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… La Providencia guió el hilo del desarrollo con gran diligencia 

—desde el Éufrates, el Oxus y el Ganges hacia el Nilo y las costas fenicias—. 

¡Gran paso! 

Herder, Otra filosofía de la historia para la educación de la humanidad. 

Contribución a otras muchas contribuciones del siglo, 1774 

 

 

 

… Dejemos a un lado toda metafísica 

y atengámonos a la fisiología y a la experiencia. 

Herder, Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad, 1784-1791 
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INTRODUCCIÓN 

El presente trabajo de grado analiza el romanticismo en tanto paradigma filosófico y 

propuesta historiográfica, explorando el corpus conceptual y doctrinal que permitió su 

configuración en Alemania y Francia a finales del siglo XVIII y principios del XIX. 

Dicha exploración se sustenta en el análisis hermenéutico de un conjunto de fuentes 

primarias y estudios especializados. En particular, se abordarán las obras principales 

de quien es considerado el precursor de dicho movimiento, el filósofo y teólogo alemán 

Johann Gottfried von Herder1. De la misma manera, textos de otros autores como 

Immanuel Kant, Madame de Staël, Edgar Quinet, Víctor Cousin y Giuseppe Mazzini. 

La principal aspiración consiste en establecer la manera en que el romanticismo 

dinamizó en su contexto político, social y cultural la filosofía de la historia y la 

producción historiográfica de corte moderno, así como la consolidación de los 

movimientos populistas y nacionalistas que tendrían su epicentro en territorio europeo 

para extenderse posteriormente al continente hispanoamericano de la primera mitad del 

siglo XIX. Posteriormente, la investigación pretende describir el proceso mediante el 

cual se llevó a cabo la recepción y apropiación de las teorías de Herder junto con el 

romanticismo nacionalista europeo por parte de los integrantes del primer ámbito de 

intelectuales románticos desarrollado en Hispanoamérica: la Joven Argentina, Nueva 

Generación o Asociación de Mayo, conformada en 1837 en Buenos Aires. A 

continuación se argumentará en torno a los aportes concretos del pensamiento de 

                                                           
1 Otra filosofía de la historia para la educación de la humanidad. Contribución a otras muchas 
contribuciones del siglo (Riga, 1774) e Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad (Riga, 
1784-1791). 
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Herder y del movimiento nacionalista romántico sobre las tramas narrativas y 

dispositivos de cultura y memoria —producción intelectual ideológica, histórica y 

literaria—, de tres integrantes de la Joven Argentina: José Esteban Antonio Echeverría 

Espinoza2, Domingo Faustino Sarmiento Albarracín3 y Vicente Fidel López4. Por 

último, se establecerá el impacto de las tramas narrativas y dispositivos de cultura 

generados y agenciados por la Asociación de Mayo en la coyuntura crítica posterior al 

federalismo rosista, en la cual se emprende un proceso de reconfiguración del Estado, 

la nación y la nacionalidad de la Argentina contemporánea. 

Planteados el tema y el objeto de esta investigación, se procurará atender la 

resolución de los siguientes cuestionamientos que configuran nuestro problema 

investigativo: 1) ¿Cuáles son los planteamientos conceptuales y analíticos de la 

filosofía de la historia de Herder? ¿En qué medida las teorías de Herder dinamizaron 

la filosofía de la historia y la producción historiográfica de corte moderno? ¿Cuáles son 

las contribuciones de las doctrinas de Herder para la configuración del romanticismo 

como tendencia cultural y como movimiento nacionalista? 2) ¿Cómo fue el proceso 

mediante el cual se estableció la recepción y apropiación del pensamiento de Herder y 

del movimiento nacionalista romántico por parte de los integrantes de la Joven 

Argentina? 3) ¿En qué consistió el Pensamiento de Mayo y cuáles fueron los aportes 

concretos de Herder sobre sus tramas narrativas y dispositivos de cultura y memoria? 

4) ¿Qué características presentó la propuesta historiográfica de la Joven Argentina? 

¿Cuál fue la concepción de la filosofía de la historia que sistematizaron en sus tramas 

narrativas y dispositivos de cultura y memoria? 5) ¿En qué medida el romanticismo 

como paradigma epistemológico, propuesta historiográfica y movimiento nacionalista 

fue empleado por la Asociación de Mayo en la configuración del Estado, la nación y la 

nacionalidad moderna argentina? 

                                                           
2 Dogma Socialista (Montevideo, 1839). 
3 Facundo. Civilización y Barbarie. Vida de Juan Facundo Quiroga, y aspecto físico, costumbres y 
hábitos de la República Argentina (Santiago de Chile, 1845). 
4 Memoria sobre los Resultados Jenerales [sic] con qe [sic] los Pueblos Antiguos an [sic] Contribuido 
a la Civilización de la Umanidad [sic] (Santiago de Chile, 1845). 
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El romanticismo, en tanto movimiento cultural y político, se consolidó en 

Europa durante la primera mitad del siglo XIX, con la intención de confrontar el 

pensamiento ilustrado moderno imperante en la producción artística y el pensamiento 

filosófico occidental. Se fortaleció gradualmente hasta manifestarse en distintas y 

contradictorias tendencias culturales e ideológicas de las que sobresalieron, de manera 

especial, las de carácter populista y nacionalista. El filósofo y teólogo alemán Johann 

Gottfried von Herder a través de sus obras capitales, contribuyó a que el romanticismo 

se instaurara como una nueva tendencia filosófica e histórica que profundizó el debate 

epistemológico sobre la concepción moderna de la historicidad y la historiografía —

especialmente en polémica con Immanuel Kant5—. Herder también es considerado 

pionero para la configuración del movimiento nacionalista romántico, el cual impulsó 

una renovada producción artística, literaria e histórica cuyo marco conceptual e 

interpretativo fue determinante para la caracterización, valoración y comprensión de 

los individuos, el pueblo, la nación y el Estado como resultado de condiciones y 

procesos particulares, aunque vinculados con lazos comunes con los demás pueblos y 

naciones, para alcanzar una armonía y una progresión continua hacia la perfección de 

la humanidad. 

Las teorías de Herder tendrán considerable impacto en la formación ideológica 

y la producción intelectual de los románticos argentinos, quienes en calidad de 

exiliados conformaron la Joven Argentina o Asociación de Mayo, bajo el liderazgo de 

Esteban Echeverría y Juan Bautista Alberdi Aráoz. Ellos entraron en relación con el 

pensamiento de Herder y el movimiento nacionalista romántico, gracias a la mediación 

de pensadores y activistas franceses e italianos de la Restauración y el período 

revolucionario europero, especialmente Anne Louise Germaine Necker Baronesa de 

Staël Holstein —más conocida como Madame de Staël— representante de la conocida 

tendencia ideológica tradicionalista francesa; el historiador Edgar Quinet, traductor de 

las obras principales de Herder del alemán al francés; el filósofo Víctor Cousin, el 

propagador más destacado en Francia de las corrientes de pensamiento alemanas en el 

                                                           
5 Ideas para una historia universal en clave cosmopolita (Königsberg, 1784) y Recensiones sobre la 
obra de Herder «Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad» (Riga y Leipzig, 1785). 
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contexto del movimiento ecléctico; Guiseppe Mazzini, líder carbonario italiano. Se 

trata de autores que contribuyeron a que el romanticismo se forjara como movimiento 

nacionalista y tendencia cultural en toda la Europa de la primera mitad del siglo XIX. 

La producción intelectual de los románticos argentinos pertenecientes a la 

generación de 1837 —entendida como tramas narrativas y dispositivos de cultura y 

memoria— tuvo un peso relevante para el avance de la cultura política y la 

reorganización del Estado, la redefinición de la nación y la nacionalidad de la Argentina 

moderna en la época inmediatamente posterior a la caída del federalismo rosista 

ocurrida en 1852. Dicha producción intelectual consolidó una tendencia intelectual y 

política conocida como el Pensamiento de Mayo, la cual recuperó los ideales de la 

Revolución de Mayo de 1810 que alcanzó la independencia política de España, 

pensamiento que a la postre tuvo impacto sobre la valoración y comprensión de la 

realidad política, institucional, jurídica, económica y sociocultural argentina e 

hispanoamericana, así como en la concepción de la historia y de la identidad nacional 

argentina. Con posterioridad al proceso de reconstrucción política, superado el período 

de guerra civil en la Batalla de Pavón de 1861, la acción de los tres primeros presidentes 

constitucionales de la Argentina —Bartolomé Mitre (1862-1868), Domingo Faustino 

Sarmiento (1868-1874) y Nicolás Avellaneda (187-1880)— no fue sino la realización 

de las políticas postuladas por aquella Asociación que inició en 1837. 

La presente investigación sobre el romanticismo como paradigma 

epistemológico, propuesta historiográfica, movimiento nacionalista y su impacto e 

incidencia sobre la coyuntura crítica de la Argentina del siglo XIX, aspira a ofrecer 

lecturas y proponer argumentos desde la filosofía de la historia y el análisis 

historiográfico en la comprensión de la construcción del Estado y la nación en América 

Latina, sus repercusiones y continuidades en las dinámicas actuales de la región en 

perspectiva postcolonial (Guha 2002; Quijano 2005). Los hallazgos y las conclusiones 

persiguen complementar la discusión filosófica acerca de la recepción, apropiación e 

incidencia del pensamiento filosófico, histórico e ideológico de corte moderno sobre el 

proceso de reconfiguración del Estado y la redefinición de la nación en la Argentina, 

con posterioridad a la dictadura del caudillo Juan Manuel de Rosas. 
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En este orden de ideas, Santiago Castro-Gómez en un ensayo «Fin de la 

modernidad nacional y transformaciones de la cultura en tiempos de globalización» 

(1999), plantea que en la filosofía de la historia elaborada por Herder encontramos la 

cultura convertida en objeto ideográfico de conocimiento. Apoyándose en Wallerstein 

y Foucault, el autor plantea: 

 

Como lo ha mostrado Wallerstein, los saberes ideográficos se diferencian de los 
nomotéticos en que hacen de las leyes que rigen la vida humana un producto del 
desarrollo histórico de la humanidad. La filosofía de la historia en Herder y Hegel 
puede ser considerada, en este sentido, como saber ideográfico, por dos razones 
fundamentales: primero, porque hace del tiempo el factor básico sobre el cual se 
despliega la vida social y cultural de los seres humanos; y segundo, por su pretensión 
de cientificidad, muy propia, por cierto, de la filosofía idealista alemana desde Herder 
hasta el último Schelling. Así las cosas, el concepto ideográfico de cultura jugó el papel 
de una cartografía (tableau) destinada a ordenar, clasificar y codificar a las personas, 
asignándoles no sólo un papel en el devenir de la historia, sino también una función en 
tanto que miembros orgánicos de la nación, y en tanto que ciudadanos obedientes a las 
políticas disciplinarias del Estado (93. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

A partir de la categoría analítica de cultura como red ideográfica de 

conocimiento, Castro-Gómez invita a revisar la actualidad y vigencia del 

Estado−nación como proyecto moderno. Se trata de asumir la modernidad como una 

serie de prácticas orientadas hacia el control racional de la vida humana, entre las cuales 

figuran la institucionalización de las ciencias naturales y sociales, la organización 

capitalista de la economía, la expansión colonial de Europa y, por encima de todo, la 

configuración jurídico–territorial de los Estados nacionales. En este orden de ideas, la 

presente investigación persigue dar respuesta a interrogantes como: ¿en qué medida las 

teorías de Herder constituyen una ruptura con la Ilustración? ¿Cómo el romanticismo 

impacta la modernidad generando tensiones que repercutirán la legitimidad del mismo 

proyecto moderno occidental? ¿La particular visión de la filosofía y la historia de 

Herder constituyen un paradigma cultural vigente para avanzar en el análisis de la 

realidad política, social y cultural del actual mundo globalizado? 
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De manera complementaria, el concepto de cultura en Herder es abordado por 

David Sobrevilla en su ensayo «Idea e historia de la filosofía de la cultura» (1998), de 

la siguiente manera: 

 

Decisiva para el desarrollo de la idea de la cultura fue la obra de Johann Gottfried 
Herder (1744-1803), sobre todo sus libros Otra filosofía de la historia de la humanidad 
(1774) e Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad (1784-1791). En ellas 
Herder empleó por primera vez algunos de los sentidos principales de la palabra 
«cultura»: el sentido subjetivo, el de la cultura de un pueblo y el objetivo de la cultura 
de la humanidad. En el primer sentido, la cultura significaba para él el despertar del 
hombre espiritual en el hombre físico y equivalía a una segunda génesis del hombre; 
en el sentido antropológico la cultura de un pueblo la entendía como «el florecimiento 
de su existencia, con la que él se manifiesta de manera grata pero frágil»; y en el sentido 
objetivo pensaba en la cultura como en las consecuciones permanentes del hombre, y 
en la tradición que se forma por el tránsito de los pueblos y que tiene como finalidad 
la realización de la humanidad en su conjunto. Además, Herder hablaba de las 
«semillas de la cultura», de la «cultura del lenguaje» y de la «cultura de la razón», entre 
otras expresiones más (18. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

Por otra parte, para la presente investigación es fundamental el análisis 

epistemológico de la filosofía de la historia para determinar su posible relación con la 

teoría política. Al respecto resulta ilustrativo lo planteado por Manuel Reyes Mate en 

su introducción al tomo 5 de la Enciclopedia Iberoamericana de Filosofía. Filosofía 

de la Historia (2005): 

 

Podemos entender a la filosofía de la historia como la mediación entre las puras 
exigencias filosóficas de una época y la esfera de lo político. Nosotros hemos sido 
testigos, en efecto, de cómo numerosos planteamientos políticos reclaman para sí una 
determinada representación de la historia y de cómo ésta, a su vez, legitima sus 
exigencias con base en una articulación científica con la realidad, lo que implica una 
determinada filosofía. La filosofía de la historia, pues, hunde, por un lado, sus raíces 
en firmes postulados filosóficos pero alarga sus ramas, por otro, hasta las contingencias 
políticas (15). 

 

De esta manera, la categoría analítica filosofía de la historia entra en diálogo 

con la historia de las ideas y las mentalidades. Esta articulación fue motivo de reflexión 
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por parte de Horacio Cerutti en su trabajo «Identidad y dependencia culturales» (1998), 

quien plantea una noción de identidad ontológica e histórica en América Latina muy 

cercana al concepto alteridad como herramienta para la discusión sobre la condición 

postcolonial del continente. Propone que la pregunta por la identidad remite en último 

término a la realidad histórica y social en que la cultura se desenvuelve mediada por 

los reclamos de la memoria. Por ello mismo, habría que pensar la realidad críticamente 

y a partir de la propia historia: 

 

Sin memoria histórica es imposible ejercer el filosofar. Un filosofar así entendido, 
volcado en pensar la realidad, requiere de una memoria histórica a partir de la cual 
ejercerse. No es que la filosofía piense lo pensado exclusivamente. Tampoco es que la 
filosofía o el filosofar se reduzcan a la historia de la filosofía. La visión caricaturesca 
y normalizada de la historia de la filosofía en Latinoamérica hasta ahora al uso —
corriente— bloquea francamente las posibilidades mismas de desarrollar una reflexión 
de las características que aquí se vienen esbozando. Si sólo se piensa en Nuestra 
América como una región receptora acrítica de un pensar filosófico elaborado en otras 
latitudes, si el papel es sólo el de eco de ajena vida, malamente se podrá pensar desde 
allí con fuerza, autenticidad y pertinencia cultural, política y teórica. En este sentido, 
se reclama urgentemente una reconstrucción de la historia de la filosofía en la región 
que recoja los grandes desafíos metodológicos formulados por la historia de las ideas 
desde los años 1940 y 1950. Una historia de la filosofía que muestre cómo la filosofía 
ha operado en sus contextos, sin abandonar la coherencia de sus propios argumentos. 
Una filosofía que ha debido tomar posición o se ha definido frente o a partir del Estado, 
del ejercicio del poder, del desarrollo científico–tecnológico, de los compromisos 
educativos y de política cultural, a partir del inconsciente, la ideología, los imaginarios 
colectivos, la religión. Esta historia de la filosofía que hoy se reclama está por hacerse. 
Para ello es menester recuperar esfuerzos críticos anteriores e impulsarlos sobre la base 
de un sólido apoyo documental e historiográfico (141-142). 

 

Con base en estos planteamientos, para la presente investigación la filosofía de 

la historia y el análisis historiográfico constituyen problemas filosóficos pertinentes 

para el análisis de la realidad latinoamericana. Lo anterior implica el tratamiento de las 

ideas en relación con sus prácticas sociales y sus contextos políticos particulares, sobre 

los que se configuran tendencias de pensamiento acordes con las necesidades, retos y 

utopías que proyectan la dinámica histórica de determinada comunidad. Sobre estas 
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últimas categorías analíticas José Ortega y Gasset en su obra Historia como sistema 

(1941), plantea lo siguiente: 

 
La idea es una acción que el hombre realiza en vista de una determinada circunstancia 
y con una precisa finalidad. Si al querer entender una idea prescindimos de la 
circunstancia que la provoca y del designio que la ha inspirado, tendremos de ella sólo 
un perfil vago y abstracto. (…) La idea no tiene su auténtico contenido, su propio y 
preciso «sentido», sino cumpliendo el papel activo o función para que fue pensada y 
ese papel o función es lo que tiene de acción frente a una circunstancia. (…) La historia 
de la filosofía deberá anular la presunta existencia de deshumanizada en que nos ofrece 
las doctrinas y volver a sumergirlas en el dinamismo de la vida humana, mostrándonos 
su funcionamiento teleológico en ella (107, 110. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

Por último, dotar de una mayor profundidad analítica y argumentativa las 

categorías cultura como red ideográfica de conocimiento, filosofía de la historia y 

análisis historiográfico como problema filosófico, así como la historia de las ideas 

como paradigma para la interpretación de la alteridad y la postcolonialidad, implica 

asumir un enfoque hermenéutico que permita vincular en la argumentación el diálogo 

entre fuentes de información de naturaleza diversa y contextos sociales distintos, con 

miras a establecer un aporte novedoso en el conocimiento social y humanístico en torno 

al pensamiento filosófico latinoamericano. En virtud de lo anterior, para la presente 

investigación son importantes las elaboraciones teórico-metodológicas del filósofo e 

historiador estadounidense Hayden White (1992), quien plantea la relación texto-

contexto, a la hora de abordar el impacto de determinado dispositivo cultural o trama 

narrativa sobre el conjunto de las dinámicas de un proceso histórico. En esa medida, 

un texto no solamente es relevante por cuanto su posible riqueza interna —producto a 

su vez de una época— sino ante todo por su relación directa con los medios 

sociohistóricos con los que entra en contacto. Los dispositivos de cultura y memoria 

son comprendidos como iniciativas «que traman los acontecimientos de los que 

hablan» (White 2011, 486) o iniciativas que ensamblan experiencias histórico-

temporales, a través de operaciones narrativas en el tiempo. Para lograr dicha trama y 

tal ensamble, los dispositivos de cultura y memoria producen narrativas que permiten 

seleccionar y disponer sucesos heterogéneos sobre los análisis de la realidad histórica 
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y la mentalidad de una época. La trama proporciona a la experiencia humana una 

inteligibilidad narrativa y una determinada estructura, o sea, la trama transforma los 

acontecimientos temporales en relatos más o menos integradores de lo que ha sucedido. 

En este orden de ideas, por ejemplo, la producción intelectual de la Joven Argentina 

articula diversos discursos o dispositivos de cultura y memoria dentro de unos marcos 

temporales, espaciales e históricos para impactar un modelo particular de Estado, 

nación y nacionalidad. La noción de trama sugiere que los ingredientes de la acción 

humana son ensamblados cultural, política y socialmente para otorgarles un grado de 

inteligibilidad o para agregar un «contenido ideológico a la narrativa histórica» (486) 

que generan. Tramas narrativas y dispositivos de cultura y memoria constituyen 

elementos de la estructura de la «imaginación histórica» del siglo XIX, de la cual el 

Pensamiento de Mayo no es ajeno. En este orden de ideas, se aspira analizar obras 

filosóficas, ideológicas, históricas y literarias para determinar las características 

comunes de las diferentes concepciones del proceso histórico y la consolidación de 

paradigmas interpretativos de la realidad. Paralelamente, se trata de establecer las 

distintas teorías posibles con que justificaban y legitimaban el pensamiento histórico 

los filósofos de la historia e historiadores de la época. Lo anterior equivale a asumir los 

dispositivos de cultura y memoria y las tramas narrativas como estructuras discursivas 

y filosóficas que intentan explicar a través de ciertas representaciones particulares la 

dinámica social con la cual interactúan y a la que aspiran transformar (White 2014). 

