuelas publicas constituye
un delito, implica que los mitos y representaciones de la nacién serdn in-
demnes de posibles conexiones con las religiones existentes, en un esfuerzo
que, al tratar de ser sustitutivo, trae en su nucleo la privatizacion de las re-
ligiones no civiles en la esfera privada. Ante esta incidencia particular de la
escuela en Uruguay, la Comisiéon Econémica para América Latina (cEPAL)
(1990) establece:

De pocas sociedades se puede decir como la de la uruguaya, que la
sociedad es hija de la escuela. A lo largo de mds de un siglo, la escuela
no solo fue incorporando en forma lenta y progresiva a la poblacién, sino
que fue transfiriendo a la sociedad no solo el lenguaje [...] y las formas de
pensar, sino también un conjunto de valores que definen al Uruguay en el
contexto internacional (p. I1).

Este comentario técnico de la cEPAL puede permitir una nueva lectura a
partir de la critica bourdiana, ya que es a través de:

las estructuras escolares (que) el Estado moldea las estructuras mentales e
impone principios de visién y divisién comunes, formas de pensamiento
que son para el pensamiento cultivado lo que las formas primitivas de
clasificacion descritas por Durkheim y Mauss son para el «pensamiento
salvaje», contribuyendo con ello a elaborar lo que se designa como la
identidad nacional... (Bourdieu, 1997, p. 106).

Interpelar los textos de lectura que se usaron desde la cristalizacion de la

escuela publica hasta las primeras décadas del siglo xx, no solo nos remite al
caracter procesual de los mitos y representaciones que conforman la nacién,
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Esta conjuncion de topicos tan diferentes para €l, sino a las propias caracte-
risticas que puedan ser atribuidas a la nacion en su proceso de configuracion.
Es decir, a la constitucién de un nosorros.

Si bien la escuela publica desempend un papel fundamental en el pro-
ceso de fundacion de la nacién y, por lo tanto, otorgé el repertorio simbo-
lico de los principales mitos y representaciones que sustentan la religion
civil de la nacion y la piedra angular del modelo creador de la identidad
uruguaya, el estudio de los textos que se utilizaron desde la implementa-
cién del primer sistema escolar publico, desde sus inicios hasta las primeras
décadas del siglo xx, es totalmente revelador. Es obvio que la seleccion de
un corpus escrito (textos de lectura escolar), desde el comienzo del siste-
ma escolar publico hasta las primeras tres décadas de este siglo no es un
producto del azar, asi como un corte de tiempo implica un cierto grado de
arbitrariedad, en la medida en que el efecto de las representaciones y los
ejercicios mito-practicos tienen en general una mayor durabilidad que la
temporalidad en cuestion. Sin embargo, podemos establecer que los textos
que comienzan a circular desde el Decreto-ley de Educaciéon Comun en
1877 (momento mitico de fundacién de la escuela publica) hasta aproxi-
madamente la década del treinta del siglo xx, configuran los principales
mitos y conjunto de representaciones de la nacion laica. La religion civil
—sacralidad del cuerpo social— acaba de completarse como un sistema
simbdlico en el sentido de que ya tiene una capacidad estructurada / es-
tructurante, y se muestra como un conjunto limitado de mitos y represen-
taciones posibles, proporcionando las representaciones que abarcaran las
diversas mitopraxis. Es decir, la maduracion de los principios de visién y
divisién comunes mencionados por Bourdieu (1997). En este sentido, aun-
que podemos admitir «que, notamment a travers ’ecole, ’Etat cherche a
maintenir un minimum de reperes symboliques caractérisant espace social
qu’il regule» (Willaime, 1990, p. 145)», por otra parte,

L’identité collective qui en résulte ne doit pas étre appréhendée
substantiellement, comme §’il y avait une essence des sociétes nationales,
mais étre considérée d'un point de vue dynamique comme le produit de
Paction sociale et donc comme un construit social qui évolue sans cesse...

(Willaime, 1990, p. 145).

Asi, las diversas oleadas de ninos que asistieran a la escuela no serfan sim-
ples reproductores, extranos sujetos de ideologia, en el marco de un aparato
de Estado.

La reproduccion es una posibilidad de cultura, pero puede tener mar-
cos de pluralidad. No es el transporte de la esencia de la nacion consignada
en relacién con los ninos esencialistas, sino el conjunto de mitos y repre-
sentaciones ddasicas que pueden actualizarse de diferentes maneras, desde la
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mitopraxis como una casi continuidad textual en la practica, hasta mitopraxis
diferenciales que se apropian diferencialmente del mismo repertorio simbo-
lico, resignificandolo de manera diferente e incluso opuesta. En este senti-
do, este trabajo aborda las posibilidades de la mitopraxis en las «sociedades
calientes» (Lévi-Strauss, 199oa, p. 339). Es decir, como las diversas formas
de historicidad se vuelven miticas. Estas historicidades son miticas, ya que
establecen la naturalizacion de las historias posibles.

Asi es como el éxito solo se convierte en un acontecimiento dentro del
marco de las sociedades calientes a través de su naturalizacién. Por lo tanto,
los mitos de la nacién deben enfrentar la paradoja de proporcionar ahisto-
ricidad (eternidad y naturalizacién) a los acontecimientos que como tales
son claramente histéricos, o de lo contrario, naturalizar las relaciones de un
orden asimétrico (ejemplo: blanco, negro) o establecer nexos significantes
(nacién con democracia), que, a su vez, remitan al concepto de ciudadano,
casi en una intercambiabilidad metaférica. El caso uruguayo remite por lo
tanto a la construccion de la nacién moderna, en la cual, como dice Ernest
Renan (1961), «[’essence dune nation est que tous les individus aient beau-
coup de choses en commun, et aussi que tous aient oublié¢ bien des choses»
(p.- 892).

Este conjunto de cosas compartidas y tenidas en comun (incluyendo aqui
las o/vidadas en comin) contribuyen a la absorcién del devenir histérico en,
precisamente, culturas que se ordenan a través de este devenir. Mas aun: se
trataria de la condicion del ejercicio de la mitopraxis en culturas Aistdricas o
calientes. Es posible establecer que la religion civil se basa en la conjuncion
de mitos y representaciones.

Junto con Girardet (1999) y su obra Mitos y mirologias politicas, Jean-
Paul Willaime (1993) recuerda que la construccién de la unidad estd directa-
mente vinculada a la produccion de religion civil con sus mitos. Si la religion
civil: «c’est en quelque sorte le culte de I'unite du corps social, le sacrement
de Punité sociale (Willaime, 1993, p. 571) la sacramentalidad antes mencio-
nada implica al mismo tiempo:

un arriere-plan de construction mythique, étonnamment riche, un
réseau singuliecrement dense de représentations oniriques, d’images et de
symboles. 11 s’agit, en effet, de conjurer la crainte latente de désintégration
du corps social et donc de renforcer sans cesse I'unité au niveau symbolique

(Willaime, 1993, p. 572).
Por lo tanto, la construccion de los mitos de la nacion sufre la siguiente

paradoja en la medida que «la nacion como sujeto de la Historia nunca puede
solucionar el abismo de la aporia existente entre el pasado y el presente», pues,
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mientras por un lado los estados-nacion glorifican el cardcter antiguo o
eterno de la nacién, también buscan enfatizar la naturaleza sin precedentes
del estado-nacion, porque es solo en esa forma que el pueblo-nacién ha
podido realizarse a si mismo como el sujeto autoconsciente de la Historia

(Achugar, 1998, p. 12).

Esta observacion nos acerca al problema de la construccién mitica en
culturas que se establecen a partir de una historicidad, con el conjunto de
problemas que se pueden enfrentar desde la conjugacién —no del mito y
de la historia—, sino del mito en la historia. Por un lado, la religién civil
de una nacion debe presentarla como a-histérica, en el sentido de otorgarle
una teleologia que sea ahistorica, y al mismo tiempo se debe desarrollar a
través de un conjunto de acontecimientos concatenados y ordenados crono-
logicamente en el tiempo, que enuncien progresivamente este 7zosotros que
se cristaliza en la nacion. Con respecto a la concrecion del mito en la his-
toria, partimos de los aspectos comunes sobre la configuracion del mito, en
la version de dos grandes mit6logos: Barthes y Lévi-Strauss. Para ambos, el
mito se construye a través de reszos del discurso social. Lévi-Strauss insiste
en que las unidades que forman el pensamiento mitico estan prerrestringi-
das en la medida en «que se han tomado en préstamo al lenguaje, en el que
poseen ya un sentido que restringe la libertad de maniobra...» (Lévi-Strauss,
1990a, pp. 38-39). Es decir, «han servido como palabras de un discurso
que la reflexion mitica “desmonta” a la manera del bricolenr que arregla los
engranajes de un viejo despertador desmontado...» (Lévi-Strauss, 199oa, p.
61). Sin embargo, advierte Lévi-Strauss (19goa),

El pensamiento mitico edifica conjuntos estructurados por medio de un
conjunto estructurado que es el lenguaje; pero no se apodera al nivel de
las estructuras: construye sus palacios ideologicos con los escombros de un
antiguo discurso social (p. 42).

Se trataria, por lo tanto, de restos de acontecimientos. Ahora bien, lo
propio del pensamiento mitico, como del bricolage en el plano practico, con-
siste en elaborar conjuntos estructurados, no directamente con otros conjun-
tos estructurados, sino utilizando residuos y restos de acontecimientos; odd's
and ends, dirfa un inglés o, en espanol, sobras y trozos, testimonios fosiles de
la historia de un individuo o de una sociedad (Lévi-Strauss, 199oa, p. 43).
Barthes, por su parte, establecera, en paralelo con Lévi-Strauss, que el mito
«es un sistema semioldgico particular por cuanto se edifica a partir de una ca-
dena semioldgica que existe previamente: es un sistema semiolégico segundo»
(Barthes, 1980, p. 203).

El mito es el lenguaje robado, mientras que
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lo que constituye el signo |...| en el primer sistema, se vuelve simplemente
significante en el segundo. Recordemos aqui que la materia del habla mitica
(lengua propiamente dicha, fotografia, pintura, cartel, rito, objeto, etc.), por
diferentes que sean en un principio y desde el momento en que son captadas
por el mito, se reducen a una pura funcion significante: el mito encuentra la
materia prima; su unidad consiste en que son reducidas al simple estatuto de

lenguaje (Barthes, 1980, p. 203).

Este aspecto comun en el pensamiento de Barthes y Lévi-Strauss de en-
tender el mito como una elaboracion secundaria a partir de restos de discur-
sos y acontecimientos (es, en el caso de Barthes, cuyo proyecto semiolégico
era mas amplio, toda materia que admita ser transformada en lenguaje y por
lo tanto en materia para el mito), se conjuga bajo diferentes aspectos con
respecto a la relacion entre el mito y la historia.

Para Lévi-Strauss, precisamente, la posibilidad de la existencia plena del
pensamiento mitico estd enraizada en su capacidad de negarse a dar lugar
al devenir historico, de negarse a establecer una cadena de acontecimientos
concatenados desarrollados en una linealidad. Sin embargo, esta afirmacion
no contradice el hecho de que el mito se construye a partir de fragmentos del
discurso social y de acontecimientos.

Un mito puede contener chispas de historicidad (en la medida en que
trabaja sobre partes de acontecimientos ya consumados). La diferencia entre
las posibilidades del mito y del devenir historico no es tanto el grado cero de
historicidad del primero, sino el congelamiento de tal historicidad. En una
historicidad abierta o cerrada: «el hecho de que esta historia existe, ya sea en-
cerrada en si misma, acerrojada por el mito, ya sea abierta, como una puerta
sobre el porvenir» (Lévi-Strauss, 1967, p. 165). De esta historicidad cerrada,
mitica, que niega el acontecimiento, se desprende la diferenciacion por parte
de Lévi-Strauss (199oa) en

sociedades «frias» y las sociedades «calientes»: una de las cuales buscan,
gracias a las instituciones que se dan, anular de manera casi automatica
el efecto que los factores histéricos podrian tener sobre su equilibrio y
su continuidad; en tanto que las otras interiorizarian resueltamente el
devenir histérico para hacer de €l el motor de su desarrollo (Lévi-Strauss,

19903, p. 339).

Los primeros toman los restos del discurso social y de los aconteci-
mientos bajo una légica clasificatoria en la que cada nuevo acontecimien-
to debe mantener una relacion especular con el sistema clasificatorio en
cuestion. Un acontecimiento que rompiera con las posibilidades de clasi-
ficacién del sistema en cuestion elaboraria otra logica «la del pensamien-
to domesticado, del que el conocimiento histérico constituye un aspecto»
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(Lévi-Strauss, 1990a, p. 381). Esta Gltima seria la caracteristica de las so-
ciedades calientes. Ordenarse en términos de acontecimientos concatenados,
superando la discontinuidad constituyendo una continuidad. Sobreponerse
al sin sentido, construyendo un sentido que, a diferencia del pensamiento
mitico, no se elabora a través de

un conocimiento, ya no discontinuo y analdgico, sino intersticial y
unificador: en vez de duplicar los objetos mediante esquemas elevados a
hacer el papel de objetos sobreanadidos, trata de superar una discontinuidad
original vinculando a los objetos entre si (Lévi-Strauss, 19goa, p. 381).

Esta altima observacion de Lévi-Strauss podria llevarnos a ubicar la
construccion de mitos en ambitos calientes en aquellas culturas que aceptan
el devenir historico como su motor, si se pudiera superar la dicotomia de la
clasificacion de restos de acontecimientos versus el ordenamiento continuo
de acontecimientos. La produccion de continuidad en dmbitos calientes podria
considerarse como una construccion mitica.

Para ser justos con Lévi-Strauss (19gob), digamos que este tipo de re-
flexion ya esta presente en su elaboracion:

Pero a pesar de todo el muro que existe en cierta medida en nuestra mente
entre mitoldgica e historia probablemente pueda comenzar a abrirse a
través del estudio de historias concebidas ya no en forma separada de la
mitologia, sino como una continuacién de esta (p. ()5).33

Una mirada radicalmente contrapuesta a la esbozada es la planteada por
Paul Ricoeur (1999). En la perspectiva ricoeuriana sobre el tiempo, la critica
a la vision estructuralista sobre el mito radica en el proceso de descrono-
logizacion temporal que dicha corriente ejerce sobre la produccion mitica,
transformando los aspectos temporales del mito en las propiedades formales
subyacentes que lo constituyen, eliminando de esta manera la temporalidad
contenida en el mito.

La recronologizacion del mito propuesta por Ricoeur, va de la mano
con la ponderacion del simbolo sobre el signo, y la recuperacion de las

33 Lévi-Strauss (19goa) también advierte sobre la distancia temporal como una dimensién
que hace posible ver la historia como un mito: «Basta, pues, con que la historia se aleje
de nosotros en la duracién, o que nosotros nos alejemos de ella por el pensamiento, para
que deje de ser interiorizable y pierda su inteligibilidad, ilusién que se vincula a una
interioridad provisional. Pero que no se nos haga decir que el hombre puede o debe
desprenderse de esta interioridad. No estd en su poder hacerlo, y la sabiduria consiste,
para él, en contemplarse viviéndola, sabiendo (pero en otro registro) que lo que él vive
tan completamente es un mito, que se les manifestara como tal a los hombres de un siglo
proximo, que le parecera eso a él mismo, quizd, de aqui a algunos anos, y que, a los hom-
bres de un préximo milenio, no les parecera de ninguna manera» (p. 370).
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complejidades de las narrativas —inevitablemente semanticas—, cuya dis-
tancia de las propuestas semioldgicas y estructuralistas estriba en el ingre-
so del tiempo, sometido aqui al trabajo del lenguaje mediante la narracion
(Guigou, 200353, 2005b, 2008, 2011).

Para la concrecion del mito en el devenir histérico, del mito como pro-
ducto histdrico, en términos del estructuralismo mads clasico y alejado de la
perspectiva de Ricoeur, debemos ahondar en las elaboraciones de Barthes.
Partiendo, como hemos senalado, del mismo postulado de Lévi-Strauss, don-
de: «la palabra mitica estd constituida por una materia ya trabajada pensando
en una comunicacién apropiada» (Barthes, 1980, p. 200); Barthes, se dife-
rencia de Lévi-Strauss en la medida en que la naturalizacién del aconteci-
miento es la caracteristica de la construccion mitica en culturas que para
Lévi-Strauss serian calientes. Ya no es una historicidad abierta o cerrada, en la
medida en que el mito es incomprensible sin el devenir histérico:

Se pueden concebir mitos muy antiguos, pero no hay mitos eternos. Puesto
que la historia humana es la que hace pasar lo real al estado del habla, solo
ella regula la vida y la muerte del lenguaje mitico. Lejana o no, la mitologia
solo puede tener fundamento histdrico, pues el mito es un habla elegida
por la historia... (Barthes, 1980, p. 200)

Pero ccual es la caracteristica de este discurso mitico-histérico? Segin
Barthes (1980, p. 223), es en el inicio del mito donde sucede la transforma-
cién de la historia en naturaleza. Sin embargo, este tipo de naturalizacion no se
lograria a través de un «ocultamiento» de una verdad a ser develada: «El mito
no oculta nada ni pregona nada: deforma; el mito no es ni una mentira ni una
confesion: es una inflexién» (Barthes, 1980, p. 222). El mito, en la lectura de
Barthes, va mas alld de lo que serfan 7iesgos del acontecimiento para el pensa-
miento de Lévi-Strauss, a través del doble juego de robar y devolver:

Solamente la palabra que se restituye deja de ser la que se habia hurtado:
al restituirla, no se la ha colocado exactamente en su lugar. Esta pequena
rateria, este momento furtivo de un truco, constituye el aspecto transido de
un mito. (Barthes, 1980, p. 218).

Por lo tanto, el hecho de que el mito sea el discurso elegido por la histo-
ria implica reelaborar el trazado de los restos de acontecimientos o discur-
sos, restableciéndolos de una manera original. Apoyandose en_fiagmentos, la
construccion mitica es despolitizante y con anhelos de eternidad:

El mito priva totalmente de historia al objeto del que habla. En él, la historia

se evapora |...| desde siempre la Espafia de la Guia Azul estaba hecha para el
turista, desde siempre los “primitivos” prepararon sus danzas para provocar
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un placer exético [...| Nada es producido, nada es elegido: solo tenemos
que poseer esos objetos nuevos de los que han hecho desaparecer cualquier
sucia huella de origen o eleccién (Barthes, 1980, p. 248).

Esta afirmacion también es valida para el caso de los mitos que se despren-
den de los textos utilizados en la escuela uruguaya y que alcanzaron su deseo de
atermidad, a pesar de estar inventando una novedad como la nacion.

Hay, necesariamente, una naturalizacion de la nacién en este complejo
mitico de concatenacion, invencion y reinvencién de acontecimientos. Hay
una teleologia que hace que la historicidad mitica de la nacién se muestre a
partir de la factilidad, estableciendo que lo que es, fundamentalmente tuvo
que ser por una especie de predestinacion, ain demostrada en el destino
histérico. La historia se convierte en eternidad y el acontecimiento pasa por
encima de la contradiccion entre el ser y el deber ser. Esta es la magia natu-
ralizante y tautologica de la nacién: demostrar que su historia, como nacién,
estaba prefigurada y que tuvo que suceder de una manera y no de otra.

«Diferentes culturas, diferentes historicidades», dice Sahlins (1997a,
p. 12), sustentando la historicidad tanto en las supuestas sociedades fiias
como en las calientes.

Las diferentes historicidades ponen en tela de juicio las concepciones
levistraussianas de la clasificacion en culturas «fuera de la historia» y «dentro
de la historia» (frfas y calientes). Si consideramos, conjuntamente, el punto de
vista de Augé (19935, p. 18), es decir que toda historia es mitica, y el punto
de vista de Sahlins (1997a), donde argumenta que el acontecimiento no es
«en si mismo»: «En primer lugar, insisto en que un acontecimiento no es sim-
plemente un suceso fenoménico, aun cuando como fenémeno tenga razones
y fuerzas propias, aparte de cualquier esquema simbdlico. Un acontecimiento
llega a serlo al ser interpretado: solo cuando se lo hace propio a través del
esquema cultural adquiere una significacién histérica» (p.14), es posible sus-
tentar la investigacion de la historicidad mitica de la nacién. Cuando hacemos
referencia a mitos y representaciones, que en su conjuncion configuran mitos,
y cuando hacemos de esta perspectiva la posibilidad de comprender los mi-
tos que construyen la religion civil de una nacién, debemos insistir en que la
naturalizacion mitica a la que se refiere Barthes integra la irrupcion histérica
(y por lo tanto épica) que constituye la nacion, sumada a un destino transhis-
torico (aunque verificado en la historia), entendido con un destino inevitable.
De ahi el toque substancializador del mito que en la mirada fundacional
va obliterando, creando y recreando acontecimientos, al mismo tiempo que
dibuja los esquemas culturales, que en palabras de Sahlins (19973, p. 14), le
dardn su significacion histérica.

Los textos de lectura que abordaremos poseen esta caracteristica: inven-
tan mitos y representaciones y dan la ¢ave para su lectura. Son un discurso
—en términos de Barthes— excesivamente justificado. Sin embargo, la dave
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puede tener diferentes formas de apropiacion que basicamente se refieren a
la nocién de praxis en el mito, que serfa: «una sociologia situacional del sig-
nificado» (Sahlins, 1997a, p. 17).

Los mitos, las representaciones y sus claves de acceso entran en _juego en
la vida real —como le gusta decir a Sahlins— no porque los textos de lectura
de la escuela carezcan de un ¢fécto de realidad sino todo lo contrario: porque
permiten un consenso simbdlico a partir del cual la dimension simbdlica se
hace eventualmente posible.

Sin ignorar las relaciones entre el mito e ideologia (Barthes, 1980, p.
202),3* ni dejar de establecer que la religién civil de la nacién posee un
«grupo de expertos», lo que estaria relacionado con el declive del mito en
la medida en que ya no seria «producto colectivo y colectivamente apropia-
do», segiin Bourdieu (1998, p. 12), debemos insistir en que la mitopraxis es
posible no solo en culturas «frias», que en su adaptacién al acontecimiento
se muestran realmente «calientes», pero también en «culturas calientes», que
basan su mitopraxis en la dimensién «fria» de lograr, a través de mitos y re-
presentaciones de la religion civil, un consenso simbélico comun y, a su vez,
se muestran «calientes» en la medida en que siempre «los significados son
finalmente sometidos a riesgos subjetivos, en la medida que los individuos,
al ser capacitados socialmente, dejan de ser los esclavos de sus conceptos y
se convierten en amos» (Sahlins, 1997a, p. 11). De esta forma, evitamos el
riesgo de que las bellas mentiras, estudiadas por Maria de Lourdes Chagas

34 En cuanto a la relacion entre ideologia y mitos, Lévi-Strauss (1967) dird: «<nada se parece
mas —desde un punto de vista formal— a los mitos de las sociedades que llamamos ex6-
ticas o sin escritura, que la ideologia politica de nuestra sociedad. Si se ensayara aplicar
el método, no serfa sin duda a las tradiciones religiosas que tendria que aplicarse prime-
ramente, sino mucho mejor al pensamiento politico» (, p. 173). Siguiendo esta modalidad
estructuralista, no es sorprendente que Althusser (1970) afirme que la ideologia no tiene
historia, siendo tan eterna como el inconsciente mismo (en el sentido transhistérico),
indicando que la inmutabilidad de la ideologia es la misma que del inconsciente.

Por otro lado, Barthes (1980), de quien nos sentimos mds cercanos a este respecto, no
reduce el mito a una mera ideologia, sino que coloca a la mitologia como «parte de la
semiologia como ciencia formal y de la ideologia como ciencia histdrica; estudia las ideas
como forma» (p. 203).

La dicotomia de «ideologias» para culturas complejas y «mitos» para las culturas llamadas
«simples», parece presentar dificultades. Para Bourdieu (1998), la diferencia entre mito
e ideologia serfa que la primera se produce de manera colectiva y colectivamente es
apropiada, mientras que las ideologias se producirian por un conjunto de «especialistas
da produgio simbdlica (productores a tempo entero)» (p. 12).

Sin embargo, esta hipétesis, sin duda interesante, no considera las diversas posibilidades
de la mitopraxis, desde un universo mitico comin. En este sentido, la posicién de Sahlins
(1997a) nos parece mds apropiada, ya que evalda el conjunto de errores, formas de re-
producir diferenciales, continuidades y cortes. Siempre hay diferentes posibilidades de
apropiarse de los simbolos, lo que permite diferentes interpretaciones, sin, por lo tanto,
erosionar su capacidad de referente. «Mi argumento es que a nivel del significado existe
siempre una reversibilidad potencial entre clases de accién y categorias de relacién» (p. 43).
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Deir6 Nosella (1981), sean reiteradas sin mds preambulos por sus victi-
mas —los ninos de la escuela— ni ignoramos que la mitopraxis —no de
Estado—, pero originada en el Estado: configura un consenso simbélico
que, desde su implementacién (todo un ejercicio de violencia simbdlica),
permite las eventuales modalidades de reproduccion, siendo la disension
una de ellas.

De ahi se explica, por ejemplo, la resemantizacién de los mitos en el
Africa poscolonial bien estudiada por George Balandier (1967), o la lucha
por las clasificaciones donde la lucha por representaciones emblematicas al
mismo tiempo implica luchas por los emblemas, resignificindolos. Por lo
tanto, los conflictos que tienen lugar dentro de la nacién se pueden exponer
a través de ejercicios miticos practicos en los que, como ejemplo para el caso
uruguayo, la representacién emblematica de José Pedro Varela puede recibir
diferentes significados en los conflictos de los sindicatos de secundaria y el
Ministerio de Educacion, o la reemision de dicho emblema al mito de la na-
cién igualitaria, sufriendo diferentes lecturas, en funcion precisamente de un
conjunto de praxis que remiten, sin embargo, a un referente comun.

Los textos de lectura obligatoria

Como senalamos, este trabajo aborda la cuestion del sistema de educacion
primaria en Uruguay, no para explicarlo en todas sus posibilidades y conse-
cuencias, sino para establecer como colaboré en el proyecto de dar forma a la
nacioén uruguaya (nacion laica) a través de la difusién y produccion de mitos
y representaciones, con claros «efectos de realidad» (Bourdieu, 1993; 1998a;
1998b). En este sentido, la posible mitopraxis se convierte en un discurso
performativo (Bourdieu, 1985), donante y productor de identidad (ya sea un
pequefio grupo o una nacién):

El poder sobre el grupo que se trata de hacer existir en tanto que grupo es
inseparablemente un poder de hacer el grupo imponiéndole principios de
visién y division comunes, por tanto, una vision tnica de su identidad y una
visién idéntica de su unidad (p. 91).

En esta vision Unica e idéntica —a pesar de la redundancia— de la
construccion de la identidad que los textos escolares de lectura obligatoria
colaboran performativamente para producir (y que al mismo tiempo refle-
jan), hemos tratado de reconstruir su itinerario, a través de un doble juego
de nucleacién mitica, que explica las inclusiones y exclusiones a las que se
remite. Es de destacar que los estudios sobre la lectura de textos utilizados
en las escuelas publicas son escasos en términos generales y, en particular,
ausentes, con las excepciones que se mencionaran en el intervalo de tiem-
po abordado. Excepto para trabajos con cierta especificidad (Bralich, 199o;
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Resenite, 1987) y breves menciones (Barrdn, 199o), hay pocos antecedentes
que profundicen en el material especifico de los textos de lectura obligatoria
como evidencia clara de un discurso performativo en torno a la constitu-
cién de la nacion. El Gnico trabajo de cierta profundidad, y que nos permite
eximirnos de este item en nuestra investigacion, es el de Silvia Rodriguez
Villamil (1994) sobre la construccién del género (aunque solo toma los textos
de lectura escolar del siglo x1x). Evidentemente, la dispersién de las fuen-
tes (diseminadas en diversas bibliotecas, aunque concentrados sobre todo
en el Museo Pedagdgico de Uruguay), su estado deteriorado, contribuye a
las dificultades de las investigaciones. Sin embargo, la paciencia del inves-
tigador puede superar en buena medida estas dificultades. Creemos que la
sacralizacion que envuelve a la escuela publica hasta la actualidad, a Varela
y a otros mitos y representaciones emblemadticas de la nacién, actia como
potencializador de cualquier ejercicio de investigacion, al desafiar los arbitra-
rios culturales (precisamente por considerarlos como arbitrarios) no deja de
problematizar la construccion de la identidad, vista como natural a través de
su substancializacion. Por lo tanto, un ejercicio de investigacién que proble-
matiza la naturalizacién antes mencionada posiblemente elevard la resistencia
de diferentes tipos.

En cuanto a los textos, seleccionamos aquellos que eran de lectura obli-
gatoria —precisamente por esta condicion— y porque estabamos seguros
de que todos estaban aprobados por la Direccién General de Instruccion
Pdblica (parp)3s lo que demuestra su uso general y obligatorio. Por otro
lado, los textos especificos hechos para disciplinas especificas (por ejemplo,
Geografia, Historia, Ciencias Naturales, etc.), no fueron de uso general en
todos los periodos escolares, y las diversas aprobaciones de la pG1p no apa-
recen claramente, dejando dudas sobre su validez como fuente. El corpus de
textos trabajados se refiere a una voluntad cronoldgica, sin olvidar por eso, los
referentes que va construyendo. Corresponde senalar las cinco series de libros

35 «El 26 de julio de 1918 se aprueba la Ley que crea el Consejo Nacional de Ensenanza
Primaria y Normal en sustitucién de la Direccion General de Instruccién Publica, or-
ganismo que habia regido la escuela publica desde la Ley de 1877 (con algunas modi-
ficaciones en 1885). La anterior Direccién estaba constituida por siete miembros: el
ministro de Instruccion Publica, el inspector nacional, el director de la Escuela Normal
y cuatro vocales; el nuevo Consejo estaria integrado también por siete miembros: el
director de Ensenanza Primaria y Normal y seis vocales designados todos por el Poder
Ejecutivo por un lapso de tres anos —renovable— y debiendo, uno de los vocales, haber
actuado como maestro durante un lapso de 10 anos como minimo. Esta tltima condi-
cién —aunque minima— parecia responder a un mayor peso de la condicién profesional
de los maestros. Hasta ese momento solfa ocurrir que integrasen el érgano rector de la
escuela publica, personalidades —a veces muy destacadas— que no habian tenido expe-
riencia [...] El ndmero de miembros de este Consejo fue reducido a tres por decreto del
Poder ejecutivo de 4 de abril de 1933 y ampliado a cinco miembros por otro decreto de
8 de enero de 1943, integracion que se mantuvo hasta la Ley de Educacién de 1973»

(Bralich, 1996, p. 127).
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manejados: la serie Mandevil, la serie Vasquez Acevedo, la serie Emma Catala
de Princivalle, la serie Figueira y la mas reciente, la serie Abadie-Zarrilli.
Aunque haya superposiciones cronolédgicas, se puede concluir que las mismas
tuvieron su auge en los siguientes periodos:

a.

Mandevil: textos de origen extranjero utilizados hasta después de
la reforma vareliana (1877) que fueron reemplazados gradualmente
por la lectura de textos producidos en Uruguay.

Visquez Acevedo: segin Bralich (1990, p. 13), el uso de los tex-
tos de Vasquez Acevedo fue aprobado por la circular de la peIp de
1892 (al menos los editados). Sin embargo, hay primeras ediciones
(como el Libro Primero de Lectura) de 1 884, aprobadas por la pGIP.
También encontramos nuevas ediciones, aprobadas por el Consejo
Nacional de Ensenanza Primaria (antigua Direccion General de
Instruceién Puablica), que se utilizaron alrededor de los afios treinta.
(Por ejemplo, el Libro cuarto de lectura, cuya primera edicién data
de 1900 y la tltima de 1929).

Emma Catala de Princivalle: de los libros de esta autora, encontra-
mos ediciones hasta 1913. No hay ediciones posteriores.

Figueira: la primera edicién de uno de sus textos (:Quieres leer?
Libro primero de lecrura y ortografia) es de 1892, (utilizamos la
quinta edicién, de 1900). Sus varias ediciones posteriores se su-
perponen a la serie Vasquez Acevedo, y particularmente en la serie
Abadie Zarrilli.

La serie Abadie-Zarrilli: aunque Jorge Bralich (1990) afirma que
estos libros se usan en algunos casos hasta hoy, solo pudimos cons-
tatar ediciones hasta mediados de los setenta. Los libros revisados
tienen diferentes titulos y variaciones en el contenido de los aqui
mencionados, o se trata de nuevas producciones. Los libros de lec-
tura para escuelas pablicas escritos por Abadie Soriano y Humberto
Zarrilli que prevalecieron en los veinte y treinta fueron el primer
libro de lectura, Alegria (primera edicién del Consejo Nacional
de Ensenanza Primaria y Normal en 1927); el segundo libro de
lectura, 7%erra Nuestra (editado en 1931 como una obra premia-
da por el mencionado Consejo mencionado y editada en 1931), y
el tercer libro de lectura, Uruguay (1932). De la serie en la que
trabajamos, hemos encontrado varias reediciones de los cuarenta
a los cincuenta. Con la excepcién de Mandevil, estas series se han
superpuesto en su uso, todas las cuales han sido aprobadas por los
organismos principales de la escuela primaria (y, en consecuencia,
pasibles de ser usados). A partir de la aparicién de la serie Abadie-
Zarrilli (1927), las series de Vizquez Acevedo, Emma Catld de
Princivalle y Figueiras comenzaron a diluirse (Bralich, 1996). Sin
embargo, esta disminucion no implica una desaparicién en términos
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absolutos, sino un mayor uso de los textos de Abadie-Zarrilli y un
reemplazo progresivo de la serie anterior (Bralich, 1996). También
parte de esta serie es editada y difundida por el Consejo Nacional
de Educacion Primaria y Normal.

El resto del corpus textual utilizado también corresponde a lecturas se-
leccionadas, elegidas y complementarias que, a pesar de todos los adjetivos,
no pierden la cualidad de obligatoriedad (también aprobada por los organis-
mos competentes de Primaria).s®

36 Por lo tanto, durante nuestra investigacién que incluy6 una larga estadia en el Museo
Pedagdgico de Uruguay, tuvimos que superar todas las dificultades que se nos impu-
sieron para acceder a los textos de lectura en cuestion. Es posible que el mencionado
Museo no esté ordenado de acuerdo con los apetitos e intereses de los investigadores. Sin
embargo, no hemos fallado en percibir una cierta resistencia a mostrar los textos antiguos
utilizados en las escuelas publicas (excepto aquellos tangentes al o7gullo uruguqyo). Cabe
senalar que las autoridades del Museo antes mencionado no pueden emitir ninguna de-
claracion publica sobre ningin tema, sin pasar primero por sus jerarquias responsables.
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Los mitos y representaciones de la nacion laica

Establecer los mitos y representaciones que constituyen la religion civil de la
nacion laica implica, al mismo tiempo, un intento analitico de —para invertir
Bourdieu (1997)— una inversién de la visién de la di-visién. Primero, debe-
mos establecer que los mitos y representaciones, producto de la subdivision
del investigador, se presentan en su cardcter relacional. Asi, por ejemplo, el
primer mito a ser estudiado tiene que ver con la figura emblematica de José
Pedro Varela. Esta figura se refiere al mito de la nacién igualitaria —un tema
preciado para la nacién laica—, pero los mitos de la igualdad no se reducen a
la figura y a la proyeccion del fundador de la escuela publica. Mas alld de eso:
puede haber representaciones que no configuren mitos, no por el mito en s7
mismo, sino por la ausencia relacional de las representaciones mencionadas
con otras construcciones miticas en cuestion. Tales son, para la nacién laica,
las representaciones que tienen que ver con Dios y las religiones ajenas a la
religion civil. Aunque sea a partir de la reflexion de Barthes sobre Saussure,
podemos considerar las representaciones como sistemas de signos (Barthes,
1980, p. 8)37 y, por lo tanto, es posible que sean tratadas como elementos
del mito, de hecho, lo que se intenta es mantener su caracter relacional en la
construccion mitica. Este cardcter relacional no tiene que detenerse en «rela-
ciones simultdneas de contraste» (Sahlins, 1997a, p. 141). Asi,

...la metafora, la analogia, la abstraccion, la especializacion: todos los tipos
de improvisaciones semdnticas son inherentes a la actualizacién cotidiana
de la cultura, con la posibilidad de hacerse generales o unanimes por su
aceptacion sociolégica del orden vigente (Sahlins, 1997a, p. 11).

Pasemos a uno de los mitos - actualizado una y otra vez: José Pedro
Varela y el mito del igualitarismo.

El mito de la igualdad y el santo José Pedro Varela

Sabemos que es a partir de 1877 que el emergente Uruguay logra disenar y
cristalizar su primer modelo de educacion publica, de caracter laico, gratuito
y obligatorio. Sin embargo, el decreto de educacion comun del 24 de agosto
de 1877 atentia la exclusién de la educacidn religiosa (el Estado y la Iglesia

37 «Acababa de leer a Saussure vy, a partir de €I, tuve la conviccién de que si se conside-
raban las “representaciones colectivas” como sistemas de signos, podriamos alentar la
esperanza de salir de la denuncia piadosa y dar cuenta en detalle de la mistificacién que
transforma la cultura pequefio-burguesa en naturaleza universal.» (Barthes, 1980, p. 8)
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catélica aiin no se habian separado), a través del articulo 18: «L.a ensenanza de
la Religion Catdlica es obligatoria en las escuelas del Estado, exceptuandose
a los alumnos que profesen otras religiones, y cuyos padres, tutores ¢ encar-
gados se opongan 4 que la reciban» (Decreto-Ley de Educacién Comin,
apud Araujo, 1911, p. 677).

La figura de Varela fue, sin duda, fundamental en este proceso de im-
plementacion y de ordenamiento del sistema escolar, al mismo tiempo que
fue uno de los dinamizadores del laicismo en el ambito ya mencionado. Con
ciertas modificaciones, el Poder Ejecutivo recoge las propuestas varelianas,
mediante el mencionado Decreto- ley (24 de agosto de 1877), iniciando la
llamada reforma escolar que contard con amigos y enemigos. Segiin Orestes
Araujo (1911): «El mismo dia el Gobierno expedia un decreto nombran-
do Inspector Nacional de Educacion Publica al ciudadano don José Pedro
Varela» (p. 444). Dado su cardcter laico —aunque atenuado al principio— la
reforma y su principal mentor, José Pedro Varela, contaron con un claro opo-
nente; la Iglesia catélica. Araujo, escritor autor de la primera Historia de la
Escuela Uruguaya (1 QII ), en el texto utilizado para la formacién de maestros
de primaria (por lo tanto, parte del ejercicio mito—préctico) informa sobre las
tensiones entre la reforma y la Iglesia catdlica de la siguiente manera:

Pero el adversario mds implacable que tuvo la Ley de Educacion Comun
fue el partido catdlico, que no perdoné nunca a Varela el cardcter racional
impuesto 4 la educacién que se daba en las escuelas del Estado, pues
comprendia sin dificultad que 20.000 nifos que 4 ellas concurrian serfan
més tarde otros tantos ciudadanos substraidos al fanatismo y la supersticion,
en virtud de que los nuevos métodos de ensenanza tendian 4 hacer de ellos
seres instruidos, conscientes de sus deberes y derechos, y educados para
la libertad en su mads alta expresion. De ahi que pretendiesen asustar 4 los
timoratos gritando: {Educacion ateas! {Escuela sin Dios!, y combatiendo la
reforma escolar con toda clase de armas, desde la catedra sagrada y desde
la prensa, sin querer discutir ni razonar. As arrastraban 4 los medrosos,
4 los ignorantes, a los infelices, 4 las gentes poco versadas en asuntos de
educacion, consiguiendo aumentar el nimero de los tarugos vocingleros

(Aratjo, 1911, p. 454).

Asi es como Varela, inquebrantable en su trabajo de difusion de la escue-
la laica, gratuita y obligatoria, debe enfrentar un conjunto de oposiciones en
torno a su proyecto. Varela, el incansable educador, morira joven en el cum-
plimiento de sus deberes, en el sacrificio de la causa que defendio.

Asi, Aratjo le dedicard, en la mencionada Historia de la Escuela
Uruguaya, un capitulo titulado «Muerte y apoteosis de Varela»:

Universidad de la Republica



José Pedro Varela contrajo en el ejercicio de su ministerio una terrible
enfermedad que lo tuvo postrado varios meses en cama hasta que concluyd
con su vida el 24 de octubre de 1879, muriendo 4 la temprana edad de
treinta y cuatro anos, cuando era uno de los ciudadanos mds utiles para
su pais, uno de los caracteres més honrados de su generacién y una de las
esperanzas mds sdlidas para el porvenir (Aratjo, 1911, p. 462).

El ejercicio procesual mito-practico continda, bajo la lucha de las nomi-
naciones. Asi como el batllismo, como ya hemos indicado, cambia el nombre
de los poblados catdlicos, el Estado hara lo mismo con el nombramiento de
escuelas después de la muerte de Varela:

El Gobierno del General Santos, 4 su vez, expedia un decreto suprimiendo
los nombres con que se designaban las escuelas publicas, y disponiendo
que Unicamente las dos superiores 6 de tercer grado lo llevasen: la n.° 1
que se denominaria General José G. Artigas en honor al fundador de
la nacionalidad oriental, y la n.° 2 que se llamaria José Pedro Varela, en
memoria del reformador de la educacién popular. (Aradjo, 1911, p. 465).

Por su parte, Jacobo Varela, hermano de José Pedro y segundo inspector
nacional de Educacion Publica,

a poco de morir José Pedro, su hermano manda a distribuir en todas las
escuelas del pais 245 retratos (que adn subsisten) los que, junto aquellos
textos escolares, han funcionado como elemento casi religioso de un rito
laico: la imagen sagrada y la oracién (Bralich, 1996, p. 73).

Este conjunto de acontecimientos descritos configura, a su vez, una
construccion mitica procesual. Los restos de acontecimientos se toman de la
vida y obra de Varela para constituirlos en acontecimientos definitivos, en un
antes y un después. Precisamente, el cardcter mitico fundacional

se constituye siempre desde un tiempo posterior al tiempo histdrico en
que se supone se realizé el mencionado esfuerzo, ya que lo fundacional es
caracterizado como tal por las generaciones posteriores al proceder a construir
o reconstruir el pasado y ubicar en el pasado... (Achugar, 1998, p. 17).

Pero la mitopraxis exige que el pasado regrese y reconstruya el presente.
La fundacién siempre se debe actualizar, contando con grados de continui-
dad y discontinuidad. El mito de la igualdad —figura clave de la religion civil
uruguaya— siempre debe beber de sus fuentes y, por otro lado, nawralizar
esas fuentes. La figura prometeica del héroe cultural —Varela— atribuye a un
conjunto de cualidades del héroe las posibilidades de fundacién (la reforma
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escolar), con las cuales el efecto de naturalizacién pasa por la excepcionalidad
del héroe en cuestion, su capacidad de sacrificio, su lucha contra los enemigos
de una noble causa y su amor por los beneficiarios de la nueva escuela.

De esta manera, José¢ H. Figueira trazaba el retrato de Varela en la lec-
cién 102 de su tercer libro de lectura Un buen amigo:

Leccion 102.
El 24 de octubre es el aniversario de la muerte de José . Varela.

En ese dia las escuelas no funcionan, y la bandera nacional se pone 4 media
asta, en senal de duelo.

:Sabéis por qué se hace esto? Porque José Pedro Varela reformé la escuela,
haciendo el estudio mas agradable y permitiendo que todos, pobres y ricos,
blancos y negros, puedan aprender lo que mds necesita saber el hombre.

José Pedro Varela nos queria mucho.
Bl ha trabajado por nuestra felicidad y la de nuestro pais.

Por esto los uruguayos, agradecidos, respetamos su memoria y colocamos
su nombre en la lista de los bienhechores de la patria.

Gratitud, eterno amor Al que reform¢ la escuela; gratitud hacia Varela,
nuestro grande bienhechor (Figueira, 1902, p. 262).

Esta presentacion ilustra varios aspectos de la religion civil uruguaya. La
escuela estd inextricablemente vinculada a la nacion (patria) en la que todos
estan incluidos:

Porque José Pedro Varela reformé la escuela, haciendo el estudio mads
agradable, y permitiendo que todos, pobres y ricos, blancos y negros,
puedan aprender lo que mds necesita el hombre (Figueira, 1902, p. 262).

La escuela esta vestida de luto el 24 de octubre, recordando el aniversa-
rio de la muerte de Varela y la bandera uruguaya a media asta, ya que Bl ha
trabajado por nuestra felicidad y la de nuestro pais» (Figueira, 1902, p. 262),
de donde se debe desprender la gratitud y el amor eterno de nuestra parte.

En la quinta edicion del segundo libro de lectura, .4delante!, José H.
Figueira, en la leccion 71, titulada José Pedro Varela, se inventa un sujeto de
enunciacién —el escolar— que dice lo siguiente:
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Leccién 71
José Pedro Varela

En mi escuela se ve suspendido de la pared el retrato de un hombre de
fisonomia simpatica € inteligente.

Es el retrato de José Pedro Varela.

La maestra me ha dicho que gracia 4 José Po. Varela, los ninos pueden hoy
estudiar con gusto lo que mds necesitan saber.

Varela nos queria mucho, y trabajé hasta morir por nuestra felicidad y la
de la patria.

Todos los uruguayos debemos agradecer el bien que nos ha hecho José
Pedro Varela y respetar su memoria.

Por esto, el 24 de octubre, aniversario de su muerte, la escuela se mantiene
cerrada y la bandera nacional se pone 4 media asta, en sefal de duelo

(Figueira, 1904, p. 174)

El esfuerzo de Varela «trabajé hasta morir por nuestra felicidad y la de
la patria» (Figueira, 1904, p. 1741), el sacrificio de dar la vida por la escuela,
por la patria, por los ninos y ninas que a partir de su denotada accién «pueden
estudiar con gusto lo que més necesitan saber» (Figueira, 1904, p. 174), tam-
bién se reafirma, en una continuidad textual, en una leccién del Libro quinto,
cuarta serie, de los Ejercicios progresivos de lectura, ortologia y ortografia de
Emma Catald de Princivalle:

La Maestra —¢Ninas, saben ustedes por qué no tendran clase hoy?

Clelia —Si, senorita; hoy es dia de duelo escolar; es el aniversario de la
muerte de José Pedro Varela, el que estd representado en ese retrato.

La Maestra —:Qué les parece a Uds. ese retrato?
;qué les dice el rostro de ese hombre cuya imagen tienen 4 la vista?
Orfilia —Me parece un hombre enfermo y triste.

iQué ojos tan hundidos! jQué delgado y ojeroso estd!
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La Maestra—Cuando se hizo sacar ese retrato, ya estaba bastante enfermo.

Era un hombre que apenas tenia treinta y cuatro anos; pero trabajaba
muchisimo, dormia poco, trabajaba noche y dia, hasta que su débil
naturaleza sucumbid 4 tan excesiva tareas. ;Qué mads le dice ese retrato?
Observen esa frente despejada, esa mirada inteligente y penetrante a pesar
de estar ya tan enfermo.

Dorila —Mam4 me ha hablado muchas veces de José Pedro Varela,
y al hacerme observar su retrato, me decia que era un hombre de gran
inteligencia, que sabia mucho, que con esa mirada parecia leer el
pensamiento de los demds.

Ella lo conoci6, y dice que tenia un rostro hermoso, lleno de inteligencia
y de bondad; pero que en estos retratos estd muy desfigurado por la
enfermedad.

La Maestra —;Por qué estd en todas las escuelas el retrato de Varela? ;Por
qué el aniversario de su muerte es dia de duelo escolar? ;Por qué los padres
y los maestros hablan a los nifios de José Pedro Varela?

Tulia —Porque Varela organizé las escuelas, hizo nuevos programas,
enseno 4 los maestros; y desde entonces se aprende mas y mejor en las
escuelas.

La Maestra —SiSi, queridas ninas; Varela hizo mucho bien a la ensenanza
primaria. Antes de la reforma de Varela, en nuestras escuelas apenas se
ensenaba a leer, escribir y contar, y un poco de geografia y gramatica; todo
esto de memoria, sin explicar ni entender nada.

Los ninos eran loritos que repetian lo que decian los libros, sin entenderlo.

Varela lo cambié todo en muy poco tiempo; y hoy no solo se ensefian
muchas cosas, sino que se ensenan bien; y los ninos encuentran mucho més
facil esta manera de aprender.

Varela se sentia enfermo; pero tal era el entusiasmo que le inspiraba su
obra, que trabajaba, trabajaba sin hacer caso de su enfermedad, hasta que al
fin cayé para no levantarse mas. Su obra estaba casi terminada, y se durmid
para siempre con la satisfaccién de haber hecho un gran beneficio 4 la nifiez
de su dorada patria.
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Varela murié el 24 de octubre de 1879; pero su recuerdo vivira siempre en
el corazon de los ninos que se educan en las escuelas por €l reformadas, y
la Patria lo contard siempre en el nimero de sus hijos abnegados y grandes
(Catald de Princivalle, 1908a, pp. 32-34).

El antes y el después en la escuela y el antes y después de Varela constitu-
yen una realidad tangible donde el mito alcanza una familiaridad: Varela saca
a la escuela del caos; sin embargo, el nuevo orden establecido no es gratuito:
las conmociones de salud, que conducen a la muerte a Varela, su exceso de
celo frente al trabajo que se le impuso, le aseguran un aura de santidad into-
cable que solo admite el gesto reverencial.

En la mencionada leccién de Emma Catald de Princivalle (19o8a), apa-
recen las siguientes recomendaciones para el profesor:

Para esta lectura el maestro debe colocar 4 sus alumnos en semicirculo
frente al retrato de Varela, cuidando de que todos estén derechos y
circunspectos, y pidiéndoles que guarden la mayor compostura y respeto
ante la imagen del hombre cuyo recuerdo merece la veneracion de todos los
ninos que se educan en las escuelas publicas (p. 32).

También el gesto referencial/reverencial se muestra en el texto de
Lecturas suplementarias de Joaquin Mestre (1914):

Un deber patriético nos tiene reunidos hoy aqui para tributar homenaje
de respeto y de gratitud a la memoria venerada del ilustre oriental que
hace veinte anos bajé a la tumba, agobiado por el peso de sus esforzados
trabajos en beneficio de los mds trascendentales y permanentes intereses
del pais vinculados a la magna obra de la educacién comuin cuya reforma
inici6 y llevé muy adelante aquel atleta de las grandes ideas, que tiene su
nombre grabado en el corazén de todos los dignos hijos de esta tierra, y que
repiten, dia a dia, en canticos de alabanza y de agradecimiento, los millares
de tiernas criaturas que van a nutrirse en nuestras escuelas con la savia
inagotable que abundantemente fluye del arbol vigoroso que el valiente
Reformador planté y supo proteger de las tormentas que contra €l furiosas
se desencadenaron (p. 117).

Aqui encontramos otro elemento del pasaje del caos al orden: las tor-
mentas que el Reformador tuvo que enfrentar como administrador de una
transformacion radical, la devocion patridtica debida, mientras que su muerte
esta relacionada de manera directa con un trabajo excesivo, aunque absolu-
tamente necesario los mds intereses trascendentales y permanentes del pais.

Olivet, en su libro Lecturas Literarias, de 1922, cita al propio José
Pedro Varela y su poema «A la escuela»:
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Al cruzar por el drabe desierto

Fatigado y sediento el caminante,
Cree distinguir a veces, a lo lejos,

Las lozanas palmeras del oasis.

Y apresura su marcha; pero en vano
Sigue con paso rapido adelante,

Porque es un espejismo el que persigue,
Es un falaz y seductor miraje.

Y tu también joh patrial cudntas veces
De tu existencia en el continuo oleaje.
La buscaste unas veces por la guerra;
Por la guerra de hermanos implacable,
Que siembra por doquier muerte y luto,
Y que cosecha lagrimas y sangre.

El monstruo que rofa tus entranas;

El veneno sutil que por tus venas
Secandolas corria: jla ignorancial

iLa ignorancia! jfantasmas y tinieblas!

[..]

Venid, venid a contemplar el cuadro
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Que se ofrece a la vista entusiasmada,
Y veréis como baja de los cielos

El dngel bienhechor de la esperanza.
Viene con esos ninos que a millares
Como un emblema de inocencia pasan,
Como promesa de mejor futuro,
Como prenda segura de bonanza.
Viene con los que vienen libertados
De la noche sin fin de la ignorancia;
Viene con los que fueron redimidos,
Por el santo Jordan de la ensenanza.
Son las ninas de hoy, las hijas tiernas

[..]

Son los ninos de hoy, los hijos tiernos
Y son los ciudadanos de manana,

Que en la escuela se forman a la vida...
Con ellos viene el porvenir: jmiradlo!
El porvenir con sus brillantes galas:
iPara los oprimidos, el consuelo!

iPara los abatidos, la esperanzal

iFoco inmenso de luz, astro divino
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Que iluminas el cielo de la patrial
iFuentes de paz, de bienestar, de gloria:
Redentora del mundo, marcha, marcha! (pp. 156-158)

Aqui estd el programa vareliano en un poema: la guerra fratricida es pro-
ducto de la ignorancia, los escolares de hoy son los ciudadanos del manana, la
escuela es el «Foco inmenso |[...| que ilumina el cielo de la patria”». La escuela
como redentora del mundo, como generadora de la patria, permite la transi-
cién de la guerra a la paz, de la escuela al ciudadano, del pasado espeluznante
al futuro prometedor.

La mitopraxis debe ser generalizada, y para esto, los mitos deben ser
generalizables. El mito de la igualdad (o una de sus versiones) consigue su
efectividad a través de la creacion sacrificial de la escuela, un sacrificio que in-
volucra ni més ni menos que a su propio fundador, José Pedro Varela, muerto
por exceso de trabajo, por su trabajo agotador, por su defensa, obra en la que
el nino se convierte en ciudadano, y los pobres y ricos, blancos y negros, se
convierten en escolares proto-ciudadanos. En la escuela, por lo tanto, todo
esta disponible para ser aprendido. La saturacion del mito de Varela, de sus
luchas, por generar y ordenar la escuela, inaugura una continuidad semantica
(y naturalizante) de escuela-patria-ciudadania, que sera matizada. Si la escue-
la estd abierta a todos, si todos le deben derecho (y un deber, en la medida en
que sea obligatorio), también veremos como se configura este igualitarismo a
través del tratamiento diferencial de diferentes alteridades.

Sin embargo, un aspecto es incuestionable: Varela es parte del mito de la
igualdad y estd a la altura de cualquier historia épica. Asi, la poetisa Juana de
Ibarbourou hace que los ninos afirmen en su libro de lectura Ejemplario, en
su leccidn sobre los «Grandes Hombres»,

Este hombre —dijo Julito mostrando a sus primos el retrato de un senor
de barba negra y amplia frente— es José Pedro Varela, el reformador de los
métodos de ensenanza en nuestro pais.

Eso —contesté Pepito— lo saben todos los ninos del Uruguay. No hay
uno solo que ignore quién fue José Pedro Varela... (Juana de Ibarbourou,

1925, p. 61).
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El mito de la igualdad y la produccion del Otro

Los mitos y representaciones de la nacién laica se cristalizan (o intentan
cristalizarse) en la figura del sujeto-ciudadano, habitante y creador del es-
pacio publico, punto fundamental del tejido de la sociedad civil, ciudada-
no, en definitiva, enmarcado en el Estado democratico o protodemocratico.
Depositario y productor, por lo tanto, de la religion civil de la nacién. Ahora,
si en una de las dimensiones de los mitos y representaciones de la religion
civil uruguaya, presente en textos escolares, nos encontramos con la repre-
sentacion emblemdtica de Varela contra las fuerzas oscuras («las tormentas
que contra él; furiosas se desencadenaron», Mestre, 1914, p. 117), el mismo
mito también establece su cardcter inclusivo: la escuela, fundada por Varela,
es para todos; la representacion emblematica de Varela, como una exhor-
tacion fundamental, es incluyente de las diversidades posibles. Las ninas y
ninos, ricos y pobres, blancos o negros, constituyen, finalmente, una totalidad
a la que se debe servir y que debe conformar esta figura de igualdad: el ciu-
dadano. Si el ejercicio de la igualdad logra su verosimilitud mito-practica a
través de la inclusion, en la que se pretende igualar esta diversidad, y aunque
el punto de partida sean las adscripciones y diferencias (blanco/negro, rico/
pobre, nifio/nifa, ete.); son recordados Unicamente para garantizar la igual-
dad: igualdad de posibilidades en la escuela, igualdad como ciudadano en la
nacion uruguaya. En este mitico juego de produccion de lo mismo y de /o oz7o,
el orro (alteridad), no encuentra, al principio, ninguna figura: toma el lugar
de la ignorancia, el caos preescolar y social; mientras que lo mismo incluye
todas las adscripciones (blancas y negras, nifos y nifias, pobres y ricos), pro-
ducidas justamente como lo mismo (identidad) a partir de su escolarizacion
y constitucion en ciudadanos uruguayos. El mito del igualitarismo y el santo
José Pedro Varela responde, en este eje de construccién de lo mismo y de
lo otro, «ao espirito ancestral, dogmatico e estatico, das fabulas e dos mitos,
que transmitem uma sabedoria elementar, construida por um simples jogo
de luz e sombras, e a transmitem por imagens indiscutiveis nao permitindo a
critica» (Eco, 1976, p. 161). Por un lado, Varela, en oposicién a las fuerzas
negativas de la reforma escolar; la luz de la escuela enfrentando la oscuridad
de la ignorancia. Dirfamos: por un lado, la identidad, como elemento unifi-
cador de la diversidad —efecto logo-céntrico en el pensamiento de Michel
Serres (1977)— contra el otro, como lugar cadtico, imposible de establecer
cualquier unidad. En el camino, el saber escolar, magna luz que ilumina a
todos por igual mientras produce este 70dos.