La bibliografía consultada se acopió, clasificó y analizó con base en siete 

criterios: 1) obras de Herder, de la Joven Argentina y otros autores; 2) estudios sobre 

Herder; 3) estudios sobre Kant; 4) estudios sobre la polémica entre Kant y Herder; 5) 

estudios sobre filosofía de la historia e historiografía; 6) estudios sobre el movimiento 

romántico; 7) estudios sobre Herder y la Joven Argentina. En el acápite respectivo se 

relacionan las referencias bibliográficas de las fuentes consultadas y citadas. Las 

fuentes documentales utilizadas en la investigacio ́n provienen de archivos y bibliotecas 

ubicadas en Argentina, Colombia, España, Francia y México. 
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El sistema de citación y referenciación utilizado en todo el trabajo corresponde 

al The Chicago Manual of Style Online, en su modalidad Referencias Autor-Fecha. Se 

utilizó la versión internacional actualizada disponible en internet bajo suscripción en el 

sitio: https://www.chicagomanualofstyle.org/home.html. Sólo se modificaron las citas 

correspondientes a obras canónicas o fuentes primarias relevantes de la investigacio ́n, 

para mayor claridad y comodidad del lector, de conformidad con las pautas editoriales 

de la Facultad de Filosofi ́a de la Pontificia Universidad Javeriana. 

Como instrumentos de apoyo metodológico y técnico se creó una base de datos 

heurística y bibliográfica en el programa Evernote, en la cual se dispuso una ficha para 

cada registro bibliográfico con la siguiente información: 1) referencia bibliográfica del 

material; 2) clasificación; 3) resumen o identificación del contenido; 4) versión digital 

de la fuente completa o documento digital con la información de interés. De la misma 

manera, se creó un proyecto en el programa ATLAS.ti con siete unidades 

hermenéuticas, correspondientes a la clasificación ya señalada, para la codificación, 

depuración y análisis de la información. 

 

https://www.chicagomanualofstyle.org/home.html


 

 

CAPÍTULO 1 
 
 
 
 
 

AUTORES, OBRAS Y ESCENARIOS 

 

1.1 Herder, sus obras y su relación con el Romanticismo 

 

Johann Gottfried von Herder ―pastor luterano, escritor, filósofo de la historia y 

poeta6― ha sido recientemente reconocido como un pensador que no desarrolló una 

línea homogénea de investigación referida a un tema o problemática particulares dadas 

sus diversas inclinaciones políticas e intelectuales. Pero, precisamente, ese es el aspecto 

más relevante de su producción escrita, sobre todo la filosófica, ya que gracias a sus 

variopintas reflexiones y elaboraciones, generadas durante el movimiento conocido 

                                                           
6 Johann Gottfried von Herder (Mohrungen: 25 de agosto de 1744 – Weimar: 18 de diciembre de 1803). 
Hijo de un maestro de escuela, Herder logró elevarse con sacrificio y cursó estudios de teología en la 
Universidad de Königsberg, donde fue alumno de Immanuel Kant y trabó amistad decisiva con Johann 
Hamann. Después de alguna actividad pedagógica y religiosa en Riga emprendió viajes por Francia, 
Países Bajos y Alemania y, más tarde, Italia. En Estrasburgo conoció a Johann Wolfgang von Goethe, 
por iniciativa del cual fue llamado en 1776 a la corte de Weimar a desempeñar el cargo de 
superintendente de la iglesia de ese Ducado, puesto que ocupó hasta su muerte. Para una información 
biográfica más puntual Pucciarelli 1950, Ribas 1982, Díez 2017. 
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como la Ilustración (Aufklärung), varios movimientos o tendencias culturales 

empezaron a consolidarse posteriormente como tales. En efecto, a Herder se le 

considera como uno de los genios precursores de los movimientos Idealista e 

Historicista7, de haber dotado de una novísima y polémica profundidad filosófica al 

concepto volteriano de Historia Universal8, de contribuir con valiosos y fecundos 

aportes en el campo de la investigación lingüística y literaria9 y, muy especialmente, 

de ser un temprano contradictor de los principales paradigmas de la Ilustración: 

racionalismo, clasicismo, cosmopolitismo, moralismo10. 

Ciertamente, la mayoría de los escritos del joven Herder —de índole poética, 

estética, teológica y filosófica— son ubicados dentro del Sturm und Drang11, la 

tendencia ilustrada alemana de la que hizo parte, la cual se caracterizó por el carácter 

insurreccional contra todos los órdenes culturales permeados por el iluminismo, 

desarrollada durante los últimos lustros del siglo XVIII (ca. 1765 – ca. 1785) en las 

ciudades de Jena y Berlín, y que sería el antecedente para la consolidación de los 

futuros movimientos Romántico e Idealista. El grupo, inicialmente dedicado a asuntos 

literarios y estéticos, fue paulatinamente abordando con éxito críticas al pensamiento 

filosófico ilustrado, las cuales convergieron en planteamientos renovadores del mismo; 

por lo tanto, para la posteridad se conocerá como el antecedente pre-romántico por 

excelencia. El Sturm und Drang tomó su nombre gracias a la publicación en 1776 —

en la ciudad de Sturm— de la comedia Sturm und Drang, cuyo autor fue el dramaturgo 

Friedrich Maximilian von Klinger. Sus promotores fueron los hermanos von Schlegel: 

August Wilhelm y Karl Wilhelm Friedrich, así como Karoline Michaelis, esposa del 

primero. Junto a ellos, sus integrantes más relevantes fueron: Friedrich von Hardenberg 

—más conocido como Novalis—, Friedrich Danill Ernst Schleiermacher, Friedrich 

                                                           
7 Berlin 1979, Mayos Solsana 2004, Meinecke [1936] 1982, Mondolfo 1946. 
8 Instituto de Filosofía, ed. 1948, Alonso 1971, Astrada 1944-1945, Berlin, 2000, Collingwood [1952] 
2017, Dujovne 1959. 
9 Berlin 2014, 2015. 
10 Estiú 1947, 1950, 1964, Pucciarelli 1950, Bermejo 1987, Castro-Gómez 1999. 
11 Tormenta e impulso. 
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Hölderlin, Friedrich Schiller, Jakob Michael Reinhold Lenz, Johann Wolfgang von 

Goethe, Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling, Johann Georg Hamann, Friedrich 

Heinrich Jacobi, Johann Gottfried von Herder y Wilhelm von Humboldt. 

Pero ante todo, Herder es considerado como el padre conceptual del 

Romanticismo en tanto movimiento filosófico e ideológico12. Dicha corriente se 

desarrolló inicialmente sobre la base de sólidas elaboraciones epistemológicas y 

conceptuales de varios de los autores alemanes pertenecientes al Sturm und Drang, 

destacándose en dicho proceso el protagonismo y las obras de Herder. Posteriormente, 

al diapasón del agitado ambiente político e intelectual desatado en Europa durante la 

primera mitad del siglo XIX, el legado cultural e ideológico alemán fue recepcionado 

y apropiado de manera especial por políticos e intelectuales franceses, quienes fueron 

paulatinamente consolidando al Romanticismo no solamente como una corriente o 

tendencia cultural y artística, sino ante todo ideológica y nacionalista que se empeñó 

en renovar o revalorizar principios centrales del neoclasicismo y racionalismo 

imperante en la cultura e ideología que el Siglo de las Luces imprimió al mundo 

occidental (Dujovne 1959, Giner 1982, Pagès 1991, Copleston 1996, Martín sf). 

En todo caso, el adjetivo romántico apareció por primera vez en Inglaterra hacia 

mediados del siglo XVII, como término utilizado para indicar algo fabuloso, 

extravagante, fantástico e irreal como se encuentra en algunas novelas caballerescas y 

cantares de gesta medievales. Fue redimido de esta connotación durante el siglo 

siguiente, en el que se utilizó para indicar escenas y situaciones placenteras, como las 

que aparecían en la narrativa y en la poesía romántica, en el sentido antes indicado. 

Gradualmente el término romanticismo llegó a indicar el resurgir del instinto y de la 

emoción, que el racionalismo predominante en el siglo XVIII jamás había suprimido 

del todo a pesar de sus esfuerzos en tal dirección. Por otra parte, como categoría 

historiográfica y geográfica, el romanticismo empezó a designar el movimiento 

espiritual que incluía no sólo la poesía y la filosofía, sino también las artes figurativas 

                                                           
12 Hipótesis sobre la cual convergen muy especialmente las investigaciones de José Miguel Alonso 
(1971), Isaiah Berlin (2000, 2006, 2014, 2015), Gonçal Mayos (1991, 2004), Francisco Contreras 
(2004), Horacio Sisto (2009). 
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y la música, el cual se desarrolló inicialmente en Alemania propagándose por el resto 

de Europa entre principios y mediados del siglo XIX. En Francia, el romanticismo 

empezó a adquirir poco a poco tonalidades ideológicas en virtud del desarrollo de los 

principales acontecimientos políticos de la primera mitad del siglo: las revoluciones de 

1830 y de 1848, donde los principios culturales, artísticos y filosóficos de corte 

romántico dinamizaron muchos de los movimientos nacionalistas que caracterizarían 

el ambiente político europeo y americano de la época. Con el empoderamiento del 

Romanticismo como elemento destacable de los movimientos nacionalistas, muchas 

disciplinas humanas y sociales se fortalecieron como herramientas necesarias en el 

análisis de las sociedades pasadas y presentes. Lugar destacado tuvieron la ciencia 

política, el derecho, la historia, la filosofía, la filología y la lingüística. Así, el 

Romanticismo como movimiento cultural e ideológico se arraigó particularmente en 

Francia, luego en Italia, España, Inglaterra y en la gran cadena de estados de la Europa 

Oriental y, en cada uno de estos países, asumió rasgos peculiares y se vio sometido a 

transformaciones y/o adaptaciones, motivadas las más de las veces por las condiciones 

sociopolíticas particulares y del contexto europeo en general, que paulatinamente lo 

perfilaron de movimiento cultural a tendencia ideológica y política (Fernández 2000, 

White 1992, Reale y Antiseri 1988). 

Así las cosas, la exploración sucinta del pensamiento herderiano que se 

desarrollará en éste trabajo busca ofrecer al lector el legado para la sistematización y 

dinamismo de la historiografía moderna occidental, ya que como movimiento cultural 

e ideológico, el Romanticismo se impuso no solo en la producción artística y literaria 

sino también en el arte, en la valoración de lo político y la sociedad y, por supuesto, en 

el pensamiento y producción históricas. La base de dicho análisis consiste en la lectura 

de las dos obras que constituyen la médula del pensamiento filosófico-histórico de 

Herder: Otra filosofía de la historia para la educación de la humanidad. Contribución 

a otras muchas contribuciones del siglo ([1774] 1982, en adelante OFH), obra pionera 

sobre filosofía de la historia que se ubica dentro del Sturm und Drang, y que le sirvió 

posteriormente de base para el desarrollo de su obra cumbre Ideas para una filosofía 

de la historia de la humanidad ([1784-1791] 1959, en adelante Ideas). 
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Otra filosofía de la historia fue, en su contexto y momento, un libro polémico, 

y, para la posteridad, un clásico de la filosofía de la historia. En él Herder se presenta 

como un pensador con bastante ansia juvenil que reacciona contra la Ilustración y 

rompe con ella. Hostil al racionalismo de la época de la Ilustración, su argumentación 

dirigió dardos contundentes contra el pensamiento histórico y la historiografía 

ilustrada, principalmente hacia Voltaire y, con no menor violencia, contra la imagen 

del pasado que dibujaban en sus obras históricas Hume, Robertson e Iselin. Censuró en 

ellos la estrechez de su horizonte valorativo, la unilateralidad de sus interpretaciones 

fundadas exclusivamente en las experiencias e ideales del tiempo presente, la ceguera 

para los valores del sentimiento, la insensibilidad para percibir lo poético, lo primitivo, 

lo popular, el medio natural. Los ilustrados se acercaban a la historia con el presupuesto 

de que ella ha de representar un movimiento ascendente desde el misticismo religioso 

y la superstición hacia una moralidad libre e irreligiosa. Pero, para Herder, si se 

contempla la historia a la luz de esos presupuestos, jamás se conseguirá entender su 

realidad concreta. Por lo tanto, trata de estudiar cada cultura y cada fase de ella por su 

propio interés, intentando entrar en su compleja vida y entenderla, dentro de lo posible, 

desde dentro, sin juicios de valor y sin estimar su mayor o menor felicidad. Cada 

nación, dice Herder, lleva consigo su propia felicidad y lo mismo puede decirse de cada 

período del desarrollo de cada nación. En últimas, no podemos hacer legítimamente 

generalizaciones análogas acerca de las naciones en el curso de su desarrollo. Hay, sin 

duda, cierto historicismo en esta actitud, pero Herder insiste claramente en una posición 

importante, a saber, que para entender realmente el desarrollo histórico del ser humano 

hay que abstenerse de forzar los datos históricos recortándolos o acomodándolos en un 

esquema preconcebido, que para la mayoría de los ilustrados eran el mundo helénico o 

la Europa moderna. 

Lo anterior nos parece hoy completamente obvio, pero dada la tendencia 

general de la Ilustración a utilizar la historia para probar una tesis, y una tesis discutible 

—la Europa ilustrada se enorgullecía de su libertad, de su progreso, de su ciencia, pero 

paralelamente silencia la invisible esclavitud o la explicita dominación de muchos 

sectores sociales o, incluso, otros pueblos sometidos—, la formulación de Herder no 
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era en modo alguno una perogrullada en el momento en que él la propuso. Contribuyó, 

en gran medida, a formar la moderna conciencia histórica, a despertar el sentido de la 

individualidad en la historia y un significado más amplio del progreso. Asoció 

asertivamente la visión de la continuidad del curso temporal con el carácter peculiar de 

cada época y de cada pueblo. Confirió un alma al cuerpo entero de la historia, inerte y 

opaco hasta entonces, y aguzó la percepción para advertir su dinamismo interior y su 

infinita riqueza de contenidos y contrastes. Vio en la historia la obra de la providencia 

o acción de Dios como perfeccionamiento de la humanidad, y, como hombre de su 

tiempo y de su medio, aspiró a estimular el desarrollo de los valores vernáculos 

respetando, fiel a sus premisas metódicas, las individualidades nacionales ajenas. 

Su posterior obra Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad, 

reunió en su consideración histórica todos los aspectos previamente abordados en otras 

publicaciones de su haber: el lenguaje, la religión, la política, el arte, la economía, la 

poesía y la literatura. La entrada en escena de este monumental libro desde 1774 fue 

celebrada por Johann Wolfgang von Goethe y ejerció gran impacto sobre el despertar 

de la conciencia histórica dentro y fuera de Prusia, ocupando posteriormente un lugar 

de singularísima importancia en la historia del pensamiento histórico europeo. Todo él 

está escrito con la convicción de que en la naturaleza y en la historia humana obra una 

potencia viviente, animada: Dios. En toda suerte de fenómenos cree percibir Herder la 

activa presencia de un mismo principio a su vez providencial y progresivo. A través de 

la multitud de los hechos intuye una unidad fundamental y percibe que todo acontece 

porque ha de acontecer. Sin embargo, en esta obra Herder retoma el problema de la 

crítica a la historiografía ilustrada y se esfuerza por salvar el incómodo dualismo que 

contrapone lo nacional a lo ecuménico, la patria a la humanidad, lo individual a lo 

cosmopolita. Intenta superar el relativismo de Otra filosofía de la historia sacrificando 

la visión pluralista de la historia que afirma la equivalencia de los distintos pueblos, y 

a la que lo arrastraba el ideal patriótico de independencia cultural con base en las 

confrontaciones políticas y militares que afrontaba la Prusia de su época con otros 

Estados. Concibe, por otra parte, al hombre como ser destinado esencialmente al 

ejercicio de la razón y de la libertad, y, en nombre de su fe en el plan de la providencia, 
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que tiene por fin la educación de la humanidad por Dios, introduce, por lo menos en la 

esfera moral, la noción de progreso que había proscrito en nombre de la equivalencia 

de épocas y pueblos y de la ley de los ciclos de auge y decadencia, idea retomada sin 

duda de Giambattista Vico. Incurriendo en un monismo, que por momentos roza el 

panteísmo sin caer en él, integra la humanidad en la naturaleza, afirmando la 

continuidad de lo físico y lo espiritual, y concibiendo naturaleza e historia como dos 

revelaciones de Dios, dos mensajes equivalentes. Puesta sobre el plano cósmico, la 

historia descubre los designios divinos bajo las iniciativas humanas, y de este modo 

alimenta la fe en la revelación progresiva de Dios en el curso de la creación y de la 

historia, tras lo cual termina afirmando el primado de la humanidad sobre el resto de la 

creación. 

La obra Ideas, en su conjunto, está concebida a escala gigantesca, a diferencia 

de Otra filosofía de la historia que es poco extensa. En las primeras dos partes, cada 

una de las cuales contiene cinco libros, Herder trata el entorno físico y la organización 

de la vida del hombre, con la antropología y el período prehistórico, por decirlo 

paradójicamente, del desarrollo del hombre. En la tercera parte, que comprende los 

libros XI-XV, llega finalmente a la historia documentada, y lleva la exposición hasta 

la caída del Imperio Romano. La narrativa continúa en la parte cuarta, libros XVI-XX, 

hasta el año 1500 aproximadamente. No llegó a escribir la parte quinta. Estudioso 

incansable, Herder en este libro no concibió una teoría sistemática del mundo y de la 

vida humana si por teoría se entiende un desarrollo rigurosamente lógico de 

pensamientos. Su temperamento lo conducía a una visión sentimental y ensoñada de la 

realidad. Su inteligencia le reclamaba que diera a esa visión la estructura de un sistema 

razonado. Porque no lo consigue siempre, se advierte en sus escritos la superposición 

de los argumentos a las intuiciones. Pero, pese a la ambición del esquema y a la postura 

metódica, Herder no formuló pretensiones vanidosas, pues, hasta el título de la obra es 

significativo de modestia, y él mismo fue consciente de que sus capacidades se 

quedaban cortas para lograr desarrollar la totalidad del esquema planteado. No 

obstante, el resultado final bastó para hacer de Herder uno de los pensadores más 

reconocidos del mundo alemán y europeo moderno. 
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1.2 Movimiento ecléctico francés 

 

El proceso a partir del cual las ideas del movimiento Sturm und Drang atravesaron las 

fronteras alemanas para converger sobre la Francia de la Restauración se debe muy 

especialmente a la acción difusora de Anne Louise Germaine Necker Baronesa de Staël 

Holstein —más conocida como Madame de Staël— representante de la conocida 

tendencia ideológica tradicionalista francesa13, quien a través de su obra Alemania 

([1810] 1947), dio a conocer en el medio cultural francés de la Restauración las 

novedades del pensamiento alemán de corte pre-romántico y pre-idealista del Sturm 

und Drang, después de vivir por un tiempo en Alemania a causa del exilio a que fue 

sometida por Napoleón. «La Alemania intelectual apenas es conocida por Francia: muy 

pocos hombres de letras se han ocupado de ella entre nosotros. (…) He creído, pues, 

que podía haber algunas ventajas en dar a conocer el país de Europa donde el estudio 

y la meditación han sido llevados tan lejos, que puede considerársele como la patria del 

pensamiento» (Necker [1810] 1947, 17). El capítulo XVII de esta obra está dedicada a 

ofrecer un perfil literario y poético de Herder, del cual vale la pena reproducir el 

siguiente fragmento: 

 

En Alemania, los hombres de letras son en muchos aspectos la reunión más respetable 
que el mundo ilustrado pueda ofrecer, y entre estos hombres, Herder merece un lugar 
aparte: su alma, su genio y su moralidad han ilustrado conjuntamente su vida. Sus 
escritos pueden ser considerados bajo tres aspectos diferentes: la historia, la literatura 
y la teología. Se ha ocupado de la antigüedad en general, y de las lenguas orientales en 
particular. La Filosofía de la historia es, quizá, el libro alemán escrito con mayor 
encanto. No se encuentra en él la misma profundidad de observaciones políticas que 
en la obra de Montesquieu sobre Las causas de la grandeza y decadencia de los 
romanos; pero como Herder intentaba penetrar en el genio de tiempos más remotos, 
quizá la imaginación, cualidad que poseía en grado sumo, sirviera mejor que cualquier 
otra para darles a conocer: se necesita una antorcha para penetrar en las tinieblas. Los 

                                                           
13 Cuyos integrantes, aparte de Madame de Staël, eran René de Chateaubriand, Louis de Bonald, Joseph 
de Maistre y Robert de Lamennais. 
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diversos capítulos de Herder sobre Persépolis y Babilonia, sobre los hebreos y los 
egipcios, son de deliciosa lectura; nos parece pasear en medio del antiguo mundo con 
un poeta historiador, quien toca las ruinas con su varita mágica y reconstruye ante 
nuestros ojos los abatidos edificios (Necker [1810] 1947, 137-138. Cursivas de la 
fuente primaria). 