En esta version del mito de la igualdad, la dicotomizacion y la oposicién
se establecen como figuras reconocibles. El otro se convierte en una alteridad
radical: es la masa sin forma antes del acontecimiento, el anzes y el después de
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Varela, el antes y el después de la reforma escolar. El otro, sin sujeto —siem-
pre que sea nombrado, pero no representado— se convierte precisamente
en el otro, que es «lo radicalmente heterogéneo, lo totalmente otro |...| esa
alteridad radicalmente irreductible» (Verdesio, 1996, p. 15). Sin embargo,
esta modalidad mitica asumird una complejidad atin mayor cuando se trate
de tematizar la diversidad, de representar al Otro, resolviendo asi su lugar
en contrapuestos: si la figura de inclusién —como el mito de Varela— ha de
permanecer presente, también tendremos que encontrar ejercicios de jerar-
quizacién y de expulsion.

Inclusion, jerarquizacion y expulsion

Con respecto a la diversidad dentro de la nacién, Rita Segato (1997) afirma
que «Pode-se [...] falar de formagoes de diversidade peculiares a cada nagao»
(p. 233). Después de establecer varios ejemplos de estas formaciones nacio-
nales de diversidad, agrega:

quando falamos de criso/ de razas na Argentina, melting pot nos Estados
Unidos e mistura de ragas no Brasil, embora estas expressoes possam ser
traduzidas de uma lingua para outra como tendo o mesmo significado,
elas denominam processos de formagao histérica da nagao bastante
diferenciadas e peculiares. Em outras palavras, se o melting pot foi a utopia
de Novo Mundo, cada sociedade nacional o realizou de forma tinica —o que
fica infelizmente obscurecido pelo fato de ser denominado por uma figura
da linguagem comum (Segato, 1997, p. 235).

¢Cuadl es entonces el tratamiento que recibe la diversidad dentro de la
nacion laica? Como una religion civil igualitaria, cuyo eje es el ciudadano,
recibe las diferentes figuras de la diversidad, ;como constituye su melting
point? Recordemos aqui las preguntas de Louis Dumont ( 1992) sobre las
figuras del individuo como valor y las caracteristicas igualitarias que asume
el individualismo moderno, a fin de comprender otras tantas dimensiones del
mito de la igualdad. Para Dumont (1992), <O individuo como valor possui
atributos —por exemplo a igualdade..» (p. 21). A su vez, el aspecto igualitario
del individualismo,

implica ao mesmo tempo igualdade e liberdade. Distinguem-se pois
justificadamente uma teoria igualitiria ‘liberal’, que recomenda uma
igualdade ideal, igualdade dos direitos ou das oportunidades, compativel
com um méximo de liberdade de cada um, e uma teoria ‘socialista’ que
quer realizar a igualdade nos fatos, por exemplo abolindo a propriedade

privada (Dumont, 1992, pp. 85—8())4
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Si los textos abordados pudieran tener una coherencia total, los Otros
posibles estarian en los términos expuestos: la religion civil es incluyente,
por lo tanto, de las diversidades posibles, serian concebidas solo como ads-
cripcidn, de tal manera que reforzaria ese primer tipo de igualdad liberal o
igualdad ideal mencionada por Dumont.

Entonces, no habria lugar para el Otro, a menos que esta breve nomina-
cién a su adscripcion de origen, que, como ya hemos dicho, esté incluida en
su totalidad.

Sin embargo, esta gestacion del individuo moderno, este nuevo sujeto,
como Luis Fernando Dias Duarte (1983) caracteriza bien, este sujeto ciuda-
dano produce y debe producir al Otro.

Asi es como los textos escolares utilizados en Uruguay hasta el treinta
—y de hecho con mayores efectos mito-priacticos— no pueden ser coheren-
tes, no pueden tener una coherencia total, porque el Otro esta interpelado,
llamado a representarse y a decir (aunque bajo el signo ventrilocuo del sujeto
ciudadano), o tiende a evaporarse, a desaparecer, dejando marcas que ya no
pueden ser firmadas por nadie (e/ otro), ni manifestar una adscripcion (la
tematica catélica y el dios catdlico, que progresivamente, se convierte en un
dios que no puede encajar en ninguna nominacién religiosa es un claro ejem-
plo de este Ultimo aspecto). Dumont (1992), bajo la Iégica de la construccién
individualista moderna, senala dos formas de integrar al Otro: la jerarquia y
el conflicto (Dumont, 1992, p. 265). Partiendo de la actual evaluacién del
reconocimiento del Otro, Dumont (1992) refiere que el tema mencionado

pode significar duas coisas. Na medida em que ¢ uma questao de «liberagao»
[...] no hd problema tedrico. Mas € possivel que haja algo mais nas referidas
exigéncias. Tem-se a impressao de que apresentam também um outro
sentido mais subtil, o reconhecimento do outro em quanto outro (p. 2()4).

Bajo esta segunda acepcién, Dumont (1992) sostiene que «semelhante
reconhecimento sé pode ser hierdrquico [...| Aqui, reconhecer é a mesma
coisa que avaliar ou integrar...» (p. 264). Y agrega:

E, contudo, é s6 por uma perversao ou um empobrecimento da nogao de
ordem que podemos acreditar, inversamente, que a igualdade pode por si
prépria constituir uma ordem. Ou, de modo mais explicito: o Outro sera
entdo pensado como superior ou inferior ao sujeito, como a importante
reserva que a inversao constitui... (p. 264)

Este tema, senalado por Dumont, que se refiere a la imagen de si mismo
y del individuo moderno (ciudadano) supone, como construccién identitaria,
la inclusion de las alteridades, de los Otros, a través de su propia centrali-
dad de sujeto. En la medida en que la igualdad, como afirma Dumont, no
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constituye en si misma un orden (esto significaria substancializar la igual-
dad), presupone, por el contrario, una indagacién sobre una modalidad de
orden. Y esta modalidad de orden incluye un sujeto, el sujeto-ciudadano, el
individuo moderno, a partir del cual se establecen los ejes sobre los cuales
se estableceran los Otros (y el otro), porque son necesariamente producidos
por esta centralidad. De esta manera, la religion civil, si bien es inclusiva,
produce de forma inevitable Otros que son reconocidos como Otros, por
medio de la jerarquizaciéon —digamos, una especie de escala en la construc-
cién del ciudadano— o de lo contrario se convierte en un eje de conflicto y
expulsién (¢/ Orro que se convierte en e/ orro, ilustrado como, por ejemplo,
para el caso uruguayo, la Iglesia catdlica y las nominaciones religiosas). Por
lo tanto, queda claro que la igualdad se entiende como homogeneidad, y a
su vez, como identidad producida y a ser producida. Si estamos de acuerdo
con Lévi-Strauss en el sentido de entender que la identidad «es una especie
de fondo virtual al cual nos es indispensable referirnos para explicar cierto
nimero de cosas, pero sin que tenga jamas una existencia real» (Lévi—Strauss,
1981, p. 369), esta declaracién no impide al mismo tiempo el reconocimien-
to de mitos y representaciones emblematicas que, como tales, proyectan, fun-
dan y establecen un grupo, incluso en el caso de un grupo tan amplio como
la nacién. - en su logica dual de inclusion y exclusion. Este sujeto al que se re-
fiere Dumont, es una construccion de identidad que, como tal, nunca puede
ser referencial, en especial en una naciéon emergente como la uruguaya. En el
proceso de dar forma a la nacién laica uruguaya, el Otro, también conforma al
otro, particularmente en el caso de la Iglesia catdlica y otras denominaciones,
bajo los auspicios de su derrota y privatizacion.

Pero ¢;qué hay del Otro, el gaucho, el afro-uruguayo, el indio, el inmi-
grante, como se forma su lugar? Este aspecto es fundamental, en la medida
en que el individuo moderno estd conectado a la nacién, como nos recuerda
Dumont (1992, p. 21), y si este Otro se instala en un orden en el que hay un
tema que ocupa un lugar central, debemos, entonces, preguntarnos sobre las
caracteristicas de esta centralidad, ya que el tema no se da de una vez y para
siempre. En el juego de lo mismo y de lo Otro, en estos textos, es lo mismo
quien enuncia al Otro, quien lo presenta, bajo una modalidad jerarquica. Si
la religién civil no elimina la adscripcion, y la incluye bajo el plan de igual-
dad, la misma nominacion hace que estas adscripciones se ordenen de cierta
manera. Y, para esto, debe recordarse que este sujeto central es un producto
histérico, de tal manera que, aunque la nacion laica haya asumido la integra-
cién del Otro, también ha establecido un orden para este Otro (el indio, el
gaucho, €l afro-uruguayo y el inmigrante).

Similar a la posicién de Sahlins (1997a), Girardet (1999) sefiala que «el
mito aparece asi como un elemento tan determinante como determinado: salido
de la realidad social, es igualmente creador de realidad social» (p. 17 3). Con
base en esta afirmacién, debemos decir que, si la nacién laica intenté anular la
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diversidad, tuvo que enfrentarse a la realidad de la existencia de los Otros y
establecer la figura de lo mismo, partiendo de esta propuesta de conformacion
a un sujeto entendido como Unico, indivisible, capaz de ser tratado en el cua-
dro —al decir de Dumont— de igualdad de posibilidades, de igualdad ideal. La
asuncion de una identidad inclusiva se manifest6 entonces llena de asimetrias y
al mismo tiempo en que el indio, la mujer, el gaucho, el negro y el inmigrante
(aunque sin duda més favorecidos) se establecieron como un nosotros, en el al-
teridades internas a la identidad, un orden comenzaba a estudiarse, dirfamos un
orden mito-practico, en el que se establece la diversidad, se expone a mostrarla,
por un lado, en un nivel de igualdad y, por otro, como una clara expresién de
asimetrias. Si, para citar nuevamente a Barrdn (1998a), «la concepcién domi-
nante de nacionalidad entre 1900 y 1930 implicé la aceptacion del otro como
parte constitutiva del nosotros» (p. 30), debe aclararse que esta figura implica
al mismo tiempo un ordenamiento del Otro. Asi, el melting point uruguayo
combino las figuras que en €l se fusionaron, dandole una forma particular.

Sucede que en los mitos y representaciones que conforman la religion
civil de la nacion laica, el sujeto —y de esto se desprende la relevancia de lo
que dice Dumont— solo puede considerarse en su singularidad de ciudada-
no, individuo que debe estar por encima de las descripciones, arriba de las
particularidades y especificidades.

La formacién de la diversidad particular de cada nacién, para retomar
la expresién de Segato (1997) pasd, en Uruguay, por la matriz de integrar
un dnico sujeto-ciudadano. Asi fue contemplada la diversidad: como una
transicion de la diversidad a la homogeneidad, de la diferencia a la igualdad.
Porque, claro esta, esta igualdad guarda sus aporias: es una igualdad que
se refiere a un sujeto singular, no a una multiplicidad de sujetos —lo que
implicaria una modalidad de igualdad para cada uno— lo que seria la nega-
cién de su propia igualdad incluyente de todos. Los limites de la igualdad
liberal o la igualdad ideal se manifiestan en toda su ambigliedad: por un
lado, se énventa un sujeto singular, una centralidad de identidad a la que
se aplican los principios de igualdad. Por otro lado, si bien esta igualdad
requiere diversidad para anularla (tal es nuestro caso), aun asi, no puede re-
conocerse como tal, y serfa un contrasentido inventar diferentes igualdades
para diferentes sujetos. Por lo tanto, esta diversidad es jerarquizada y una
de las representaciones del conjunto asume el lugar superior, mientras que
los otros asumen lugares inferiores.
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El desaparecimiento del Otro: los indios en Uruguay

En el ejercicio mito-prictico que involucra representaciones sobre el indio,
basicamente se presentan dos espacialidades y dos temporalidades, organiza-
das de diferentes maneras. Los textos escolares construyen una anterioridad
temporal, visitada desde un territorio ya nombrado, que incluye otro tiempo.
Asi, en las Lecturas ejemplares de Orestes Araujo en la leccion titulada «Las
razas primitivas del pais», encontramos:

El territorio que constituye actualmente la Republica Oriental del Uruguay
estaba poblado en parte, cuando fue descubierto por los espanoles, por
tribus salvajes pertenecientes 4 la gran familia guarani. No es posible fijar
el nimero de individuos que componian todas y cada una de ellas, pero
sl estd averiguado que la mas poderosa y valiente era la de los charrtas,
que defendié constantemente con denuedo el suelo originario contra la
conquista espanola. Ocupaban estos indomitos salvajes la costa del Rio de
la Plata, y vivian semi-errantes en la regién comprendida entre Maldonado
y la embocadura del Rio Uruguay, extendiéndose 4 lo mas, por las margenes
de los rios y arroyos, hasta una treinta leguas hacia el interior, paralelamente
4 la costa (Aratjo, 1889, p. 97).

En este caso, «El territorio que constituye actualmente la Republica
Oriental del Uruguay estaba poblado [...] Ocupaban estos indémitos salva-
jes..», indica un tiempo anterior del que no resta huella. La nacién emergente
instituye un pasado a partir del cual se conecta y desconecta, formando una
doble temporalidad caracterizada de una manera dicotémica: por un lado, la
temporalidad fija y tranquila del indio, el salvaje, que ocupaba el territorio de
la Republica. Por otro lado, el tiempo, la historicidad de la propia nacién, de
la propia Republica, el lugar desde el cual se construye este pasado. La cons-
truccion de un doble espacio también se inaugura a través de la conformacion
de un espacio semi-poblado, una especie de desierto humano: «El territorio
que constituye actualmente la Republica Oriental del Uruguay estaba pobla-
do en parte..» (Aratjo, 1889, p. 97). También la figura de la semiocupacién
es recurrente:

Ocupaban estos indémitos salvajes la costa del Rio de la Plata, y vivian
semi-errantes en la regién comprendida entre Maldonado y la embocadura
del Rio Uruguay, extendiéndose 4 lo mas, por las médrgenes de los rios y
arroyos, hasta una treinta leguas hacia el interior, paralelamente 4 la costa.

(Aratjo, 1889, p. 97).

Universidad de la Republica



En el “Libro Teércero” de Vasquez Acevedo, la caracterizacién ambos
tiempos y ambos espacios es aun mas clara. En la leccion 64 de este libro,
«Los indios» vemos las siguientes afirmaciones:

Los ninos creen que nuestro pais ha sido siempre como lo ven hoy. Es
bueno, sin embargo, que sepan la verdad. Hubo un tiempo, hace muchos
anos, en que no habia en el territorio de la Republica, ni ciudades, ni
pueblos, ni ferrocarriles, ni telégrafos, ni puentes, ni plantaciones, ni
estancias, ni gentes civilizadas (Visquez Acevedo, 1888, pp. 186-187).

La caracterizacion del tiempo pasado se convierte en negacion y oposi-
cién al presente. Negacion, como un momento en que 7o /ay ni ciudades, ni
personas civilizadas, ni vias férreas, etc. Oposicion, en el sentido de que los
habitantes de ese tiempo eran diferentes a nosotros:

Existian algunos habitantes, pero no eran personas civilizadas, vestidas
como nosotros, y rodeadas de todas las comodidades que disfrutamos
ahora. Los habitantes de nuestro pals eran indios, que andaban casi
desnudos, vivian en pequenos toldos que podian llevar de un lado 4 otro, y
se alimentaban con las aves que cazaban y los peces que sacaban de los rios.
Los indios tenfan un color oscuro (Aratjo, 1889, p. 97)

La construccion del Otro, del indio, se inscribe asi en la «asimilacién a
lo conocido, a lo familiar» (Verdesio, 199, p. 16), como un canon de com-
paracion. Tanto en Orestes Araujo (1889) como en Vasquez Acevedo, el
indio es una anterioridad temporal a la conformacién de la Republica, de su
gesta civilizadora. Se mira al indio, se lo diagnostica desde el altar de la civi-
lizacién, desde lo mismo —lo conocido y familiar en términos de Verdesio
(1996, p. 8)— formando asi un salvaje, incapaz de ser incorporado a ese
mismo civilizado. Es curioso el manejo de la temporalidad de la convivencia
entre este pasado indigena y el presente de la Republica. Recordemos que el
mito no tiene que dar cuenta de los hechos histéricos bajo los auspicios de
la veracidad. Es una historia construida, que permite el desplazamiento y las
discontinuidades temporales. Si retomamos la diferencia que hace Sahlins
entre «suceso fenoménico» y «acontecimiento» (1997a, p. 14), vemos cémo
opera aqui la mitopraxis. El suceso_fenoménico nos conduce a la verificacion
de la desaparicion de los indigenas en el territorio de la Republica. «LLos ni-
nos creen que nuestro pais ha sido siempre como lo ven hoy. Es bueno, sin
embargo, que sepan la verdad» (Visquez Acevedo, 1888, p. 186).

Pero apenas nombrado, el suceso fenoménico se convierte en un acon-
tecimiento: «Un acontecimiento llega a serlo al ser interpretado: solo cuando
se lo hace propio a través del esquema cultural adquiere una significaciéon
histérica» (Sahlins, 1997a, p. 14). La mitopraxis, que requiere un «didlogo
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simbdlico de la historia —didlogo entre las categorias reconocidas y los con-
textos percibidos, entre el sentido cultural y la referencia prictica..» (Sahlins,
19972, p. 135) unifica las categorias reconocidas en el exterminio de los
indigenas y los contextos percibidos (ausencia de ntcleos indigenas en el
territorio de la nacién).

El suceso fenoménico de la desaparicion se convierte en un aconte-
cimiento, ya que se interpreta a través del esquema cultural de la nacién
emergente.

Y en este esquema, la temporalidad se desplaza. El indio, tanto su pre-
sencia como su convivencia y desaparicion, emerge en un contexto pre-fun-
dacional de la nacién. Su transito es un acontecimiento —conjunto de
acontecimientos—, pero temporalmente distanciado, mds antiguo, en el sen-
tido de estar mas alejado de la cividizacion:

Todas estas tribus formaban la poblacién de la Republica hace 300 6
400 anos. Todavia existen algunos descendientes de ellas, aunque muy
pocos; pero no conservan sus costumbres, ni viven aislados (Visquez

Acevedo, 1888, p. 190).

El genocidio relativamente reciente, cuya etapa final tuvo lugar en 1831,
como lo sefiala Renzo Pi Hugarte (1993a) es también obliterado, utilizando
la siguiente formula:

Se han incorporado 4 la nueva poblacién, que se compone, como
todos saben, de hijos de espanoles, italianos, franceses, ingleses y otros
pueblos que han venido 4 establecerse en nuestro lindo pais, después del
descubrimiento y la conquista.

En cuanto al espacio: «Todo era un campo desierto, con extensas
praderas y pequenos bosques 4 la orilla de los rios y arroyos» al decir de
Visquez Acevedo (1888, p. 187). Nuevamente se nos presenta un territorio
vacio, casi natural como este indio salvaje, arcilla para ser trabajada por
manos crvilizadoras.

En la mitopraxis procesual que implica la fundacién de la nacion, el
indio conforma una dimensién previa que nunca constituye a la nacién. Por
el contrario, los comienzos temporales que conducirian a la nacién se en-
contraran al lado de la conquista y de la colonizacion europeas. El indio es
ese «que defendié constantemente con denuedo el suelo originario contra la
conquista espafiola» (Aradjo, 1889, p. 97), y entra como remanente a una
temporalidad que le es ajena «después del descubrimiento y la conquista»
(Vésquez Acevedo, 1888, p. 190). En el libro £/ lector infantil de Julidn
O. Miranda (1898), leccién 28 «Los indios charriias”», maneja de mane-
ra similar a Orestes Aradjo (188¢9) y Visquez Acevedo (1888) un doble
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tiempo y espacio, donde los indigenas son parte de este mundo sin forma,
atemporal y natural:

Los indios charruas.

Hace mucho tiempo en este pais no existian ciudades, ni pueblos, ni
estancias, ni chacras, ni los habitantes eran blancos, como ahora, ni andaban
vestidos como nosotros.

En este pais vivian los indios charrtas, que eran salvajes.

os charrtas eran de color oscuro, muy parecido al negro; vivian en chozas
Los ch de col , do al ; h
que fabricaban con ramas de arboles y andaban casi desnudos.

Su vestido consistia en un pedazo de cuero que se ponfan para abrigarse la
espalda; en la cintura se ataban alrededor de ella varias plumas de nand,
y en la cabeza llevaban también un par de plumas atadas con un pedazo
de cuero. No siempre vivian en el mismo paraje: en verano residian en
los médanos de la costa y en el invierno en los montes cerca de los rios y

arroyos (Miranda, 1898, p. 63).

Desde los textos antes mencionados de Orestes Aratjo (1889), Visquez
Acevedo (1888), pasando por el libro Zrabajo de José H. Figueira (1goob),
los Ejercicios progresivos de lectura, ortologia y ortografia de Emma Catala
de Princivalle (1908a), incluso el texto llamado Uruguay de Abadie Soriano
y Zarrilli (1932), se insiste en mostrar a los pueblos indigenas como una an-
terioridad no solo para la nacion, sino también como un pasado que debe ser
necesariamente vencido, “naturalmente” por la conquista y el descubrimiento
del Rio de la Plata:

Leccion 86.

Juan Diaz de Solis. El descubridor del Rio de la Plata.

1. Hace como cuatro siglos, el territorio que hoy ocupa la Republica
Oriental del Uruguay se hallaba poblado por unos cuatro mil indios, que

vivian casi desnudos, en estado salvaje |...].

2. Estos indios formaban varias tribus (*), siendo la mds fiera, atrasada y
bérbara, la de los charrtas.

3. Juan Diaz de Solis era un navegante de mucha fama, probablemente
portugués.
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4. Los reyes de Espana le nombraron piloto mayor, con encargo de
descubrir tierras al Sud del Brasil, y con este propésito partié de un puerto
de Andalucia (Lepe), con tres carabelas, tripuladas por sesenta hombres.

5- Después de haber hecho escala en las costas de Africa y del Brasil, y 4
los ciento diez y siete dias de su partida de Espana, llegé Solis al puerto
que denominé de las Candelarias, y que parece ser el que hoy se llama
Maldonado, el 2 de febrero de 1516, dia de dicha santa.

6. Continuando su viaje, noté que el agua sobre que navegaba era dulce;
mds pensando que 4 causa de su gran anchura fuera aquello un mar, llamé
Mar dulce 4 lo que hoy se conoce con el nombre de Rio de la Plata.

7. Al llegar 4 una isla 4 la que se le puso el nombre de Martin Garcia, Juan
Diaz de Solis se dirigié 4 la costa, cerca de donde se halla la Colonia.

8. Los charrtas, que poblaban aquellos parajes, rodearon y mataron 4 Juan
Diaz de Solis y 4 casi todos sus acompanantes. L.os demds que tripulaban
las carabelas, una vez que se convencieron de aquel desgraciado hecho,
dispusieron su regreso 4 Espana.

9. De esta manera, Juan Diaz de Solis pagd con su vida el descubrimiento
del Rio de la Plata.

(*) Se da el nombre de tribu 4 un grupo de familias que obedecen 4 un jefe
(Figueira, 19oob, p. 233).

La entrada residual de los pueblos indigenas a la historicidad abierta por
el descubrimiento no deja de senalar la rurbulencia de la naturalidad salvage
de los charrdas —una especie de emblema del universo salvaje indigena—.
Solis paga el descubrimiento con su vida, que le fue quitada por los habitan-
tes de este mundo incivilizado. Y, por supuesto, se establece una continuidad
semdntica entre la dicotomia expresada entre descubridores y descubiertos,
conquistadores y conquistados, que continuara estando presente en el marco
de la nacién laica.

Una nacién laica, una nacioén blanca, un mundo civilizado debe tener una
conjuncién muy bien ilustrada.

La leccion «LLos charrtas», presente en el Libro quinto, cuarta serie, de
Ejercicios progresivos de lectura, ortologia y ortografia de Emma Catald de
Princivalle no tiene, por ejemplo, ningin desperdicio:

Universidad de la Republica



Los charruas.

La Madre: —Dime Marta, ;cémo se llama nuestro pais?
Marta: —La Republica Oriental del Uruguay.
—Sabes por qué se llama pais o nacion?

Se llama nacién, porque es una reunién de habitantes que se rigen por leyes
establecidas por ellos mismos, y tienen un gobierno que los dirige cuidando
de su vida ¢ intereses y obligandolos 4 cumplir las leyes.

Dime, chabrd sido siempre nuestro suelo, como es ahora, una nacién
independiente y habitada por gente blanca?

No mama; he oido decir que en otro tiempo los habitantes de este suelo
eran unos salvajes, y desearia saber como eran esos salvajes y como han
desaparecido de nuestro suelo (Catald de Princivalle, 1908a, pp. 123-1 24).

La conjuncién de la nacién y de sus leyes, su independencia y su &lan-
cura, muestran la separacion entre el universo mitico de la nacién emergente
y la construccion de ese Otro borrado, oscuro y salvaje, que constituye un
pasado superado. Tal es el grado de discontinuidad entre el presente de la na-
cién y su pasado indigena, que admite la pregunta, el cuestionamiento sobre
este extrano pasado.

La construccion de lo indigena como pasado, ajeno a los cimientos de la
nacion, se repite en una temporalidad repetitiva (fuera de la historia) y en un
espacio intacto y desértico:

Hace como cuatrocientos anos que en nuestros campos no habia ciudades
>
ni estancias, ni ganados, ni vias férreas, ni puentes, ni caminos; por todas
partes se extendia la campina solitaria cubierta de abundantes pastos,
que casi ningun animal comia, y surcada por numerosos rios y arroyos
poblados de espesisimos montes, que nadie talaba. Los Gnicos habitantes
de las dilatadas campinas eran los venados, los zorros, los nanduies y las
> >
perdices; los bosques estaban poblados de numerosas alimanas ¢ infinidad
de aves de todas clases. En las zanjas, lagunas y pajonales pululaban los
patos silvestres, las gaviotas, las palomas trocases, las gallinetas, las garzas,
os flamencos y las cigiienas.
los fl y las cig

Préximos 4 las costas de los grandes rios 6 entre los médanos de la orilla del

mar, se agrupaban los toldos de los indios, inicos seres humanos que vivian
en nuestro territorio en aquellos remotos tiempos, Estos indios formaban
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varias tribus, pero la mds numerosa era la de los charrdas. Los charrdas
vivian en toda la costa del Plata. Eran de color obscuro, pelo negro, lustroso,
boca grande, dientes muy blancos, que conservaban hasta la vejes, frente
estrecha, pomulos salientes, ojos negros, chicos, hundidos y tan brillantes
que centelleaban en la oscuridad. Los hombres se pintaban tres rayas rojas
en la mejilla, y las mujeres tres azules desde la raiz de la frente hasta la
punta de la nariz, cruzadas por otras tres horizontales de sien 4 sien. Los
hombres se vestian con una especie de camisa sin mangas hecha de piel de
venado, y se adornaban con plumas de nandd, que colocaban alrededor de
la cintura y en la parte mds alta de la cabeza sosteniendo el pelo, que usaban
levantado y bien sujeto formando penacho en la coronilla de la cabeza. Las
mujeres usaban una especie de enaguas, y el cabello suelto.

Sus armas eran la flecha, que arrojaban con mucha fuerza y destreza por
medio de un arco flexible; las boleadoras de piedra redondeadas reunidas
con cuerda de corteza de drboles, con las que derribaban los venados y los
fandues; las lanzas con puntas de piedra, muy agudas y enastadas en largos
palos; las hachas y rompecabezas de piedra.

Vivian en toldos, que armaban clavando cuatro estacas y cubriéndolos con
cueros. Dormian en hamacas 6 sobre un cuero de venado, ¢ en el suelo
duro. Se alimentaban de las aves que cazaban y de los peces que sacaban
de los rios.

Eran diestros nadadores y muy baquianos para recorrer los rios en sus
ligeras piraguas, que construian ahuecando un grueso tronco por medio
del fuego 6 de hachas de piedra. En los festines con que celebraban las
victorias se embriagaban con un licor llamado chicha, que preparaban
haciendo fermentar las semillas de algarrobo en un agua mezclada con miel
de abejas silvestres. No tenian idea de Dios, y solo crefan en dos espiritus :
el del bien, que llamaban Tup4, y el del mal, Anang.

Eran supersticiosos: cuando estaban enfermos llamaban 4 los adivinos
6 médicos, que los curaban chupdndoles fuertemente el estémago, para
sacarles el dano, al que atribuian todas las enfermedades.

Enterraban 4 sus muertos en la cumbre de los cerros, y les ponian las
armas 4 los guerreros, para que pudieran defenderse, en la otra vida, de
los malos espiritus.

Estos indios, 4 pesar de ser tan salvajes y atrasados, eran muy valientes; amaban
la libertad y su suelo nativo, se mostraban serenos ante el peligro y peleaban
con intrepidez y bravura (Catald de Princivalle, 1908a, pp. 124-127).
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Esta pequena etnografia escolar sobre los indigenas, nuevamente pro-
duce al Otro, en un universo cuya extraneza reside en su cardcter natural
intacto, apenas poblado por una figura humana que no tiene nada que ver con
los transformadores de la naturaleza (los habitantes de la nacién civilizada,
respetuosa de sus leyes, blanca). Sus costumbres, tan ajenas a las de esa na-
cién (uruguaya) que ocupa el territorio —lo que permite la existencia de un
espacio poblado, ordenado y de un tiempo nunca reiterativo, nunca idéntico
a si mismo— retornan a la temporalidad evocativa a partir de la nacién triun-
fante por medio de una doble afirmacién: «Estos indios, 4 pesar de ser tan
salvajes y atrasados, eran muy valientes; amaban la libertad y su suelo nativo,
se mostraban serenos ante el peligro y peleaban con intrepidez y bravura»
(Catald de Princivalle, 1908a, p. 127).

Salvajismo y Valentia constituiran una continuidad mitica, que luego se
objetivara en la figura de ese Otro que es el gaucho, una alteridad indudable-
mente mas reciente, y colocada en la trama jerdrquica de produccion de otros
al nivel de protwociudadania. También el salvajismo de los indios en general
y de los charrtas en particular —verdadera representacién emblematica de
lo salvaje— puede convertirse en virtud en la medida en que contiene una
especie de germen de amor primitivo por el territorio —amor que puede ser
bien comprendido a partir del @07 por la nacion que atraviesa los diversos
textos escolares—.

Al final de la leccion «Los charras» nos encontramos con la siguiente
llamada: «Dediquemos un recuerdo de compasion y simpatia 4 esos primiti-
vos habitantes de nuestra amada patria, que sucumbieron en defensa de su
territorio y de su libertad salvaje» (Catald de Princivalle, 1908a, p. 127)

Por otro lado, este indomable salvajismo también evalta el necesario
exterminio de los indigenas por parte de los descubridores y conquistadores,
la llamada raza conguistadora. La republica, la nacion, no tiene nada que ver
con el exterminio indigena. Su desaparicion se remonta a la época del descu-
brimiento y la conquista:

La primera expedicién europea que vino al Rio de la Plata tuvo un
fin lamentable debido 4 los indémitos charrtas, que escondidos en los
matorrales de la costa, seguian con feroz curiosidad las maniobras de los
tripulantes del primer buque que llegaba 4 estas playas, y recibieron con una
lluvia de flechas @ Solis y demads espanoles cuando pisaron confiadamente
la hermosa tierra que los atraia con sus encantadores paisajes (Catala de
Princivalle, 1908a, p. 127).

Mucha sangre espanola derramaron estos indigenas, y por su indémita
bravura fueron siempre una amenaza continua para la raza conquistadora, que
se vio obligada a exterminarlos no pudiendo someterlos (Catald de Princivalle,
1908a, p. 127). También en el texto Uruguay, de 1932, de Abadie Soriano
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y Zarrilli, encontramos dos lecciones «Historia de nuestro Pais. El indio» y
«Coémo eran los indigenas», que ilustran nuevamente la muerte de Solis, la
personalidad aguerrida de los charrdas, su nomadismo, la ausencia de ciuda-
des, de industria, en definitiva, de civilizacion.

Historia de nuestro pais
El indio.

Cuando Juan Diaz de Solis explord el Rio de la Plata [] fue muerto por
los charruas.

Los indios charrtas formaban la tribu mds poderosa de todas las que
habitaban nuestro pais.

Los charrtas poblaban las costas del Rio de la Plata, desde Maldonado a
Colonia.

El indio charrda, como los demds indios que poblaban en otro tiempo
nuestro territorio, vivian en estado salvaje.

Los charrtas eran guerreros. Defendieron su territorio contra la invasién
espafola, con tanta tenacidad y valor, que pudieron ser destruidos, pero
no vencidos.

Las principales armas que usaron fueron: flechas, lanzas, boleadoras, mazas

de piedra.

Las boleadoras, que mds tarde fueron empleadas por el gaucho en las
faenas camperas, constituia el arma mads original. Se componia de tres bolas
de piedra, cada una de las cuales tenia una ranura por donde pasaba una tira
de piel de zorro o de cualquier otro animal. Estas tiras eran de mas de dos
metros de largo y se unian en un nudo comun.

Charrua quiere decir, en guarani, el idioma de los indios: somos turbulentos.
El jefe de la tribu se llamaba cacique o taita. Taita quiere decir: hijo del
fuego. El cacique era elegido entre los mds valientes de la tribu (Abadie

Soriano y Zarrilli, 1932, pp. 56-57).

En la leccion «Como eran los indigenas» se establece lo siguiente:
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Los indigenas se alimentaban de la caza, de la pesca y de las frutas silvestres.
Por eso siempre vivian al lado de los rios o de los arroyos.

Cruzaban los rios en canoas que construian ahuecando el tronco de algin
arbol corpulento. Era un pueblo némada. Nunca construyeron ciudades.
Como no estaban fijos en un solo sitio, sus viviendas eran portatiles, y
consistian en toldos sostenidos con varias estacas. Estos toldos eran
generalmente de pieles de animales, ramas o paja.

En el verano vivian, por lo general, en hamacas, que suspendian en los
arboles.

Usaban ollas o vasijas de barro para cocer sus alimentos. La carne la comian
ligeramente asada, casi cruda.

El fuego lo obtenian frotando con energia dos trozos de madera seca.

Los charrdas, como hemos visto, vivian en estado salvaje. Lo unico que
conocian era la guerra. Carecian de arte, industria y comercio (Abadie

Soriano y Zarrilli, 1932, pp. 58-59).

Si en el caso de los indios de Uruguay, se trata de la construccion de un
Otro (casi un otro) fuera de la construccién mitica de la nacién y, al mismo
tiempo, se convoca su existencia pasada para iniciar el mitico prélogo de
la Republica Oriental del Uruguay a través de la accion civilizadora del
contacto y la conquista europeos, civilizacién cristalizada (y mejorada) en
esta nacion blanca con leyes, para el gaucho veremos nuevos ejercicios mito-
practicos que lo hacen descendiente de este mundo turbulento y salvaje, al
mismo tiempo que es tratado como arcilla virgen que debera ser trabajada
por la educacion.
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El gaucho: entre la barbarie y la civilizacion

En las Lecturas escogidas en prosa y verso para los anos superiores de las
escuelas publicas de Julidan O. Miranda (1912), encontramos la siguiente
representacion del gaucho: «Antiguamente el gaucho era un salvaje, acos-
tumbrado 4 la vida nomade, al combate sin cuartel, 4 las correrias intermi-
nables..»» (p. 169).

Este salvajismo, también fijado en el pasado, en el texto de Emma Catala
de Princivalle (19083) adquiere una justificacion Aibrida: el gaucho es la sin-
tesis de las diferentes cualidades de conquistadores y conquistados.

En la leccién 24 llamada «El gaucho oriental», Princivalle ilustra al
gaucho como c¢riollo puro, descendiente de aventureros europeos y charrdas
indomables:

Leccion 24
El gaucho oriental.

Es el criollo puro, el descendiente de aquellos espanoles aventureros y
arrojados que lucharon largo tiempo con los indémitos charruias.

Conserva de los espanoles la audacia, la hidalguia y la lealtad; y de los
indigenas la sobriedad, la impasibilidad ante el peligro, la robustez y agilidad
del cuerpo, y el amor 4 su suelo nativo y 4 la absoluta independencia de su
vida semi-salvaje (Catald de Princivalle, 1908a, pp. 248-249).

El gaucho, como un semisalvaje, perteneciente al mundo rural, se opone
al hombre de la ciudad: ropa, costumbres, forma de hablar. Todo es muy di-
ferente entre el gaucho y el hombre de la ciudad:

El traje, 4 propésito para andar 4 caballo y para las faenas del campo,
se compone de chiripd de merino negro sobre los anchos calzoncillos de
fleco, aunque hoy han caido en desuso ambas prendas, siendo reemplazadas
por la amplia bombacha de pano 6 de algodén. Sujetando el chiripd 6 la
bombacha, usa un ancho tirador de cuero sobado 6 curtido, donde lleva el
filoso cuchillo, que no le falta nunca; camisa de color, poncho grueso de
pafio en invierno, y ponchillo de algodén en el verano, sombrero gacho
con barbijo, panuelo rojo 6 celeste, de golilla y alpargatas 6 botas de potro
hechas por él mismo... (Catald de Princivalle, 1908a, pp. 248-249)

Sin embargo, ahora semisalvaje, ahora un Otro vecino (a diferencia del

indio) al mismo tiempo civilizado, sus instrumentos conservan la ambigliedad
de servir para el conflicto o la paz:
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Leccion 65
—Ves el cinto de don Goyo?
—iYa lo creol Y también el facon y las boleadoras.

Don Goyo ha traido una tropa de ganado vacuno. En el camino se le escap6
un novillo negro; pero Don Goyo le eché el lazo y lo agarro.

—DPara qué tiene el facon don Goyo? ;Es para pelear?

No, don Goyo no es paisano peleador. El facén lo tiene para comer el asado
y también para defenderse si algliin matrero sale a robar (Visquez Acevedo,

18809a, pp. 136-137).
La comparacion entre gauchos y extranjeros (inmigrantes) resulta sugestiva:

Los estancieros prefieren el para los trabajos de campo, porque es mds
inteligente, sobrio y desprendido que el extranjero, que nunca esta contento
ni con la comida ni con el salario, y que es menos resistente y no se adiestra
con tanta facilidad en las faenas del campo.

En las granjas sucede lo mismo. Los mejores trabajadores son los paisanos
una vez acostumbrados, y si tuvieran constancia, serdn tan buenos labradores
como peones de estancia; pero nuestro gaucho no tiene paciencia para la
vida sedentaria y monétona de la agricultura: €l ama recorrer libremente
los campos, sobre el lomo de su potro, lidiar con los animales que oponen
resistencia y 4 quienes es preciso vencer con la habilidad y la fuerza (Catala
de Princivalle, 1908a, p. 250).

Este nomadismo del gaucho —virtud y defecto al mismo tiempo— con-
serva, sin embargo, un potencial para desarrollarse:

Raza fuerte, sensible ¢ inteligente, cuando la educacién difundida en nuestra
campana modifique sus costumbres suavizando sus gustos y tendencias,
saldran de ella hombres enérgicos, inteligencias vigorosas, ciudadanos
honrados y patriotas (Catald de Princivalle, 1908a, p. 251).

En el proceso de jerarquizacién del Otro, el gaucho esperé el momento
civilizatorio para convertirse en lo mismo: ciudadanos honrados y patriotas.
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La mirada sobre los afro-uruguayos

En la mitopraxis de la nacion laica, blanca y civilizada, los indios emer-
gen como un pasado pre-fundacional a la nacién, mientras que los gauchos
constituyen una rica materia proto-ciudadana cuyas virtudes serdn viabili-
zadas (mejoradas) a través de la educacion. Los afro-uruguayos, en el pro-
ceso de formacion y jerarquizacion del Otro, serdn citados por un lado para
garantizar la igualdad: las letanias de la religion civil afirman que &lancos y
negros tienen el mismo acceso a la escuela, ademas de tener la misma igual-
dad antes la ley. Sin embargo —al revés de la moneda de la mitopraxis—
los textos escolares han de mostrar una y otra vez la creacion de /ugares,
donde los afro-uruguayos ocupan un lugar de subordinacién a los blancos
civilizados.s®

Esta relacion asimétrica, se establece de dos maneras, a saber: por un
lado, a través de una practica paternalista en direccion a este Otro inférior;
por otro lado, objetivando este lugar (de inferioridad) de forma manifiesta. En
ambos casos, la naturalizacion del Zugar inferior se manifiesta precisamente
como natural.

En el Libro Segundo de lectura de Vasquez Acevedo, la relacién asimétri-
ca se ilustra con claridad en la leccion 27:

Leccion 27

Aqui hay un hombre que pasa un arroyo, montado 4 babucha de otro
hombre. /Te gusta 4 ti ese modo de andar? [T'u papd no te ha montado asi
en sus hombros alguna vez?

JTe parece que los dos hombres son blancos?

;Cudl es negro? ;El de arriba 6 el de abajo?

cQué lleva el de abajo en la cabeza?

JTe parece que el hombre blanco se caera?

;crees que tiene miedo?

Si el hombre negro se cayese, el blanco se caeria también, y ambos se
mojarian. El blanco, ademas, se lastimaria.

[..]

38 Ver asimismo los andlisis desarrollados sobre estos textos por Jorge Bralich (1990).
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Ejercicio de significacion.

¢De qué habla esta leccidn? - ;qué dice el primer parrafo? [...| ;qué dice del
hombre blanco? - ;qué dice del negro? - ;qué le sucederia al blanco si el

negro se cayese? (Visquez Acevedo, 1889b:, pp. 59-60).
Continuando en similar direccion, la leccion 48 del mismo libro dice:
Dona Maria ha ido 4 la cocina para ensenar 4 Josefa 4 hacer pasteles.

:Sabes cudl es dona Maria? ;Qué estd haciendo ahora? ;qué tiene en la
mano derecha? ;qué tiene en la mano izquierda? ;qué esta cortando con el
cuchillo?

Esta cortando la masa que sale fuera de la fuente.
Después pondrd el pastel en el horno.

:De qué color es Josefa? [Te parece que Josefa estd contenta? Me parece
que si, porque se estd riendo. ;Cudl tiene la nariz mas grande? ;Dona Marfa
o Josefa? ;Cudl tiene los labios mds gruesos? Dona Maria tiene la nariz
delgada y los labios finos. ;Ves a la negrita? Si, tiene motas en la cabeza. Se
[lama Petrona.

Ves al negrito cabeza de melén? ;Por qué tiene la boca abierta?, ;crees que
podré ver mejor con la boca abierta? ;Qué tiene Josefa en la cabeza?, ;son
sus brazos tan blancos como los de dona Maria?, ;tiene las manos negras?
Si, pero estan tan limpias como si fueran blancas. ;Qué ves sobre la mesa?
Veo una botella de cuello largo con tapén de corcho, y veo también un
tarro con cuchara adentro (Visquez Acevedo, 1889b, pp. 99-100).

En las dos lecciones mencionadas, las asimetrias se desarrollan sin
rodeos, con violencia total, los lugares ocupados por los afro-uruguayos
son claramente inferiores. Son diagnosticados, examinados. Las manos de
Josefa son negras, pero como estan limpias, se ven blancas. En la leccion
27, un hombre negro lleva a un hombre blanco, destacando la importancia
de las vicisitudes del blanco, en caso de que el hombre negro —transporte
humano— caiga.

Sin embargo, este inmenso racismo parece atenuado en la leccion 2 5, del
Libro tercero de Vasquez Acevedo, una leccion titulada «El negros.
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El negro.

Se hallaba una manana un sefior en la puerta de su casa cuando se aproximé
4 él un negro, de humilde traza, y le pidi6 un jarro de agua.

El senor le contesto: «no tengo agua para ti negro vago, —vete».

Después de mirar un momento al sefior, el pobre moreno, sigui6 su camino
hasta que encontré una caritativa mujer que satisfizo su sed.

Pasado algin tiempo, el sefor, que era muy aficionado 4 la caza, sali6
una vez 4 cazar y se alejé tanto de los parajes conocidos que se perdid
completamente, sin acertar 4 tomar el rumbo de su casa.

Caminando de un lado 4 otro descubrié un humilde rancho de barro, y se
acerco 4 €l para pedir informes sobre el lugar en que se encontraba.

Un negro a quien vi6 alli le dijo: —el paraje en que Ud. se halla, dista
mucho de su casa. Usted no podra llegar 4 ella esta noche; pero si Ud.
quiere permanecer aqui hasta mafnana por la manana, yo le daré alojamiento
con placer.

El amable ofrecimiento fue aceptado. El hombre de color, preparé una
modesta comida para su huésped, y le hizo una cama con cueros de carnero
para que pasase la noche en ella.

A la manana siguiente, el mismo negro condujo al senor hasta el camino
de su casa.

Una vez en €l se paré el negro delante del senor, y mirdndolo con atencion
le pregunté si no lo conocia.

Me parece que lo he visto alguna vez 4 Ud., pero no sé dénde», fue la
contestacion.

Si, dijo el moreno; Ud. me vi6 una vez en la puerta de su casa. Voy 4
darle un consejo. Si en el futuro algin pobre negro cansado, hambriento
y sediento, se acerca 4 Ud. para pedirle un jarro de agua, no le conteste
Ud. — vete, negro vago (Vésquez Acevedo,1888, p. 60).

Aqui se inaugura una instancia paternalista: el negro torpe, pobre, hu-
milde (inferior) da una leccién de tratamiento al blanco.
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La mitopraxis se desarrolla aqui en toda su contradiccion: el negro rea-
firma su condicion social inferior: «Si en el futuro algin pobre negro cansado,
hambriento, sediento» (Visquez Acevedo,1888, p. 60), reivindicando, a través
de su comportamiento, la necesidad de un trato equitativo. La asimetria en la
relacion blanco-negro no cambia, sino que adquiere otro aspecto, donde se
requiere que el superior (blanco) sea tratado més de acuerdo con su condicién,
teniendo en cuenta, precisamente, la situacién en la que estd investido.

En el Libro cuarto de Lectura, también de Vasquez Acevedo, la teatrali-
zacion de la relacion paternalista y asimétrica entre blanco y negro se mani-
fiesta en la leccién 63 de la siguiente manera:

Leccion 63.

La historia del negro.

Juan. Buenos dias, sefiora.

Lola. Adiés, Juan, -;y mi don Diego?

Juan. Me ha dicho que vendra luego

a ponerse a vuestros pies.

Lola. En lo elegante y cumplido

con que traes el recado, pronto conocer es dado

El amo tuyo quién es.

Juan. Mi amo, senora, es un dngel,

con toda el alma de un bravo.

Lola. Dime Juan; ceres su esclavo?

Juan. No los tiene mi senor;

pero por ¢él, sin pensarlo,

hasta la vida daria:

le quiero con hidalguia,
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le adoro por su valor.

Lola. ;Quieres contarme tu historia?
Juan. Pues a complaceros voy:

El color de mi cara

os dard a conocer que fue, senora,

el blanco Sol de Africa mi cuna,

y del desierto en la tostada arena

me arroj6 la fortuna,

por suerte, del esclavo la cadena.

Un hijo que tenia

de diez anos de edad, también esclavo,
mi destino seguia,

y atravesando el férvido océano,
vendiose nuestra sangre y nuestra vida
a la sorda avidez de un castellano.

De las América ardiente

rociamos las fértiles llanuras

con el servil sudor de nuestra frente,

y trabajando alli sin esperanzas,

del latigo al crujido,
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solo sonaba el alma en la venganza
digna del hombre de color vendido!
Un dia, en el trabajo,

corriendo tras ligera mariposa,

alegre el hijo mio se distrajo,

y un blanco capataz, con sana fiera,
le cruzo con el latigo la cara:

mi corazon se altera

al recordar la sangre que brotara;

tiré con mano ruda

el hacha, con tal ira, a su cabeza,

que si le acierto a dar, salta, sin duda,
como en manos de un nino una cereza.
Frustose mi venganza

[..]

y, vagando sin tino,

corri la noche entera,

sin escuchar, sefiora, mds ruido
que el salvaje rugir de una pantera;
Sin armas yo para luchar con ella

y abrumado del peso de mi hijo,
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pensé rendirme a mi maldita estrella,

y, tras mi infausta suerte,

terminar mis angustias con la muerte.
Sentia moverse entre el follaje,

cuando escuché a mi espalda un caballero
exclamar: jQué brava es! Llevarme quiero
la hermosa piel de ese animal salvaje.
Midiendo la distancia con arrojo,

le tiende el arcabuz con faz serena:

el tiro entonces suena,

y le metié la bala por un ojo.

Negro, dijo, tirandome el cuchillo,

que la desuelles por favor te ruego.

Y obedeci su voz como un chiquillo,
porque el joven aquel...

Lola. (Atajéndose)... Era mi Diego.

Juan. Era don Diego, si...

Dile yo a conocer mi desventura,

y al escuchar mi dolorosa historia,

[..]

Ven, infeliz, me dijo:
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yo compraré tu sangre al europeo,
de padre serviré a tu pobre hijo
Entre rios de llanto,

yo besé aquella mano bienhechora,
y perdonad mi carino santo

si lloro aun al recordarlo ahora;
desde entonces resbala mi existencia
sobre su sola huella,

y miro siempre en él mi providencia
como el marino a la polar estrella;

y adivino la idea de su mente

en su mirada vaga,

porque la deuda que mi pecho siente,
solo, senora, el corazon la paga.
Tola. (Enternecida)

Amale como le ama el alma mia;

sé su angel tutelar.

Juan. Sed vos, senora,

si conocéis la ciega idolatria

con que Diego vuestro nombre adora (Vasquez Acevedo, 1929, pp. 158-161).
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En la trilogfa de los tres Otros —indigenas, gauchos, afro-uruguayos— es-
tos Gltimos ni siquiera llegan al lugar del duro gaucho que, siendo domesticado,
puede convertirse en ciudadano. El afro-uruguayo no es el otro desaparecido,
no es el otro para domesticar. Da forma al Otro para ser ciudadano, ya que no
tiene las condiciones para ser ciudadano como wn igual. Aun asi, siempre se le
invocard al afirmar el tema de la igualdad, al mismo tiempo que su inferioridad
se naturalizard de tal manera que se vuelva aproblematica.

El emigrante europeo: ejemplo de un Otro bien tratado

n el Libro tercero de Vasquez Acevedo, la leccion amada «LLos extran-
En el Zibro ¢ de V: Acevedo, la | 78, llamada «L. t
jeros», muestra la relacion particular entre el paisano e inmigrantes a través
de un didlogo creado entre dos paisanos emblematicos:

Los extranjeros.

Dos paisanos estaban un dia conversando en la plaza de Melo. Uno se
llamaba Goyo Fernandez y el otro Felipe Guerra.

De repente penetré en la plaza, cerca de ellos, un mercachifle italiano,
completamente agobiado por un carguero de géneros y articulos de todas
clases que llevaba sobre los hombros.

iQué rabia me dan estos gringos! dijo Fernandez

;Y por qué, hermano? ;qué le hacen? interrogd Guerra.
Y , h 2 leh ?int G

iQué me hacen? Me fastidian, porque son muy negociantes, y vienen 4
robarnos la plata.

Donde quiera que uno se halle, ahi se presentan ellos con su carguero de
chucherias, lo mismo en el pueblo que en la estancia.

Pero ;qué mas quiere amigo? Es una ventaja que le lleven 4 uno 4 todas
partes las cosas que necesita. Si no fuera por ellos, tanto Ud. como su mujer
tendrian que venir al pueblo, cada vez que desearan comprar alguna cosa,
abandonando las ocupaciones y quehaceres de la casa.

Si, pero que es le pelan 4 uno los cobres.

Son unos linces para el negocio.
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Y eso cqué tiene? Cada uno gana su vida como puede. Y no son ellos
seguramente quienes la ganan con mds facilidad. Fijese como camina ese
infeliz completamente doblado por el peso de sus mercancias, y asi anda
leguas y mas leguas. Da lastima verlo.

No me embrome, paisano. Si son unos peines, que lo embrollan 4 uno en
cuanto se descuida.

No diga eso, Fernandez. Habra algunos pillos, como también hay paisanos
truchas, que los embroman 4 ellos, no pagando lo que les compran; pero la
mayor parte son honrados industriales que ganan su vida 4 fuerza de trabajo
y de contrariedades. Si no fuera por esos extranjeros y otros como ellos que
vienen aqui 4 explotar nuestras riquezas y 4 ensenarnos sus industrias, no
estaria nuestro lindo pais tan adelantado como se halla.

Cillese, compadre, no me hable de los gringos.

Si, he de hablarle, amigo, contesté Guerra porque Ud. no tiene razén en
lo que dice.

Nosotros los Orientales tenemos muy buenas condiciones: somos
valientes, bondadosos, hospitalarios; podemos estar orgullosos por
nuestra inteligencia y nuestras virtudes, porque hay y ha habido
compatriotas muy notables, que no tienen nada que envidiar 4 los hijos
de otros paises; pero no por ese debemos despreciar 4 los extranjeros,
que vienen 4 la Republica 4 ayudarnos 4 formar una nacién progresista
y grande. Los extranjeros cultivan nuestras tierras, utilizan nuestros
productos, los transforman y mejoran; y todo lo que ganan queda en
nuestro pais. Ademds, después que estan algin tiempo en él, se casan, y
los hijos que tienen son Orientales como nosotros, orientales que toman
un fusil 6 agarran una lanza, para defender la patria cuando alguna nacion
enemiga se atreve 4 atacarla 6 para defender la libertad 6 las instituciones
cuando son agredidas por los malos.

Mis de un mozo de Montevideo he conocido yo en las distintas guerras de
esta tierra, tan guapo y decidido por su causa, como el mas puro criollo, y
que era, sin embargo, hijo de espanol, de italiano 6 de francés.

Ferndndez que, aunque ignorante, era un buen paisano, se dio por vencido,
¢ impresionado por estos juiciosos argumentos, se despidié de Guerra,
con el animo bien dispuesto para mirar en adelante con mejores ojos 4
todos los extranjeros honrados y trabajadores (Vdsquez Acevedo,1888,

pp- 233-2306).
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La integracién del Otro inmigrante muestra, en estos textos de finales
del siglo x1x, las estrategias persuasivas de integracion de este inmigrante en
el ambito de la paisanada.

Cualquier gesto xendfobo es denotado, destruido a través de una ra-
z6n argumentativa que reconoce las cualidades de los orientales y, al mismo
tiempo, el compromiso de los inmigrantes en colaborar con su esfuerzo en
la creacion de una nacidn progresista. Los inmigrantes (sus hijos), por otro
lado, se convierten en orientales, en uruguayos e incluso, en palabras de uno
de los campesinos

los hijos que tienen son Orientales como nosotros, orientales que toman

un fusil 6 agarran una lanza, para defender la patria cuando alguna nacién

enemiga se atreve 4 atacarla 6 para defender la libertad 6 las instituciones

cuando son agredidas por los malos (Vasquez Acevedo, 1888, p. 235).

José H. Figueira, por su parte, en el texto «Un buen amigo» nos relata el
otro lado de la relacion entre los habitantes «nacionales» (algunos ninos) y un
extranjero paseante (probablemente inmigrante):

Leccion 88.

El extranjero y los péjaros.

Paseabase una vez un extranjero por la ciudad de Montevideo, y hall6

por la calle 4 dos ninos que llevaban una jaula con cinco pajaritos. Estos,

al pretender volar, se daban golpes contra el enrejado de su prisién y

asomaban sus piquitos por entre los alambres piando con tristeza.

Al ver aquello, el semblante del extranjero tomo una expresion de disgusto.

—Cudnto quieres por uno de estos pdjaros?- dijo bruscamente el nino que
tenia la jaula.

Los dos muchachos se concertaron para pedir por el péjaro el doble de lo
que valia, y respondieron al comprador:

—Treinta centésimos, caballeros.

El sefor, sin decir nada, dio a los ninos el dinero que le pedian, abrio la jaula,
sac6 uno de los pdjaros y lo acarici6 un instante. «Vete 4 donde quieras!

dijo luego, echandolo 4 volar.
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Y lo mir6 con placer elevarse por los aires hasta que se perdi6 de vista.

Después de esto, el extranjero dio otros treinta centésimos y solté un
segundo pdjaro. Lo mismo hizo con los tres restantes.

Los ninos le contemplaban asombrados. «Por qué, le preguntaron, ha
pagado usted tan caros estos pajaros si no era para guardarlos?»

—Durante dos afos, respondié el extranjero, he vivido encerrado
injustamente en una prisién. Alli he sufrido mucho. Estos pajaritos son
los primeros seres 4 quienes puedo devolver la libertad, y he querido que
fueran felices».

Los dos muchachos se miraron con lagrimas en los ojos, y avergonzados
por haber enganado al extranjero, le devolvieron, de comun acuerdo, el
dinero que habian tomado de mas, queriendo asi reparar la falta que habian
cometido.

MAXIMAS
La libertad es la vida; la servidumbre la muerte.

Todas las luchas del hombre tienen por fin principal el aumento de su
libertad (Figueira, 1902, p. 170).

LLas maximas finales, con un alto contenido civico, la unién metaférica
entre la figura de las aves y la libertad, el comportamiento inicialmente extra-
no del extranjero al liberar a las aves, sin embargo, no debe opacar la marca
que se coloca en la relacion entre estos ninos de Montevideo y el extranjero
que pasea: todo tipo de error o sospecha se debe restringir o corregir.

Como en la leccién anterior (Vasquez Acevedo, 1888: , pp. 233-236),
se anulaba la posibilidad de concebir al extranjero como deshonesto, en este
texto enfrentamos la correccion de las actitudes nativas deshonestas hacia un
extranjero. La coexistencia, el melting point uruguayo asegura de esta forma
su tranquilidad.

Los extranjeros y los nativos logran vivir juntos, rompiendo cualquier
tipo de sospecha. E1 Otro dien tratado, el inmigrante, serd recibido con una ca-
lidez acogedora (en la medida en que se convierta en uruguayo). Tratamiento
que, obviamente, no reciben estos “Otros” que ocupan lugares inferiores en
la jerarquia producida por lo mismo. En este sentido, los textos de Abadie
Soriano y Humberto Zarrilli son explicitos. En los libros de lectura llamados
sugestivamente Uruguay (1932)y Tierra Nuestra (1931) se nos ofrece el
“abrazo” entre la nacion, su territorio, sus paisajes y el inmigrante que viene
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a fecundarla. En la leccion «El puerto de Montevideo», la entrada privile-
giada —por mar— a Uruguay, se transforma en una verdadera bienvenida a
los inmigrantes:

El puerto de Montevideo.

Entre los muchos privilegios que posee Montevideo y que hardn de ella

una de las ciudades mds notables del Mundo, estd su puerto natural que es
uno de los mejores de América.

[..]