 

La imagen de la cultura alemana bosquejada por Madame de Staël se basa no 

sólo en sus propias observaciones, sino también en sus conversaciones con su amigo 

August Wilhelm von Schlegel, las cuales desarrollaron una fuerza atractiva logrando 

demostrar que los depositarios de la ideología alemana habían sido bastante 

disminuidos en su importancia mundial por Napoleón. Y, aún más, estimuló a los 

franceses al emular el sentimiento alemán de la vida. Lo que Madame de Staël dijo de 

los románticos alemanes y de sus propósitos y obras resultó más palpable todavía para 

los franceses y para toda Europa merced a las lecciones sobre arte dramático y literatura 

que fueron profesadas en Viena por los hermanos Schlegel y por Schelling (Lacoue-

Labarthe y Nancy 2012). 

Traducidas a todos los idiomas cultos, estas lecciones abrieron perspectivas en 

el concepto de la forma orgánica artística y explicaron al mundo el programa artístico 

de Goethe. El mismo Víctor Marie Hugo dio buena acogida a estos pensamientos y la 

vida alemana del pasado le impresionó lo bastante para utilizarla como poeta. Su 

preferencia por el misterio estremecedor fue abundantemente justificada por el 

romanticismo alemán y, sobre todo, por el escritor y compositor Ernst Theodor 

Amadeus Hoffmann, a quien los franceses estiman con particular atención (Giner 1982, 

321-322). 

Junto al grupo de los tradicionalistas y de Madame de Staël, también sobresalió 

la acción política de su discípulo Henri-Benjamin Constant de Rebecque quien se 

constituyó en un agudo observador y polemista de las condiciones políticas francesas 

previas al advenimiento de la Revolución de 1830. Gracias al pensamiento de Constant 

el Romanticismo logró fortalecer muchos de los principios de la otra gran corriente del 

siglo: el Liberalismo. Para muchos analistas fue en la eclosión de la Revolución de 

1830 donde convergieron múltiples posiciones y debates en torno al aparente fracaso 
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de 1789 y la consiguiente subida de la Restauración, situación que empezó a ser 

revertida gradualmente durante las próximas dos décadas de vida política en suelo 

francés y europeo (Giner 1982, 421-424; Pagès 1991, 15-17). Precisamente durante el 

lapso que media entre la Revolución de 1830 y la de 1848 —mejor conocida esta última 

como la Primavera de los Pueblos, paradigma del modelo nacionalista romántico en 

Europa— tomó impulso en Francia la consolidación de la ideología romántica, bajo el 

cruce de heterogéneas y hasta conflictivas tendencias de opinión y pensamiento. De 

hecho, en esta coyuntura tomó mayor contundencia la renovación de la cultura ilustrada 

por parte de la difusión de las obras pioneras del Romanticismo alemán y, en 

consecuencia, el pensamiento filosófico-histórico agudizó entonces su papel social, es 

decir, empezó a ser aplicado más de lleno a los problemas políticos, económicos y 

socioculturales de los pueblos. 

Una de las corrientes más sobresalientes de esta coyuntura fue el movimiento 

ecléctico14, cuya figura más distinguida fue el filósofo Víctor Cousin, quien por medio 

de su célebre obra Cours de Philosophie. Introduction à l’histoire de la Philosophie 

([1828] 1991), pondría en operatividad la síntesis del pensamiento alemán difundido 

por Madame de Staël y Benjamin Constant. Alumno de Pierre Laromiguière, profesor 

de la Escuela Normal y de la Sorbona, historiador de la filosofía, publicó 

investigaciones sobre Aristóteles, Pascal, filosofía antigua y filosofía medieval, 

traductor de Platón y de Proclo, editor de las obras de Descartes y de los trabajos 

inéditos del filósofo inglés Maine de Biran, Cousin tuvo ocasión de conocer 

personalmente —durante sus viajes por Alemania― a Jacobi, Schelling, Goethe y 

Hegel. Fue justamente bajo el impacto de Hegel que escribió su Cours de Philosophie. 

Al igual que Hegel fue el filósofo del Estado prusiano, Cousin fue el filósofo oficial de 

la monarquía de Luis Felipe. Ocupó distintos cargos públicos y ejerció un notable 

impacto sobre el pensamiento filosófico francés del siglo XIX, dominando el escenario 

académico del país durante la primera mitad del siglo. Al iniciar sus lecciones de 1818, 

en la Escuela Normal primero y luego en la Universidad de París, Cousin expuso los 

                                                           
14 Cuyos principales integrantes eran Pierre Laromiguière, Victor Cousin, Pierre Paul Royer-Collard, 
Edgar Quinet y Théodore Jouffroy. 
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fundamentos de un sistema de filosofía moral basado en las enseñanzas que había 

recibido de sus amigos alemanes, sobretodo de Goethe y Hegel: el espiritualismo. A 

dicho movimiento el Romanticismo posterior le debe muchos de sus rasgos distintivos 

a nivel estético y filosófico. En efecto, el espiritualismo enseña la espiritualidad del 

alma, la libertad y la responsabilidad de las acciones humanas, las obligaciones 

morales, la virtud desinteresada, la dignidad de la justicia y la belleza de la caridad. El 

espiritualismo, además, enseña que más allá de los límites de este mundo hay un Dios, 

que crea a la humanidad, le confía una noble finalidad, y que no la abandonará a lo 

largo del misterioso desarrollo de su destino: la educación y el progreso. Más aún, el 

espiritualismo es la filosofía que defiende el sentimiento religioso y favorece el 

verdadero arte y la gran literatura. La filosofía espiritualista, en definitiva, es la aliada 

natural de todas las buenas causas. Y entre estas buenas causas, Cousin incluye el hecho 

de que dicha filosofía es el apoyo del derecho, rechaza por igual la demagogia y la 

tiranía; enseña a todos los hombres a respetarse y a amarse, y conduce poco a poco a 

las sociedades humanas hasta la verdadera república: la monarquía constitucional. 

Cousin estuvo íntimamente vinculado con sociedades secretas y, al lado de François 

Guizot, Louis Thiers y Henri-Benjamin Constant, se encargó de justificar 

ideológicamente la autoridad religiosa y política que se impuso durante la 

Restauración. Seguir las tesis de Cousin, por lo tanto, podía implicar algo más que 

adherir a una doctrina filosófica; era tal vez acoger una teoría de la sociedad que sirvió 

de soporte a la Restauración en Francia (Loaiza 1998, Mayos 2004, Bueno 2004, 

Fernández 2000). 

En la citada obra de Cousin, la presencia del pensamiento de Herder es notoria, 

en especial su obra cumbre Ideas. Inclusive, se encuentra un acápite especial dedicado 

a sus posturas históricas y filosóficas titulado «De là Herder, Idées pour une 

philosophie de l’histoire» (Cousin [1828] 1991, 293-297). En opinión de Cousin, «la 

obra de Herder [Ideas] es un monumento que indica una constante superación 

intelectual para su época: él es el gran representante de su siglo después de lo hecho 

por Bossuet y por Vico. (…) Las razas, las lenguas, las religiones, las artes, las formas 

de gobierno, los sistemas de filosofía, todo tiene un importante lugar dentro de la 
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historia de la humanidad que ha conseguido Herder» (294). Además, temas 

fundamentales para el Romanticismo como las relaciones entre la geografía y la 

historia, y la acción de las personalidades relevantes en la historia ―que son expuestos 

en varios apartados de la obra― tienen su base en el pensamiento de Herder, como 

veremos más adelante. 

Dentro del movimiento ecléctico sobresalió además de la obra de Cousin la 

traducción del alemán al francés de la principal obra de Herder, Ideas, realizada en 

1827 por el historiador, poeta y político Edgar Quinet. Célebre fue el prólogo de Quinet 

a dicha traducción, pues fue la síntesis interpretativa que sobre las propuestas de Herder 

elaboraron los eclécticos franceses (Pucciarelli 1950, Palti 1997, Colmenares 2008). 

En efecto, dicho prólogo y el esfuerzo adaptativo de la obra cumbre de Herder 

alimentaron la difusión del ideal espiritualista a la democracia y su armonización ante 

los nuevos horizontes que se abrían paso en la época: la Humanidad, el Progreso, la 

Religión y la Ciencia, depurados y ennoblecidos por el espíritu nuevo ―el genio de las 

Religiones, el Cristianismo y la Revolución― que solo la Historia podría develar: 

 

Herder encadena en una sola idea, en todas partes presente y en todas partes 
modificada, el espacio que encierra las fuerzas de la creación y el tiempo que las 
perfecciona, desarrollándolas. (…) La Historia, tanto en su comienzo como en su fin, 
es el espectáculo de la libertad, protesta del género humano contra el mundo que lo 
encadena, el triunfo de lo infinito sobre lo finito, la liberación del espíritu, el reino del 
alma: el día en que faltara la libertad en el mundo sería el día en que la historia se 
detendría. Empujado por una mano invisible, no solamente el género humano ha roto 
el sello del universo e intentado una carrera desconocida hasta ahí, sino que triunfa por 
sí mismo, escapa a sus propias vías, y cambiando incesantemente de formas y de ídolos, 
con cada esfuerzo prueba que el universo lo perturba y lo molesta. (…) Herder es más 
severo, su genio se rebela extrañamente contra toda especie de excepción: le basta el 
conocimiento preciso de los hechos y costumbres para iluminar plenamente los 
progresos y la influencia de la revelación (Quinet 1827-1828, Vol. 1, 2-17). 

 

En cuanto a la filosofía de la historia implícita, el espiritualismo y el 

eclecticismo consideran tarea suya la de develar fuerzas misteriosas e incoercibles, 

funcionales al sentimiento de la nacionalidad tan en boga en su momento, como fuerza 

directriz de los acontecimientos, fuerza que todo hombre halla en sí como constitutiva 
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de su propia esencia (Torres 1997, 188-189). La filosofía de la historia viene a ser así 

más fe que ciencia, más fuente de energía que curiosidad: 

 

Se ha creído ver en la doctrina de Herder un idealismo de la sensación, una especie de 
panteísmo disfrazado. En general, esta filosofía se caracteriza por substituir las 
pretensiones de la ciencia y hacer progresar por grados desde la certidumbre a la 
esperanza, hasta llegar finalmente a la duda absoluta. En ella se explica de manera 
satisfactoria cierto número de hechos de orden inferior; y como se arma de un gran 
aparato de evidencia, como no abandona el ser material, que circunscribe por todas 
partes, y como al mismo tiempo tiene gran cuidado en advertir que es enemiga de toda 
abstracción metafísica, posee un aspecto circunspecto que conquista rápidamente los 
espíritus. Al mismo tiempo, como al desarrollarse se alía con la poesía, como presta 
colores animados a las formas más impalpables, como la imaginación la precede en el 
campo ilimitado de las inducciones, seduce tanto por su abandono como por su método. 
Sin embargo, a medida que el orden de los fenómenos se eleva, tiene más dificultad 
para captarlos: su punto de apoyo vacila y su lenguaje se hace cada vez más indeciso; 
tanto es así, que cuando se trata de fundar las grandes leyes del destino, esos 
sorprendentes problemas que espantan y hielan el corazón de pavor, si intenta aún 
encontrar una solución, abandona al hombre que había reposado sobre ella. La poesía, 
que no era al principio más que un lujo, deviene el fundamento al que hay que fiarse. 
Alegorías, analogías, secretos presentimientos, prodigios de adivinación: eso es lo que 
nos queda (Quinet 1827-1828, Vol. 1, 19-20). 

 

1.3 La Joven Argentina o Asociación de Mayo 

 

Las doctrinas filosóficas e históricas de Herder, mediadas por los movimientos 

ecléctico y espiritualista franceses, tendrán enorme impacto en la formación ideológica 

y producción intelectual de los románticos argentinos (Alberini 1966, 48; Torres 1997, 

189; Colmenares 2008, 5). Gran parte su producción intelectual —entendida como 

tramas narrativas y dispositivos de cultura— tendrá un peso relevante para el avance 

de la cultura política de la Argentina, generando pautas sobre los proyectos de 

reorganización política e institucional del país, sobre la interpretación de la realidad 

sociocultural y sobre la nueva concepción de la nacionalidad argentina, especialmente 

a partir de la segunda mitad del siglo XIX, tras la caída del federalismo rosista en 1852 
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(Halperin 1980, Chiaramonte 1997, Ozlak 1997, Palti 2009, Pierre-Luc 1999). En dicha 

producción intelectual es posible rastrear la apropiación e impacto del pensamiento 

filosófico e histórico de Herder. Para los planteamientos propuestos, exploraremos el 

Dogma Socialista ([1839] 1915, en adelante Dogma) de Esteban Echeverría, la obra 

Facundo. Civilización y Barbarie. Vida de Juan Facundo Quiroga, y aspecto físico, 

costumbres y hábitos de la República Argentina ([1845] 1915, en adelante Facundo) 

de Domingo Faustino Sarmiento y la Memoria sobre los Resultados Jenerales [sic] 

con qe [sic] los Pueblos Antiguos an [sic] Contribuido a la Civilización de la 

Umanidad [sic] de Vicente Fidel López ([1845] 1848, en adelante Memoria). 

Esteban Echeverría ocupa un sitio destacado en la historia del romanticismo en 

Hispanoamérica. Junto con Juan Bautista Alberdi, socializó en suelo americano la 

escuela histórica romántica europea, luego de una estadía en París (1824-1830), donde 

entró en contacto con el dilatado ambiente político e ideológico francés y europeo de 

la época, trabó amistad con los tradicionalistas y los eclécticos y, a través de ellos, 

conoció y estudió las obras de Herder y sus correspondientes elaboraciones 

interpretativas. A su regreso al continente en 1830, Echeverría vivió un tiempo en 

Montevideo para después ir a Buenos Aires en 1837, donde constituyó la Joven 

Argentina, una especie de asociación secreta o espacio de estudio y reflexión de los 

problemas nacionales que se ramificaría por todo el país, permitiendo que el 

romanticismo argentino se destacara tempranamente a nivel continental (Romero 1946, 

Anderson 1954, Franco 1980). El retorno de Echeverría y Alberdi impactó los jóvenes 

intelectuales de las élites rioplatenses herederas del Unitarismo —la primera 

experiencia política e institucional del país una vez lograda su independencia, 

caracterizada por la preeminencia del pensamiento liberal ilustrado— mediante el 

activo magisterio oral y las sesiones de estudio y reflexión desarrolladas en las tertulias 

llevadas a cabo en el Salón Literario de la librería de Marcos Sastre, congregando a los 

espíritus más inquietos de Buenos Aires a reflexionar sobre la realidad del país y del 

continente, a la luz de las ideas del pensamiento europeo del momento. Para el 

federalismo dicho espacio representó una amenaza, razón por la cual el caudillo Juan 

Manuel de Rosas decidió la clausura del Salón y obligó al destierro político a sus 
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integrantes, algunos arribaron a Montevideo y la mayoría a Santiago de Chile. No 

obstante, la Joven Argentina difundió sus discusiones a través de varios periódicos —

La Moda, El Progreso, El Seminario de Buenos Aires, El Iniciador, El Nacional— 

donde sus integrantes polemizaban sobre las revoluciones europeas y americana, sobre 

la Ilustración y el Romanticismo, sobre las nuevas tendencias del pensamiento político 

y social, sobre el arte, la literatura, la filosofía y la historia. Posteriormente y durante 

el exilio, su militancia se organizó por medio de una sociedad política: la Asociación 

de Mayo, constituida por los miembros del extinguido Salón Literario en 1846 (Orgaz 

1934, Carrilla 1975, Myers 2015). 

Domingo Faustino Sarmiento representa la figura más imponente y polifacética 

del romanticismo argentino del siglo XIX. Político, escritor, docente, periodista, militar 

y estadista, entró a formar parte de la Joven Argentina antes y durante su destierro 

político en Uruguay y Chile. Su particularidad radicó en que sus pensamientos y 

escritos, de fuerte sentido crítico y polémico, le llevarían paulatinamente a materializar 

un proceso de cambios radicales que se concretarían en sus gobiernos provincial (1862-

1864) y nacional (1868-1874). Participó activamente de las polémicas que sobre la 

filosofía de la historia desarrollaron en Chile José Victorino Lastarria y Andrés Bello, 

principalmente, lo que afianzó su interés por el desarrollo historiográfico local (Orgaz 

1940). Pensador de gran envergadura, representó al mismo tiempo al hombre de acción 

que logra llegar a la conducción del país, establecer un gobierno progresista y 

convertirse en el más importante forjador del desarrollo nacional. Para los países 

hispanoamericanos es uno de los grandes maestros del continente ya que sus 

reflexiones sobre la realidad sociopolítica trascendieron el ámbito nacional para 

proyectarse a escala continental (Loaiza 1998). 

Vicente Fidel López fue el integrante de la Asociación de Mayo que buscó 

adquirir de modo más asiduo una formación histórica profunda, y el que dedicó a lo 

largo de su vida el mayor empeño a la elaboración de una obra de carácter histórico, 

trabajando incluso de manera mancomunada con Sarmiento (Orgaz 1938). En efecto, 

en 1842 en una carta a su padre, López había compuesto un retrato de Sarmiento que 

lo mostraba clara y explícitamente alineado con la filosofía de la historia, una afiliación 
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cuya huella no puede sino ser palpada en las páginas del Facundo: «[Sarmiento] no 

solo es mi amigo, sino mi admirador; verdad es que yo lo soy suyo también, porque es 

un hombre de una alta y bien nutrida inteligencia alimentado como yo a Cousin, 

Jouffroy, Lerminier, Leroux, Guizot, Damiron, etc., Herder y Vico y Heeren; en fin, 

tatita, ni a propósito podrían haberse formado dos inteligencias más análogas que la 

suya y la mía» (Citado por Orgaz 1938, 20). El centro de su obra estuvo constituido 

por escritos históricos: la Memoria sobre los Resultados Jenerales [sic] con qe [sic] 

los Pueblos Antiguos an [sic] Contribuido a la Civilización de la Umanidad [sic] 

(Santiago, 1845); su Manual de Istoria [sic] de Chile (Valparaíso, 1845), su estudio 

sobre el banco fundado por Rivadavia, El Banco: sus complicaciones con la política 

de 1826 y sus transformaciones históricas (Buenos Aires, 1891), y la obra a la que 

dedicó toda su vida, la Historia de la República Argentina (Buenos Aires, 1883-1893), 

cuyo contenido había estado elaborando desde su exilio chileno y cuyo primer avatar 

fue la serie de artículos sobre la «revolución argentina» publicados por él en el 

periódico de Sarmiento, El Progreso (Myers 2015). 

 

 



 

 

CAPÍTULO 2 
 
 
 
 

LA FILOSOFÍA DE LA HISTORIA DE JOHANN GOTTFRIED VON 
HERDER 

 

2.1 El pensamiento filosófico e histórico de Herder 

 

Herder no compartió la creencia, generalizada en su época, de un progreso indefinido 

auspiciado por los logros de la razón humana como el motor de la evolución, ni aceptó 

el establecer ideales absolutos y metas definitivas propias de modelos especulativos, 

paradigmas del iluminismo. En cambio, invitaba a realizar el esfuerzo por comprender 

cada época desde sí misma, y no a partir de la última o más elaborada, o mediante una 

tabla abstracta de valores universales, ya que, para Herder, en la relatividad y 

especificidad de cada época se halla efectivamente el fundamento para la apreciación 

imparcial de hombres y pueblos, ejercicio vinculado siempre a la acción de la evolución 

o progreso general de la humanidad. Por medio de su obra pionera Otra filosofía de la 

historia para la educación de la humanidad. Contribución a otras muchas 

contribuciones del siglo,  Herder protestó ante el hecho de proceder a juzgar el proceso 

histórico de los diversos pueblos a partir de modelos griegos o neoclasicistas, método 



34 

característico del sentido histórico de los ilustrados del siglo XVIII. Para él, las 

costumbres, el arte, la cultura, los gustos de cada pueblo habían de ser valorados desde 

o a partir del propio desarrollo cultural enmarcado dentro de determinada época, más 

no desde fuera, o a partir de los parámetros propios de una cultura ajena: «el tono 

general, filosófico y filantrópico de nuestro siglo ¿no concede gustosamente a toda 

nación alejada, a toda época del mundo, aun la más remota, ‘nuestro propio ideal’ de 

virtud y felicidad? ¿No es de esta forma el juez único capaz de juzgar las costumbres 

de esas naciones, de condenarlas, de recrearlas bellamente, todo ello según los propios 

criterios?» (Herder [1774] 1982, OFH, 302). Cuestiona así la pretensión cosmopolita 

de universalidad cultural y el uso de criterios absolutos pertenecientes al pensamiento 

ilustrado; una clara aptitud de ruptura ante las tendencias y principios formales vigentes 

de su época. Herder se esforzó desde entonces por comprender el pasado humano en 

su patente realidad ―desde sí mismo y desde su originalidad― más no por medio de 

convencionalismos artificiales propios del tiempo presente; para él, indagar el pasado 

es buscar el significado de cada situación humana, cuyas sumatorias vienen a articular 

la conformación del devenir total de la historia de la humanidad (Alonso 1971, Mayos 

1991): 

 

¿No debiera haber un progreso y un desarrollo evidentes, pero en un sentido más 
elevado del que se había creído? ¿No ves cómo corre ese río, cómo, tras haber nacido 
en una pequeña fuente, crece, arranca allí materiales, los deposita en otro lugar, 
serpentea siempre y sigue perforando cada vez más profundamente, pero continúa 
siendo agua, corriente, gotas, nada más que gotas, hasta desembocan en el mar? ¿Y si 
sucede lo mismo con la especie humana? ¿Ves ese árbol que crece, ves a ese hombre 
que aspira a elevarse? Tiene que atravesar diversas etapas en su vida, todas ellas en 
evidente progreso; es un esfuerzo en sucesión continua. Entre cada una de esas etapas 
hay momentos de reposo aparente, revoluciones y cambios; y, sin embargo, cada una 
posee en sí misma el centro de su felicidad (Herder [1774] 1982, OFH, 304). 