Dia y noche llegan enormes transatlanticos cargados de productos de
todos los paises y de hombres fuertes que vienen de Europa a trabajar con
nosotros en paz (Abadie Soriano y Zarrilli, 1932, pp. 145, 146).

Al autoelogio, el futuro prometedor de una ciudad y de un puerto flo-
reciente, se agrega la llegada «de hombres fuertes que vienen de Europa a
trabajar con nosotros en paz» (Abadie Soriano y Zarrilli, 1932, p. 146).

La leccion «Las playas del Rio de la Plata» también conserva el mismo
contenido tematico:

Las playas del Rio de la Plata.

iQué hermosas son las playas del Rio de la Platal

iQué finas son sus arenas!

Son amplias y blancas nuestras playas.

Casi todas son curvas y terminan en dos puntas.

Por eso tienen la forma de brazos tendidos.

Brazos abiertos que reciben a los que llegan.

Brazos cordiales del Rio de la Plata.

Brazos que ofrecen amor.

Brazos del Rio de la Plata.

Brazos que ofrecen amor.
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Brazos tendidos a todos los brazos.

iQué buena impresion haran a los que llegan!

A los que llegan a estas playas donde el mar se endulza.

A los que llegan de todo el mundo.

En barcos repletos.

En busca de trabajo y paz (Abadie Soriano y Zarrilli, 1931, pp. 48-49).

El autoelogio al territorio de la nacion, la geografia al servicio del re-
cibimiento de estos hombres que buscan trabajo y paz, todo tiende a mos-
trarse como un territorio abierto: las playas son curvas porque se ven como
los brazos que recibirdn, y abrazardn a los inmigrantes recién llegados. Pero,
también, los transportes pueden servir como nexo y conexion entre lo mismo
y este Otro deseado, este unico Otro deseado, representado por el inmigrante
europeo. Asi, en la leccion «El Tranvia», este se describe en plena relacion
con estos inmigrantes europeos:

El tranvia

El tranvia vino de otros paises.

a nuestro pais de América.

El también cruzé el Atlantico,

como los hombres de Europa,

como los hombres de Espana y de Italia.

que vienen en grandes barcos,

hombres sanos y buenos,

que nos ayudan a hacer la patria.

El tranvia vino a trabajar.

Cuando llegé €l la ciudad era chiquita.
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El tranvia la fue haciendo grande.

Antes de que €l viniera las calles eran cortas.

El tranvia las fue alargando.

Las calles se llenaron de casitas.

Su obra fue de progreso y de belleza.

Como la de los hombres que vienen de otros paises.

Por eso el tranvia trabaja cantando (Abadie Soriano y Zarrilli, 193 1, pp. 56 -57)

«El Transatlantico», sin duda, también ejerce la magia de la conexién
entre la nacion y este exterior, europeo. Las cosechas circulan nuestras cose-
chas y son transportadas por €l y a cambio trae hombres llenos de esperanza.
El transatlantico, en el ejercicio mito-practico, se convierte en una extrana
metafora del amor:

Transatlantico

El transatlantico es una inmensa nave.

Viene de mads alld del Atldntico.

Su cuerpo es de hierro.

Su corazoén de fuego late noche y dia.

Viene repleto de cosechas.

Transportard nuestras cosechas.

Viene cargado de hombres.

De hombres repletos de esperanzas.

Une las ciudades lejanas con nuestra ciudad.

Para llegar a nosotros avanzé noche y dia.

Venci6 las tempestades.
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Vencié las brumas.

Venci6 a las noches solitarias de los mares,
con la luz de sus faros.

Venci6 el silencio del Océano,

con el canto de sus bocinas.

El transatldntico es mensajero de paz.
iBienvenida la nave!

iSaludemos la nave con amor!

Porque es amor (Abadie Soriano y Zarrilli, 1931, pp. 58-5 9)4
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La expulsion de Dios de los textos escolares

Como ya senaldramos, desde el Decretoley de educacion comin del 24 de
agosto de 1877 (comienzo de la reforma vareliana), se impone la educacién
laica en Uruguay, con la excepcién del articulo 18 de la ley antes menciona-
da que establece la educacion catdlica como opcional: «La ensenanza de la
Religién Catdlica es obligatoria en las escuelas del Estado, exceptuandose &
los alumnos que profesen otras religiones, y cuyos padres, tutores 6 encarga-
dos se opongan 4 que la reciban» (Decreto-Ley de Educacién Comun, apud
Aratjo, 1911, p. 677).

Aun asi, esta educacion religiosa, paradéjicamente obligatoria porque se
aplica solo a aquellos que desean recibirla, se reducird al minimo. Segin lo
establecido por Bralich (1996) en relacién con los programas escolares que
surgen de la reforma Vareliana:

Otro aspecto de los nuevos programas escolares es el referido al
cuestionado tema de la ensenanza religiosa. Aqui, si bien la Ley establecia
su obligatoriedad, Varela y su equipo fijaron un tiempo minimo para la
asignatura «Moral y Religion»: un 4% del horario escolar, lo que equivalia a
15 minutos diarios. Esa limitacion provocaria més adelante la protesta ante
el gobierno por parte de las mujeres catdlicas... (p. 63).

A partir de 1909, bajo los auspicios del batllismo, la educacion catdlica
—o la referencia a cualquier otra denominacién religiosa— comienza a con-
vertirse en un crimen:

Laley del 31 de marzo de 1909 establecio: Art. 1™ Desde la promulgacion
de la presente ley, queda suprimida toda ensenanza religiosa en las
Escuelas del Estado. Art. 2”: La Direccion General de Instruccion Publica
determinara los casos en que hayan de aplicarse penas a los maestros
transgresores de esta ley. Esta penas serfan de suspension, pudiendo llegarse
hasta la destitucion en caso de reincidencias graves y comprobadas. Art. 3
Comuniquese, ete. (Bralich, 1996, p. 126).

Asi es como, a partir de la prohibicion explicita de la ensenanza religiosa,
los textos que contienen referencias a un Dios catdlico u otras figuras en el
pantedn de esta religion desaparecen progresivamente.

No se trata solo de erradicar el corpus catélico de los textos de lectura
escolar. También se observa en ellos la transicién progresiva a un Dios cada
vez mads abstracto, alejado de su inclusion en esta o aquella nominacion
religiosa. Si hasta 1909 se pueden encontrar algunas referencias explicitas

Comision Sectorial de Investigacion Cientifica

117



118

a la religion catélica en los textos de lectura, después de ese ano, ano de la
prohibicién de la ensenanza religiosa en las escuelas, la mencién de Dios
en las escuelas es esporadica y, sin duda, fuera de cualquier identificacion
con esta o aquella nominacion. Con una relativa excepcion en este punto,
en los libros de lectura escritos por José H. Figueira (1gooa, 19oob, 1902,
1904) que, como veremos a continuacion, se utilizaron en establecimientos
educativos al mismo tiempo que otros textos de lectura, la desaparicion de
representaciones incrustadas en el catolicismo fue, en la escuela publica
uruguaya, un hecho, como lo demuestran otros textos de lectura utilizados
en el mismo periodo (por ejemplo, los textos de Visquez Acevedo de 1888,
1889a, y 1889b, 1929 y de Emma Catala de Princivalle de 1907, 1908a,
y 1908b) en los que no habrd sefiales de catolicismo y si acaso, muy pocas
referencias a Dios.

Por otra parte, la mencion de cualquier nominacion religiosa estard ex-
presamente prohibida en las escuelas, como dijimos, a partir de la ley del 31
de marzo de 1909. Si, como senalé Bralich (1996), el tiempo de clase dedica-
do a la educacion de la religion del Estado (catolicismo) era, desde la reforma
escolar (1877) de 15 minutos diarios (Bralich, 1996:, p. 68) y que, asimismo,
quedaba en manos de los padres, tutores o encargados de los ninos, ayudar
a la ensenanza del catolicismo, art. 18 de la ley del 24 de agosto de 1877
(Bralich, 1996, p. 126): desde 1909 el tiempo dedicado a la religién del
Estado (no olvidemos que la separacion entre la Iglesia catélica y el Estado
uruguayo data de 1917) serd nulo. De esta manera, la desaparicién progresiva
del pantedn catdlico de la escuela piblica determiné que las conjunciones
entre la historia de la nacidn, con algunos matices, estuvieran a salvo de con-
vertirse en una historia protegida por un Dios claramente identificado con
alguna nominacion religiosa.

Transformaciones, continuidades y discontinuidades
en los textos de lectura

Gracias a Jacobo A. Varela —como se dijo, hermano de José Pedro y su
sucesor en el puesto de inspector nacional de Educacion Primaria—3° tene-
mos la compilacion mejorada titulada Memoria correspondiente a los anos
1879 y 1880 presentada a la Direccion de la Instruccion Piblica (Varela,
188 1a). De estas memorias se puede concluir que el primer libro de lectura
utilizado en las escuelas publicas uruguayas fue el Libro primero para uso

39 «Muerto José Pedro Varela el 24 de octubre de 1879, luego de una penosa y larga enfer-
medad, Latorre se vio urgido a sustituirlo con alguien capaz de continuar su obra. [...] El
Gobernador Provisorio opté por Jacobo Varela...» (Bralich, 1996, p- 71).
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de los nifios (Varela, 1881a, pp. 100 y 102).4 El texto mencionado, sin
embargo, estd escrito por el Dr. Mandevil, y esta incluido en una trilogia.
Se pueden senalar algunos aspectos de la serie Mandevil, compuesta de tres
niveles. En primer lugar, hay tres libros de lectura —Zibro primero para
uso de los ninos (1892), Libro Segundo de lecrura (1887) y Libro tercero
de lectura (1890)— que no son primeras ediciones, aunque el nimero y la
fecha de ediciones anteriores no se pueden establecer con certeza. Hay dos
razones para concluir que los textos que consultamos son reediciones: el
trabajo antes mencionado de Varela (1881a), que incluye su uso ya en 1879
y 1880, y los prefacios complementarios con los que estos libros anuncian
la nueva impresion que consultamos. Es importante senalar que los textos
de lectura de Mandevil no estan disenados para el lector uruguayo en parti-
cular. Son textos de origen norteamericano, traducidos y editados en espa-
nol en Barcelona y Paris. Tal es el caso de la edicion del mencionado Zibro
primero, editado en 1892 en Barcelona, y reimpreso sin cambios en 1894
por la editorial parisina Livraria Hachette et Cie. en 1894; también ZLibro
segundo, editado por la francesa Livraria Garnier Freres, en 1887, y Libro
tercero, también editado por Hachette, en 189o.

Los libros de Mandevil, en su calidad de libros no disenados especifi-
camente para el lector uruguayo, solo tienen el caracter moralizante para los
ninos y, sin embargo, muestran la ilustracion de algunas de las figuras consti-
tutivas del panteén catélico.

Estos textos permanecen separados de cualquier posible mitopraxis de
la nacién por dos razones: primero, porque son libros y autores que no escri-
bieron directamente para Uruguay, lo que deshabilita las posibilidades de la
especificidad mito-practica de la nacién. Por otro lado, el hecho de agrupar
figuras y textos catélicos no genera, por la primera razén esbozada, ninguna
conjuncion mitica que vincule al catolicismo con la construccién simbdlica
de la nacién uruguaya.

Sin embargo, es importante establecer continuidades semanticas signi-
ficativas entre los libros de origen no uruguayo y los posteriores, ya escritos
por autores uruguayos o establecidos en Uruguay. Como ya hemos senala-
do, los textos de lectura —tanto de la serie de Mdndevil como los de ori-
gen nacional— fueron aprobados celosamente para su uso por la Direccion
General de Instruccién Publica, el maximo 6rgano de educacion primaria en
Uruguay. A pesar de la clara vocacion anticatolica de la reforma vareliana y
de la paIp, se pueden establecer algunas continuidades semdnticas entre la
serie Mandevil, producida fuera del contexto de la reforma, y aquellos libros
que se escribieron bajo el calor del reformismo vareliano.

40  Estaafirmacion también es confirmada por el trabajo de investigacion de Resenite (1987).
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El informe presentado por Orestes Aratjo, en su época como inspec-
tor escolar del Departamento de San José (interior de Uruguay),* a Jacobo
Varela sobre la situacion de las escuelas en ese departamento, sirve como
ejemplo del nexo de continuidad semdntica entre los libros elegidos (serie
Maindevil) y los producidos por reformadores varelianos. Refiriéndose a la
ensenanza religiosa, Aratjo (1881) dira:

Urge pues, que la ensenanza de la moral ocupe el sitio que va dejando la
del dogma; pero no esa moral preceptiva que se dirige exclusivamente
4 la inteligencia del nifo, sin6 aquella otra que afecta su conciencia y
cultiva su corazén. Tampoco fuera de desear la ensenanza de una moral
basada en la disciplina de determinadas religiones que nunca conseguirdn
educar las facultades del alma. (Araujo 1881, p. 215. apud: Memoria
correspondiente a los anos de 1879 y 1880. Tomo II. Montevideo,

Imprenta de la Idea, 1881b).

Si en ambos casos los textos de lectura pretender colaborar en la pro-
duccion de una unidad (creyente catélico o ciudadano creyente en la nacién
laica), teniendo asi una continuidad de significado en este punto, la disconti-
nuidad se hara evidente en la medida en que la prédica ciudadana se vincule
a los mitos de la nacién, mientras que los textos de moralizacion catélica
iran desapareciendo, sin dejar ningln rastro en los mitos de la nacion laica.
De esta manera, no habra posibilidad de formar una «sla de significado»
(Segato, 1997) capaz de unificar la imagen del creyente de una denomina-
cién, con los mitos fundacionales y en proceso de conformacion de la nacion.
A la nacidn laica, por lo tanto, le corresponde un ciudadano /aico, es decir,
un portador de la religién civil de la nacién. La religién catélica —o cual-
quier otra expresion denominacional— se convierte asi en /o otro, a través
de su desvanecimiento y de su expulsién del mitico panteén de la nacion.
Y, si esta religién civil, continuando en parte con el corpus catdlico (tratan-
do de reemplazarlo al mismo tiempo), apuesta en su fervor civilizatorio y
disciplinante; en la transformacion del nino incivilizado también tiene, por
otro lado, un proyecto mas amplio: Otros 7o civilizados, no disciplinados,
se convertirdn en la materia prima a partir de la cual se constituye la nacion.
Asi, la figura del gaucho protociudadano, del afro-uruguayo (eterno menor a
cuidar), hasta la conveniente (y supuestamente distante) desaparicién del in-
dio, también seran materia incompleta, 7o disciplinada, que debera pasar por
el tamiz de la escuela para alcanzar la insigne figura ciudadana, cristalizacion
de la religion civil de la nacién.

Sin desaparecer las asimetrias, la heterogeneidad cultural y religiosa ten-
derd a esta unidad y sera presentada como homogénea por el sujeto-ciudadano

41 Ver: Aratjo (1881b).
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que ha de carecer publicamente de atributos y filiaciones particulares (dentro
de las posibilidades, estas serdn del lado privado), exceptuando las vincula-
das a una unidad expresada en la nacién. Esta concepcion, formulada con
claridad por Aratjo (1881b), aunque ampliamente difundida sobre el esta-
blecimiento de una moral fuera del dogma (catdlico), nos lleva de vuelta a los
avatares de la religion civil en su practica sustitutiva. En palabras de Barran
(1990), «Aquel Estado celoso de su poder, y aquella burguesia liberal y anti-
clerical, apostaron a la labor “civilizatoria” de su escuela mas que a la religion
catélica, monopolizada por un poder rival» (p. 89).

Asi, la moralizacion, en 1874, ofrecida por textos de lectura de origen
catdlico (series Mandevil y otras posteriores), continuard a través del llamado
disciplinamiento (Barrdn, 199o), capaz de formar y conformar ciudadanos
responsables.

La continuidad semadntica entre la moralizacion catdlica y el disciplina-
miento escolar —ambos presentes en diferentes series de textos de lectura—
se da a partir de la busqueda de la produccién de una unidad, de un sujeto
(ya sean creyentes o ciudadanos), produccién que dependerd de la estructura
educativa. Aqui también, segiin Barrdn (1990, p, 89), la escuela uruguaya,
desde 1877, habria desempenado el papel de disciplinar y civilizar, tarea que
en otros contextos en América Latina habria estado en manos de la Iglesia, y
habria sido realizada uno o dos siglos antes que en Uruguay.

La discontinuidad semantica, sin embargo, entre aquellos textos de lec-
tura con presencia catdlica y aquellos que luego borran gradualmente este
corpus, tiene que ver —insistimos una vez mas— con las posibilidades de la
mitopraxis.

Los textos de lectura. Sus transformaciones

En el Libro primero para uso de los nifios de Mandevil, encontramos una
leccion tipica sobre las modalidades de moralizar el comportamiento de los
ninos basado en un dios vigilante:

Dos muchachos salieron 4 jugar en la nieve con un trinco chiquito. Uno de
ellos se llamaba José, y el otro, Pablo. José le dijo 4 Pablo: TG no te atreves
4 ir sobre aquella laguna con el trinco». — «Si, yo me atrevo, pero eso esta
mal hecho; porque nuestro padre dice que no debemos hacerlo. Entonces
José se rid y dijo: ;Qué importa eso? Papd no nos puede ver, porque estd
trabajando en la tienda.

¢No era José un mal muchacho? Si, lo era. El se olvidé que Dios le vela 4
todas horas.
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Pablo le suplicé que no fuese con el trinco 4 la laguna, porque el hielo
estaba delgado. Pero José era obstinado, y fue sobre el delgado hielo 4
una gran distancia.

Entonces Pablo se volvié a la casa, y ley6 en su libro de doctrina: —EI
Altisimo en el cielo vé todo lo que hacemos. Dios estd en todas partes.

Vosotros no podéis ir 4 ninguna parte sin que Dios os vea. Si vais 4 los lu-
gares mds oscuros, el ojo de Dios os ve. El esté siempre cerca de vosotros.
El oye todas las palabras que decis. El sabe todas las palabras antes que
salgan de vuestra boca. ;No es esto extrano? ;No es esto muy extrano?
«Si, pero es verdad, porque la Sagrada Escritura lo dice; y todo lo que la
Sagrada Escritura dice es verdad. La Sagrada Escritura dice que los ninos
deben obedecer 4 sus padres. ;Quiénes son vuestros padres? Vuestro pa-
dre y vuestra madre: ;no es asi? ;Qué es obedecer? Obedecer es cumplir
con un mandato.

¢Queréis que os diga algo mds sobre José y Pablo? Después que Pablo hubo
leido un ratito, oy6 ruido fuera de la casa. Era la voz de José.

Pablo se asust6, y corrié afuera, y alli vié 4 José en el agua.

El hielo se habia roto, y José estaba hundido en la laguna hasta el cuello. El
pobre muchacho gritaba para que alguien fuese 4 sacarle. Pablo tomé un
palo largo, le cogié por una punta, y José se agarrd de la otra punta, y salié
fuera arrastrandose. Su madre estaba muy pesarosa. Ella temia que José se
pusiese malo; y él estuvo malo mucho tiempo. Pero habia otra cosa que la

ponia atin mds pesarosa: lo malo que €l era (Médndevil, 1892, p. 45).

La leccién 47 del mismo libro también opera en los mismos términos de
la moralizacion de los ninos, ahora a través de oraciones:

Ahora, mis queridos nifos, os voy 4 ensefar una oracion para que digdis
todas las noches antes de acostaros.

Sefor, en tus manos pongo mi alma: presérvame del pecado, y de una
muerte imprevista.

;Queréis decirme por qué me acuesto en la cama todas las noches?
Seguramente V. se acuesta en la cama para dormir.

:No ponéis vuestra alma en las manos del Senor?
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Si, pero de qué le pedimos al Senor que nos preserve?»

«Ninos he aqui otra oracién que debéis decir tanto por la mafana como
por la noche.

En el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Amén.

Padre nuestro, que estds en los Cielos, santificado sea tu nombre, venga 4
nos tu Reino, hagase tu voluntad, asi en la tierra como en el cielo. El pan
nuestro de cada dia ddnoslo hoy, y perdénanos nuestras deudas asi como
nosotros perdonamos a nuestros deudores, y no nos dejes caer en la tenta-
cién; mds libranos del mal. Amén (Méndevil, 1892, pp. 81 y 82).

El Libro tercero de lectura, también de Mdandevil (1890), comienza con
una leccién de un curioso corte antropocéntrico, basado en el hombre como
el centro de toda creacién divina:

Leccion 1.

1. Bl hombre debe alegrarse de la predileccion con que Dios le honra,
distinguiéndose tan ventajosamente entre todas las criaturas de la tierra.

2. LLa naturaleza entera obra y trabaja para el hombre, en la tierra, en el
aire y en las aguas: para ¢l estd la oveja cubierta de lana; para él el pie de
caballo se halla armado de aquel caso que no necesitaria, si no debiese llevar
grandes cargas y trepar por las montanas; para €l el gusano de seda hila tan
artificiosamente su capullo, se encierra en él y luego lo abandona, para €l va
la abeja de flor en flor recogiendo en su caliza esa miel tan regalada; para €l
estd el buey uncido 4 su carreta, pidiendo solo un mezquino alimento, en
premio de sus grandes servicios; para €l en fin los bosques, los campos y los
jardines estan llenos de preciosidades, cuya mayor parte se perderian, si no
las usaremos nosotros.

3. Bs verdad que el hombre tiene incomparablemente mds necesidades que
el bruto; pero tiene también mads facultades, talento ¢ industria para hacer
concurrir todo lo que rodea 4 su utilidad, 4 sus placeres, 4 la satisfaccion
de estas mismas necesidades. Millares de criaturas contribuyen 4 darle
alimento y vestido y le proporcionan comodidades y recreos; de modo que
parece que Dios le ha dado tantas necesidades, para ofrecerle mas grande
variedad de agradable sensaciones.

4. Seria imposible satisfacer necesidades tan multiplicadas, si tuviesen los
animales tantas como nosotros, y 4 fin de que nada nos faltase y tuviésemos
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abundancia de todo, dispuso el Senor, que las cosas de que ellos necesitan,
fuesen ordinariamente las que para nada nos serviran. Para que no hubiese
ni una sola planta que no fuese util 4 la conservacion de la vida, y para
que la distancia ¢ aspereza del terreno en que crecen algunas no sirviese
de obstaculo para disfrutar de ellas, el Autor de la naturaleza ha criado
animales que fuesen 4 buscarlas y nos las trajesen cambiadas en los mas
saludables alimentos.

5- En toda conducta de la Providencia con respecto al hombre, brilla una
bondad muy digna de admiracion...

[..]

8. Pero no es solo 4 la subsistencia del hombre 4 la que Dios ha provisto con
tanta bondad; sino que se ha dignado ademas procurarle otros mil placeres.

Para ¢l canta la alondra y el ruisenor; las flores perfuman la atmésfera, y los
campos y jardines estan esmaltados con sus colores.

Al hombre le dio sobre todo la razon, para que hiciese contribuir todas las
cosas 4 sus goces; para dominar 4 todos los animales, vencer la ballena y
sujetar al ledn; y lo que es mds precioso todavia, para complacerse en las
obras del Altisimo, contemplar su hermosura, su grandeza y su magnificencia
y admirar su orden, su armonia y su maravilloso encadenamiento.

9. Mortal privilegiado y colmado de tantas gracias, como podrds pagar
4 tu divino bienhechor un digno tributo de agradecimiento? ;:De qué
modo corresponderds al amor que Dios te manifiesta? Para avivar mds y
mads tu reconocimiento y tu amor, medita con frecuencia la liberalidad sin
limites del Padre Comun, la predileccién con que te honra y los bienes
innumerables que continuamente te dispensa.

Considera que no hay sobre la tierra criatura alguna tan favorecida como
td, echa una mirada 4 todo lo que te rodea, y contempla el espectaculo de
la naturaleza; pregunta al cielo, 4 la tierra, al mar y a cuantos seres existen
en ellos, y todos te contestaran 4 una voz, que tu eres el objeto querido,
4 quienes todos los demds deben servir y 4 quien se refiere aqui bajo toda
la economia de la creacion, al paso que el autor de este universo es para ti
mismo tu verdadero fin (Méndevil, 1890, pp. 5-9).

Evidentemente, esta construccion antropocéntrica que depende de una

deidad serd suministrada, entre otras vicisitudes de la religion civil, mediante
elogios al progreso.
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En el mismo libro citado, también se senala la presencia, aunque rara, de
canciones que se refieren a la figura de Maria:

Leccion 7.

Ave Maria

Oh, Madre del Redentor,
Puro sol de nuestro dia,
Refugio del pecador,

De los perdonados guia,
Ave Maria!

Oh Virgen de gracia llena,
TLuz de la sabiduria,

Cuyo dulce nombre suena
Con tan célica armonia,
Ave Maria!

Radiante estrella del mar,
Que en nuestra noche sombria,
Nos puedes sola llevar

De salvacion a la via,

Ave Maria.

Cuando, «Bendita td eres»,
El arcingel te decia,

«Entre todas las mujeres;
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El Senor 4 ti me envia,

Ave Maria».

Tu alma inocente y pura,
Sin duda, oh Virgen, sentia,
Una inefable dulzura

Que casi espirar te hacia,
Ave Maria.

Pues bien, Senora, yo sé,
Mi alma en ello confTa,
Que cuando llena de fe,

Te dice la mente mia,

Ave Marfa (Méndevil, 1890, pp. 67-68).

También en este libro de Mandeville, la figura del pecado antes de la
muerte, también va en la direccion de las actitudes moralizantes hacia Dios:

Leccion 2o0.
Retrato de un pecador en agonia.

De esta manera todo se muda para este desdichado, y estas mudanzas con
sus sorpresas y sus separaciones forman la altima amargura del espectaculo
de la muerte...

Este futuro, esta region de tinieblas donde va 4 entrar solo, sin méds compania
que la de sus conciencia; este futuro, esta tierra desconocida de donde
no vuelve ningin mortal, y donde no sabe lo que le espera; este futuro,
este abismo inmenso donde su alma pierde y se confunde, y donde va 4
sepulcrarse incierto de su destino; este futuro, este sepulcro, esta mansion
de horror donde va 4 ocupar un lugar entre las cenizas y los cadaveres de
sus abuelos; este futuro, esta admirable eternidad, cuya perspectiva le es
insoportable; este futuro, en fin, este juicio temible donde va 4 comparecer

Universidad de la Republica



ante la colera de Dios, y 4 dar cuenta de una vida, cuyos momentos casi
todos han sido otros tantos crimenes...

Ay! Mientras que vela de lejos este futuro terrible, se vanagloriaba
horriblemente de no temerlo, y no cesaba de preguntar con un tono
blasfemo € irrisorio, quién ha vuelto de alld?

Burldbase de los temores vulgares, y se jactaba de su firmeza y su valor.
Pero desde que lo senala el dedo de Dios, desde que se le presenta la
muerte abriéndole las puertas de la eternidad, y desde que toca este futuro
terrible, contra el que tan seguro habia parecido...ay! desde entonces, 6 lo
vemos débil, trémulo, lloroso y levantando sus manos suplicantes al cielo,
6 melancdlico, taciturno, y agitado por los més horrorosos pensamientos,
y sin esperar de parte de Dios mds recursos de la flojedad de sus
lamentaciones y de sus lagrimas, que de sus furores y de su desesperacion

(Médndevil, 1890, pp. 77-81).

En las lecciones de la serie de Mandevil, el dios presentado es un dios a
quien uno debe amar y obedecer. También se transmiten varias instancias de
moralizacion escolar.

Pero en las Lecturas ejemplares de Orestes Aratjo —Tlibro en el que figu-
ra el conocido poema «La Leyenda Patria» de Juan Zorrilla de San Martin,
una piedra angular en el mito fundacional de la nacién hasta nuestros dias—
aparece la conjuncién de un dios necesitado de cualquier nominacién con la
propia nacion. Este dios, que, como ya hemos dicho, no es un Dios explici-
tamente vinculado a ninguna nominacion religiosa, esta presente en algunos
parrafos de la saga de independencia uruguaya:

La leyenda patria.

La voz de Dios... Clavado en la llanura,
Del nuevo Sinai sobre la espalda,
Como leén que sacude la melena,
Azota el aire y estremece el asta

El pabellén de Libertad o Muerte

Que el aura agita de presagios llena.
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Vibrando estd en los labios

El santo juramento

De muerte 6 libertad, firme, grandioso,
Que da 4 los hombres de virtud ejemplo,
Y se esparce solemne y poderoso,

Cual se difunde el salmo religioso

Por las desiertas bovedas del templo
En tus vastas laderas

Deja que se dilate el pensamiento

Y respire el aliento

De aquellas auras de tu honor primeras,
Auras de libertad que en su regazo
Hasta Dios condujeron,

El sello a recibir de eterna vida,

Con las almas de bravos que cayeron,
El alma de la patria redimida.

Los himnos de tu aurora

Deja que el labio vibre:

iPaso al pueblo novel! ;Soné su horal

Que quien sabe morir, sabe ser libre.

[..]
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Empapadas en luz y en armonias,
De aquel campo divino
Las auras nuestro Plata atravesaron... (Orestes Aradjo, 1894, pp. 243-249)

El poema «La leyenda patria», representacion emblematica de la géne-
sis de la nacion uruguaya, se recita hoy en todas las escuelas uruguayas. La
divinidad aqui reside mas en el hecho sagrado de la lucha por la indepen-
dencia, un gesto que, en el fervor del poeta, se puede comparar con algunos
pasajes biblicos.

En los textos de José H. Figueira (19o0a, 19oob, 1902, 1904), encon-
tramos nuevamente, de manera similar a la serie de Mandevil, todo un ejerci-
cio de obediencia a Dios, a las autoridades instituidas, a los padres.

Aqui nuevamente opera la moralizacién del nino.

Sin embargo, es necesario aclarar: si la serie de Mandevil fue aceptada
por los reformadores varelianos, fue en cardcter provisorio, hasta la produc-
cién de libros de autores uruguayos o establecidos en Uruguay. De hecho,
desde 1892, por resolucién de la Direccién de Instruccion Publica (Bralich,
1990, p. 15), los libros de lectura producidos por Visquez Acevedo y otros
autores uruguayos seran de uso exclusivo en las escuelas (Bralich, 1990, p. 15).
Aunque no se trate de una practica sustitutiva inmediata (hay ediciones de
Méndevil utilizadas hasta al menos 1894), el hecho es que el desplazamiento
de estos textos no producidos en Uruguay aumentara gradualmente. También
los textos de José H. Figueira (19oo0a, 19oob, 1902, 1904), que coinciden en
su uso, entre otros, con los de Vasquez Acevedo y otros autores uruguayos o
con sede en Uruguay, seran utilizados exclusivamente por la escuela primaria.
Luego tendran un caracter oficial y, sobre todo, desplazaran la lectura de tex-
tos producidos en el extranjero (en particular la serie Maindevil). Los textos de
lectura escritos por Figueira (1gooa, 19oob, 1902, 1904) constituyen uno de
los pasajes donde todavia se insiste en la “moralizacion” catélica, apareciendo
también figuras catolicas, al mismo tiempo que aparecen pasajes especificos
de la religion civil en proceso de constitucion.

En el libro de Figueira «Quieres leer? en las paginas 95 y 102, leemos:

DIOS MIO! A TI ELEVO MI RUEGO, UNA Y MIL VECES, PARA
DARTE LLAS GRACIAS POR LOS BIENES QUE ME CONCEDES:
CONSERVAME LA SALUD DEL ALMA Y DEL CUERPO Y
GUIAME POR LA SENDA DEL SABER Y LLA VIRTUD.

Las instrucciones para el maestro que aparecen justo después de este
texto son las siguientes:
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Al maestro: explicacion de palabras: oracion, desamparar, conceder, senda,
virtud. Tratese que los alumnos observen que toda la leccién anterior va
impresa con letra maytscula. Este cardcter de impresién suele emplear-
se 4 veces para llamar la atencién del lector hacia el asunto que se trata

(Figueira, 19o0a, p. 95).

También en el mismo libro, pero en la pigina 102, aparece la siguiente
oracion:

Ruego.
Dios mio, aunque soy una nina, nunca me olvido de ti.

Te ruego me ayudes 4 ser buena, para que mis padres, hermanos y maestros
estén siempre contentos de mi conducta (Figueira, 19o0a, p. 102).

El libro ;Adelante!, del del mismo autor, comienza con la imagen de la
virgen y el nino, y con llamados a la obediencia:

Leccion 64.

La plegaria del nino.

Da, joh Dios! 4 las fuentes agua;
plumas a los pajarillos,

al tierno cordero lana,

y al prado, sombra y rocio.

Da la salud al enfermo;

pan al misero mendigo;

al triste huérfano albergue

y libertad al cautivo.,

Haz que mis padres y hermanos,

que siempre te son sSumisos,
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tengan salud y fortuna,
y se contenten conmigo (Figueira, 1904, p. 167).

En la leccién 81, llamada «Consejos», encontramos las siguientes
indicaciones:

1. Sé bueno y amable. |...]
Ama mucho a tus padres. Nunca les des el més leve motivo de disgusto. [...]

12. Respeta y quiere mucho 4 tus maestros; pues 4 ellos les deberas gran

parte de tu felicidad.

Trata 4 todo el mundo con respeto: 4 los pobres como 4 los ricos, 4 los
blancos como a los negros. [...]

15.Ama a tu patria y haz lo posible por su prosperidad.

16. Piensa 4 menudo en Dios, trabaja y portate bien: asi mereceras su
proteccion.

17. AYUDATE, Y DIOS TE AYUDARA.

Al maestro: Estos preceptos morales deben ser explicados 4 los alumnos,
de manera que comprendan su principal importancia. Después, se les ejer-
citard en aprenderlos de memoria (Figueira, 1904, p. 188).

El libro ;Adelante! se cierra con la leccion 82 de la siguiente manera:
Ruego.

SENOR: GRACIAS TE DOY POR HABER PERMITIDO QUE YO
CONCLUYA CON TODA FELICIDAD EL SEGUNDO ANO DE
MIS ESTUDIOS. CONCEDEME SIEMPRE TU PROTECCION,
QUE YO PROCURARE SER BUENO Y HUMILDE, Y SEGUIRE
LOS CONSEJOS QUE ME DAN MIS PADRES Y MAESTROS.

i GRACIAS POR TU BONDAD, DIOS Mio!

Al maestro. Los alumnos deben leer esta pagina lentamente y con devocion.
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Observacion: Adviértase que toda esta leccion va impresa con letras
mayusculas, lo cual se usa, 4 veces, en algunos escritos de especial
importancia. (Figueira, 1904, p. 190).

Hasta aqui, los textos de Figueira insisten en la obediencia, en las vir-
tudes para desarrollarse ante Dios, ante los maestros, padres, hermanos, etc.
Las instrucciones dadas a los maestros sobre como los nifios deben leer las
lecturas, los conceptos que los educadores deben explicar a los estudiantes
(oracidn, virtud) muestran sin duda algunos temas textuales presentes en
la serie de Mandevil antes mencionada. Sin embargo, la moralizacion de
origen catélico también puede ajustarse al igualitarismo de la nacién laica.
En la leccién mencionada llamada «Consejos», encontramos las siguientes
instrucciones que se le dan al alumno: «Trata 4 todo el mundo con respeto:
4 los pobres como 4 los ricos, 4 los blancos como a los negros» (Figueira,
1904, p. 188). Sin embargo, la imagen de este igualitarismo estd fijada en el
conjunto de consejos que también marcan la obediencia a los padres, maes-
tros, al pais y a Dios:

Ama mucho a tus padres. Nunca les des el més leve motivo de disgusto. [...]
Respeta y quiere mucho 4 tus maestros; pues 4 ellos les deberas gran parte
de tu felicidad [...] Ama a tu patria y haz lo posible por su prosperidad
[...] Piensa 4 menudo en Dios, trabaja y portate bien: asi merecerds su
proteccién (Figueira, 1904, p. 188).

Los textos de Figueira —producidos después de la reforma vareliana—
logran combinar las aspiraciones de la religion civil de la nacién laica con las
chispas catdlicas. La practica sustitutiva de la religion civil de la nacién laica
aqui asume una especie de coexistencia con partes del corpus catélico.

Evidentemente, aunque los libros de lectura de Figueira no fueron, como
ya hemos indicado, los tnicos libros de lectura utilizados, no estuvieron
exentos de difusién e importancia. Segin Bralich (19go): «Segin circular de
la Direccién de Instruccién Primaria del 12 de junio de 19o1, estos libros
fueron incluidos en la lista de 22 unicos libros a utilizarse en las escuelas
publicas» (p. 13).

Sin embargo, es importante hacer una observacion: los textos de lec-
tura que contienen referencias al catolicismo nunca se refieren a la Iglesia
catdlica ni a sus autoridades (por ejemplo: sacerdotes, monjas, monsefiores
o la figura del papa). Tampoco hay referencias de relevancia a Jesucristo,
a la Virgen Maria, a los santos catélicos o a milagros significativos para la
tradicion catdlica.

Volviendo a los libros de lectura de Figueira, en el libro Un buen amigo,
encontramos la leccion 89 llamada «La patria». El texto citado es el siguiente:
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Leccion 89.

La Patria

Hemos de ser un pueblo unido y fuerte,

Una nacién de amigos y hermanos; |...|

E invocando de Dios el santo nombre,

Erguir la frente ante el poder del hombre (Figueira, 1902, p. 172).

Esta es una de las citas raras donde se habla de la patria y de dios al
mismo tiempo. Tendremos que esperar a los libros de Figueira para observar
ese divorcio entre Dios y la patria cuando se hace referencia, por ejemplo, al
ciudadano, a la nacién y la ley (ver Figueira, 19oob, p. 243; 1902, p. 173).
Finalmente, para finalizar esta serie de Figueira, en el libro 77abajo, nos en-
frentamos nuevamente a la referida moralizacién:

Leccion 124.
Oracion.

Dios mio, @ Vos elevo mi espiritu desde que la luz del dia comienza 4
alumbrar mis ojos.

Ensenadme 4 detestar todo cuanto sea malo; guiad mis pasos ara que
> >
jamés me separe de la senda del bien.

Inspirad, Senor, en el trabajo mi alma, en la paciencia, en la modestia, en
la caridad y en todas las demas virtudes que tanto ennoblecen al hombre.

Al maestro. Explicacion de palabras: espiritu, detestar, senda, inspirar,
virtud, ennoblecer (Figueira, 1goob, p. 240).

Aun asi, este libro termina, en su leccion 12 5, con la siguiente reflexion:
«Piensa a menudo en Dios y procura interpretar y obedecer las leyes que
gobiernan 4 la Naturaleza..» (Figueira, 1goob, p. 242).

Si los libros de lectura de Figueira logran superar el laicismo prevalecien-
te —atenuando su prédica catélica— hasta el punto de ser utilizados hasta
después de 1909, perdieron validez, segiin Bralich (19go, p. 33), a favor de la
lectura de textos de Abadie Zarrilli en 1920 y 1930, claramente laicos, en los
libros de Catald de Princivalle (1907, 1908a, 1908b) y de Visquez Acevedo
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(1888, 1889a, 1889gb, 1929), donde no encontraremos ninguna referencia al
dios moralizador, ni a las religiones denominacionales.

Incluso antes de la prohibicion de 1909, las rarisimas referencias a Dios
en uno u otro autor se refieren a un Dios abstracto, imposible de incluir en
esta o aquella opcion religiosa. En los Ejercicios progresivos de lectura, orto-
logia y ortografia. Libro sexto, quinto ario de Emma Catala de Princivalle, se
cita la siguiente oracion:

Leccion 13.

A Dios.

Senor, en el murmullo lejano de los mares

Of de tus palabras la augusta majestad;

Oilas susurrando del monte en los pinares,

Y en la edad de los desiertos callada soledad.

Tu voz cruza en las brisas y el perfume leve

Que brota a los columpios de la silvestre flor,

Tu sombra entre las aguas magnificas se mueve,

Tu sombra, que es tan solo la inmensidad del Senor!

T diste a la esperanza la forma de una fada,

Purisima inocencia le diste a la nifez;

Si existe sed al hombre, le diste la cascada,

Si hambre, en cada espiga la apasionada mies.

Y el nino y el anciano te llaman en su cuita,

Y acaso en sus delirios el réprobo también;

Te llaman los lamentos de la viudez proscrita,

Y el trovador que llora: Jehovd, te dicen, ven.
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Tu nombre en el espacio lo escriben los cometas
Con cifras misteriosas que el hombre no leyd;
Porque jamds supieron ni sabios ni poetas

El inmortal arcano que en ellos se encerré (Catald de Princivalle, 19o8b,

pp- 73-74).

Entre los libros de Vasquez Acevedo, entre las raras lecciones que hacen
referencia a Dios, o las religiones denominacionales, se encuentra en su Libro
cuarto de lectura, la leccion cuyo titulo es «LLa intolerancia religiosa»:

Leccion 23.
La intolerancia religiosa.

Benjamin Franklin escribié contras las persecuciones religiosas la siguiente
pardbola, en la que imité con su ingenio ordinario el lenguaje de las
Sagradas Escrituras:

«Y sucedid, después de eso, que Abraham estaba sentado a la puerta de su
tienda, a la caida de la tarde.

Y he aqui que un hombre, agobiado por la edad, venia por el camino del
desierto, apoyado en su cayado.

Y Abraham se levanté de su asiento y, dirigiéndose hacia €, le dijo: Entrad,
os ruego, y lavaos los pies y descansad esta noche, y mafana os levantaréis
temprano para continuar vuestro camino.

[..]

Y cuando Abraham vié que el hombre no bendecia a Dios, le dijo: ;Por qué
no adoridis al Dios Supremo, criador del cielo de la tierra?

Y el hombre respondié: Yo no adoro a vuestro Dios ni invoco su nombre,
porque me he hecho un dios propio que habita en mi casa y que me provee

de todo lo necesario.

Y el celo de Abraham se inflamé contra este hombre y se levanté y
arrojandose sobre €1, lo eché al desierto a fuerza de golpes.
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Y Dios llamé a Abraham y le dijo: Abraham, ;dénde esta el extranjero?

Y Abraham respondié: Senor, €l no queria adoraros ni invocar vuestro
nombre, y por eso lo he arrojado al desierto, lejos de mi.

Y Dios dijo: ;(No lo he soportado yo durante trescientos noventa y ocho
anos? ;No lo he alimentado y vestido yo, a pesar de su rebelion contra
mi? Y td, un pecador, jno has podido soportarlo una sola noche! (Visquez

Acevedo, 1929, pp. 54-55)-

Esta leccidn, correctamente llamada «La intolerancia religiosa», cumple
adecuadamente con los principios de la religion civil: la tolerancia va de la
mano con la pluralidad religiosa. El intolerante es aquel que no acepta que
otros puedan tener creencias diferentes.

Si mas adelante profundizaremos en los mitos y representaciones de la
religion civil, aqui tenemos una de sus supuestas inscripciones: la tolerancia
acompana la libertad de opcidn religiosa en la medida en que las creencias
religiosas (menos las de la religion civil) son un tema que pertenece a la libere
opcion. La formula, por lo tanto, corresponde al hecho consumado de la pri-
vatizacion de lealtades secundarias o religiones denominacionales.

También en el mismo texto de lectura encontramos una Plegaria a
Dios mencionada, un Dios tan abstracto como el de la leccién mencio-
nada anteriormente, perteneciente a Emma Catald de Princivalle (19o8b,

pp. 73-74).

Plegaria a Dios

iSer de inmensa bondad! ;Dios todopoderoso!
A vos acudo, en mi dolor vehemente...
Extended vuestro brazo omnipotente,
Rasgad de la calumnia el velo odioso,

Y arrancad ese sello ignominioso

Con que el hombre manchar quiere mi frente (Visquez Acevedo, 1929,

pp- 112-1 13>
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Formas de expulsar a Dios

Hemos recorrido los pasajes e imdgenes que hacen referencia a Dios, el cor-
pus catolico, los preceptos morales moralizantes. En este camino, vimos que
los textos de lectura que apoyaban el ¢zogue laico, lo hicieron por medio del
catolicismo atenuado, mds preocupado por la moralizacion o la disciplina
que por la configuracion de una construccién mitica. Las representaciones
esporadicas que explican un Dios compatible con alguna denominacion no
consiguen conjugarlo con otras representaciones que explican el corpus mi-
tico de la nacion emergente. Esta declaracion se acentua, por supuesto, para
aquellos textos que no se refieren directamente a la religion del Estado (ca-
tolicismo, hasta 1917), 0 nos muestran poquisimas referencias a un Dios
abstracto, fuera de cualquier denominacion.

En la conformacién del ciudadano, en los mitos y representaciones de la
religion civil, la fe particular de cada persona (privatizacién) no tiene mucho
que aportar a la nueva cementacion colectiva. Esperemos, entonces, a los
mitos y representaciones de la religion civil de la nacién para encontrar esta
base comun.
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Religion Civil: mitos y representaciones
de la nacion laica

Hasta aqui hemos seguido las diferentes derivaciones promovidas por los
textos de lectura utilizados en la escuela uruguaya hasta la década de 1930
(incluso se puede pensar en una mayor temporalidad: los textos de Abadie
Soriano y Zarrilli, contindan siendo utilizados en algunos casos hasta nues-
tros dias).#* Vimos c¢émo la religién civil, al mismo tiempo que pretende
mostrarse como portavoz de la totalidad —portavoz para quien las particu-
laridades culturales y religiosas deben ser dejadas en el lugar de las lealtades
secundarias— asimismo inaugura un doble juego donde también son visibles
asimetrias y expulsiones. Los «efectos de realidad» (Bourdieu, 1993, 1998)
de la religion civil, cuyos mitos y representaciones emblematicas afirman la
produccion de este individuo, el sujeto-ciudadano, no pueden, sin embargo,
eliminar por completo la diversidad cultural manifestada. Asi, bajo la cons-
truccion de la representacién emblemadtica de José Pedro Varela (e incluso
bajo la convocatoria de la propia escuela como emblema), la nominacién de
las diversidades culturales se lleva a cabo tGnicamente para unirlas en una
igualdad homogénea, obligando, sin embargo, a través del mismo ejercicio, a
construir al Otro y al otro.

Este Otro —un simple espejo de lo que nunca se podra alcanzar— es
recibido, cuando se lo reconoce como Otro, a partir de asimetrias que, en
todos los casos (en mayor o menor grado), lo colocan en la escala de un
protociudadano.

En cuanto a la religion catélica (u otras expresiones denominacionales),
se convierten en ¢/ ozro. En el contexto de la nacion laica, ¢/ orro puede estar
presente en este caos antes del proceso fundacional (como se nos presento
antes del periodo anterior a la reforma vareliana), o en expresiones que com-
piten directamente con sus propios objetivos.

El catolicismo en particular tuvo que lidiar con los mayores enfrenta-
mientos en la practica sustitutiva de la religion civil. Fidelidad secundaria,

42 Esta afirmacién corresponde a Bralich en los noventa (1990, p. 33).

En la revisién que hicimos en la Biblioteca Nacional de Uruguay, encontramos libros de
lectura de Roberto Abadie Soriano y Humberto Zarrilli hasta mediados de los setenta.
Los libros revisados tienen diferentes titulos y variaciones en el contenido de los mencio-
nados aqui, o son nuevas producciones. Recordemos que la serie de libros de lectura para
escuelas publicas de Abadie Soriano y Humberto Zarrilli que prevalecieron en los anos
veinte y treinta fueron: el primer libro de lectura Alegria (primera edicién del Consejo
Nacional de Ensenanza Primaria y Normal en 1927); el segundo libro de lectura Z%erra
Nuestra (editado como una obra premiada por el Consejo mencionado y editado en
1931); y el tercer libro de lectura Uruguay (1932). A partir de la serie trabajada, hemos
encontrado varias reediciones de los cuarenta a los cincuenta.
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fidelidad privada en la mejor de las visiones, creencia a erradicar, a cambio
de ser atraida por la «luz de las escuelas laicas» (en palabras del periédico
batllista £/ Dia, del 5 de enero de 1914); El oo catélico conocerd su do-
mesticacion, a través de su funcionalizacion o disciplinamiento para colaborar
en la creacion y produccién de ciudadanos, o serd expulsado de estos templos
de la nacion laica conformada por las escuelas publicas.

La posibilidad, entonces, de mitopraxis se basara particularmente en
la exclusion de otros universos miticos que atentan contra el igualitarismo
imperante. Esta igualdad ideal, en palabras de Dumont (1992, pp. 85-86),
elogiard a la educacion, la ley, el progreso, la libertad y a la democracia.
Cualquier épica fundacional de la naciéon quedara incluida en estas repre-
sentaciones que, sin duda, se convertirdn en representaciones emblemati-
cas, conjugadas en mitos. Los mitos de la nacion laica prefieren descansar
y concebir los cimientos de la nacién y su desarrollo a través de una épica
diferente a la bélica.

En la nacidn laica, la dimensién épica se objetiva en la democracia, que
asume el cardcter de representacion emblematica. Como Emma Catald de
Princivalle supo expresar en su Libro quinto para la cuarta serie, comparan-
do a Uruguay con otros paises:

En la misma Europa, el continente més civilizado, tienes 4 Rusia y Turquia,
donde el Emperador, senor de vidas y haciendas, gobierna 4 su antojo, sin
constitucion. Esos gobiernos se llaman absolutos, y los pueblos que tienen
semejante forma de gobierno son muy desgraciados, porque alli los nobles
tienen todos los privilegios y el pueblo vive sumido en la ignorancia, la
miseria y la esclavitud.

—DPor cierto que los rusos y los turcos no han de tener tanto orgullo en
llamarse asi como lo tenemos nosotros en llamarnos uruguayos.

Indudablemente, porque el hombre ha nacido para ser libre, para considerar
4 los demds hombres como sus iguales; asi que el que se ve obligado 4 rendir
vasallaje 4 otro hombre debe avergonzarse de su triste condicién (Catald de
Princivalle, 1908a, p. 268).
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Los caminos de la religion civil

En la leccién go del libro Un buen amigo (Figueira, 1902) nos enfrentamos
con la siguiente leccion sobre la ley:

La Ley

La ley es una regla que impone el Estado 4 todos sus miembros, bajo pena
de multa, de prision 6 de muerte.

Pero ;qué significa ese Estado que asi nos impone su voluntad?

El Estado se halla constituido por nosotros mismos. No todos nosotros
votamos las leyes; pero si las personas 4 quienes elegimos libremente y
en quienes depositamos nuestra confianza para que hagan leyes y nos
gobiernen.

Si las leyes son malas; si nos gobiernan mal, es porque no hemos sabido
elegir 4 nuestros representantes 6 bien porque estos nos han enganado.

De aqui la importancia de que el pueblo sea instruido y educado
suficientemente como para poder elegir 4 las personas que han de
gobernarlo con justicia y honradez.

Se ha dicho con razén que los pueblos tienen los gobiernos que se merecen

(Figueira, 1902, p. 173).

Aqui hay una leccion donde los caminos de la religion civil estan
vinculados.

La accién de la educacion «De aqui la importancia de que el pueblo sea
instruido y educado suficientemente como para poder elegir a las personas
que han de gobernarlo con justicia y honradez» (Figueira, 1902, p. 173),
garantiza la libertad de eleccion del ciudadano.

El Estado y la ley no deben obedecerse ciegamente. Si, «la ley es una
regla que impone el Estado a todos sus miembros...» (Figueira, 1902, p. 173),
el propio Estado emite leyes basadas en el voto de «personas 4 quienes elegi-
mos libremente y en quienes depositamos nuestra confianza para que hagan
leyes y nos gobiernen» (Figueira, 1902, p. 173).

Los ciudadanos son, por tanto, libres, responsables por sus decisiones:
«Se ha dicho con razén que los pueblos tienen los gobiernos que se merecen»
(Figueira, 1902, p. 173).

El ciudadano (elector responsable) de la nacion laica no diferencia a una
nacion o patria de su propia condicién de, valga la redundancia, ciudadano.
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En la leccién llamada «El pais, la nacion y la patria» del libro 77abaypo,
Figueira (Igoob), dira: «A las personas qué han nacido en un mismo pais se
les llama paisanos 6 ciudadanos. Yo soy paisano de usted. Yo soy ciudadano
uruguayo.» (Figueira, t1goob, p. 243).

Aludiendo a la nacién y a la patria, se dejard leer en la misma leccion:
«LLa nacion es la reunién de los hombres que pertenecen a un mismo pais.
Yo pertenezco a la nacién uruguaya |...| La patria consiste, principalmente,
en la unién libre de ciudadanos...» (Figueira, 19oob, p. 243). Nacidn, patria
y pais estaran vinculados en la imagen del ciudadano. Por lo tanto, no hay
ningun pais, patria o nacion que se pueda pensar fuera de esta «libre unién de
ciudadanos». En la nacién laica en construccion, el hecho de pertenecer y ser
ciudadano se confunde: «Yo soy paisano de usted. Yo soy ciudadano uruguayo
[...] Yo pertenezco 4 la nacién uruguaya» (Figueira, 19oob, p. 243).

En una nacién que se viene conformado (entre otros) con el aporte de
los inmigrantes basta recordar aqui la leccién de Vasquez Acevedo (1888)
sobre «Los extranjeros» (pp. 233-236) el hecho de agregar la pertenencia a
Uruguay a la tematica de la ciudadania ain no incluye a ese Otro. También
se vuelve natural —y recordemos aqui Barthes y su insistencia en la fun-
cién naturalizadora del mito (Barthes, 198 o)— el pais, la patria y la nacion
con la libre unién de ciudadanos, asi como el hecho de pertenecer a un pais
y mantener la condicién de ciudadano. Pertenecer a la nacién uruguaya y
ser ciudadano uruguayo admite un intercambio y un deslizamiento seman-
tico. La mitopraxis de la nacion laica esta asi garantizada al unificar la libre
unién de ciudadanos con el pais, la patria y la nacién y al adherir el hecho
de pertenecer (ser un ;mimno) con el hecho de ser ciudadano. Sin embargo,
si la religién civil exige en esta conformacién del ciudadano una fidelidad
primaria, al asentarse sobre una universalidad (el ciudadano) esta obligado al
mito a expandirse fuera de las fronteras. Por lo tanto, el cosmopolitismo sera
una caracteristica de la religion civil, al mismo tiempo que en el ejercicio
de la unificacion entre la nacién y la libre union de ciudadanos uruguayos,
la construccién de la identidad uruguaya puede tomar la representacion de
esta union igualitaria libre como representacion emblematica. En este sen-
tido, citemos una vez mas el pasaje ilustrativo escrito por Emma Catala de
Princivalle (1908a):

—DPor cierto que los rusos y los turcos no han de tener tanto orgullo en
llamarse asi como lo tenemos nosotros en llamarnos uruguayos.

Indudablemente, porque el hombre ha nacido para ser libre, para considerar
4 los demds hombres como sus iguales; asi que el que se ve obligado 4 rendir
vasallaje 4 otro hombre debe avergonzarse de su triste condicion (Emma
Catald de Princivalle, 1908a, p. 268).
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Paz, progreso y libertad

La gestacion épica de la independencia de Uruguay (25 de agosto de 182 5)
—epopeya bélica en suma— se observa desde la mirada serena y pacifica de
la nacién laica en el apaciguamiento. Asi es como, en el Libro Quinto, cuarta
serie de Emma Catald de Princivalle (1908a, pp- 13 1—133) se lee:

Calle 2 5 de agosto.
La Madre —:Sabes como se llama esta calle, Alcides?

Alcides —Calle «25 de Agosto». Dime, mamad, ;por qué le han puesto ese
nombre?

La Madre —Porque el 2 5 de Agosto es un gran dia para los orientales. Has
de saber que aunque ahora nuestro pais es una nacién independiente que
tiene sus leyes y se gobierna por si sola, no siempre ha sido asi. Hace como
ochenta anos se apoderaron de nuestro territorio, y estuvimos mas de diez
anos gobernados por los portugueses primero y por los brasilenos después,
hasta que unos orientales valientes y patriotas se dispusieron 4 liberar 4 la
patria 6 morir en la lucha.

[.]

Alcides —jAh, mama, qué alegria siento cuando me cuentas algo de esos
orientales tan valientes y patriotas, que supieron luchar y sacrificarse por la
patria; sabes lo que desearfa?

La Madre —:Qué desearias, hijo mio?

Alcides —Desearia que viniesen los brasileros 4 hacerse duenos otra vez de
nuestro suelo, para que todos los orientales nos uniésemos y les probasemos
que somos tan valientes como aquellos que los arrojaron entonces.

La Madre —Ni por broma digas semejante cosa, hijo mio. La libertad es
un don tan precioso, que ni por un momento debemos pensar en perderla.
Los buenos patriotas deben sacrificarse por su patria cuando la ven en
peligro; pero no deben desear que llegue ese momento por la ambicién de
hacerse célebres.

Los orientales de hoy no tienen la alta y dificil mision de liberar 4 la patria;

pero tienen otra no menos noble y grande: la de conservar esa libertad, la
de hacerla feliz (Catald de Princivalle, 1908a, pp. 131-133).
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El gesto revanchista del hijo es inmediatamente mal visto. Aqui, en
este texto, libertad e independencia van unidas. Creemos que esta libertad
no se refiere solo a la independencia de Uruguay de Portugal (y mas tarde
de Brasil).

Si «Los orientales de hoy no tienen la alta y dificil mision de liberar 4 la
patria; pero tienen otra no menos noble y grande: la de conservar esa liber-
tad..» (Emma Catald de Princivalle (1908a, p. 133), conservar esa libertad
implicard no solo una defensa de la independencia, sino también, justamente,
la defensa de la libertad inherente a aquella también libre unién de ciudada-
nos. El heroismo del pasado se eufemiza a cambio de dar el paso que unira
independencia con una libertad pacifica, generando una ambigua doble acep-
cién de esta ultima.

Junto a esta leccién, en el imaginario recorrido de padres e hijos a través
de los mitos y representaciones de la nacién que Emma Catald de Princivalle
(19083) nos propone llegar a la plaza:

En la leccion titulada «;Por qué se llama plaza de la Constitucién?», se
establece el siguiente didlogo:

Rosaura —Dime, mama, es cierto que esta plaza no se llama Matriz como
le dice todo el mundo, sino Plaza de la Constitucion?

La Madre —Se le dice plaza Matriz porque en ella estd la Catedral; pero
su verdadero nombre es plaza de la Constitucion. Quieren saber por qué
tiene ese nombre?