 

Se presenta, pues, en la concepción historicista de Herder, un gusto por la 

dinámica de los sucesos concretos, una simpatía por lo particular anudado al carácter 

colectivo de la existencia, lo que permite una capacidad para dominar la unidad del 
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proceso viviente de todas las épocas históricas. La esencia de dicho proceso es la idea 

de progreso en tanto fundamento y aspiración del espíritu humano. Para Herder en la 

historia hay progreso y hay Providencia, y se demuestra que hay Providencia 

principalmente porque hay progreso: «los testimonios de la historia contribuyeron al 

progreso de lo humano en nuestra especie y también nos han de ayudar a nosotros tan 

ciertamente como son leyes naturales promulgadas por el mismo Dios» (Herder [1784-

1791] 1959, Ideas, Libro Décimo Quinto, II, 494). Herder sostiene que hay progreso 

pero no precisa con exactitud el concepto. De acuerdo con el contenido de los dos textos 

explorados, podemos entenderlo como la evolución histórica en las respuestas a las 

necesidades. Esta evolución en las respuestas es comprendida tanto en las capacidades 

internas del hombre, el progreso moral, como en las realizaciones infraestructurales 

con las que están asociadas, el progreso material: «el progreso de la técnica y de los 

inventos proporciona al género humano medios cada vez mejores para limitar o hacer 

inofensivo lo que la naturaleza no pudo exterminar por sí sola» (Ideas, Libro Décimo 

Quinto, II, 499). Pero cabe aclarar que en el paso de una civilización a otra, este 

progreso es compatible con pérdidas y que no consiste en un aumento de la felicidad. 

La idea de felicidad es inmanente a cada civilización: «¿no debiera haber un progreso 

y un desarrollo evidentes, pero en un sentido más elevado del que se había creído? (…) 

diversas etapas en su vida, todas ellas en evidente progreso; es un esfuerzo en sucesión 

continua. Entre cada una de esas etapas hay momentos de reposo aparente, 

revoluciones, cambios; y, sin embargo, cada una posee en sí misma el centro de su 

felicidad» (Herder [1774] 1982, OFH, 304). Para Herder la unidad que ofrece la 

Providencia o las fuerzas orgánico-vitales no cuestiona, sino que potencia y permite en 

su seno la enorme riqueza y diversidad humano-natural. Sólo la limitación 

representativista y meramente analítica de la Ilustración hace ver necesariamente 

incompatible la existencia de una rica diversidad en el seno de una unidad o mismidad 

de orden superior, más abstracta (Mayos 2004, 189-190). En cambio, el pensamiento 

más sintético y reconciliador que Herder propugna permitiría pensar y reconocer 

realidades de este estilo: 
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El desarrollo progresa hacia lo grande; se convierte en aquello de lo que la historia 
superficial tanto se envanece y de lo que muestra tan poca cosa, teatro de una intención 
rectora sobre la tierra, aunque no veamos su propósito final, teatro de la divinidad, 
aunque sea sólo a través de las aberturas y los restos de escenas aisladas. Esta visión 
va al menos más lejos que esa filosofía que mezcla el fondo y la superficie, que se para 
aquí y allá en desórdenes particulares y lo convierte todo en juego de hormigas, en 
impulso de inclinaciones y energías aisladas, carentes de finalidad, en caos, ya que se 
desconfía de la virtud, de la finalidad y de la divinidad. Si consiguiese enlazar las 
escenas más dispares, sin confundirlas, hacer ver su mutua relación, su derivación unas 
de otras; si consiguiese mostrar cómo desaparecen las unas en las otras, cómo no son, 
tomadas individualmente, más que momentos, medios encaminados a fines merced al 
progreso únicamente, ¡qué panorama, qué noble aplicación de la historia humana, qué 
estímulos a la esperanza, a la actuación, a la fe, aunque no se vea nada, o no todo! 
(Herder [1774] 1982, OFH, 304-305). 

 

Este aspecto fue resaltado de manera especial por Cousin en su célebre libro 

Cours de Philosophie al afirmar que «la obra de Herder es el primer gran monumento 

a la idea del progreso perpetuo de la humanidad en todo sentido y dentro de todas 

direcciones» (Cousin [1828] 1991, 295). Herder concebía tal progreso como la 

realización en el tiempo del plan intemporal de la providencia, la voluntad de Dios, 

cuyo propósito es la educación progresiva de la humanidad bajo los ideales de Dios de 

manera trascendente: 

 

Cuántas más cosas revelan las investigaciones sobre la historia de los pueblos más 
antiguos, sobre sus migraciones, su lengua, sus costumbres, inventos y tradiciones, 
tanto más aumenta con cada nuevo descubrimiento la verosimilitud de que toda la 
especie tenga un mismo origen. Nos acercamos progresivamente al clima feliz en el 
que una pareja humana, bajo la más suave influencia de la Providencia creadora y 
asistida por las más favorables circunstancias en derredor suyo, urdió el hilo que 
después se extendió tan confusamente a lo largo y a lo ancho del mundo, nos 
acercamos, pues, al punto en el que todos los primeros azares pueden considerarse 
como disposiciones de una maternal providencia para desarrollar los dos tiernos 
gérmenes de la especie entera con toda la selección y previsión que siempre tenemos 
que suponer en el creador de una especie tan noble y en su visión, que abarca siglos y 
eternidad (Cousin [1828] 1991, 275). 

 

El orden donde se puede apreciar mejor este proceso de transformación es el 

cambio gradual que se produce de la idea radical de providencia a la no menos radical 
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de progreso como leyes o causales históricas, asunto que Herder expone a profundidad 

en su obra cumbre Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad. Dicho 

proceso parte de la creencia en el progreso de la providencia, pasa por la secularización 

de la idea de progreso hasta su conformación como progreso providente, concepción 

optimista y utópica de éste, para radicalizarse en su propia autonomía como progreso 

inmanente en una teoría que se origina y sustenta a sí misma en su concepción 

axiomatizada en ley científica (Sevilla 1993, 68): 

 

Así como hay un Dios en la naturaleza, también lo hay en la historia, porque también 
el hombre es parte de la creación y debe ajustarse aun en medio de sus más salvajes 
perversiones y pasiones a leyes que no son menos hermosas y excelentes que las que 
rigen todos los cuerpos celestes y terrestres. Ahora bien: como estoy convencido de 
que es posible y lícito para el hombre saber lo que debe saber, las escenas turbulentas 
que pasaron ante nuestra vista no me impiden acercarme con confianza y libertad de 
espíritu a las magníficas y elevadas leyes naturales que gobiernan también en medio 
de tanto aparente tumulto (Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Décimo Cuarto, VI, 
489). 

 

En todo caso, Herder apoyaba dicha teoría bajo el presupuesto que la 

providencia ha otorgado a la humanidad «la razón, el humanismo y la religión, las tres 

gracias de la vida humana», donde la religión «por diversas que sean sus apariencias 

externas, se la encuentra, o por lo menos sus vestigios, aun en el pueblo más pobre e 

inculto en los confines de la tierra» (Ideas, Libro Noveno, V, 287). Inclusive, «ha sido 

la religión, y sólo ella, la que trajo a los pueblos las primicias de la cultura y la ciencia, 

más aún, que éstas no eran en un principio sino una especie de tradición religiosa» 

(Ideas, Libro Noveno, V, 289). Herder percibe la importancia de los inventos técnicos 

y del nuevo conocimiento científico. Pero está muy lejos de la mentalidad ilustrada que 

consideraba el desarrollo deseable de la humanidad como un movimiento de ruptura 

con la religión. En consecuencia, Herder puede haber sido liberal como cristiano, pero 

estaba profundamente convencido de la indispensabilidad de la religión en la cultura 

humana (Copleston 1996): 
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Así, pues, la historia de la humanidad se convierte, al fin y al cabo, en un teatro de 
transformaciones cuya visión completa posee solamente Aquel que inspira todas estas 
formas y se complace en su variedad. Él edifica y destruye, retoca las figuras y las 
modifica cambiando el mundo que las rodea. El peregrino sobre la tierra, el hombre de 
vida efímera, no puede hacer más que admirar los prodigios de este gran Espíritu en 
una parte ínfima de su extensión, gozar de la propia figura que le ha sido otorgada en 
el conjunto de sus congéneres, hacer un acto de adoración y desaparecer luego con ésta 
su figura. «¡También yo he visitado Arcadia!» es el epitafio de todos los mortales en 
medio de la continua transformación y renacimiento de la creación. Mas siendo así que 
la razón humana insiste siempre en hallar la unidad en medio de la multiplicidad y que 
el intelecto divino, su modelo, supo conciliar en todas partes la infinita variedad con la 
uniformidad, nos es lícito volver del inmenso reino de las transformaciones a la más 
simple de las afirmaciones: los hombres en toda la tierra constituyen una sola especie 
(Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Séptimo, I, 192-193). 

 

No obstante la anterior postura teleológica, Herder aceptaba las capacidades 

propias del hombre, del individuo, del sujeto, afirmando el valor de las individualidades 

históricas y reconociendo sus procesos de desarrollo: 

 

¿Cuál es la ley fundamental que podemos observar en todos los fenómenos importantes 
de la historia? A mi juicio es que en todas partes de la tierra se desarrolla lo que en ella 
puede desarrollarse, ya sea según la situación geográfica del lugar y sus necesidades, 
ya sea según las circunstancias y ocasiones de la época, ya según el carácter innato o 
adquirido de sus pueblos. Introdúzcase fuerzas vivas humanas en determinada relación 
de tiempo y lugar en la tierra, y se observarán toda clase de efectos en la historia del 
género humano. (...) Sólo los tiempos, los lugares y las idiosincrasias, en una palabra, 
todo el juego de fuerzas vivas en su conjunto y con sus individualidades bien definidas, 
determinan todos los acontecimientos de la vida humana, lo mismo que todos los 
procesos de la naturaleza. Destaquemos esta maravillosa ley de la creación tal como lo 
merece (Ideas, Libro Duodécimo, VI, 391). 

 

Cada pueblo posee, en consecuencia, una individualidad propia, un valor 

particular por lo que se reconoce como tal, constituyendo un «todo» distinto, original 

y característico que se desarrolla por su fuerza interior, «el espíritu de un pueblo», 

(Volksgeist), su ser individual que se expresa en las manifestaciones propias: lenguaje, 

religión, arte, poesía, historia, literatura, costumbres. Para Herder la raza, la cultura, la 

educación y la mentalidad tienen carácter genético en cada pueblo. Las «fuerzas 
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vivas», los tiempos, los lugares, las idiosincrasias, conjuntamente pero «con sus 

individualidades bien definidas», determinan los acontecimientos de la vida humana lo 

mismo que los procesos de la naturaleza: «fuerzas humanas vivas son el motor de la 

historia humana. Puesto que el hombre nace de una raza y dentro de ella, su cultura, 

educación y mentalidad tienen carácter genético» (Ideas, Libro Duodécimo, VI, 391). 

Con lo planteado hasta aquí podemos argumentar que la filosofía de la historia 

de Herder consiste en, «una combinación de providencialismo, idea del siglo XVII, con 

progresismo, idea del siglo XVIII; la herencia providencialista era tan fuerte que no 

podía perecer así como así; recoge el concepto volteriano de historia universal y lo 

sistematiza filosóficamente; la idea de Humanidad aparece como meta de la Historia; 

establece una visión lineal de la Historia Universal desde la Creación hasta la 

“Aufklärung” [Ilustración]; su idea de la monogénesis coloca al Hombre como sujeto 

de la Historia» (Alonso 1971, 106). De manera complementaria, otros comentaristas 

señalan que gracias a Herder la reflexión filosófica y la producción historiográfica 

asumen una dimensión moral y ética de corte historicista más comprometida con las 

realidades de las sociedades modernas: 

 

Herder era consciente de la importancia que poseía la dimensión ética de la Historia. 
La historiografía, aunque para él era «la ciencia de lo que hubo y no de lo que, según 
las ocultas intenciones del destino, hubiera podido haber», no podía renunciar, sin 
embargo, a su compromiso ético, porque ese compromiso se fundamentaba en las 
propias leyes naturales del devenir histórico que nos revela la ciencia. Una serie de 
ideas claves del pensamiento: la del fin de la historia, la del papel de las fuerzas 
humanas como motor de la misma, la de la importancia de las técnicas y las ciencias 
concebidas como un medio para conseguir el progresivo dominio sobre la naturaleza, 
la idea de que el devenir histórico se rige por leyes naturales, y, por último, la teoría de 
la concepción ética de la historia y de la labor del historiador, se hallaban presentes en 
el pensamiento de Herder (Bermejo 1987, 265-266). 

 

En todo caso, para un observador actual resulta difícil no advertir una gran 

contradicción en la filosofía de la historia de Herder: el devenir, el transcurrir de la 

historia natural y humana bajo la acción imperecedera de la providencia, donde, 

paradójicamente, el aparente rol de las individualidades con toda su dimensión creativa, 
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quedaría limitado a un mero instrumento de una voluntad extramundana; es decir, el 

hombre no puede ser exclusivamente el único promotor del desarrollo histórico: 

«¡Todo es un gran destino impensado, inesperado, no producido por el hombre! ¿No 

ves hormiga, que no haces otra cosa que deslizarte sobre la gran rueda del destino?» 

(Herder [1774] 1982, OFH, 320). Notamos aquí el estado de transición en el cual los 

filósofos de la época, sobre todo los opositores al pensamiento ilustrado, debatían en 

torno a la sistematización de una filosofía de la historia donde predominara el 

conocimiento empírico (Historia Analítica) por sobre el teleológico (Historia Sistema), 

en el cual se reconocieran las potencialidades de la acción creativa del hombre y los 

pueblos, junto con las particularidades de los distintos procesos del desarrollo histórico 

de la humanidad, como parte del gran devenir histórico regido por la acción 

providencial: 

 

El impacto fundamental en el lector de hoy es el de descubrir dichas hace más de dos 
siglos, con mucha frescura, las críticas a la Ilustración que se escuchaban como 
novedosas en el siglo XX. Herder se enfrenta a dos vertientes de la Ilustración, no sólo 
porque niegan la Providencia, sino porque ambas, para negarla, deforman la ciencia 
histórica. Considera que la vertiente progresista que escribe la historia en términos de 
incremento de la virtud y la felicidad colectiva, no es una postura ingenua, y señala 
cómo para su teoría deforma las fuentes a disposición. Rechaza también la visión 
escéptica de Voltaire, que selecciona algunos pasajes confusos de la historia para 
generalizar un juicio sobre ella en su conjunto, y así deforma los materiales de que se 
disponían en su época. Es importante notar que la objeción fundamental a ambas 
corrientes es de índole historiográfica, no religiosa (…) Para Herder hay progreso y 
hay Providencia y se demuestra que hay Providencia principalmente porque hay 
progreso. Herder advierte la necesidad de nuevos recursos metodológicos de los que 
todavía quizá no dispone. Pues, del desafío de la Ilustración, Herder acepta la exigencia 
de que las demostraciones sean sobre base empírica y que estén al alcance de la mera 
razón. No se aceptan explicaciones que cierran el problema remitiendo a Dios como 
justificante (Sisto 2009, 256-257, 259. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

De otro lado, Herder afirmaba que la evolución progresiva de la humanidad 

adoptaba modalidades concretas según las épocas y los lugares (Berlin 2000, Contreras 

2004, Estiú 1950). En sus dos obras, pero más en Ideas, ilustra copiosamente la teoría 

del medio telúrico-histórico como una de las bases para explicar las formas del espíritu 
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humano colectivo, teoría propuesta desde la Antigüedad Clásica con pensadores como 

Polibio, Tucídides y Heródoto. A este respecto Cousin anotó lo siguiente: «Herder 

también considera que el hombre como criatura de este mundo no podría sustraerse de 

la influencia de los climas y lugares que habitase, y en consecuencia, la geografía física 

adquirió un importante papel entre sus manos, y en adelante un papel grande en la 

historia» (Cousin [1828] 1991, 295). En consecuencia, a Herder se debe, más que a 

Vico y Montesquieu, haber señalado la fuerza configurativa del ambiente natural en los 

hechos históricos (Berlin 2000, Contreras 2004, Estiú 1950): «verdad es que somos 

arcilla moldeable en manos del clima, cuyas manos empero saben moldear de manera 

tan variada que tal vez sólo un gran genio del género humano sería capaz de resolver 

la proporción de todas estas fuerzas en una ecuación» (Herder [1784-1791] 1959, Ideas, 

Libro Séptimo, III, 202). Según Herder, las capacidades espirituales, culturales y hasta 

políticas de los distintos pueblos tenían características distintivas, las cuales eran 

resultado de las condiciones ambientales y geográficas donde habitaran. Y 

precisamente a la hora de valorar tal o cual manifestación cultural, el análisis debía 

incluir tal aspecto. De esta forma, revaloriza el papel morfogenético de todos los 

elementos del ámbito geográfico combinados con el de la cultura y de la tradición, 

descubriendo así, las potencialidades de la espontaneidad creadora, tanto en la 

naturaleza, como en el plano histórico y socio-cultural (Alonso 1971, Pucciarelli 1950): 

 

El influjo del clima abarca los cuerpos más diversos. (...) Incide en mayor medida sobre 
el conjunto de las cosas que en los individuos, pero también en estos últimos a través 
de aquellos. No se manifiesta en un momento del tiempo sino que se extiende sobre 
épocas enteras, durante las cuales, tarde a veces, se manifiesta en un momento de poca 
monta. El clima no impone su influjo a la fuerza, sino que promueve una proclividad 
determinada; confiere una disposición apenas perceptible, que se puede observar en el 
cuadro conjunto de las costumbres y el estilo de vida de ciertos pueblos bien arraigados 
en su tierra, pero que se sustrae a una definición descriptiva por separado (Herder 
[1784-1791] 1959, Ideas, Libro Séptimo, IV, 206). 

 

Por otra parte, Herder ampara o sustenta parte de su crítica a la filosofía 

ilustrada a partir del concepto de Naturaleza humana o Humanidad, entendida como el 
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estado natural u original de los hombres, que, según su percepción, era algo 

neutralizado por el iluminismo (Astrada 1944-1945; Estiú 1947, 1950, 1964). Según 

Herder, «la naturaleza humana no es una divinidad espontáneamente orientada hacia el 

bien; tiene que aprenderlo todo, desarrollarse progresivamente y avanzar paso a paso 

en una lucha constante». De ahí la importancia que le concede Herder a la acción de la 

educación del género humano, la cual imprime a la naturaleza humana «los aspectos 

desde los cuáles es motivada hacia la virtud, la lucha o el progreso» (Herder [1774] 

1982, OFH, 298). Dicho concepto, a su vez, se apoya en el esfuerzo por recuperar 

cualidades individuales y, sobre todo, comunitarias que Herder creía olvidadas, 

negadas o ahogadas en su época. Parte de unas tendencias propias del espíritu humano 

canalizadas a partir de las sensaciones: unos impulsos, sentimientos y fuerzas 

originarias que constituyen la verdadera grandeza de los individuos, los pueblos y la 

humanidad entera: «si se tiene en cuenta qué diferentes sensaciones externas percibe 

de un mismo objeto cada uno de nosotros, y luego dirige la mirada a los incontables 

millones de hombres que habitan todas las latitudes de la tierra, fácilmente se ve que 

nos encontramos ante un piélago insondable cuyas olas se pierden en el infinito» 

(Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro VIII, I, 219). Este destacado papel de los 

sentidos es lo que se denomina el Sensualismo herderiano, elemento subjetivo y 

emocional, el cual constituye un vínculo que liga naturalmente a todos los hombres y 

que se hace más evidente entre los de una misma raza, nación, pueblo o cultura, el 

llamado genio o espíritu nacional (Volksgeist). Y es que, para Herder, la idea sobre el 

hombre y sus creaciones va unida siempre a una destacada función de los sentidos. El 

radio de acción del espíritu depende de la capacidad y riqueza de las sensaciones, cuyo 

producto más valioso serían las tradiciones, creencias, leyendas, historias que la lengua 

es capaz de transmitir (Mayos 1991, 2004). Por lo anterior Herder reivindicó la 

producción poética y literaria de los pueblos antiguos, siendo un gran revelador y 

propagandista de las literaturas exóticas y lejanas, en particular las de los pueblos 

eslavos y las civilizaciones antiguas de Oriente Próximo. Según él, en los tiempos 

originarios, la poesía y el lenguaje, los cuales constituyen el espíritu de determinado 

pueblo, eran más libres, sin reglas o ataduras; es decir, cuanto más antiguo el lenguaje 
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poético, más popular, más autóctono, más representativo culturalmente. Por eso, veía 

en las canciones y poemas antiguos el germen de la cultura nacional, de la 

configuración de la unidad de un pueblo a través del lenguaje y de su poesía (Copleston 

1996, 137-143, Ribas 1982)15. 

Sin embargo, anterior al concepto de cultura, el concepto herderiano de pueblo 

(volk) está íntimamente unido a la idea del lenguaje (sprache): «ya el ojo debió 

aprender a ver, el oído a escuchar; y a nadie se le oculta con cuánto esfuerzo nos 

apoderamos del principal instrumento de nuestro trabajo intelectual: el lenguaje» 

(Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Noveno, I, 259). Herder atiende especialmente 

al lenguaje como el núcleo esencial del pensamiento, de las emociones y de la 

producción literaria. El lenguaje es para Herder algo así como la propia clave de la 

humanidad: «toda la historia de la humanidad con todos los tesoros de su tradición y 

cultura no es más que una secuela de esta adivinanza resuelta» (Ideas, Libro Noveno, 

II, 267); por ello, «el más interesante ensayo sobre la historia y las variadas 

características del intelecto humano sería, por lo tanto, una Filología Filosófica 

Comparada; pues, en cada uno de los idiomas están expresados el carácter y el intelecto 

de un pueblo» (Ideas, Libro Noveno, II, 272). El lenguaje señala el tránsito del animal 

al hombre16 y define el carácter de cada pueblo, que sólo artificialmente se plasma en 

un Estado, una vez que ese pueblo accede a la cultura, al poner por escrito su lengua. 

                                                           
15 Las investigaciones que Herder realizó sobre el lenguaje y la poesía constituyen otra de sus grandes 
facetas intelectuales aparte de la teología y la filosofía de la historia, las cuáles retroalimentaron 
constantemente su pensamiento teológico, filosófico e histórico, y fortalecieron posteriormente al 
Romanticismo en su dimensión estética y literaria. Por supuesto, el contexto de la teoría del lenguaje de 
Herder es la discusión acerca de la lengua alemana y sus potencialidades como herramienta de exaltación 
y construcción nacional. Las obras más representativas al respecto son: Sobre el Origen del lenguaje 
(1770), Shakespeare (1773), Sobre las causas de la decadencia del gusto (1775), Escultura (1778), Del 
conocer y sentir del alma humana (1778), Influencia de la poesía sobre las costumbres de los pueblos 
(1778), Las voces de los pueblos a través de la poesía (1778-1779), Cartas para el fomento de la 
humanidad (1793-1797), El espíritu de la poesía hebrea (1882-1883). 
16 Herder cree que el hombre pudo evolucionar a partir del animal, el animal a partir del vegetal, el 
vegetal a partir de lo mineral y lo mineral a partir de lo celestial. La primera parte de las Ideas está 
dedicada a sustentar dicha tesis evolutiva. Por ello, en la segunda parte, admitirá la tradición bíblica 
acerca del origen de la humanidad en el desierto del Oriente Patriarcal, donde se pueden apreciar en los 
grupos humanos comportamientos análogos a los de ciertas razas animales pastoriles, lo que 
posteriormente será correspondido como uno de los mitos románticos, pero racionalizándolo a modo de 
historia natural. 
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Entonces, el lenguaje y la cultura de los pueblos se plasmaron en un principio en las 

tradiciones míticas y religiosas, y será a partir de esas tradiciones de donde deriven la 

filosofía y la ciencia: «el mundo debe la semilla de toda cultura superior a la tradición 

religiosa verbal y escrita» (Ideas, Libro Décimo, V, 290). La asimilación de la 

mitología con la filosofía y la ciencia, de las que representa un estado embrionario, le 

permitirá a Herder hacer compatible la idea de la diversidad de las culturas con la 

unidad de las capacidades humanas y la teoría del progreso, cuyo motor no será otro 

que el ajuste de los hombres con el medio telúrico (Bermejo Barrera 1987, 263): 

 

La mitología de cada pueblo es un calco de su propia manera de ser y de considerar la 
naturaleza y revela si halló en ella mayor abundancia de bienes o de males, o a la 
inversa, según su clima y genio peculiar, y cómo tal vez se explique lo uno por lo otro. 
De esta manera, la mitología, aun en las zonas más salvajes y mostrando los rasgos 
más deformados, es un ensayo filosófico del alma humana que antes del despertar se 
complace en soñar y permanecer en la infancia (Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro 
Octavo, II, 231). 

 

Por lo tanto, para Herder el espíritu nacional de una lengua representa también 

el genio nacional de una nación (Berlin 2000, 250). Además, lengua y poesía están 

condicionadas por el ambiente geográfico, las tradiciones y el proceso histórico. De allí 

que Herder tenga una concepción social de la literatura, particularmente sobre la vida 

cultural de una nación. Y viceversa, la constitución y el sentido político de un pueblo 

es, a su vez, la causa principal para el surgimiento y desarrollo de un pensamiento 

cultural, de un genio nacional (Castro-Gómez 1999). Del mismo modo, estos 

postulados proclamaron la necesidad de vincular la producción y el análisis literario en 

tanto manifestación particular de sociedades concretas; ello habilitó de forma acertada 

el reconocimiento de la diversidad de culturas, ya que con este renovado sentido 

empirista, se avaló la existencia de diferentes climas, razas, geografías, lenguas y 

costumbres que inevitablemente impactan en la formación y carácter cambiante de los 

productos literarios y manifestaciones culturales los pueblos (Alonso 1971, Berlin 

2015, Pucciarelli 1950). 
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2.2 La polémica con Kant y la concreción de la filosofía de la historia 
de Herder 

 

En términos metodológicos, el pensamiento filosófico e histórico de Herder permitió 

en su contexto dinamizar los análisis clasicistas y neoclasicistas ilustrados, los cuáles 

valoraban la historia humana con base en modelos epistemológicos preestablecidos de 

antemano, buscando con ello justificaciones idealizadas del proceso civilizatorio del 

presente. Las propuestas de Herder abrieron el horizonte valorativo para la compresión 

de culturas ajenas o distintas a Occidente, comprendiéndolas como el resultado de 

condiciones naturales, sociales e históricas particulares. Para muchos autores, Herder 

representó una crítica constructiva tanto para la Modernidad como para el modelo 

cosmopolita de la historia que, como hemos subrayado, fue una constante en sus obras 

a pesar de que él compartiera muchas de las premisas de dicha tendencia. Tal posición 

fue incluso para él motivo de agudas polémicas y debates con otros intelectuales de la 

época, especialmente con los ilustrados, y a este respecto no deja de ser paradigmática 

la aguda polémica entablada entre Herder y su maestro Immanuel Kant, la cual 

produciría el distanciamiento entre ambos filósofos (Estiú 1947, 1950, 1964). 

En efecto, en 1784 tuvo lugar el inicio de esta memorable discusión entre Kant 

y Herder, la cual consolidó la posterior sistematización de dos concepciones de la 

filosofía de la historia moderna: la ilustrada y la romántica respectivamente. El debate 

contempló no sólo asuntos pertinentes al pensamiento histórico de cada filósofo, sino 

que también involucró temas estéticos, políticos, éticos y morales. Como integrante del 

movimiento insurreccional Sturm und Drang, opositor a algunos principios del 

pensamiento ilustrado de la época, Herder publicó su obra pionera Otra filosofía de la 

historia para la educación de la humanidad. Contribución a otras muchas 

contribuciones del siglo (1774), en la cual cuestionó el sentido histórico ilustrado, 

especialmente lo planteado por Voltaire: la interpretación de los procesos históricos de 

los diversos pueblos o culturas a partir de modelos griegos o neoclasicistas, la 
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consecuente pretensión de universalidad u homogeneidad cultural y la recurrencia al 

empleo de criterios absolutos como paradigmas del análisis del pasado. Durante la 

década de 1770 Kant se dedicó al ejercicio de su actividad docente y a la concreción 

de sus obras críticas. Pero, diez años después de la aparición de Otra filosofía de la 

historia, la noticia acerca de la inminente publicación de las dos primeras partes de la 

obra magna de Herder Ideas para una filosofía de la historia de la humanidad (1784-

1791), motivó en Kant la elaboración y publicación de una serie de textos sobre la 

historia, la ilustración y la paz en articulación con su Crítica de la razón pura ([1781] 

1998). Meses antes de la aparición de las Ideas de Herder, Kant publicó su célebre 

trabajo Ideas para una historia universal en clave cosmopolita ([1784a] 2010), que 

concentra la apuesta central de la filosofía de la historia de Kant: una praxis humana 

condicionada por las capacidades y límites de la libertad de la voluntad y de la razón, 

en función del ideal de la comunidad universal de derecho. La aparición anticipada de 

este texto quizá obedeció a la intención de neutralizar por adelantado algunas de las 

tesis centrales de la obra de Herder. Al parecer, Kant tuvo acceso a los manuscritos de 

las Ideas de Herder y descubrió que su antiguo discípulo no tomó en consideración sus 

obras cumbres del período crítico. Además, por la correspondencia emitida hacia 

algunos conocidos, responsabilizó a Herder de haber sido el supuesto promotor de una 

campaña de desprestigio hacia la Crítica de la razón pura (Rodríguez Aramayo 2010). 

Posteriormente, en los años siguientes Kant publicó otros textos en los que 

terminó de perfilar su propuesta de filosofía de la historia. Inicialmente Contestación 

a la pregunta: ¿Qué es la Ilustración? ([1784b] 2016) y al año siguiente sus célebres 

Recensiones sobre la obra de Herder «Ideas para una filosofía de la historia de la 

humanidad» ([1785] 2010), en las cuales se concentró el núcleo central de la polémica 

con Herder. Luego apareció Probable inicio de la historia humana ([1786] 2010), 

escrito con el que Kant quiso demostrar que, partiendo del mismo relato bíblico, se 

podían alcanzar conclusiones distintas a las obtenidas por Herder en su texto El 

documento más antiguo del género humano (1774), reproducido casi íntegramente en 

el libro X de la segunda parte de sus Ideas. Entre tanto, Herder publicó la tercera parte 
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de Ideas en 1787 en la cual incorporó respuestas particulares y generales a las críticas 

kantianas, y la cuarta parte en 1791. 

Años después, Kant publicó tres textos complementarios. Teoría y práctica. En 

torno al tópico: «Eso vale para la teoría, pero no sirve para la práctica» ([1793] 2016) 

en el que pone de manifiesto la estrechísima vinculación que existe entre la filosofía de 

la historia, la filosofía política y la ética. El fin de todas las cosas ([1795] 2004) donde 

Kant exhibe un tono racionalista que desarma la concepción religiosa y providencialista 

de la historia para darle una faz positiva, e iguala el ideal moral con el fin apocalíptico 

quitándole a este último toda su fuerza irracional y doctrinal. Replanteamiento de la 

cuestión de si el género humano se halla en continuo progreso hacia lo mejor ([1797] 

2010), escrito en el cual revisa y potencia el concepto de progreso en la historia y 

fortalece la perspectiva hacia futuro con base en la memoria y la esperanza. Tiempo 

después Herder publicará Metacrítica (1799) y Kalligone (1800), obras con las cuales 

la polémica abandona la filosofía de la historia para incursionar en asuntos estéticos, 

éticos y morales. Hasta donde se conoce, Kant no reaccionó a estos dos últimos textos 

de Herder. 

En la referida reseña de Kant a las Ideas de Herder, dedicada especialmente a 

las dos primeras partes (diez primeros libros), se advierte la distancia intelectual entre 

los dos autores sobre distintos tópicos de la teoría sobre la regulación de la sociedad y 

el Estado, sobre la ética y la moral y sobre la epistemología y fines de la historia. El 

preámbulo de la reseña resulta explícito en tal situación: 

 

El espíritu de nuestro ingenioso y sugestivo autor evidencia en este escrito su ya 
reconocida originalidad. Por tanto, no cabe juzgarlo conforme a los patrones 
habituales, tal y como ocurre con muchos otros escritos salidos de su pluma. Es como 
si su genio no acumulara las ideas del vasto campo de las ciencias y de las artes para 
enriquecerlas con otras dignas de ser comunicadas, sino que las “metamorfoseara” 
(tomando prestada su propia expresión) en su específico modo de pensar según una 
determinada ley de asimilación muy peculiar, razón por la cual sus ideas se diferencian 
notablemente de aquellas mediante las que se sustentan y engrandecen otras almas y 
se hacen menos susceptibles de ser comunicadas. Por eso, también podría suceder que 
la expresión «Filosofía de la Historia de la Humanidad» tuviera para él un significado 
completamente distinto al habitual. A su modo de ver, esta disciplina no requiere una 
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precisión lógica en la determinación de los conceptos o una cuidadosa distinción y 
verificación de los principios, sino una mirada que abarca mucho sin reparar en nada, 
una sagacidad bien dispuesta para el hallazgo de las analogías y una osada imaginación 
en el empleo de las mismas que se alía con la habilidad de captar su objeto ―mantenido 
siempre en una enigmática lejanía― por medio de sentimientos y emociones, los 
cuales se presentan como resultados de una enjundiosa meditación o como 
insinuaciones que permiten conjeturar mucho más de lo que un examen desapasionado 
encontraría en él. Como, a pesar de todo, la libertad de pensamiento (que aquí se da en 
tan generosa medida) ejercitada por una mente fecunda siempre proporciona materia 
para la reflexión, procuraremos resaltar ―¡ojalá lo consigamos!― las ideas más 
importantes y originales del mismo, exponiéndolo con sus propias expresiones, si bien 
al final añadiremos algunas observaciones respecto del conjunto (Kant [1785] 2010, 
25-27. Cursivas de la fuente primaria). 

 

La concepción kantiana expuesta tanto en Ideas ([1784a] 2010) como en 

Recensiones ([1785] 2010) asume la historia como el resultado de una praxis humana 

condicionada por las capacidades y límites de la libertad de la voluntad y de la razón: 

«la razón es en una criatura la capacidad de ampliar las reglas e intenciones del uso de 

todas sus fuerzas por encima del instinto natural, y no conoce límite alguno a sus 

proyectos. Ahora bien, ella misma no actúa instintivamente, sino que requiere tanteos, 

entrenamiento e instrucción, para ir progresando paulatinamente de un estadio a otro 

del conocimiento» (Kant [1784a] 2010, Segundo Principio, 6). Esto significa que el 

hombre actúa desde el exterior de la realidad sobre lo real, en nombre, por ejemplo, de 

un ideal moral universal. Nada garantiza, sin embargo, que ese ideal acabe siendo el 

destino final de la humanidad, ya que ese ideal tiene que habérselas con la frágil 

voluntad humana y con las resistencias de la realidad. 

Kant plantea la posibilidad de la «filosofía de la historia» desde el punto de 

vista de la universalidad y con evidente desinterés por los hechos históricos 

particulares, describiendo la historia como el ámbito de desarrollo de las disposiciones 

naturales de los hombres en tanto especie y no como individuos. La historia para Kant 

constituye el progresivo despliegue de las disposiciones de la razón; si dichas 

potencialidades pudieran realizarse individualmente, la historia simplemente no tendría 

razón de ser (Kant [1784] 2010, Primer Principio). Entiende que es necesario 

considerar filosóficamente la totalidad histórica, en la que la «Idea» guía la 
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interpretación. Por «Idea» entiende Kant «un concepto necesario de la razón del que no 

puede darse en los sentidos un objeto correspondiente» (Crítica de la razón pura, 

A327), cuyo uso es regulador no constitutivo (A644). Como lo destaca Francis 

Cheneval (2007), «el cosmopolitismo es la idea regulativa de una integración política 

de la civilización humana con miras a una realización del derecho» (523). Para el citado 

autor, «cosmopolita» significa, «el fin mismo, la razón de ser de la filosofía que Kant 

ve en la tarea de formular y moderar la realización de una comunidad de derecho de la 

humanidad… La plena realización de un mundo moral inteligible» (Chevenal 2007, 

535-536). En virtud de esto, Kant concibe la historia como un proceso de aproximación 

al ideal de la comunidad universal de derecho, propósito incompatible con la limitación 

temporal del individuo. 

Esta «filosofía de la historia» no se opone, sin embargo, a la ciencia histórica 

empírica, sino que pretende marcar el «hilo conductor a priori» que la «idea de una 

historia universal» supone. Pensando que el interés por «un sentido cosmopolita» 

presenta ya un motivo para intentarlo, propone la programación de una historia 

universal que muestre la línea de progreso de la razón y el desarrollo moral y normativo 

de la humanidad, desde el punto de vista comunitario: «dado que sólo en la sociedad 

puede conseguirse la suprema intención de la Naturaleza, a saber, el desarrollo de todas 

sus disposiciones naturales en la humanidad, la Naturaleza quiere que la humanidad 

también logre por sí misma este fin, al igual que todos los otros fines de su destino […] 

esto es, una constitución civil perfectamente justa» (Kant [1784a] 2010, Quinto 

Principio, 10-11). En su propuesta de una «historia universal en clave cosmopolita», 

Kant aboga por la necesidad de alcanzar un enfoque de totalidad del devenir histórico 

que pueda abarcar a toda la humanidad hacia la consumación de «un plan oculto de la 

naturaleza», es decir, «un estado cosmopolita universal»: 

 

Si bien este cuerpo político sólo se presenta por ahora en un tosco esbozo, ya comienza 
a despertar este sentimiento, de modo simultáneo, en todos aquellos miembros 
interesados por la conservación del todo. Y este sentimiento se troca en la esperanza 
de que, tras varias revoluciones de reestructuración, al final acabará por constituirse 
aquello que la Naturaleza alberga como intención suprema: un estado cosmopolita 
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universal en cuyo seno se desarrollen todas las disposiciones originarias de la especie 
humana (Octavo Principio, 20. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Dicho plan implica una dimensión teleológica, pues supone la acción de la 

Providencia, que para Kant posee una valoración distinta a la concepción sistemática 

de la historia bajo paradigmas judeocristianos (Noveno Principio). En efecto, Kant 

funde la noción de Dios con la idea de «providencia», cuya perspectiva ontológica es 

la de constituir un mecanismo de la naturaleza. De manera que cuando Kant hace 

referencia al poder de la «providencia» en la constitución de la historia y la sociedad 

civil universal, no está pensando la idea de Dios desde la perspectiva de la fe religiosa, 

sino en el progreso paulatino de los logros de la especie humana como la razón, la 

moral, la justicia. Estos planteamientos metafísicos permiten a Kant desligar la noción 

de Dios de la fe y trabajar este concepto, en tanto hilo conductor del devenir histórico, 

desde un punto de vista lógico, para explicar la existencia de toda la naturaleza desde 

una perspectiva a la vez sistemática y analítica: 

 

[S]e descubrirá —como creo— un hilo conductor que no sólo puede servir para 
explicar el confuso juego de las cosas humanas o el arte de la predicción de los futuros 
cambios políticos […], sino que también se abre una perspectiva reconfortante de cara 
al futuro […], imaginando un horizonte remoto donde la especie humana se haya 
elevado hasta un estado en el que todos los gérmenes que la Naturaleza ha depositado 
en ella puedan ser desarrollados plenamente y pueda verse consumado su destino en la 
tierra. Tal justificación de la Naturaleza —o mejor de la Providencia— no es un motivo 
fútil para escoger un determinado punto de vista en la consideración del mundo 
(Noveno Principio, 22. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Según esto, la cuestión sería ¿hay una racionalidad en la historia como la hay 

en la naturaleza? La tarea no es fácil porque los hombres no se mueven como los 

animales por puro instinto, pero tampoco con arreglo a un plan acordado, como por 

ejemplo los «ciudadanos cosmopolitas». Es difícil suponer a priori la existencia de un 

propósito racional en los hombres, pero Kant trata de buscar en el curso contradictorio 

de la historia alguna intención, la cual no provendría de los hombres, sino de la misma 
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naturaleza, que no afecta al plano individual sino al conjunto de las acciones de la 

especie. 

En todo caso, la propuesta de Kant permitió consolidar paulatinamente la 

«historia analítica», cuyos posteriores desarrollos configuraron la noción moderna e 

ilustrada de la disciplina en Occidente (Rodríguez Aramayo 2013). Entre sus elementos 

característicos sobresale el énfasis de lo comunitario sobre lo individual como sujeto 

de la historia, así como la transformación de las categorías del tiempo histórico, el cual 

deja de ser neutral, absoluto o vacío, para percibirse como lineal mas no circular, 

secular y no religioso, universal más que particular de una época, pueblo o fe. Aún más 

importante, posee una dirección y es acumulativo, pues promete revelar un propósito 

superior cuyo significado sólo puede desentrañarse en los asuntos humanos y no en la 

divina providencia. Es así como en las últimas décadas del siglo XIX, por ejemplo, la 

mayoría de occidentales instruidos poseía una noción cosmopolita y universalizadora 

del tiempo histórico, idealmente adecuada para la nueva era del imperialismo europeo. 