Ofelia—He oido decir que en ella se jurd la Constitucion; pero no entiendo
lo que significa.

La Madre —Significa que en ella se reunieron los orientales el 18 de julio
de 1830, para jurar que cumplirian y harfan cumplir en todo el tiempo la
Constitucion de la Republica, que una asamblea de ciudadanos nombrada
por los mismos orientales acababa de discutir y sancionar.

Rosaura —;Qué es la Constitucion, mama?

La Madre —La Constitucién es un libro en el que estan consignados
todos los derechos que tienen los orientales como miembros de la
asociacion politica que se llama Republica Oriental del Uruguay.
La Constitucion establece la forma de gobierno, los derechos de los
ciudadanos, las atribuciones y deberes de los gobernantes, 4 quienes manda
defender la vida, los intereses y la libertad de todos los habitantes del
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pais; la Constitucion encierra, en fin, las leyes fundamentales de nuestra
organizacion politica: es el libro sagrado cuyos mandatos estamos todos
obligados 4 respetar y cumplir fielmente, como lo juraron nuestros padres
en aquel memorable dia, reunidos en esta plaza cuyo hermoso nombre nos
recuerda aquel memorable acontecimiento (Emma Catald de Princivalle,

1908a, pp. 147-148)

La Constitucion, este «libro sagrado cuyos mandatos estamos obligados
a respetar y cumplir fielmente» (Emma Catald de Princivalle, 1908a, p. 148),
también alude a la sacramentalidad del momento mitico de la fundacion de
la nacién uruguaya.

Estamos obligados a respetar los mandatos de este libro sagrado, siguien-
do el juramento de «nuestros padres en aquel memorable dia, reunidos en esta
plaza» (Emma Catald de Princivalle, 1908a, p. 148). El 18 de julio de 1830,

se reunieron los orientales [...], para jurar que cumplirian y harfan cumplir
en todo el tiempo la Constitucién de la Republica, que una asamblea de
ciudadanos nombrada por los mismos orientales acababa de discutir y
sancionar (Emma Catald de Princivalle, 1908a, p. 148).

Asi, uno de los mitos centrales, la fundacién de la nacién, se inaugura a
través de una asamblea de ciudadanos —elegidos a su vez por otros ciudada-
nos— donde juran lealtad a los mandatos de un libro sagrado: la Constitucion
de la Republica. Sin mencionar la tutela de ninguna deidad, el cardcter sagra-
do de este acto y de este libro constituye sin duda uno de los mitos centrales
de la nacidn laica, que exige la reiteracion de las categorias recibidas —su
mitopraxis— por parte de los ciudadanos orientales de /gy, cumpliendo la
actualizacion del juramento hecho por los ciudadanos de ayer. Y este aconte-
cimiento extremadamente relevante de la religion civil uruguaya no solo tiene
aspiraciones sustitutivas para enunciar lo sagrado sin mencionar el catolicis-
mo, religion de Estado hasta 1917, sino que la escena en si, que sirve como
referencia para esta leccion, ilustra estas aspiraciones sustitutivas. La plaza
Constitucion —que esta leccion presenta al alumno— era conocida por todos
como plaza Matriz. Recibe su nombre porque se encuentra frente a la Iglesia
Matriz (templo conocido como La Catedral y la Iglesia catdlica principal en
Montevideo), pero el nombre 7ea/ de la plaza mencionado en esta leccion,
se refiere a un acontecimiento sagrado (aunque no catélico): el juramento
de la Constitucion. Esta coexistencia de nombres (Matriz y Constitucion), y
esta enunciacion del nombre verdadero de la plaza (Constitucion) por el texto
abordado, muestra claramente las intenciones sustitutivas de la religion civil,
aunque solo sea en la coexistencia de las nominaciones. Cabe agregar que la
leccion se enfoca en un escenario que aun se puede observar hoy. La plaza
frente a la Iglesia Matriz, establecida en el mismo punto donde se ubica la
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leccidn, tuvo un mejor destino en las luchas de clasificaciones (que incluye la
lucha de nominaciones) que, por ejemplo, la Semana Santa, inevitablemente
conocida en Uruguay como Semana de Turismo.

El nombre Matriz se mantiene para la plaza en honor a la iglesia prin-
cipal. Una suntuosa fuente de finales del siglo x1x, dedicada a los constitu-
yentes, también se conserva en el centro de esta plaza. Esta fuente ya estaba
alli cuando se publico este libro (1908b), aunque no se menciona en esta
leccion. Probablemente, la ausencia de mencion se debe al hecho de que
esta fuente estd cargada de simbolos masénicos (frente a la Iglesia Matriz
y en el centro de la plaza) y, dada su ubicacién peculiar, posiblemente re-
presenta uno de los muchos momentos de lucha entre masones y catdlicos
después de que ocurrié su ruptura, segin Methol Ferré (1969, p. 39), en
1856. Ademas de esta casi provocacion, la calle que actualmente pasa por
detrds de la Iglesia Matriz se llama 33 Orientales. Es curioso que en las
cercanias de varias iglesias en Uruguay haya calles con el mismo nombre: 33
Orientales. Aunque alude a los luchadores de la guerra de independencia del
25 de agosto de 1825, también vale la pena recordar que, en la masoneria,
la jerarquia mas alta recibe el nimero 33.

Pero volvamos nuevamente al texto citado (Emma Catald de Princivalle,
1908a, pp. 147-148). Ahi vemos que

La Constitucién es un libro en el que estin consignados todos los derechos
que tienen los orientales como miembros de la asociacién politica
que se llama Republica Oriental del Uruguay |[...| establece la forma de
gobierno, los derechos de los ciudadanos, las atribuciones y deberes de los
gobernantes, 4 quienes manda defender la vida, los intereses y la libertad de
todos los habitantes del pais (Emma Catald de Princivalle, 19o8a, p- 148).

La Constitucion garantiza los derechos de los gobernantes y ciudada-
nos en la asociacién politica llamada Republica Oriental del Uruguay. De
esta garantia —y bajo su manto— todo lo que tiene que hacer es esperar /z
gloria del porvenir. Sin embargo, en los textos de lectura abordados, las de-
claraciones sobre el progreso son comunes. Garantizar la educacién a todos
los ciudadanos, establecer la igualdad como un principio innato a la asocia-
cién de ciudadanos, hacer cumplir la ley producida por funcionarios electos,
conforman diversas representaciones de la religion civil de la nacién. Y el
progreso, después de todo, la verificabilidad empirica de esta mitopraxis,
surge como resultado de la legitimidad de la religion civil. Como ejemplo,
citemos dos lecciones que hacen referencia al progreso en Vasquez Acevedo
(1888) y en Emma Catald de Princivalle (1908b). En el tercer libro de
Visquez Acevedo (1888), encontramos la leccién 79 (1888, p. 236) cuyo
titulo es «LLa gloria del progreso».
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La gloria del progreso.

No basta 4 un pueblo libre

LLa corona cenirse de valiente:

No importa, nd, que cuente

Orgulloso mil paginas de gloria,

Ni que la lira del poeta vibre

Sus hechos pregonando y sus victoria;

Cuando sobre sus lauros se adormece

Y al progreso no mira,

E insensible 4 los bienes que le ofrece

De sabio el nombre 4 merecer no aspira (Vasquez Acevedo, 1888, p. 236)

Este verso, desalienta por insuficiente cualquier épica de un pueblo que
no se acerca a los triunfos del progreso. El orgullo, la gloria, la epopeya
valiente no son suficientes por si mismas si no se incorpora al progreso. La
«Gloria del Progreso» parece proporcionar otras glorias mas vinculadas al
terreno de épicas guerreras: «No basta 4 un pueblo libre/ la corona cenirse
de valiente:/ No importa, nd, que cuente/ Orgulloso mil paginas de gloria...»
(Vasquez Acevedo, 1888, p. 2306).

Si se ve el progreso en esta leccion como una gloria mayor debido a las
ventajas que ofrece, para la leccion 22, presente en el sexto libro para la quin-
ta serie de Emma Catald de Princivalle (1908b, pp. 198-200), llamada «El
Progreso», las preocupaciones irdn en otra direccion:

El Progreso.

Salve joh progreso! que el mundo aclama

Como la gloria del porvenir,

Sueno hoy hermoso, verdad manana,

Que yo en mi patria veré lucir.
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[..]

A un solo precio yo te deseo,

Al que te quiere la humanidad;

Con ¢l tu gloria perenne veo:

Es que no olvides la libertad.

Sin que sean libres los pueblos, nada
Valen los pasos que quieras dar;
Crees que adelantas en la jornada,
Y retrocedes de tu lugarl...

Sin la justicia, sin el derecho,

LLa buena causa vienes 4 herir;

Con la materia sola 6 el hecho,

No traes el verbo que ha de vivir.
En las ideas es que quisiera

Tus puros rayos ver esparcir;

Esa es la obra que ha tiempo espera,
Ese es el campo de combatir

iSalve!l joh progreso! que el mundo aclama
Como la gloria del porvenir,

Sueno hoy hermoso, verdad manana,
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Que yo en mi patria veré lucir (Emma Catald de Princivalle, 1908b, pp.

198—200).

Aqui, varias dimensiones de la religién civil (libertad, justicia, derecho)
se manifiestan para contrarrestar el progreso materialista.

Volviendo aqui a Bellah (1975), cabe recordar que la religién civil tam-
bién consiste en mirar la experiencia historica de una cultura dada, «a través
de la cual este interpreta su experiencia histérica a la luz de una realidad
trascendente» (Bellah, 19735, p. 3).

Aqui, sin embargo, en este texto, la experiencia historica se presenta
COMO Un proceso en construccion:

Salve! oh progreso!

que el mundo aclama

Como la gloria del porvenir,

Sueno hoy hermoso, verdad manana,

Que yo en mi patria veré lucir. (Catal4 de Princivalle, 1908b, p. 198).

Indudablemente, la religion civil —sus mitos y representaciones— estan
imbuidos de progresismo. Progreso que enuncia —y en este tema, es similar
a cualquier discurso mistico— a través de un conjunto de rupturas y nuevas
conexiones (Serres, 1977). Ruptura con respecto a un pasado a ser reemplaza-
do —para el caso, por ejemplo, de la religion civil elaborada en Uruguay—y
nuevas conexiones que se manifiestan en mitos y representaciones que, aunque
sustitutivas de peculiaridades, deben ser inclusivas y representativas de una
totalidad. Si la mitopraxis, al mismo tiempo que fundante, requiere el ejercicio
de actualizar los mitos y el desafio transformador de la realidad en términos de
esta actualizacion, en esta leccion, el progreso material, ese acontecimiento, se
debe concatenar, unido, a la justicia, al derecho, a la libertad:

A un solo precio yo te deseo,

Al que te quiere la humanidad;

Con ¢l tu gloria perenne veo:

Es que no olvides la libertad.

[..]
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Sin la justicia, sin el derecho,
La buena causa vienes 4 herir;
Con la materia sola 6 el hecho

No traes el verbo que ha de vivir (Emma Catald de Princivalle, 1908b,

La religion civil, sustitutiva, se abre al progreso material, ejercicio bas-
tante a-problemadtico en la medida en que como progresista, esta en plenas
condiciones de abrirse al acontecimiento. Pero, a cambio, exige —no ya
como un ejercicio de interpretacion del pasado a partir de una realidad tras-
cendente, sino como una mirada al futuro—, que esta realidad trascendente
expresada en la mencién de libertad, justicia, etc., cuida y se superpone al
progreso material que, sin ellos, estd vacio de contenido. Ademas, el terreno
privilegiado para el progreso debe ser el de las ideas.

En las ideas es que quisiera

Tus puros rayos ver esparcir

Esa es la obra que ha tiempo espera,

Ese es el campo de combatir.

(Emma Catald de Princivalle, 1908b, p. 199).

El mito del progreso —preciado para la modernidad occidental—, al-
canza aqui una version particular que, sin embargo, no lo separara sustancial-
mente del progreso material.

En este texto, una de las versiones del mito del progreso es un mito
abierto a la historia: absorbe al acontecimiento (progreso material) con la
condicién de ajustarse a una estructura categérica dada —y proyectada para

el futuro— expresada en la realidad trascendental (justicia, derecho, liber-
tad), valorizado por la religién civil.
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Escudo, bandera e himno nacional

En los textos de lectura abordados, es comun la descripcion e interpretacion
de simbolos nacionales. Las representaciones emblematicas, si las hay, como
banderas, escudos e himnos, desempenan un papel claro en el juego de la
construccion simbdlica identitaria de una comunidad nacional: «Nao € outra
coisa que se pede de um simbolo nacional: a capacidade de traduzir o senti-
mento coletivo, de expressar a emogao civica dos membros de uma comuni-
dade nacional» (De Carvalho, 1990, p. 127).

Sin embargo, esta capacidad de traducir e inventar representaciones de
una comunidad nacional no ocurre en el vacio.

Assim como o Estado-nagao procura delimitar e zelar por suas fronteiras
geopoliticas, ele também se empenha em demarcar suas fronteiras culturais,
estabelecendo o que faz e o que nao faz parte de nagdo. Através desse
processo se constroi uma identidade nacional que procura dar uma imagem
a comunidade abrangida por ela (Oliven, 1992, p. 15).

Por lo tanto, el Estado-nacién (su cuerpo de especmlm‘m), en su proceso
de demarcacion de las fronteras culturales, produce y promueve representa-
ciones capaces de volverse emblematicas. Como sabemos, las representacio-
nes emblemdticas (Bourdieu, 1998b; Maciel, 1996) son producto de luchas,
negociaciones y renegociaciones entre agentes para promover y producir una
identidad legitima. Ademas, estas representaciones no son fijas: las luchas
entre los diferentes agentes generan sus transformaciones.

El cuerpo de especialistas —productor en definitiva de las representa-
ciones mencionadas— no inaugura en si mismo la mitopraxis. Aunque los
escudos, banderas e himnos emergentes de las revoluciones republicanas en
América Latina tienen una clara intencién fundacional y, sin duda, en estas
nuevas naciones «el repertorio limitado de simbolos fue usado con precisas
intenciones de cohesién social» (Poch, 1998, p. 79),% la posibilidad de que
las representaciones antes mencionadas se vuelvan emblematicas no se sus-
tenta solo en un acto de imposicion por parte del Estado y de su cuerpo
de productores de simbolos. Asi, para el caso de Brasil, a pesar de las in-
tenciones sustitutivas, acabé primando el tradicional 7a-ra-ta-ta-tohin, ga-
nando en 189o esta composicion musical de Francisco Manuel de Silva, las

43 Mauss (1969), comparando la nacién con modalidades «mds primitivas», atenderd a este
simbolismo cohesivo: «Elle est homogene comme un clan primitif et supposée composée
de citoyens égaux. Elle se symbolise par son drapeau, como lui avait son totem; elle a son
culte, la Patrie, comme lui avait celui des ancéstres animaux-dieux. Comme une tribu
primitive elle a son dialecte élevé a la dignité d’une langue, elle a un droit intérieur oppo-
sé au droit international» (pp. 593-594). Sobre los limites de este tipo de comparacidn,
ver Oliven (1992).
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composiciones musicales innovadoras, que la Republica intenté imponer y
difundir como himno nacional (De Carvalho, 1990, p. 127). Siguiendo el
ejemplo de los himnos y considerando el cambio de estas representaciones, en
Uruguay la primera versién del himno nacional (1833), escrita por Francisco
Acuna de Figueroa, fue reemplazada en 1845 a solicitud del autor (Poch,
1998, p. 113). Aparentemente, la versién de 1833 no se ajustaba a la ezersni-
dad que deberia tener el himno de una nacién (considerando en especial las
situaciones histéricas cambiantes). En consecuencia, la mencién hecha en la
version de 1833 «a los “dos cetros” que los orientales supieron romper: el del
«fiero Ledn» espafiol y el de los derrotados brasileros en Ituzaingé» (Poch,
1998, p. 113) desapareceria en la versién final de 1845.

El cardcter sagrado de estas representaciones emblematicas es evidente.
El producto de luchas de diferentes érdenes —logicamente en lo simbdli-
co— se muestra como cristalizaciones de la misma nacion, representaciones
emblematicas (producidas y productoras) de una totalidad. Aunque como
producto de luchas, negociaciones y renegociaciones, transformables a lo lar-
go del tiempo (como el ejemplo del himno uruguayo), estas representaciones
en su conjunto tienen la intencién de mostrarse como emanaciones eternas y
naturales de la esencia de la nacidn.

La mitopraxis se impone. Estos emblemas, productos de coyunturas
histéricas, intentan mostrarse mas alld de la historia en que precisamente
representan a la nacion, a su esencia. Estas representaciones son un tipo de
datos ensefiados que simbolizan, con independencia de su génesis y constitu-
cién. La representacion de la representacion, las lecciones que se refieren al
escudo, la bandera y el himno, parecen primeros ejercicios semiolégicos de
decodificacion. Sin embargo, el hecho de reconocer que el escudo, la ban-
dera y el himno tienen un cédigo para descifrar (las claves estan presentes en
todas las lecciones cubiertas) no disminuye de ninguna manera su caracter de
sagrado. Porque en la senalizacion de lo gue quiere decir este o aquel simbolo,
encontramos todas las interpretaciones (y sobre-interpretaciones) de la reli-
gion civil. En este querer decir estan todas las virtudes de la nacién que son
propias; todos los atributos de la religién civil.

Si, inicialmente, todos los textos que abordaremos se refieren al carac-
ter simbdlico de estas representaciones, obviamente no es para cuestionar
su cardcter sagrado y senalar su cardcter arbitrario e histérico. Estas cons-
trucciones miticas, con sus huellas de atemporalidad, dan, a su vez, los sig-
nificados que los ciudadanos podran colocar de diferentes maneras a través
de su practica. Este consenso simbolico inicial abre la «base simbdlica» a
partir de la cual puede operar esta «sociologia situacional del significado»
(Sahlins, 19972, p. 17).

Pero volvamos ahora a los textos.
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En la leccién 66 de la Serie Graduada de libros de lectura. Libro tercero
de Visquez Acevedo (1888, pp. 191-194), encontramos la siguiente descrip-
cion del escudo nacional:

Todos los ninos conocen el escudo nacional. No habrd, de seguro, nadie
que no haya visto alguno sobre la puerta de la Comisaria, de la Junta
Econémica Administrativa ¢ de otra oficina puablica.

[..]

La balanza simboliza la igualdad, lo que quiere decir que los orientales no
admiten entre ellos distinciones de ninguna clase; que todos, lo mismo el
simple jornalero que el acaudalado propietario, lo mismo el hijo del rico
que el del pobre, el blanco que el hombre de color, tienen los mismos
derechos y los mismos deberes; lo que uno puede hacer lo puede hacer el
otro, lo que le es prohibido al uno le es prohibido al otro.

La balanza representa también la justicia, lo que significa que las leyes de la
Republica y sus funcionarios deben ser siempre justos, esto es, deben dar 4
cada uno lo que es suyo. |...]

El caballo simboliza la libertad, que quiere decir el derecho de hacer todo
lo que las leyes no prohiben, né, como algunos piensan, el derecho de hacer
lo que nos dé la gana.

La libertad significa: el derecho de dedicarse al trabajo que uno prefiera,
de moverse de un lado 4 otro sin dar cuenta de nadie; de tener un hogar
respetado por todos, por los ciudadanos, lo mismo que por las autoridades;
de hablar y escribir lo que uno piense, sin ofender 4 otros, de elegir sus
gobernantes y de exigir 4 estos que gobiernen con |...] la Constitucién y

las leyes.

A esa libertad se refiere nuestro himno, cuando dice: «Libertad! libertad!
Orientales,

Este grito 4 la patria salvé
Que 4 sus bravos en fieras batallas
De entusiasmo sublime inflamd.

De este don sacrosanto la gloria

Comision Sectorial de Investigacion Cientifica



154

Merecimos... tiranos temblad!
Libertad en la lid clamaremos
Y muriendo también libertadh (Visquez Acevedo, 1888, pp. 191-194).

Al vincular al final de la leccién al escudo con una estrofa del himno nacio-
nal, el igualitarismo y las libertades publicas se colocan aqui, una vez mas.

Cada simbolo (balanza = igualdad; balanza = justicia; caballo = libertad),
ofrece la decodificacion mencionada. En él guiere decir o representa de cada
simbolo, se muestran las c/aves para la interpretacién. Y cada clave exige un
sentido de la religion civil: «LLa balanza simboliza la igualdad, lo que quiere
decir que los orientales no admiten entre ellos distincién de ninguna clase»
(Vasquez Acevedo, 1888, p. 192). La balanza también implica la justicia
de las leyes y de quienes las aplican, justicia basada en considerar a todos
los ciudadanos como iguales: «lo mismo el simple jornalero que el acauda-
lado propietario, lo mismo el hijo del rico que el del pobre, el blanco que
el hombre de color..» (Visquez Acevedo, 188, p. 192). La libertad, por su
parte, se manifiesta como la garantia del ciudadano de hacer lo que las leyes
no prohiben. Clara manifestacion de las trayectorias del individuo moder-
no, auténomo, de esta construccion cultural bien investigada por Dumont
(1992) y Duarte (1983); igualdad, ley y libertad no pueden separarse. Pero
esta Gltima, la libertad, adquiere un significado diferente en esta leccion. Se
extiende a algunas estrofas del himno uruguayo, y en un vasto ejercicio de
re-significacion, evoca la estrofa bélica del himno:

iLibertad! libertad! Orientales,
Este grito 4 la patria salvé

Que 4 sus bravos en fieras batallas
De entusiasmo sublime inflamd.
De este don sacrosanto la gloria
Merecimos... tiranos temblad!
Libertad en la lid clamaremos

Y muriendo también libertad! (Visquez Acevedo, 1888, p. 194).
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La libertad independentista «Que a sus bravos en fieras batallas/ De
entusiasmo sublime inflamd», se convierte en

el derecho de dedicarse al trabajo que uno prefiera, de moverse de un lado
a otro sin dar cuenta de nadie, de tener un hogar respetado por todos, por
los ciudadanos, lo mismo que por las autoridades, de hablar y escribir lo
que uno piense, sin ofender a otros, de elegir sus gobernantes y de exigir a
estos que gobiernen con |...] la Constitucién y las leyes (Visquez Acevedo,

1888, pp. 193-194).

La fundacion bélica de la nacion es ingresada a la fundacion mas dura-
dera de los mitos de la religion civil. La libertad de los ciudadanos absorbe
tanto el acontecimiento bélico del himno como la belicosidad a la que hace
referencia (guerra independentista). Si el acontecimiento y la estructura tie-
nen su intercambiabilidad y sus incidencias mutuas y reciprocas —tal es
la superacién del pensamiento levistraussiano que propone la mitologia de
Sahlins (1997a)— este es un ejemplo: esta estrofa del himno, con su sentido
bélico, es recuperada por la religion civil en conformacion y transformada a
partir de los mitos que va formando y transformando. Una vez mas mitifica el
momento mitico fundacional de la épica de la independencia, integrandolo,
al mismo tiempo que —metdfora propia del discurso mitico (Barthes, 1980;
Lévi-Strauss, 199oa)— resignifica el sentido original, concatenando y su-
pliendo metaféricamente la libertad independentista bélica, con el conjunto
de libertades sagradas consagradas en la Constitucion y las leyes. Por lo tanto,
una nueva refundacion mitica.

También Emma Catald de Princivalle, en su leccion 29 «El Escudo
Nacional» del libro quinto para la cuarta serie (19o8a, pp. 265-69) informa
uno por uno los componentes del escudo nacional y propone las claves» del
descifrado:

¢Para qué habrdn puesto en nuestro escudo la balanza, el cerro, el caballo

y el buey?

Todo eso es simbdlico, Leandro; esas figuras representan algo, tienen su
significado que te explicaré... [...| El escudo y la bandera de la patria deben
ser objetos familiares para el nino, debe tenerlos siempre presentes, debe
grabarse en su corazon y en su mente, como en el corazén y en la mente de
los buenos hijos se graba la imagen de los padres.

[.]

La balanza representa la igualdad. Nuestra Constitucién nos hace @ todos
iguales ante la ley, nos da 4 todos los mismos derechos.
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El rico como el pobre, el blanco como el hombre de color, todos estamos
regidos por las mismas leyes; lo que tiene derecho de hacer el rico, tiene
derecho de hacerlo el pobre; lo que le esta prohibido al uno le esta prohibido
al otro; y no se reconoce mas superioridad que la de los talentos y virtudes.

La balanza representa también la justicia; lo que quiere decir que los
legisladores deben hacer siempre leyes justas y que los encargados de
aplicarlas deben hacerlo siempre con la mayor equidad.

El cerro representa la fuerza, esa noble aspiracion de todos los orientales 4
formar una nacién fuerte y viril ya que no por el nimero ni por la extension
territorial, 4 lo menos por el cardcter, por la virtud, por la instruccién, por
el trabajo y, sobre todo, por la unién y fraternidad de todos sus hijos, El
caballo representa la liberta, ese don precioso que nos legaron nuestros
antepasados, y que debemos esforzarnos por conservarlo y gozar de ¢l sin
restricciones.

—:Qué es la libertad?

—La libertad es el derecho que tenemos de vivir en nuestra casa sin que
nadie nos moleste, de andar por la calle sin que nadie nos lo impida, de
trabajar en aquello que mds nos convenga ¢ agrade, de gozar del fruto de
nuestro trabajo ¢ de nuestras rentas sin que nadie nos estorbe, de decir lo
que pensamos, de escribir 4 las personas ausentes sin que nadie se apodere
de nuestras cartas 6 las abra para averiguar lo que dicen: en una palabra el
derecho de hacer todo aquello que no redunde en perjuicio de otro.»

[.]

—Y el buey, qué representa?

El buey representa la abundancia y la riqueza: la abundancia de trabajo,
de alimento, de aire puro, de luz, que brinda nuestro pais 4 todo el que lo
habita, no exigiéndole en cambio mas que honradez y laboriosidad; y la
riqueza e industrial nacional cuya principal fuente es la inmensa cantidad
de ganado que apacientan nuestros campos... (Emma Catald de Princivalle,

1908a, pp. 2()5—269)4

La simbologia asi se decodifica. El balanza representa igualdad y justicia;
la colina, la fuerza que, a través de la fraternidad, el trabajo y la unién (un ver-
dadero programa de progreso) vencera la pequenez territorial y poblacional;
El caballo, la libertad, ese precioso regalo que nos une con los antepasados
(un acontecimiento) que debe actualizarse a través de la preservacion y el
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disfrute de sus beneficios. Esta libertad, acontecimiento que debe ser reite-
rado y mejorado, conserva practicamente los mismos elementos descritos por
Visquez Acevedo (1888, pp. 191-193) en la leccidén vista antes. En la leccion
12 del mismo libro (Emma Catald de Princivalle, 1908, pp. 67-68), el padre
le dice a su hijo las razones que unen las fiestas civicas con la exhibicién del
pabellon nacional:

El Pabellon Nacional

Arturo —Dime papd; por qué todos los dias de fiesta ponen la bandera
nacional en la Jefatura, en la Junta, en el Banco, en la Comisaria?

El padre —Hijo Mio, se levanta el pabellon nacional los dias festivos en
los edificios publicos, porque es una manera de festejarlos. Ademas, en las
fiestas civicas el pabell6n nacional, irguiéndose majestuoso sobre nuestros
mads importantes edificios, nos recuerda 4 todos los orientales los hechos
histéricos que se conmemoran en ese dia, y nos invita 4 dedicar un recuerdo
de amor y veneracion 4 las glorias de nuestra patria.

[...] (Y ese sol que estd en la parte superior, al lado del asta, qué representa?

El sol representa la libertad; porque asi como el sol ilumina y da vida 4
los pueblos conduciéndolos por el camino del progreso y de la felicidad
(Emma Catald de Princivalle, 1908a, pp. 67-68).

En la leccién anterior del mismo libro (Emma Catald de Princivalle,
1908a, pp. 265-269), se hacia referencia a la relacion que debe existir entre
el nino, el escudo y la bandera:

El escudo y la bandera de la patria deben ser objetos familiares para el
nino, debe tenerlos siempre presentes, debe grabarse en su corazén y en
su mente, como en el corazén y en la mente de los buenos hijos se graba la
imagen de los padres (Emma Catald de Princivalle, 1908a, p. 266).

Aqui se ilustra el caracter afectivo de las fiestas civicas:

Ademids, en las fiestas civicas el pabellon nacional, irguiéndose majestuoso
sobre nuestros mas importantes edificios, nos recuerda 4 todos los orientales
los hechos histéricos que se conmemoran en ese dia, y nos invita a dedicar
un recuerdo de amor y veneracion 4 las glorias de nuestra patria (Emma
Catald de Princivalle, 1908a, p. 67).
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Pero una vez mas, los hechos historicos se iluminan de una manera pecu-
liar: la invitacion a «dedicar un recuerdo de amor y veneracion a las glorias de
nuestra patria» viene acompanando la explicacién del significado del sol:

—Y ese sol que esta en la parte superior, al lado del asta, qué representa?
El sol representa la libertad; porque asi como el sol ilumina y da vida 4
los pueblos conduciéndolos por el camino del progreso y de la felicidad
(Emma Catald de Princivalle, 1908a, p. 68).