Este pequeño motivo, confirió a las naciones occidentales una misión civilizadora 

basada en la ilustración o modernización, proceso que a la larga implicó la 

transformación de todos los demás pueblos en un símil de Occidente. En este sentido, 

Kant hace la apertura al pensamiento histórico cosmopolita porque en su reflexión se 

aloja una visión teleológica, basada en la naturaleza humana como medio para esbozar 

la consecución de la constitución civil y la paz como finalidad, en la que también 

implica a la «naturaleza» como una fuerza externa, constituyendo así una herramienta 

metafísica que posibilita que el proyecto cosmopolita sea alcanzado en el largo plazo. 

Tanto los elementos centrales de esta «filosofía de la historia» como la polémica 

entablada con Herder fueron enriqueciendo paulatinamente el proceso de 

secularización de la disciplina histórica durante los primeros lustros del siglo XIX. En 

dicho proceso de secularización de la historia, la transformación de planteamientos 

teleológicos, amparados en postulados judeocristianos, es lenta y con marcadas 

contradicciones, por cuanto la aspiración consistió en desplazar la fe por la razón como 

fundamento del conocimiento histórico. Emergen cuestionamientos acerca del sentido 

de la historia en perspectiva del progreso moral de la humanidad, además de la 
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tradicional visión teleológica marcada por la voluntad divina como impulsora del 

devenir histórico. Se analiza con mayor cuidado el tiempo histórico y su sentido 

profundo para determinar el propósito de la existencia y el devenir histórico, en tanto 

productos de la racionalización de la historia y de la realidad que pretende reconstruir 

como parte configurante de la Modernidad. 

En este orden de ideas, la polémica entre Kant y Herder es paradigmática de 

este proceso de laicización de la historia y permite vislumbrar la paulatina 

configuración de dos tendencias del pensamiento histórico moderno: la sensibilidad 

histórica que en su modalidad romántica define lo histórico como una noción que se 

indaga en lo particular y en relación con el medio natural, posibilita un progreso con 

miras a la perfectibilidad del género humano bajo los designios de la providencia 

divina, haciendo emerger  la subjetividad en la historia con base en una sólida propuesta 

hermenéutica, heurística y antropológica (Herder); y la historia cosmopolita, que en su 

modalidad ilustrada describe la historia como resultado de las disposiciones naturales 

de la humanidad, la razón y la moral, marcando un hilo conductor a priori, el 

perfeccionamiento de la humanidad en tanto especie, y proyectando con base en una 

postura ucrónica la paulatina concreción de un progreso ascendente hacia un proyecto 

realizable, a saber, una constitución civil universal, la sociedad de naciones y la paz 

perpetua (Kant). Se trata de un debate no concluido y hasta muy pertinente para la 

actual época de la globalización y el resurgimiento de posturas ultranacionalistas a 

nivel mundial: 

 

Desde la actual época de la globalización, es importante comprender los primeros y 
verdaderos intentos de globalizar la condición humana, su desarrollo histórico y el 
sentido filosófico-especulativo de todo ello. Kant y Herder en gran medida sintetizan 
y enlazan con la mentalidad europeo-occidental en el inicio de su global expansión por 
toda la Tierra. Quizás no captaron del todo (porque no pudieron vivirlo) el complejo y 
sangrante proceso de colonización mundial, ni menos aún, la integración cultural (entre 
liberadora y colapsadora) que Internet y la sociedad de la comunicación hacen posibles, 
pero ya hablaron desde una perspectiva tan amplia que nos ofrecen profundas 
propuestas para todo ello. Kant y Herder anticiparon, como pocos, los actuales 
conflictos en torno a la diversidad, la multiculturalidad y los comunes derechos 
humanos, entre la imperiosa necesidad para dirigirse a toda la humanidad sin excepción 



53 

(incluyendo las generaciones futuras que deberán heredar nuestro mundo tal como lo 
dejemos) y la necesidad de hablar con absoluta sinceridad desde la propia circunstancia 
e idea vital (Mayos 2004, 16). 

 

Por otra parte, las agudas críticas no sólo de Kant sino de muchos más autores 

ilustrados, le permitieron a Herder consolidar una concepción original ―aunque 

bastante compleja― de filosofía de la historia, la cual sin duda alguna también 

dinamizó en su momento histórico la reflexión, práctica y producción historiográfica. 

En primer lugar aparece su insistencia en la necesidad de un examen objetivo y 

desapasionado de cada cultura por sí misma, sin teorías preconcebidas. Regla excelente 

para el historiador, por supuesto. Luego tenemos su teoría de la vida de las culturas 

por analogía con los organismos, y esta teoría parece tender a una interpretación que 

recuerda la teoría viquiana de los ciclos. Pero en tercer lugar tenemos la idea de 

humanidad, la cual encaja mejor en una teoría del progreso que en una teoría de ciclos. 

De todos modos, es perfectamente posible armonizar los dos puntos de vista. Cada 

cultura tiene su ciclo, pero el movimiento general tiende a la realización de la 

potencialidad de humanidad latente en el hombre; con ello, Herder parece afirmar que 

el desarrollo o progreso gradual de la humanidad es inevitable, a pesar de la presencia 

constante de todas las fuerzas destructivas que puedan presentarse, las cuáles en última 

instancia van a generar o conservar fuerzas y trabajo para el desarrollo del todo. Así las 

cosas, en cuanto historiador hostil a la tendencia a juzgar todas las culturas a la luz de 

la civilización de su época, Herder se inclinaba profundamente por el historicismo y el 

relativismo, difícilmente compatibles con el dogma del progreso ilustrado17. Pero como 

filósofo que creía no sólo en la bondad y la perfectibilidad naturales del hombre, sino 

también en la obra de la divina providencia en y por las acciones del hombre, Herder 

se animaba por la conclusión de que las potencialidades supremas del hombre se 

                                                           
17 Para el iluminismo el progreso es acumulativo y se entendía en términos de cantidad y extensión; para 
el historicismo, en cambio, el progreso es selectivo-evolutivo y era aplicable al cambio de los pueblos 
como libre voluntad adquisitiva y transformadora, fundamento de una sociabilidad estable y sin 
desequilibrios. Meineck [1936] 1982, Collingwood [1952] 2017. 
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realizarán a pesar de todos los obstáculos y retrocesos que se den por el camino (Alonso 

1971, 99-101, 103-107; Copleston 1996, 173-175). 

La crítica romántica a la propuesta ilustrada de la historia enfatiza en esta 

inmutabilidad de la especie humana ―por más que sus virtualidades se desplieguen en 

el tiempo― reivindicando la historia concreta, la de los individuos y la de los pueblos. 

Se historiza la historicidad. Las biografías individuales o el «espíritu de los pueblos» 

(Volksgeist) sustituyen de momento la abstracción de la naturaleza humana y, más 

tarde, al «espíritu del mundo» (Weltgeist). No obstante, por más conservadora que fuera 

esta crítica romántica hay que reconocer su inspiración ilustrada, aunque fuera dirigida 

contra la Ilustración, ya que se llevaba al terreno de la historia la pretensión ilustrada 

de la autonomía del sujeto. Esta forma de «historicismo» aplica a la Ilustración la 

misma medicina que ésta aplicara más tarde a la metafísica premoderna. En efecto, si 

la Ilustración replica a la naturaleza trascendente de la pre-modernidad con una 

naturaleza inmanente, este historicismo opone a esa inmanencia natural el devenir 

histórico (Reyes Mate 1993, 14). Como lo preconizó el mismo Herder: «dejemos a un 

lado toda metafísica y atengámonos a la fisiología y a la experiencia» (Herder [1784-

1791] 1959, Ideas, Libro Tercero, VI, 88). 

La filosofía de la historia de Herder puede ser considerada, según lo expuesto 

hasta ahora, como saber ideográfico18 por dos razones fundamentales. Primero, porque 

hace del tiempo el factor básico sobre el cual se despliega la vida social y cultural de 

los seres humanos: «la filosofía de la historia que sigue fielmente la cadena de la 

tradición, es, por lo tanto, la única verdadera historia de la humanidad, sin la cual todos 

los acontecimientos externos del mundo no son más que humo o fantasmas espantosos» 

(Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Noveno, II, 265). Segundo, por su pretensión 

de cientificidad, al concebir su filosofía como un sistema analítico de la historia muy 

propio, por cierto, de la filosofía idealista alemana desde Herder hasta Schelling: «el 

filósofo de la historia no puede basarse en una abstracción, sino únicamente en la 

historia, y si no ordena los innumerables hechos aislados bajo un punto de vista común, 

                                                           
18 «Los saberes ideográficos (…) hacen de las leyes que rigen la vida humana un producto del desarrollo 
histórico de la humanidad». Castro-Gómez 1999, 93. 
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corre peligro de obtener resultados erróneos» (Ideas, Libro Octavo, 219). Tenemos, 

entonces, que en la filosofía de la historia elaborada por Herder encontramos la cultura 

convertida en objeto ideográfico de conocimiento. Así las cosas, el concepto 

ideográfico de cultura jugó, durante el agitado ambiente intelectual y político del siglo 

XIX el papel de una cartografía destinada a ordenar, clasificar y codificar a los 

ciudadanos, a las comunidades y a las sociedades, asignándoles no sólo un papel en el 

devenir de la historia, sino también una función en tanto que miembros orgánicos de la 

nación, y en tanto que integrantes obedientes a las políticas disciplinarias del Estado 

nacional moderno (Castro-Gómez, 1999). 

 

2.3 Contribuciones de la filosofía de la historia de Herder a los 
populismos y nacionalismos 

 

No es extraño, entonces, que en la propuesta de Herder ―bajo presupuestos 

ideológicos y políticos― las naciones sean presentadas como unidades orgánicas, es 

decir, como productos naturales, a la manera de árboles y plantas (Herder [1784-1791] 

1959, Ideas, Libro Noveno, IV-V). Y, al igual que una planta, el Estado para Herder 

sería telúrico: nace de la tierra y guarda por ello una ligazón íntima con la geografía en 

donde el pueblo ha nacido y crecido, según voluntad de la providencia. Un Estado no 

se inventa, nos dice Herder, sino que se hereda. Cuando el Estado se desliga 

culturalmente del pueblo, es decir, cuando el Estado no es nacional-popular, como 

ocurre con los Estados cosmopolitas, se convierte en una maquinaria, un ente sin vida 

y sin raíces telúricas, que se sostiene exclusivamente mediante la ayuda del absolutismo 

y la tiranía militar: 

 

La naturaleza educa a las familias; de ahí que el estado más natural sea también un 
pueblo con un carácter nacional. Éste se conserva por miles de años y puede 
desarrollarse con mayor naturalidad si el príncipe respectivo se empeña en ello; pues 
un pueblo es una planta natural lo mismo que una familia, sólo que ostenta mayor 
abundancia de ramas. Por consiguiente, nada se opone tanto al fin de los gobiernos 
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como esa extensión antinatural de las naciones, la mezcla incontrolada de estirpes y 
razas bajo un solo cetro. El cetro de un hombre es muy débil y pequeño para reunir 
partes tan heterogéneas. Se los aglutina unos con otros dentro de una máquina precaria 
que se llama máquina estatal, sin vitalidad intrínseca ni simpatía de los componentes. 
Reinos de esta índole que tan problemático hacen el título de padre de la patria a 
cualquier monarca, aunque fuera el mejor, ocupan en la historia el lugar de aquellos 
símbolos monárquicos en el sueño del profeta, donde la cabeza del león se une con la 
cola del dragón y el ala del águila con la pata del oso en un conglomerado estatal que 
lo es todo menos patriótico. En ocasiones, tales máquinas, cual otros caballos de Troya, 
forman un frente común garantizándose mutuamente la inmortalidad, siendo así que 
carentes de un carácter nacional no poseen vida auténtica y a los que viven dentro de 
ellas, unidos a la fuerza, sólo una maldición del destino podría condenar a la 
inmortalización de su desgracia (Ideas, Libro Noveno, IV, 285). 

 

En consecuencia, para Herder un buen gobernante no es aquel que busca 

transformar a su pueblo en otra cosa diferente a lo que por naturaleza es, sino el que es 

capaz de ajustar las instituciones políticas a la cultura del pueblo: 

 

Todos los gobernantes cristianos se llaman instituidos «por la gracia de Dios» 
confesando con ello que han llegado a ceñir la corona no por sus propios méritos, que 
mal pudieron tener antes de su nacimiento, sino por el beneplácito de la Providencia 
que los hizo caer en esta posición. El mérito tienen que adquirirlo con su propio trabajo; 
con él tienen que justificar, en cierta manera, a la Providencia que los juzgó dignos de 
su alto cargo, porque el oficio del príncipe no es otro que el de ser Dios entre los 
hombres, genio superior con figura mortal. Cual estrellas en la noche oscura de los 
gobernantes comunes, rutilan los pocos que comprendieron tan extraordinaria vocación 
y confortan al desorientado peregrino de la historia política en su triste excursión 
(Ideas, Libro Noveno, IV, 286). 

 

Herder defiende la tesis según la cual mientras el Estado es resultado de la 

guerra y de la necesidad racional de organizar la sociedad según principios y normas, 

la nación es obra de la naturaleza, de la providencia, y se concreta en un suelo, en un 

lenguaje, en unas manifestaciones populares particulares. De manera que las 

«instituciones naturales» propias de una nación se caracterizan para Herder por su 

«organicidad»: todos los individuos gozan de su propio lugar y son miembros del 

conjunto social como un todo orgánico que se autorregula y busca la armonía global. 

Por el contrario, en las «instituciones artificiales» del Estado ilustrado, los individuos 
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son piezas intercambiables, elementos sin valor propio y personalidad en la pretendida 

totalidad social: «así como la ayuda y seguridad mutuas son el fin primordial de toda 

comunidad humana, así también no hay para el Estado orden mejor que el instituido 

por la naturaleza, a saber, que cada uno dentro del conjunto sea lo que la naturaleza 

destinó que fuera» (Ideas, Libro Noveno, IV, 285). Y para el posterior movimiento 

ideológico romántico esta diferencia será uno de los aportes fundamentales para el 

desarrollo de su particular propuesta nacionalista. 

De acuerdo con el ya comentado espíritu insurreccional de su pensamiento, esta 

crítica de Herder al despotismo ilustrado y al Estado «artificial» es también la crítica a 

la visión liberal de la sociedad y el Estado propios de su época y contexto socio–

histórico19, al concepto meramente normativo y abstracto de nación, al concepto de 

pueblo como mera suma aritmética de individuos teóricamente iguales y movidos por 

parecidas pretensiones. Piensa que sobre estos conceptos vacíos se edifica un Estado 

que esconde grandes injusticias bajo las consignas de libertad y armonía social, laissez 

faire, laissez passer. Herder, además, acusa a ese Estado de haber nacido por la fuerza 

y la guerra, ser el resultado no de un contrato social pacífico entre individuos iguales 

sino de la destrucción del substrato comunitario previo. Lo califica de «monstruo» 

(Ungeheuer) porque está unido a «punta de lanza» y por querer abarcar «cien pueblos 

y ciento veinte provincias» (Ideas, Libro Duodécimo, II, 368). Desprecia ―al contrario 

de Kant― lo que puede aportar a sus súbditos (recordemos: la ley, el orden social, el 

derecho, la moral, la paz) ya que su artificialidad violenta el espíritu del pueblo 

(Volksgeist) y remarca la contrapartida a esperar por lo que considera sus ínfimos 

servicios: «todo cuanto el Estado puede darnos será siempre artificial 

(Kunstwerkzeuge), pero, por desgracia, puede robarnos algo mucho más esencial: ¡a 

                                                           
19 En los últimos lustros del siglo XVIII ―a quince años de desatarse la Revolución Francesa―, la 
nación germánica estaba dividida en una amalgama de estados (Kleinstaaterei), unos bajo el Imperio 
Austriaco, otros bajo el Reino Prusiano, y otros, autónomos. El feudalismo estaba vivo, aunque en Prusia 
coexistía con una monarquía centralista y militante, creadora de una vasta burocracia estatal, que sin 
duda alguna motivó el desencadenamiento de la postura anti-ilustrada por parte de Herder y los demás 
teorizadores románticos e idealistas. No obstante esta situación, los alemanes irían cobrando conciencia 
de una nacionalidad compartida. Pero esa conciencia, en la época de Herder es aún sólo idea, sólo 
propuestas optimistas, y de momento se llega a la conclusión de que Alemania es una Kulturnation frente 
a las Staatnationen del resto de Europa, salvo, por supuesto, Italia. Giner 1982, 366-368. 
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nosotros mismos!» (Ideas, Libro Octavo, V, 256). También para Herder el despotismo 

conlleva la degeneración del pueblo, que termina adorando a aquél que lo tiraniza 

(Ideas, Libro Noveno, IV, 283-284). Coincide incluso en señalar que cuanto más se 

incrementa la artificialidad del Estado, más crecen los peligros (Ideas, Libro Octavo, 

V, 255). Para él la conclusión es clara: lo que el hombre ha hecho, que no la naturaleza, 

es decir, las instituciones artificiales, el hombre mismo lo puede deshacer o rehacer si 

le place. El Estado es obra de los hombres, aunque muchas veces obre en contra de 

ellos mismos. Es un producto artificial y no responde al ser natural de la humanidad, 

por ello nada imposibilita su transformación, el levantamiento contra su despotismo 

(Ideas, Libro Décimo Quinto, V, 518). Aún más, el hombre plenamente integrado en 

la comunidad, consciente de que coinciden el bien común y el bienestar personal, tiene 

el derecho y el deber de liberarse de los males que le afligen a él y a la colectividad 

(Mayos 2004, 146-148). 

Así las cosas, de acuerdo con la cartografía ideográfica de Herder, los pueblos, 

las naciones, están constituidos por un alma individual que se manifiesta 

fundamentalmente en el idioma materno. El desarrollo del idioma materno es, por 

tanto, el presupuesto fundamental de la nacionalidad: 

 

Un estudio comparativo de varias lenguas cultas con las diversas revoluciones de sus 
pueblos respectivos, con cada rasgo de luz y sombra que aportara nos ofrecería un 
cuadro en plena evolución de las múltiples formas de desarrollo del espíritu humano el 
cual, según creo yo, y a juzgar por sus diversos dialectos,  sigue floreciendo en todas 
sus edades en distintas regiones de la tierra. Hay naciones que se hallan en la infancia, 
la juventud, la pubertad, la edad madura y civil de nuestra especie, y cuántos pueblos 
e idiomas han nacido por inoculación por parte de otros o de las cenizas de otros 
desaparecidos (Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Noveno, II, 273-274). 

 

Así, por ejemplo, para Herder Grecia no hubiera podido ser lo que fue si no 

hubiera expresado su sentir más profundo a través de la lengua griega. Grecia fue 

grande porque logró constituir una mitología nacional, un conjunto de representaciones 

y simbolismos sobre la vida y el mundo, que reflejaban fielmente el carácter del pueblo 
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griego, la geografía en donde se desplegaba su vida, el tipo de relaciones sociales que 

lo constituían y, especialmente, el desarrollo de la escritura: 

 

Si el lenguaje es el medio de la cultura humana de nuestra especie, la escritura es el 
medio de la cultura intelectual. Todas las naciones que no adoptaron este medio de la 
tradición son, según nuestros conceptos, no cultas; las que tomaron parte aunque fuera 
de manera rudimentaria, se elevaron a la eternización de la razón y de las leyes en los 
caracteres de su escritura. El mortal que inventó este medio de fijar el espíritu volátil 
no sólo en palabras sino también en caracteres, hizo la obra de un dios entre los 
humanos (Ideas, Libro Noveno, II, 273-274). 

 

Aquí jugaron un papel fundamental los poetas, los verdaderos articuladores del 

idioma materno. Homero fue para Grecia lo que Shakespeare para Inglaterra, Goethe y 

Schiller para Alemania o Cervantes para España: todos ellos fueron verdaderos «padres 

de la nacionalidad». Como expresión máxima del genio de la lengua, la literatura se 

convierte así en la expresión más pura del carácter nacional, cuyo argumento supremo 

descansa en lo orgánico, en lo vivo, en lo palpable, y que establece al mismo tiempo, 

un contacto entre principios individuales y principios colectivos. Además, muy ligado 

a la importancia del desarrollo de una literatura nacional, gracias al pensamiento 

herderiano el Romanticismo, bajo ópticas estéticas, eligió como fuente básica lo más 

próximo a la percepción sensorial: el yo, el individuo, lo particular y sus contornos. 

También la apreciación de la inspiración libre y espontánea, los impulsos pasionales, 

el acondicionamiento histórico y geográfico en la vida de los hombres y los pueblos, 

en fin, la literatura como evocación de un pasado nacionalista y como propaganda para 

un futuro progresista. El intento por individualizar los pueblos se expresaría en un culto 

a los nacionalismos. Son aspectos que poseen un fondo de armonía entre lo subjetivo 

y lo objetivo que se expresa en efusiones indefinidas (Berlin 2014, 2015). 

Todo lo anterior, en sí mismo, podía resultar en una fútil nostalgia del pasado, 

en un anhelo, por ejemplo, de resucitar la Edad Media o la Antigüedad Clásica; pero 

de hecho esa tendencia no se desarrolló a causa de la otra faceta del Romanticismo, a 

saber, la concepción de la historia como progreso, como desarrollo de la razón humana 
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o de la educación de la humanidad. Bajo esta perspectiva, los románticos concebían el 

valor de una etapa pasada de la historia, como por ejemplo la Edad Media, de doble 

manera: en parte como algo de valor permanente en sí mismo, como logro único del 

espíritu humano, y en parte como tomando su lugar en un curso de desarrollo que 

conduce hacia cosas aún más valiosas. De esta manera, se contrarrestó la tendencia de 

la Ilustración de preocuparse tan sólo del presente y del pasado más reciente, y se 

inclinó por pensar en el pasado como todo él digno de estudio y como integrando una 

totalidad. El radio de acción del pensamiento histórico se ensanchó enormemente y los 

historiadores comenzaron a pensar en toda la historia del hombre como en un proceso 

único de desarrollo desde su principio en el salvajismo hasta su final en una sociedad 

perfectamente racional y civilizada (Collingwood [1952] 2017, 108-110). 

Para algunos comentaristas el pensamiento de Herder representa, más que una 

doctrina nacionalista, un antecedente de los populismos, expresionismos y 

culturalismos. Isaiah Berlin, por ejemplo, señaló que Herder fue populista más no 

nacionalista. El populismo de Herder se identificaría con «la creencia en el valor de la 

pertenencia a un grupo o una cultura; algo que, al menos en Herder, no es político, sino, 

en cierto modo, anti-político; diferente e incluso opuesto al nacionalismo» (Berlin 

[1955] 2006, 196-197). En un sentido similar, Berlin afirma: «Herder no es el inventor 

ni el autor —como se dice a veces— del nacionalismo, aunque sin duda algunas de sus 

ideas influenciaron en el nacionalismo; él es el autor de algo —no sé en realidad cómo 

denominarlo— más semejante al populismo» (Berlin 2015, 93). En otras ocasiones, el 

autor se muestra dispuesto a conceptuar a Herder como «nacionalista cultural»: 

 

Herder es el padre de las ideas, estrechamente relacionadas entre sí, de nacionalismo 
cultural, historicismo y Volksgeist [Espíritu del pueblo], y a que es uno de los 
representantes de la revuelta romántica contra el clasicismo, el racionalismo y la fe en 
la omnipotencia del método científico; en definitiva, a que es el mejor adversario de 
los philosophes franceses y sus discípulos alemanes. Mientras éstos creían que la 
realidad estaba ordenada en términos de leyes universales, eternas, objetivas e 
inalterables que podrían ser descubiertas por la investigación racional, Herder mantuvo 
que cada actividad, situación, período histórico o civilización poseía un carácter único; 
por tanto, el intento de reducir tales fenómenos a combinaciones de elementos 
uniformes, y describirlos o analizarlos en función de modelos universales, tendería a 
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borrar esas diferencias significativas que constituyen el carácter específico del objeto 
sometido a estudio, sea de la naturaleza o de la historia. Frente a las ideas de leyes 
universales, principios absolutos, verdades últimas, modelos eternos y patrones en 
ética o estética, física o matemáticas, opuso una radical distinción entre el método 
propio de la investigación de la naturaleza física y el método que exige el cambio y 
desarrollo del espíritu humano (…) Es importante dejar claro que el nacionalismo de 
Herder nunca fue de tipo político (Berlin 2000, 191, 231. Cursivas de la fuente 
secundaria). 

 

De este modo, la semilla ideológica inspirada por Heder impregnó todo el 

movimiento romántico del siglo XIX y fue un poderoso estimulante para todo el 

nacionalismo cultural de la Europa central y oriental de principios de siglo, y en 

particular para los jóvenes intelectuales eslavos, en cuyo pueblo Herder había centrado 

toda su admiración. El Romanticismo posterior comportó un renacimiento lingüístico 

y literario sin precedentes en la historia europea, pero comportó también un 

renacimiento en muchos otros campos de las ciencias humanas y sociales. Así, por 

ejemplo surgió, de una parte, una nueva escuela histórica interesada en buscar en el 

pasado las señas de identidad nacional colectiva, sintetizadas en formas narrativas que 

se interesaban tanto en desenmarañar el entramado sociocultural presente en la riqueza 

de la lengua y geografía de cada pueblo, como en construir figuras metafóricas de 

personajes heroicos como los propulsores de los cambios históricos, a propósito del 

legado del particularismo romántico20. En todas partes se recopilaban y editaban 

documentos del pasado y de las formas culturales del lenguaje, así como del impacto 

del medio geográfico en los grupos sociales; el pueblo empezó a sentir un renovado 

interés por su propia historia y su territorio, y éstos se convirtieron también en un 

instrumento cultural de exaltación nacionalista. Por primera vez, fuentes como la 

                                                           
20 La nueva escuela histórica romántica tuvo su epicentro en Francia, a la cabeza de Jules Michelet como 
su figura más representativa, difuminándose por el resto de Europa en consonancia con las necesidades 
ideológicas y discursivas de los procesos nacionalistas que se fraguaron a lo largo de la primera mitad 
del siglo XIX. En tal sentido, tomó una especial relevancia la acción difusora y propagandística del 
movimiento romántico por parte del líder carbonario italiano Giuseppe Manzini, inicialmente en los 
estados italianos y posteriormente en el resto de Europa. Historiadores pioneros de la tendencia 
romántica también serían en Inglaterra Thomas Carlyle y en Alemania Georg Niehbur. Pagès 1991, 
Reale y Antiseri 1988. 
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literatura y la poesía, la música y las artes tuvieron un importante y respetable papel 

para la reconstrucción de la historia. Por otra parte, junto con la historia surgió una 

nueva escuela jurídica romántica21, interesada en estudiar el derecho específico de cada 

pueblo. El derecho era considerado como fruto de la conciencia de cada pueblo, que lo 

creaba a su semblanza y según sus necesidades. Sobre la base de la reflexión histórica 

y jurídica la producción filosófica encontró un fértil terreno para la sistematización de 

las propuestas características del agitado siglo XIX, la mayoría de las cuáles 

identificadas por el sufijo final ismo, ―el cual denota un permanente estado de 

transición―, dentro de las cuáles tomaron profunda importancia el liberalismo, el 

conservatismo, el nacionalismo, el idealismo y el historicismo, en especial por sus 

profundas interrelaciones con el Romanticismo ideológico22. Por último, los estudios 

filológicos y literarios de Herder iniciaron también una oleada general de interés por 

las canciones populares y por el folclore de los pueblos, en especial de aquellos en 

condición de subordinación o dominación ideológica o política, o en proceso de 

configurar sus lineamientos socioculturales y políticos (Pagès Blanch 1991, 23-24). 

Con lo expuesto hasta aquí podemos afirmar que el Romanticismo fue un 

movimiento muy complejo y múltiple. Es tan múltiple porque en él se fundan y se 

desarrollan todas las oposiciones de que aquí hemos hablado. En el Romanticismo 

encuentran cobijo representantes de las más contradictorias convicciones: 

conservadores y revolucionarios, partidarios de la razón, partidarios del espíritu y 

partidarios de la naturaleza; filósofos, artistas, poetas, historiadores, literatos, políticos, 

juristas. Por eso, al principio resulta complejo definir en palabras claras dicho 

movimiento, precisamente porque quiere vivir el caos mismo de pensamientos 

contradictorios dominantes en su tiempo, sin preocuparse de buscar un punto de vista 

fijo que pueda poner límite a la exuberancia de ese caos. Por eso puede llamarse 

romántico casi todo lo que hemos indicado aquí como propiedades contradictorias de 

la época: un movimiento cultural y variopintas manifestaciones ideológicas y políticas. 

                                                           
21 Cuyo epicentro estuvo en Alemania a la cabeza de los juristas Friedrich Karl von Savigny y Johann 
Gottlieb Fichte. 
22 La figura relevante en dicha operación es Georg Wilhelm Friedrich Hegel. 



 

 

CAPÍTULO 3 
 
 
 
 
 

LA JOVEN ARGENTINA: PRIMERA GENERACIÓN 
ROMÁNTICA EN HISPANOAMÉRICA 

 

3.1 Pensamiento político e histórico de la Asociación de Mayo o 
Joven Argentina 

 

Para Horacio Cerutti (1998) la identidad es uno de los elementos centrales de la 

reflexión latinoamericanista. Preguntas tales como: ¿qué somos?, ¿quiénes somos?, 

¿cuál es el papel que nos corresponde en la historia?, ¿qué elementos distinguen nuestra 

cultura?, ¿hasta qué punto nos equiparamos con otras zonas culturales?, ¿quién decide 

sobre nuestro presente y futuro?, hacen parte de los énfasis de la reflexión sobre las 

particularidades del continente. Cerutti propone una lectura crítica de este problema 

mediante la reflexión epistemológica y conceptual, la dinámica histórica y la adopción 

de criterios éticos que permitan la «universalización» de la experiencia latinoamericana 

en un contexto globalizado donde el modelo del Estado−nación como paradigma 

interpretativo entró en crisis. Al respecto señala: 
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La noción tradicional de soberanía está seriamente cuestionada de facto: el artificio 
jurídico de las líneas fronterizas es reiteradamente transgredido por el deterioro 
ecológico, la narcopolítica, los medios de comunicación masiva, las enfermedades, los 
avances tecnológicos (…) Junto con el cuestionamiento de identidades nacionales que 
parecían sólidas hasta hace poco, se presenta una fuerte presión hacia la redefinición 
del papel y la estructura misma del Estado (Cerutti 1998, 132. Cursivas de la fuente 
secundaria). 

 

El problema de la identidad «alude a una noción histórica, forzada a asumir la 

complejidad de la propia historia. Es proyecto de construcción histórica viable y no 

sólo constatación de lo que ha sido; tensión hacia el futuro y algo más que pasado 

congelado» (132). Por lo tanto, el autor sitúa en la emergencia del proyecto político 

criollo posterior a las revoluciones hispanoamericanas la génesis del problema de la 

identidad latinoamericana para asumir una postura política propia y autónoma. Asunto 

no menor que los integrantes de la Joven Argentina o Asociación de Mayo asumieron 

como reto en su contexto, en parte como programa político y en parte como desafío 

intelectual. La Carta de Jamaica del Libertador Simón Bolívar permite ilustrar la 

ambivalencia propia de la época signada por un sujeto cultural colonial ambivalente 

producto del mestizaje, la herencia colonial y la tradición occidental de corte ibérico: 

 

Mas nosotros, que apenas conservamos vestigios de lo que en otro tiempo fue, y que, 
por otra parte, no somos indios ni europeos, sino una especie media entre los legítimos 
propietarios del país y los usurpadores españoles; en suma, siendo nosotros americanos 
por nacimiento y nuestros derechos los de Europa, tenemos que disputar éstos a los del 
país, y que mantenernos en él contra la invasión de los invasores. Así, nos hallamos en 
el caso más extraordinario y complicado («Carta a un caballero que tomaba gran interés 
en la causa republicana de la América del sur», Kingston, 6 de septiembre de 1815. 
Citado por Cerutti 1998, 135). 

 

En el contexto de la independencia política la élite criolla afirmó su capacidad 

en tanto sujeto histórico y social para aplicar la concepción ilustrada del ideal de 

civilización, de nación y de Estado en el continente. Entre 1810 y 1830, 
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aproximadamente, se entendía que fundar constitucionalmente una nación, era la 

organización de un Estado. Además, esto se formulaba en términos contractualistas y 

no en función del principio de nacionalidad que se difundió luego a partir del 

Romanticismo. En el imaginario de la época la idea de nación, en tanto referencia a la 

existencia políticamente independiente de un colectivo humano, no evocaba otra cosa 

que solidaridades de tipo racional y refería a algo construido, no natural. El término 

nación era sustancialmente sinónimo de Estado, aunque se conservaba aún también un 

uso más antiguo que hacía referencia a grupos humanos culturalmente homogéneos 

pero sin existencia política independiente ni pretensiones al respecto (Chiaramonte 

1997, 247-248). 

Cerutti sitúa al Romanticismo como un segundo momento del problema de la 

identidad latinoamericana. En la Argentina, como se ha insistido, se desarrolló una 

generación claramente de orientación romántica, a diferencia de lo que pasaba en los 

demás países hispanoamericanos durante la primera mitad del siglo XIX: la Joven 

Argentina, Nueva Generación o Asociación de Mayo, constituida a partir de 1837 y 

conformada por Esteban Echeverría, Domingo Faustino Sarmiento, Juan Bautista 

Alberdi, Vicente Fidel López, Juan María Gutiérrez, Bartolomé Mitre, entre otros. Sólo 

a partir de la difusión del Romanticismo y de la radical mutación que incorporó en la 

valoración del pasado en la conformación del presente, y a su peculiar acuñación de los 

significados de palabras como pueblo y nación, comenzaría a abandonarse el supuesto 

contractual del origen de la nación y a imponerse el llamado principio de nacionalidad, 

cuya general difusión constituirá el supuesto universal de existencia de las naciones 

contemporáneas hasta el presente. José Elías Palti (2009) propone un análisis de la 

producción intelectual romántica argentina a partir de los lenguajes políticos y la 

reconstrucción de las estrategias discursivas que la generación de 1837 ejecutó con 

base en la matriz del pensamiento historicista romántico, en particular las torsiones a 

que sometió el concepto genético‒evolucionista en su intento de forzarlo a dar cuenta 

de un desenvolvimiento nacional percibido como inasible conceptualmente. Según el 

autor, la pregunta que el romanticismo argentino plantea, aquella que da inicio al 

momento romántico en la Argentina, refiere a la paradoja de cómo el pensamiento 
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historicista romántico habrá de figurar su realidad como inasimilable o incompatible 

con el ideal del progreso moderno en su versión material y técnica. La tensión entre el 

ideal de nación, de Estado y de nacionalidad moderna y su efectiva materialización 

arrojó como resultado prácticas de eliminación o exclusión del contrario ―el indígena, 

el negro, el gaucho―. Se trató de un proyecto identitario que proyectó una lectura 

actualizada de la realidad hispanoamericana a través del realce de la cultura propia, 

autóctona, mestiza, pero que no armonizó dicha realidad con el ideal del progreso 

moderno. El pacto social sobre el que se constituirá el Estado–nación y la concepción 

de nacionalidad en la Argentina consistió más en una operación de arriba a abajo cuyo 

imperativo descansó en la reinvención del ciudadano, un sujeto ambivalente y 

funcional a la idea del progreso técnico y material, cuya idea descansó en referentes 

binarios como civilización o barbarie, educar para gobernar, gobernar es poblar en 

palabras de Sarmiento y Alberdi. 

Esta empresa implicó una negación histórica reafirmada por la élite criolla que 

protagonizó el proceso de construcción del Estado-nación moderno, al menos para el 

caso argentino. El postulado civilización o barbarie de Sarmiento plantea la intención 

de excluir y negar «el pasado colonial de esta América incluyendo tanto el pasado 

indígena, como el hispano y el mestizaje que el encuentro de ambos había originado» 

(Rodríguez 2003, 170), porque eran considerados obstáculos para alcanzar la 

civilización y el progreso. En este ideal de nación el indígena, el negro, el mestizo 

hacían imposible la emergencia de instituciones y ciudadanías de corte moderno cuyos 

ejemplos eran Europa y los Estados Unidos. La Nueva Generación asumió la sutil 

misión regeneradora de transformar el principal problema de la Argentina: el desierto, 

es decir, la barbarie, representada en la pampa, el gaucho, el indio y, sobretodo, los 

caudillos en cabeza de Juan Manuel de Rosas. En el Facundo, Sarmiento afirma: 

 

La inmensa extensión del país que está en sus extremos, es enteramente despoblada, y 
ríos navegables posee que no ha surcado aún el frágil barquichuelo. El mal que aqueja 
a la República Argentina es la extensión; el desierto la rodea por todas partes, se le 
insinúa en las entrañas; la soledad, el despoblado sin una habitación humana, son por 
lo general los límites incuestionables entre unas y otras provincias. (...) Si quedara duda 
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con todo lo que he expuesto de que la lucha actual de la República Argentina lo es sólo 
de civilización y barbarie, bastaría para probarlo el no hallarse del lado de Rosas un 
solo escritor, un solo poeta, de los muchos que posee aquella joven nación (Sarmiento 
[1845] 1915, Facundo, 43-44, 337). 

 

En la Argentina el mestizaje no sólo no fue recogido como una característica de 

la nacionalidad, sino como una gran limitación para su configuración. En el fondo hubo 

un juicio de valor muy fuerte con respecto a la raza. Alberdi afirma al respecto: 

 

Utopía es pensar que podamos realizar la república representativa, es decir, el gobierno 
de la sensatez, de la calma, de la disciplina, por hábito y virtud más que por ocasión de 
la abnegación y del desinterés, si no alternamos o modificamos profundamente la masa 
o pasta de que se compone nuestro pueblo americano. (…) Haced pasar el roto, el 
gaucho, el cholo, unidad elemental de nuestras masas populares, por todas las 
transformaciones del mejor sistema de instrucción; en cien años no haréis de él un 
obrero inglés, que trabaja, consume, vive digna y confortablemente (Alberdi [1852] 
1998, 90, 211). 

 

El mestizaje en la Argentina fue asumido como un escenario de negación, 

discriminación y exclusión del indígena, del gaucho y de la herencia colonial. La Nueva 

Generación romántica consideró que la población argentina debía ser culturalmente 

europea, lo que entonces significaba mucho más que española. La población autóctona 

era considerada por Sarmiento y Alberdi como puro salvajismo con el que no se podría 

construir una república respetable, y ni siquiera la española era muy apta para la 

formación de la nación moderna soñada (Pierre-Luc 1999, 135-136). 

Esta actitud respondió a un contexto regional y mundial particular, marcado por 

el ascenso y consolidación de la economía capitalista globalizada, en el cual los países 

del Cono Sur y Brasil en Hispanoamérica marcaron, sin duda, el derrotero. Con la 

apertura de nuevas oportunidades generadas por la revolución tecnológica, el constante 

aumento de la demanda y los cambios en las condiciones políticas internas, se inició 

en la Argentina un doble proceso alimentado por la experiencia de otros países que 

servían como guía y como meta, y por la movilización de actores políticos y sociales 

que rápidamente adquirían conciencia de las posibilidades de reproducirla en el 
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contexto local. La experiencia externa produjo un profundo cambio en las 

concepciones vigentes acerca del futuro del país y, precisamente, la generación de 1837 

impactada por las ideas románticas y el liberalismo europeo, había señalado el camino. 

Terciando en el viejo pleito entre unitarios y federales, intentó legitimar su programa 

en la presunta recuperación del ideario de la Revolución de Mayo de 1810, aunque 

proponiendo en definitiva un proyecto de país inspirado en la experiencia europea y 

norteamericana. Si bien sus expositores mostrarían divergencias doctrinarias y 

operativas, tal y como lo enseña la propia experiencia del Romanticismo y su naturaleza 

ecléctica, este proyecto se nutría en la idea del progreso, que en su visión representaba 

la condición de existencia misma de la sociedad. La articulación de intereses 

económicos y el desarrollo de las fuerzas productivas se erigían de este modo en 

indispensables componentes materiales de la nacionalidad, más que el legado cultural 

prehispánico, hispano y mestizo. El progreso, visto de esta manera, se constituía en 

idea integradora de la sociedad, en fundamento mismo de la nacionalidad. Síntesis del 

pasado y profecía del futuro, el progreso se abría paso como concepción dominante en 

esta etapa de construcción de la sociedad argentina (Oszlak 1997, 54-55). 

En todo caso, para el legado cultural e intelectual de América Latina, la 

producción intelectual de la Asociación de Mayo constituye un original esfuerzo para 

volver a mirar con otros ojos la realidad americana y percibir en sus manifestaciones 

naturales y humanas las particularidades y generalidades de su devenir histórico. Un 

esfuerzo signado por la ambivalencia ya referida: la necesidad vital de apostarle al 

progreso material e institucional del Estado frente a la aspiración de reformular los 

principios rectores que fundamentan la nación y la nacionalidad de la sociedad 

argentina moderna. De este modo, paralelamente a la discriminación por la raza 

paradójicamente la Asociación de Mayo encontró en el pasado prehispánico y el 

mestizaje el núcleo del principio de la identidad auténticamente americana. Echeverría 

estimuló la formación del espíritu poético y literario romántico por medio de la 

producción de una literatura esencialmente nacionalista. Las historias literarias no solo 

se manifestaron en una prolífica expresión artística (emergencia del costumbrismo y el 

romanticismo literario), sino también contribuyeron a dinamizar la producción 
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ideológica y la práctica historiográfica propias de la época (Anderson 1954, Carrilla 

1967, Franco 1980). 