Aqui, también, las glorias pasadas de la patria se aglutinan con la liber-
tad vinculada al progreso y a la felicidad. De esta forma, la religion civil en
el proceso de formacion no niega el pasado, sino que incorpora —y trans-
forma— la historicidad heredada a los caminos que senala como progreso

y felicidad.

El apogeo de la religion civil

Las Lecturas Literarias de Gerardo Olivet (1922) son de particular impor-
tancia. Aunque se trata de textos de lectura y composicion para los tlti-
mos anos de la escuela primaria, su difusion fue extremadamente amplia
entre docentes y alumnos, segun la informacién que nos brindé en el Museo
Pedagoégico de Uruguay.

Por otro lado, contd, como todos los libros mencionados hasta ahora,
con la aprobacién del méximo 6rgano estatal para la educacion escolar, el
Consejo Nacional de Instruccion Primaria y Normal, lo que indica que se
estaba de acuerdo con el contenido de las lecciones.

Las Iuchas contra la Iglesia catdlica ya se han superado, triunfante, la
religion civil se manifiesta en todo su desenfreno. En este libro de Olivet en-
contramos textos de creadores y seguidores de la reforma escolar (Agustin
Vedia, Martin Arregui, Abel J. Pérez) y también de escritores que, en ge-
neral, apoyaron el cardcter cosmopolita de la religion civil y sus devociones
democraticas. De esta manera, la nacion afuera de la democracia no es con-
cebible para la religion civil uruguaya, de forma tal que hoy en dia solo los
periodos histéricos no democraticos se reconocen como un accidente fuera
de la naturaleza de la nacién uruguaya. Asi la mencionada religion civil se
abre al mundo.

El cosmopolitismo de la religion civil uruguaya —ademas de surgir de
la necesidad de aceptar contingentes fuertes de inmigrantes— consideraba
que todos los habitantes del planeta eran (o deberian ser) ciudadanos. Esta
pretension llevé a cuestionar cualquier posibilidad de exclusividad entre la
nacion uruguaya y la democracia, sin dejar de establecer la naturalizacion en-
tre nacion y el constructo Uruguay (y utilizar esta naturalizacién, como una
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representacion emblemadtica, para diferenciarse ventajosa y orgullosamente
de paises atrasados que no tenian derechos concebidos como bésicos).

De esta forma, frente a la universalidad del ciudadano, que también im-
plicaba confianza en otras conformaciones miticas universales que coexis-
ten de manera sincronica, como el de la ciencia o el genio sin fronteras, las
exacerbaciones nacionalistas fueron fuertemente cuestionadas. Ademas, por
supuesto, este cosmopolitismo fue exhibido con orgullo nacional (otra repre-
sentaciéon emblematica).

Educacion, escuela y democracia

En el libro mencionado de Olivet (1922, pp. 151-153), se citan algunos ex-
tractos de un discurso pronunciado por el reformador Martin Arregui:

Fragmentos de un discurso.

Por lo demas, que la cuestion de la ensenanza publica, o de la instruccion
primaria, es un negocio del Estado [...] y si se comprueba que hay un interés
positivo social en que en la tierna edad reciban educacién competente
todos los que han de ser un dia miembros que se desenvuelvan su actividad
dentro de esa sociedad misma, no puede caber duda tampoco de que el
Estado debe proveer a esa educacion; y cuando el padre quiera reservarse
el derecho de proveer por si mismo a la educacion de los hijos, entonces el
Estado tendra el derecho de vigilancia, de inspeccion, de superintendencia.

Si tal es la verdad: si la educacién del pueblo es el mds grande de los
intereses sociales, ese grande interés social no puede ser desempenado,
sino por el Estado, que es el 6rgano de la sociedad; y si ese es un deber
del Estado, es un deber que no puede, que no consiente traer aparejado el
exigirles a quienes se exige que lo cumplan.... (Olivet, 1922, pp. 151-153).

La educacion primaria, un tema del Estado, se coloca por encima de
las particularidades y los lazos filiales. El control de la educacién debe estar
en sus manos, en la medida en que representa un interés social que estd por
encima de los intereses y las opciones personales. La intencién de invadir la
esfera privada se hace con el objetivo de un mayor beneficio: desarrollar las
competencias del nino, debe también ser un deber del Estado, en la medida
en que es el drgano de la sociedad.

La religion civil, al inaugurar y promover las libertades del sujeto-ciuda-
dano, su autonomizacion, debe, por otro lado, formarlo para estos fines. Y el
Estado, desde esta perspectiva, es su mejor ejecutor.

Comision Sectorial de Investigacion Cientifica



Con respecto a la formacién de este ciudadano, y el papel de la edu-
cacion en este proceso, Olivet se refiere a algunos pasajes pertenecientes al
reformador Agustin de Vedia.

Citamos al mds representativo:

La Educacion

[..]

La Reptblica no se constituye sin ciudadanos. Estos no se forman sin
educacidn, sin aptitudes, sin inteligencia.

¢De qué sirven las declaraciones pomposas de derechos que consigan
nuestras leyes, si no hay en los ciudadanos aptitud para conocer y ejercitar
su derecho?... No tener conciencia del derecho, y carecer de él, son dos
cosas idénticas.

La ignorancia que es el envilecimiento del espiritu, no es, sino el pedestal
de la tirania.

La democracia es el Gobierno del pueblo por el pueblo; pero, jqué ha de
salir del seno de un pueblo que carece de aptitudes y de idoneidad para el
Gobierno propio?

Si vive en la ignorancia y en el atraso, podra ser libre por su Constitucién
escrita; pero serd en realidad esclavo por su misera condicién social. Los
derechos no son mds que simples teorfas cuando la educacion no los ha
grabado en el alma del ciudadano.

La cuestion de la educacion del pueblo, es la gran cuestion de la democracia
— la escuela es el fundamento de la Republica.

[..]

Bajo cualquier aspecto que se considere la cuestion de la educacion —
social, politica o econdémicamente— ella tiende a fundar la vida, la
independencia y la grandeza de las naciones.

Fuera de ella, no vemos, sino perpetuacién del coloniaje |[...], la miseria o
el despotismo...

Resolver la cuestion de la educacion publica, es resolver todas las cuestiones

(Olivet, 1922, pp. 153-155).
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Poco queda por interpretar de un texto tan claro.

La educacion garantiza la produccion de ciudadanos, en la medida en
que sella la separacion entre la formalidad de los derechos y su existencia
concreta: «LLos derechos no son mas que simples teorias cuando la educacion
no los ha grabado en el alma del ciudadano» (Olivet, 1922, p. 154).

La democracia solo esta garantizada por la educacion dada a todos. La
nacion —fundida aqui en la republica y en la democracia— depende, para su
grandeza, de la educacion para todos. Ademas de ella, hay caos: «Fuera de ella,
no vemos, sino perpetuacioén del coloniaje [...], la miseria o el despotismo...»
(Olivet, 1922, p. 155).

Mencionando aqui otro reformista Vareliano —Abel J. Pérez— Olivet,
nos da una leccion sobre la mitopraxis:

Sobre la base, para nosotros indispensable de que la mejor forma de
gobierno es la democracia y de que es ella la forma que nos rige y que
seguira rigiéndonos en los sucesivo, como la expresién mas alta de las
aspiraciones humanas, debemos tratar de estudiar cual es el medio mejor
de asegurar su estabilidad y su perfeccionamiento.

Siendo la democracia el gobierno de todos y para todos, debemos adoptar
como criterio concordante en lo que a la escuela primaria se refiere, que
es esta necesariamente la cuna de ese régimen de gobierno, en la que se
prepara unicamente su triunfo, y solo ella, pues es en sus aulas donde se
desarrollan los elementos eficientes... (Olivet, 1922, pp. 158—160).

La escuela, la cuna de la democracia, afirma la indispensabilidad de la
democracia que nos rige y continuard rigiéndonos. Destino democratico casi
inevitable, en la medida en que muestra «la expresion mas alta de las aspira-
ciones humanas» (Olivet, 1922, p. 158).

Entre los mecanismos para garantizar «su estabilidad y su perfeccio-
namiento» (Olivet, 1922, p. 158), La escuela, productora de ciudadanos,
adquiere un papel fundamental.

Por lo tanto, la religion civil estd involucrada en si misma. La religion
civil de la nacion laica ya no esboza confrontaciones. La lucha se gand, la
democracia fue, es y sera uruguaya (aunque sin olvidar el cosmopolitismo).
Las lealtades secundarias —reducidas al cultivo privado de cada ciudada-
no— podran eventualmente coexistir con esta gran creencia democratica,
mds amplia, publica y constitutiva del propio proyecto de la nacién.
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Cosmopolitismo y nacion

Continuando con la lectura del texto de Olivet (1922), ahora llegamos al
cosmopolitismo de la religion civil uruguaya. Segtn los historiadores Barran
y Nahum (1983), dentro del jacobinismo reformista (ahora nos referimos al
reformismo batllista), fue una lucha permanente contra todo tipo de naciona-
lismo estrecho (Barrdn y Nahum, 1985, pp. 47-48). En la medida en que este
reformismo desde arriba (Caetano y Geymonat, 1997) fue uno de los grandes
creadores de la religion civil, vale la pena mencionar aqui un didlogo entre el
batllista Domingo Arena y un opositor politico del momento. La discusion
en la Cdmara de Representantes (diputados) fue sobre la pena de muerte y
la propuesta para su abolicién (propuesta finalmente triunfante). El punto
crucial fue la aplicacion de la pena de muerte en tiempos de guerra.

Reproduciremos en parte el didlogo citado por Barrdn y Nahum (1983,
p- 49) que tuvo lugar en la Cdmara el 26 de junio de 1906:

Sr. Arena: Si dejamos establecido que la pena de muerte puede aplicarse en
tiempo de guerra, es sencillamente dar carta blanca a los jefes de division,
a los jefes del ejéreito para que puedan hacer verdaderas atrocidades |...]

Sr. Lacoste: Ponga el ejemplo de un solo ejército que no fusile a los espias.

Sr. Arena: Sera porque esos ejércitos no estin bastante adelantados; pues el
sefor diputado no podrd negar que es una crueldad fusilar a un espia, desde
que la mayor parte de las veces un espia es un patriota |...| del pais enemigo
y en vez de fusilarlo, habria que rodearlo de las mayores consideraciones

posibles (Barrdn y Nahum, 1983, p. 49).

Esta cita es muy ilustrativa del cosmopolitismo que estaba presente en la
religion civil de la nacion laica.

Considerando el didlogo antes mencionado, por lo tanto, no es sorpren-
dente que mientras que en los textos de lectura encontramos vinculados a la
nacion, la patria, el pais, con la libre asociacion de ciudadanos, la democracia,
la ley y la libertad, también estan presentes, como en el caso de este texto
citado por Olivet, criticas al patriotismo y a la Patria, siempre que estas cons-
trucciones estén exentas de los enlaces mencionados.

En la leccioén titulada «Patriotismo», un texto citado por un autor llama-
do Rafael Barret dice:

Latriotismo.

La idea de Patria ha perdido mucho de su virulencia.
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Los Dioses, hace tiempo, se inclinaron por le cosmopolitismo. Jesus fue
mal hebreo. Se entendia con los gentiles, y hablaba de paz. Aseguraba
que no era necesario ser judio para salvarse. La divinidad obraba asi en
defensa propia.

[..]

La especie humana frente al universo fisico: he aqui el cuadro. La ciencia
es indispensable. Todos somos consagrados para el porvenir.

¢Pero qué es una ciencia nacional? Una mentira.
;Conocéis la quimica francesa, la astronomia alemana?

La quimica y la astronomia nos pertenecen a todos: han sido creadas por la
humanidad, y para la humanidad.

Si la ciencia no es una, no es ciencia. En esto se asemeja al amor.

[..]

No: la ciencia se encargara de aniquilar al odio. Concluird con el patriotismo
porque los especifico del patriotismo es el odio.

Un patriotismo que no odia al extranjero no es patriotismo, es caridad. Y
una caridad que se detiene en las fronteras no es mas que odio.

Amad vuestra tierra, y también la ajena. Amad vuestros hijos y también los
ajenos |...] Pero si no amdis, sino lo vuestro, no amdis, odidis! Y mientras
odiéis estaréis privados de la ciencia, y frente a la realidad sombria no seréis
mds que miserables fantasmas (Olivet, 1922, pp. 267-2 69).

El patriotismo corresponde a una instancia retrasada. Si, en esta leccion,

pesa mas el universalismo de la ciencia que el de la democracia, el argumento
es el mismo: la ciencia pertenece a la humanidad, asi como los humanos son

(o serdn) ciudadanos. Por lo tanto, ciudadanos del mundo.
En la dltima leccion que veremos, titulada «Mi Patria», los rastros ligera-
mente socialistas se centran en el universalismo de la figura del genio:

Mi Patria

—Cual es tu patria? —me pregunta Eneas,
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temiendo que mi noble socialismo

lastime o mortifique las ideas

del que, con ira injusta, cree inclemente,

que en la misma vivienda por morada,

al vecino de al lado y al de enfrente

debe hacer siempre guerra despiadada.

Yo miro, caro Eneas, a la tierra

como patria total de corazones:

como casa comin en que se encierra

tanto aposento ideal como naciones.

El genial Victor Hugo naci6 en Francia;
Llevo a la altura al pensamiento humano;
prest6 a todos los seres la fragancia

de una florida comunién de hermanos.

Nacié un Shakespeare inmenso en Inglaterra
y el mundo entero lo levanta en palmas,
porque ensend a los hombres cuanto encierra
el misterio sublime de las almas.

Pide el siervo que no quede ni rastro

de la odiosa y venal oligarquia,

y en Rusia surge Gorki como un astro
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que deslumbra a la estéril tirania,

[..]

—Cudl es mi patria? Por diverso modo

segin la magnitud del pensamiento,

tienen unos por patria el mundo todo,

y otros tienen por patria su aposento.

Pero es tan honda la emocién que brota

aqui, en mi corazén enternecido,

que es mi orgullo decir: Soy compatriota

de cuantos grandes genios han nacido (Olivet, 1922, pp. 270-271).

Si Shakespeare y Victor Hugo pertenecen a la humanidad, «Por diverso
modo / seglin la magnitud del pensamiento, tienen unos por patria el mundo
todo / y otros tienen por patria su aposento» (Olivet, 1922, p. 271), la estre-
chez de la mirada esta vinculada a la ampliacién o reduccion de la concepcion
de la patria. La comunién con los genios solo es posible abandonando el ape-
go provincial a la patria. Asi, la religion civil se acerca a la formulacién —al
menos expositivamente— de cuestionar la ultima lealtad: la de integrarse o
pertenecer a una nacion per se. El espejo en el que los ciudadanos deben mi-
rar debe ser el de la humanidad. También corresponde resaltar el reverso de
esta mirada: el hecho de que se postule (aunque sea la democracia) como un
ideal exitoso de las maximas aspiraciones de la humanidad, también alimenta
la toma de este cosmopolitismo como una representacion emblemadtica de
una nacién abierta civilizada, donde intentan disolverse las particularidades
a cambio de una produccién de universales, que se entrelazan, en todos los
sentidos, en un proyecto nacional especifico y particular.
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De ida y vuelta en el tiempo

Hemos tratado de recapitular los mitos y representaciones que, imbricados
unos en los otros, dieron forma a la religion civil de la nacién laica urugua-
ya. Al final de este ejercicio, podemos preguntarnos por qué tantos investi-
gadores uruguayos —Bayce (1922; Caetano (1993); Caetano y Geymonat
(1997); Da Costa (1997, 1998); Pi Hugarte (1993b, 1997)— estudiosos
de los movimientos religiosos contemporaneos en Uruguay, han dedicado en
mayor o menor grado su atencion al periodo del laicismo radical, que comen-
z6 en Uruguay a mediados del siglo x1x y maduré en las primeras décadas del
siglo xx. Y, mds atn, deberfamos preguntarnos por qué esta preocupacion
por los temas religiosos —yva dirigida hacia el pasado, ya dirigida hacia el
presente— se manifiesta en Uruguay de forma tardia. Es de destacar que si
bien aminorados, los prejuicios antirreligiosos todavia estan presentes en una
parte importante de los intelectuales y académicos uruguayos.

Evidentemente, esta situacion reduce las posibilidades de desarrollar in-
vestigaciones sobre el tema religioso, al mismo tiempo que nos habla de la
durabilidad de algunos aspectos de la religién civil tal como la indagamos.
Desde este punto de vista, la religion, problema de cada uno, no merece ser
tratada como un tema relevante que despierte el interés de la comunidad aca-
démica en general. Este primer enfoque general no puede hacernos olvidar
el aumento en los trabajos sobre el tema religioso a partir de los ochenta y
noventa. El desarrollo y la visibilidad de los viejos y nuevos movimientos reli-
giosos en Uruguay en estas décadas, atrajo la atencion de varios investigadores
dentro y fuera de Uruguay. Estudios sobre movimientos religiosos y creencias
en general (Bayce, 1992; Da Costa, 19906); neopentecostales (Pi Hugarte,
19923, 1992b); afrobrasilenos (Pi Hugarte, 1993c, 1998), catolicismo (Da
Costa, 1998); los trabajos de Oro sobre la transnacionalizacién religiosa en
el Plata (1997, 1998, 1999) mostraron con claridad que la nacidn laica, ain
viva (serfa suficiente recordar nuevamente las controversias parlamentarias
de 1987 sobre la instalacién de una cruz en honor a la visita del Papa Juan
Pablo I1) habia perdido su antigua fuerza. En este mismo periodo se destacan
las diversas interrogantes sobre la identidad uruguaya (Achugar, 1992, 1998;
Caetano, 1992, Pareja y Pérez, 1987; Porzecanski, 1992; Verdesio, 1996;
Vifiar, 1992), inquietudes de diferentes corrientes y disciplinas.

Aquella jgualdad homogenea, aquella imagen de sociedad /iperintegrada
como Germén Rama (1987) la habia llamado, en fin, aquellos mitos y repre-
sentaciones que cristalizaron en la religién civil uruguaya y que mostraron
a la nacion uruguaya como naturalmente ligada a la tolerancia, el respeto a
las leyes y a la democracia, habia mostrado sus evidentes limitaciones: mds
de una década de dictadura civil-militar (1973-1985) habia problematizado
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esta relacion, a pesar de las movilizaciones de la ciudadania en su contra,
asi como su posterior evaluacién como wn accidente (Demasi, 1995), den-
tro del narural paisaje democratico del Uruguay. Por otra parte, si en estas
preocupaciones por la identidad no solo ingresaban nuevas reivindicaciones
por parte de las asociaciones de afro-uruguayos e indigenas (Basini, 1999;
Guigou, 2017¢, Pi Hugarte, 1993), quedaba claro, al menos para nosotros,
que lo visible y la diversidad religiosa publica ya no correspondia a la matriz
cultural laica del pasado, ni que dicha matriz, pudiese operar bajo condicio-
nes similares a las de tiempo atras.

Las nuevas perspectivas generadas desde la mirada de las ciencias socia-
les y la comunicacién sobre la temdtica religiosa (Guigou, 2009a 'y 2009b), la
construccion del ciudadano laico, cuyas lealtades secundarias se mantuvieron
(y aun se mantienen en parte) en el ambito privado, es opacada frente a una
diversidad cultural y religiosa que es dificil de reducir a una unidad homo-
génea. Asimismo, vale la pena senalar —sintéticamente— algunos aspectos
que también permiten pensar como los mitos y representaciones de antano
contintan actualizandose.

La responsabilidad de administrar la esfera publica no recae ni puede re-
caer en Uruguay en ningun liderazgo religioso de un culto en particular. Por lo
tanto, aunque los monumentos y las manifestaciones religiosas pueden ocupar
espacios publicos, o pueden presentarse a través de la radio y la television,
esto no les permite sacralizar la politeya. La politica y la religion permanecen
separadas (Guigou, 2000), porque esta dimension sagrada de la politeya es el es-
cenario para la actualizacion y reconversion de la religion civil, si bien las trans-
formaciones mito-pricticas amplian y agregan cada vez mds acontecimiento,
actores, movimientos y mitemas religiosos (Guigou, 2020).

De ida y vuelta en el tiempo, la actual mitopraxis uruguaya sigue
suspendida.

Si los mitos y las representaciones no son abarcadores ni producen una
totalidad, sus posibilidades de actualizacién tampoco han desaparecido. Esto
se debe al hecho de que la formacion de una nueva identidad uruguaya esta
presente. Pero apenas la primera pregunta ha sido respondida. Sin duda seria
apropiado indicar que estas preocupaciones por los mitos y representaciones
que se desarrollaron en Uruguay desde mediados del siglo x1x hasta las pri-
meras décadas del xx, tampoco fueron producto de nuevas manifestaciones
culturales que no encajan en las «formaciones de diversidades» (Segato, 1997,
p. 233) producidas cldsicamente en Uruguay. La presencia de nuevos movi-
mientos religiosos en la esfera publica, el cuestionamiento (aunque minori-
tario) del matrimonio entre igualdad y homogeneidad; las limitaciones del
propio ejercicio mito-practico culturalmente heredado, en contextos perci-
bidos como diferentes, han sido razones fundamentales para que tratemos de
ubicarnos en la periodicidad establecida, teniendo en cuenta, sin embargo,
que la mitopraxis tiene una durabilidad mayor que el momento histérico en
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la que se formula y reformula los mitos y representaciones, ejes de identidad
uruguaya, y, al mismo tiempo, que en Uruguay hoy, por las razones ya es-
bozadas, la mencionada mitopraxis se problematiza y transforma. Senalemos
nuevamente que el proceso de formacién del Estado-nacién uruguayo tuvo
que ver con la produccion del propio Estado de la nacién uruguaya. En el
mencionado proceso de conformacién de la nacion, el Estado fue uno de
los principales productores de la religién civil uruguaya, la religion civil de
la nacién laica, con afirmaciones tanto inclusivas (sin olvidar las asimetrias
que produjeron al Otro) como excluyentes, incluyendo, en la medida en que
fueron enunciados en una totalidad integral, donde se pretendia que se incor-
poraran todas las particularidades culturales y religiosas. Sin embargo, esta
inclusién también implicaba varias exclusiones. Implicaba una primera leal-
tad, la fidelidad a la religién civil, y la exclusion o privatizacion de otras leal-
tades, transformadas asi en secundarias. Podria decirse ain mas: la religion
civil uruguaya intenté en mds de una oportunidad dislocarse directamen-
te hasta la desaparicion de estas lealtades secundarias. El jacobinismo, que
Rodé (1930) ya habia criticado, traté de erradicar la Iglesia catélica de todo
tipo de ambito, asi como el conjunto de otras confesiones, aunque con menos
fervor porque no habian sido religiones estatales y porque no exigian un trato
preferencial por el mismo. Por otro lado, varias corrientes migratorias apo-
yaron el proceso de laicizacion, ya que les permitié escapar de los auspicios
de la Iglesia Catdlica (tal es el caso de la inmigracién protestante) y, ademads,
les permiti6, por primera vez, desarrollar (en la esfera privada, por supuesto),
sus particularidades religiosas y culturales. La Iglesia catdlica, por otro lado,
enfrentando el choque laico, se volvié sobre si misma, en un vasto ejercicio
de auto-privatizacién. Cuando fue expulsada por el Estado de la mayoria
de las areas que ocupd, hasta que llegé a la separacion formal del Estado en
1917, intentd, al cerrarse sobre si misma, diferenciar claramente «su mundo»
(Sansén, 1998) del mundo exterior que lo atacd. Sin embargo, como vimos
en las escasas referencias que aparecen en los textos de lectura utilizados en
las escuelas uruguayas, el catolicismo también colaboré con la produccién de
ciudadanos, méds que con la difusién y propagacion de su corpus (una pro-
pagacion que los reformistas de la escuela no habrian tolerado, ni el Estado,
hasta el punto de erradicarla, en 1909, con ligeras excepciones en la mencion
de algunos textos, cualquier referencia explicita a cualquier denominacion
religiosa en las escuelas). Los mitos y la mitopraxis, en culturas diferentes a
las estudiadas por Sahlins (1997a), necesitan dreas comunes de circulacién y
produccion. Este terreno comun, para el caso uruguayo, era la escuela publica
laica, gratuita y obligatoria, una escuela a la que todos deberian asistir para
graduarse y convertirse en ciudadanos. La escuela jugd un papel fundamental
en la construccion de la nacién laica, permitiendo un consenso simbdlico
comun de mitos y representaciones que podrian actualizarse y redisenarse
de una manera diferente, pero a los que se deberia (e incluso debe) recurrir
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necesariamente. LLos textos de lectura (lectura obligatoria) que se utilizaron,
muestran los principales mitos y representaciones de la religion civil urugua-
ya. El mito de la igualdad (preponderante e inclusivo) va acompanado de toda
una configuracion mitica en la que no es posible limitar las unidades miticas,
sino mostrarlas en su superposicion.

El laicismo, el preciado laicismo de la nacién uruguaya, se muestra en
su productividad como la religion civil de la nacién, su piedra angular en el
reconocimiento simbdlico de si misma. Finalmente, vale la pena recordar
los pocos estudios sobre los textos utilizados en la escuela uruguaya (algu—
nos ejemplos: Bralich, 199o; D’Ambrosio, 2016; Guigou, 2000, Resenite,
1987; Rodriguez Villamil, 1994).

Los textos, difundidos en varias bibliotecas, aunque principalmente
concentrados en el Museo Pedagégico del Uruguay —sin dudas cansan el
trabajo del investigador—. Sin embargo, creemos que cada estudio implica
algo de «profanacién» de su objeto (si tiene algo de sagrado), por lo que
abordar los textos de lectura obligatoria en las escuelas, también implica
cuestionar la sacralidad de la identidad uruguaya, y preguntar, por tltimo,
la razén de la preponderancia de ciertos arbitrarios culturales (Bourdieu,
1995, 1998) en lugar de otros. Al estudiar la religién civil de la nacién
laica, creo que he logrado comprender un poco mejor algunos aspectos
de la construccion de la identidad uruguaya, a expensas de desencializar la
identidad de esta nacion (ejercicio complejo, particularmente cuando es la
propia). Dicho ejercicio también implica considerar —antropologia contra-
factica— como esta nacion podria haber sido diferente. Deteniéndome en
este punto, y pensando en la incidencia del Estado en la construccion de la
nacion uruguaya, y en los conflictos simbdlicos y no simbdlicos en los que
participé en su consolidacién y en la construccion de la nacién, termino con
una cita de Bourdieu (1997):

Por este motivo no hay sin duda ningin instrumento de ruptura mas
poderoso que la reconstruccién de la génesis: al hacer resurgir los conflictos
y las confrontaciones de los primeros comienzos, y con ello, las posibili-
dades descartadas, reactualiza la posibilidad de que las cosas hayan sido
(y sean) diferentes y, a través de esta utopia prdctica, vuelve a poner en
tela de juicio la posibilidad por la que, entre todas las demas, se ha optado
(Bourdieu, 1997, p. 98).

De esta manera, el laicismo igualitarista y homogeneizador —desde su
génesis hasta su desarrollo contempordaneo— ha sido también laicismo cul-
tural (Guigou, 2017b) soterrado y que debe ponerse sin duda en tela de
juicio, de manera de comprender el lado oscuro tanto de la laicidad como del
laicismo verndculo, en tanto constructor del racismo estructural y envolvente
(Guigou, 2017b; Guigou, Lotti, Iguini, 2017). De esta manera, la contracara
de la nacién laica democratica, en su devocion totalizante, homogeneizadora
y centralizante, signific6 —y significa— la produccién permanente de un

Universidad de la Republica



racismo estructural y envolvente. Esto Gltimo lleva a la producciéon de una
mismidad nacional en la cual las asimetrias pretenden ser obliteradas bajo
el manto de un laicismo igualitarista cada vez mds afectado e interpelado
por producciones de sentido que escapan a las reglas de juego de los viejos y
clasicos tépicos laicistas.

Las nuevas producciones de sentido capaces de aunar democracia y he-
terogenidad, se encuentran bajo el desafio de quedar subsumidas al mul-
ticulturalismo instrumental y liberal vigente, o bien retomar (o inventar)
posibilidades emancipatorias que puedan eventualmente radicalizar el pro-
yecto democratico vigente. Tal vez, si esta ultima posibilidad posee algin
futuro, habrd una nueva version de la nacion laica, aunando heterogeneidad
con laicidad, Un nuevo horizonte, pues.
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Hay en la produccién mitolgica una sabiduria anterior
a la razén desencantada, argumentativa y reflexiva, que
intenta explicar la totalidad a partir de un canon ya no

unicamente domesticado, sino limitado en sus posibilidades.

Es una razén profunda, la mitologica, sin duda. Su verdad
no estriba tanto en contenidos, sino en las formas multiples
con que esta razon concatena elementos de manera voraz

Yy permanente.

Es asi que las mitologias nacionales —que descansan sobre
la piedra angular y las reglas de comunicacién del
pensamiento mitico de la especie y, por otra parte, son
constrenidas por la razon utilitaria de ser sometidas a los
proyectos politicos de tal o cual estado— se encuentran
en constante cuestionamiento, incluso cuando exhiben
sus seguridades patridticas, sus héroes fundacionales,
sus leyendas de sacrificio y valor, sus himnos, sus valores
y tradiciones perennes e incambiables, su vocacién de
construir empatias colectivas y generar comunidades
con un destino comun.
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