Para la consecución de tal propósito, los románticos argentinos procuraron el 

rescate de una lengua americana que permitiera el surgimiento de una literatura 

nacional, basada en los aportes de la apreciación del medio natural y los modos de vivir 

y costumbres de sus habitantes. Esta intención por instaurar un renovado panorama 

lingüístico y literario no era gratuita. Iba de la mano con el fortalecimiento de la 

conciencia o espíritu nacional, único medio de dar vida, vigor y contundencia al 

pensamiento de la generación de 1837, simbolizado normativamente en la Constitución 

Nacional de 1853, y estéticamente en varias obras literarias paradigmáticas del 

costumbrismo y el romanticismo americano (un poema y un cuento), escritas con una 

clara intención política e ideológica de crítica hacia el federalismo rosista, obras del 

propio Echeverría: La Cautiva ([1837] 1870) y El Matadero ([1838] 1968)23. De igual 

manera, el Facundo de Sarmiento se constituye en paradigma interpretativo de la 

realidad y de los modelos antropológicos de la Pampa, con un estilo que combina el 

presente histórico y la inmediatez de la narración, así como un tono de actualidad, 

logrando adquirir un enorme valor documental que ilustra la sensación de la Pampa y 

su pertinente fisonomía moral y hábitos de vida de sus habitantes: lenguaje, atuendos, 

comidas, costumbres. Por eso es que durante una serie de generaciones, éste ensayo 

influyó en los análisis que los argentinos hicieron de su sociedad y cultura, así como 

también constituye un momento privilegiado de la práctica historiográfica argentina e 

hispanoamericana. Pero, a pesar de que Sarmiento simpatizaba estéticamente con las 

costumbres gauchas, las desdeñó en nombre de sus anhelos políticos e ideales cívicos, 

ya que no compaginaban con el plan del progreso. Primero, por su condición mestiza 

                                                           
23 La lucha entre Inglaterra y Francia por el dominio del ex–virreinato del Río de la Plata duró años y se 
expresó políticamente durante las primeras décadas de vida independiente en facciones como la de los 
unitarios cuya máxima personificación fue Rivadavia y los federales y caudillos cuyo modelo imperante 
fue Rosas, presentados en la novela Amalia de José Mármol (1851) y en el cuento El Matadero de 
Esteban Echeverría (1838) respectivamente. Ambos modelos idealizaban una Argentina culta, liberal, 
progresiva, decente, pero—como dice Echeverría—aferrados a las teorías sociales del liberalismo inglés 
y la Restauración en Francia, cuyo fracaso se expresaría en el auge del federalismo y el caudillismo junto 
con el realce del mundo rural. Marsal 1957, Wasserman 1997. 
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y, sobre todo, porque su posible inclusión hacían inviable el Estado nacional moderno. 

No obstante, ésta obra generó con posterioridad una marcada tendencia literaria 

gauchesca, cuyas máximas representaciones son las obras Martín Fierro (1872-1879) 

de José Hernández y Fausto (1866) de Estanislao del Campo. 

Construir la conciencia o espíritu nacional implicaba, además, pensar la 

identidad histórica y cultural como resultado de la praxis, las tradiciones, la memoria 

histórica y el sentido de la historia, tal y como lo promulgaba el nacionalismo 

romántico (Delannoi y Taguieff 1993, 9-17). De ahí que parte de la empresa 

regeneradora de la Asociación de Mayo consistiera en pensar y escribir una 

historiografía acorde con la idea de un progreso liberal con visión de futuro, lo cual 

significaba superar la reflexión sobre el período de la Independencia y romper con el 

pasado colonial. El reto de elaborar una tradición literaria y una historiografía acorde 

con la idea de progreso requirió el empleo de unos lenguajes o convenciones más 

acordes con un acercamiento a la realidad que a un mensaje explícitamente ideológico. 

La tarea consistía en unificar o comprender el campo histórico con base en el momento 

elegido como origen de la nación y el Estado moderno, que para la generación de 1837 

representaba «un cuerpo completo de leyes americanas, elaborado en vista del progreso 

gradual de la Democracia, sería el sólido fundamento del edificio grandioso de la 

emancipación del espíritu americano» (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 176). Sólo 

que el análisis de la realidad casi siempre tuvo un sentido puramente formal, centrado 

en examinar el contenido moral de los hechos o comportamientos y no su adecuación 

a una cultura. En otras palabras, el Pensamiento de Mayo que se erigía como 

presupuesto para el paulatino ascenso de la nacionalidad argentina moderna no 

incorporó la riqueza de la cultura a los incidentes de la política, sino que más bien la 

instrumentalizó a sus fines. De esta manera, emergió una red de dispositivos de cultura 

y memoria con una variopinta gama de aspectos mestizos y europeos que se asentaba 

en elementos heteróclitos pero aparentemente inconciliables con un progreso 

modernizante (Colmenares 2008, 13-31). 

Esteban Echeverría manifestó su preocupación ante el peso que significaba la 

herencia del pasado colonial ante las tareas que deberían enfrentar las incipientes 
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naciones de América. En su Dogma Socialista planteó: «el gran pensamiento de la 

revolución no se ha realizado. Somos independientes, pero no libres. Los brazos de la 

España no nos oprimen, pero sus tradiciones nos abruman. De las entrañas de la 

anarquía nació la contrarrevolución» (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 177). Se 

lamentaba desde el exilio por el hecho de que las discordias entre los caudillos de la 

Pampa hubieran conducido al encumbramiento de Rosas quien ahogaba el clima de las 

libertades civiles y, con ello, según la Joven Argentina, impedía la consolidación de un 

Estado liberal de derecho y la transformación del legado cultural y político colonial. 

Echeverría proyectó sobre la realidad de la Argentina de la época dos fórmulas del 

nacionalismo romántico: modernismo político con tendencia liberal —entendido este 

último concepto como representatividad política— que justificaba la ruptura formal 

con España e invitaba a continuar la línea revolucionaria de Mayo de 1810 hacia un 

progreso modernizante, y la simpatía artística y sociológica hacia los modos de vivir 

del pueblo, especialmente sus costumbres y tradiciones, lo que le permitió a la postre 

tanto a él como a su generación descubrir las posibilidades de afianzar una literatura 

autóctona, basada en las peculiaridades históricas y geográficas de la Pampa, con el 

ánimo de afianzar los principios de una nacionalidad argentina moderna: 

 

El punto de arranque para el deslinde de estas cuestiones deben ser nuestras leyes, 
nuestras costumbres, nuestro estado social; determinar primero lo que somos, y 
aplicando los principios, buscar lo que debemos ser, hacía qué punto debemos 
gradualmente encaminarnos. Mostrar en seguida la práctica de las naciones cultas cuyo 
estado social sea más análogo al nuestro y confrontar siempre los hechos con la teoría 
o la doctrina de los publicistas más adelantados. No salir del terreno práctico, no 
perderse en abstracciones; tener siempre clavado el ojo de la inteligencia en las 
entrañas de nuestra sociedad (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 37-38). 

 

Esta peculiar visión autoctonista y etnográfica recae en la importancia del 

medio geográfico y natural, las costumbres y tradiciones, el lenguaje, la literatura y la 

historia como fundamentos de la originalidad y progreso de las naciones plasmadas en 

su devenir. La tarea era precisamente volver la atención hacia los elementos propios 



72 

del paisaje y cultura argentina para así encausar la idea de progreso acorde con sus 

realidades: 

 

Cielo, tierra, animalidad, humanidad, el universo entero, tiene una vida que se 
desarrolla y se manifiesta en el tiempo por una serie de generaciones continuas: esta 
ley de desarrollo se llama la ley del progreso. Así como el hombre, los seres orgánicos 
y la naturaleza, los pueblos también están en posesión de una vida propia, cuyo 
desenvolvimiento continuo constituye su progreso; porque la vida no es otra cosa en 
todo lo creado, que el ejercicio incesante de la actividad. Todas las asociaciones 
humanas existen por el progreso y para el progreso, y la civilización misma no es otra 
cosa que el testimonio indeleble del progreso humanitario. Todos los conatos del 
hombre y de la sociedad se encaminan a procúrame el bienestar que apetecen. El 
bienestar de un pueblo está en relación y nace de su progreso (Dogma, 142. Cursivas 
de la fuente primaria). 

 

Esta idea de progreso, como se ha insistido, se relacionó dialécticamente con la 

concepción sobre la filosofía de la historia y la producción historiográfica. A partir del 

estudio de la Revolución de Mayo los miembros de la generación de 1837 hallan un 

proceso histórico fecundo pero interrumpido. En su opinión, los principios de esta 

revolución configuran un vasto programa incumplido y olvidado en las décadas 

siguientes, en la vorágine de las guerras civiles y de la dictadura rosista. La fórmula 

fundamental de la nueva visión de un pueblo libre sería Mayo, Progreso, Democracia. 

En este sentido, Echeverría exalta el valor de la historia entendida cual lenta formación 

orgánica y ascendente del espíritu humano; el progreso es en sí, ley universal del 

espíritu, el cual busca una mayor potencialidad y perfeccionamiento de manera 

constante. Pero tal progreso se realiza múltiple y contingentemente, es decir, en la 

dimensión concreta espacio–temporal, vale decir, no por encima de la historia, sino 

merced a ella, en concordancia con la teoría de los ciclos y su correspondencia con la 

concepción providencialista del progreso de Herder: 

 

Cada pueblo, cada sociedad tiene sus leyes o condiciones peculiares de existencia, que 
resultan de sus costumbres, de su historia, de su estado social, de sus necesidades 
físicas, intelectuales y morales, de la naturaleza misma del suelo donde la Providencia 
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quiso que habitase y viviese perpetuamente. En que un pueblo camine al desarrollo y 
ejercicio de su actividad con arreglo a esas condiciones peculiares de su existencia, 
consiste el progreso normal, el verdadero progreso (Dogma, 39-40. Cursivas de la 
fuente primaria). 

 

¿Hasta qué punto esta visión historicista compagina con la idea del progreso? 

Como se ha reiterado, habría una contradicción o ambigüedad entre la necesidad de 

reivindicar la cultura propia como elemento fundamental de la nacionalidad con la 

radical postura discriminatoria hacia aquellos que encarnan dicha realidad: el indio, el 

negro, el gaucho, en una palabra, la herencia colonial y el mestizaje. Con propiedad, la 

generación romántica en la Argentina ejemplifica el principio de la negación 

dialéctica, sin desconocer que las tramas narrativas y los dispositivos de cultura y 

memoria que sistematizaron y agenciaron tuvieron un peso relevante en el proceso de 

configuración del Estado nación y la identidad argentina moderna. Dicha negación 

dialéctica se traduce en «el europeísmo a ultranza que nos condena a la actitud de imitar 

todo y en todo a los pueblos de Europa; el nacionalismo-indigenismo a ultranza, 

orientación telúrica que exalta el fondo pasional de nuestra psicología; el radicalismo 

negador totalizante, la condena de las raíces precolombinas, la condena de la España 

medieval-católica, la condena del pasado colonial y del presente neocolonialista 

explícito en la mayoría de las ideologías de carácter revolucionario» (Rodríguez 2003, 

166-167). 

La tensión entre la tradición (el territorio: la pampa y el desierto; la población: 

el mestizaje, el indio, el gaucho) y el progreso (industria, inmigración e instrucción 

pública), se resolvió en el caso argentino apelando a la regeneración pragmática del 

orden y del progreso (Laguado 2001, 2004). El orden del progreso excluía a todos 

aquellos elementos que podían obstruirlo así como el avance de la civilización, fueran 

éstos indios, gauchos o montoneras. Este aspecto lo ilustra copiosamente Sarmiento en 

su Facundo y lo reiteran los mensajes oficiales antes y después de la Batalla de Caseros 

de 1852, cuando llega a su fin la dictadura rosista. En opinión de Sarmiento y Alberdi, 

estas expresiones de la herencia colonial dificultaban el progreso y significaban una 

amenazadora realidad presente, vestigios de una sociedad cuyos parámetros se 
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pretendía transformar y superar. Por eso, este proyecto reformista también contenía una 

implícita definición de ciudadanía, no tanto en el sentido de quienes eran reconocidos 

como integrantes de una comunidad política, sino más bien de quienes eran 

considerados legítimos miembros de la nueva sociedad, es decir, de quienes tenían 

cabida en la nueva trama de relaciones sociales y políticas del futuro Estado nación 

(Pérez 2007, 20-25). 

La distancia entre proyecto y concreción, entre la utopía del progreso y la 

realidad del atraso y el caos, era la distancia entre la constitución formal de la nación y 

la efectiva existencia de un Estado nacional. Recorrer esa distancia, salvar la brecha, 

implicaba regularizar el funcionamiento de la sociedad de acuerdo con parámetros 

dictados por las exigencias del sistema productivo que encarnaba la idea del progreso. 

Sin embargo, regularizar o regenerar no significaba restituir a la sociedad 

determinadas pautas de relación y convivencia ni regresar a un orden habitual 

momentáneamente disuelto por los enfrentamientos civiles, sino imponer un nuevo 

marco de organización y funcionamiento social, coherente con el perfil que iban 

adquiriendo el sistema productivo y las relaciones de dominación modernas. Según la 

Asociación de Mayo, una vez fracturado el orden colonial el proceso emancipador 

había desatado fuerzas centrífugas que desarticulaban la sociedad sin que las diversas 

fórmulas ensayadas consiguieran establecer un orden democrático. Por eso, el orden 

del progreso señalado por los integrantes de la Joven Argentina se erigía como cuestión 

dominante en la agenda de problemas de la sociedad argentina de la época. Resuelta 

ésta, podrían encararse con mayor dedicación y recursos los desafíos del progreso. El 

orden aparecía así ante una esclarecida elite, como la condición de posibilidad del 

progreso, como el marco dentro del cual, librada a su propia dinámica, la sociedad 

encontraría sin grandes obstáculos el modo de desarrollar sus fuerzas productivas 

(Oszlak 1997, 59-60). 

Para la Nueva Generación romántica argentina el progreso se tradujo en la 

operatividad de los principios providenciales gobernar es poblar de Alberdi y gobernar 

es educar de Sarmiento, mediante el fomento de la industria, la inmigración y la 

instrucción pública. Esta empresa tuvo su correlato en la idea del orden, que se puso de 
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manifiesto en la apuesta por consolidar la estructura jurídica, institucional y política 

del Estado. Estas estrategias se harían fecundas a partir de la segunda mitad del siglo 

XIX con la caída de Rosas, cuando se hace efectiva la incursión en la escena política 

de los miembros de la generación romántica. La Constitución Nacional de 1853 marcó 

el inicio de la unificación política bajo los preceptos federativos con las cuáles los 

nuevos líderes argentinos buscaban instaurar definitivamente una nación libre del 

legado ideológico y cultural colonial de corte ibérico y que estuviera acorde con los 

principios del orden internacional, basados en el desarrollo comercial liberal y en la 

renovación de la cultura y pensamiento ilustrados. 

 

3.2 Apropiación e impacto del pensamiento de Herder en 
Hispanoamérica 

 

En la Argentina de la primera mitad del siglo XIX se desarrolló una generación 

manifiestamente romántica donde es posible detectar los aportes de la filosofía de la 

historia de Herder y del nacionalismo romántico europeo. La experiencia del exilio 

político durante el caudillismo en el Cono Sur tuvo como epicentros Santiago de Chile, 

Montevideo y Buenos Aires. La migración argentina en Chile durante la época de 

Rosas se había convertido en un acicate para el surgimiento de la Sociedad de 

Literatura de 1842 en ese país. Tanto Domingo Faustino Sarmiento como Vicente Fidel 

López se encontraron entre los exiliados de los años 1840 y asistieron a la famosa 

polémica entre Andrés Bello y José Victorino Lastarria sobre filosofía de la historia. 

Más adelante, el recuerdo de esos años permitió a los historiadores chilenos ser 

acogidos en Buenos Aires por Bartolomé Mitre, Sarmiento y otros intelectuales, y 

mantener con ellos una correspondencia y un nutrido intercambio de libros 

(Colmenares 2008, 34). Con el correr de los años, la Sociedad de Literatura que 

apareció en 1842 liderada por Lastarria, emparentada, por el impacto de los inmigrantes 

argentinos, con el Salón Literario de Buenos Aires, sería identificada con el 
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movimiento germinal de la vida literaria chilena en el siglo XIX. En sus Recuerdos 

Literarios manifestó: 

 

Yo miro, señores, a Herder como uno de los escritores que han servido más útilmente 
a la humanidad: él ha dado toda su dignidad a la historia, desenvolviendo en ella los 
designios de la providencia, y los destinos a que es llamada la especie humana sobre la 
tierra. Pero el mismo Herder no se propuso suplantar el conocimiento de los hechos, 
sino ilustrarlos, explicarlos; ni se puede apreciar su doctrina sino por medio de previos 
estudios históricos. Sustituir a ellos deducciones y fórmulas, seria presentar a la 
juventud un esqueleto en vez de un traslado vivo del hombre social; sería darle una 
colección de aforismos, en vez de poner a su vista el panorama móvil, instructivo, 
pintoresco, de las instituciones, de las costumbres, de las revoluciones de los grandes 
pueblos y de los grandes hombres (Lastarria [1878] 1885, 236). 

 

En 1843, la Sociedad de Literatura invitaba al estudio de una «filosofía de la 

historia». Tal preocupación se había originado en la lectura de las Ideas de Herder, 

recomendada por otros asociados o conocidos de Andrés Bello en todo el continente. 

A partir de entonces, Lastarria y los demás miembros de la Sociedad esgrimieron la 

filosofía de la historia como un importante paradigma en su lucha contra los hábitos 

sociales y mentales dominantes (Colmenares 2008, 36). 

Como antecedente a la Sociedad chilena, el político y diplomático Juan García 

del Río conoció la obra cumbre de Herder desde la aparición de la edición francesa —

en la traducción de Edgar Quinet de 1827— y había sacado de ella un epígrafe para sus 

Meditaciones Colombianas (1829): «Todo se liga en los negocios humanos. Nacido de 

causas anteriores, del jénio de los tiempos i de la indole de los pueblos, no es cada 

fenómeno otra cosa que la aguja que se mueve por muelles secretos en el relox de las 

edades. Herder, Idées sur la philosophie de l’ histoire de l’ humanité» (García del Río 

1829, Meditación Primera, 3. Cursivas de la fuente primaria)24. De igual manera, José 

Zacarías González del Valle, pedagogo y filósofo cubano, en correspondencia personal 

                                                           
24 Esta cita corresponde con el preámbulo del Libro Vigésimo de Ideas que en su versión española 
actualizada aparece de este modo: «ningún hecho histórico de resonancia mundial existe aisladamente; 
fundado en causas anteriores, no es más que la esfera del reloj que señala la hora, mientras las agujas 
son movidas por las pesas invisibles». Herder [784-1791] 1959, Ideas, Libro Vigésimo, I, 659. 
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fechada en 1838 con Anselmo Suárez y con Andrés Bello sostenía: «ayer asistí a la 

apertura de la clase de filosofía que en el convento de San Francisco da el por tantos 

títulos apreciado D. José de la Luz (…) en la clase reivindiqué a Cousin, tanto más 

cuanto que de todos los asistentes estoy seguro que yo solo era el único Cousinista». 

«Leo y estudio hasta las nueve a Herder (Filosofía de la Historia del Género Humano) 

(González del Valle [1836-1840] 1938, 61-62, 157. Cursivas de la fuente primaria). 

Posteriormente, tenemos en México el rol del escritor y político Ignacio Manuel 

Altamirano, quien se esforzó por construir puentes entre las diversas fuerzas políticas 

de su contexto e invitarlas a colaborar en la revista El Renacimiento ([1869] 1949), con 

la esperanza de que se podría desarrollar una comunidad social mediada por la 

literatura, la filosofía y la historia. En la introducción del primer número de la revista 

señaló: «hace poco más de un año que algunas personas estudiosas y amantes de las 

bellas letras se reunieron de común acuerdo, no para formar una academia, ni un Liceo, 

sino para comunicarse sus inspiraciones y para procurar por medio del estímulo 

restaurar en el país el amor a los trabajos literarios, tan abandonados en los últimos 

tiempos (…) Además, también la voz de la ciencia histórica se apagó entre el ruido de 

los combates» (Altamirano 1949, Tomo I, 213-214, 216). Altamirano abrió un diálogo 

cultural entre México y Europa sopesado por el impacto del romanticismo español y 

francés. Sin embargo, advirtió contra los peligros de una extranjerización espiritual. 

Tenía la opinión de que México debería entrar en una competencia cultural con el viejo 

mundo, por lo que pretendía unir la recepción latinoamericana del romanticismo 

europeo con la aspiración hacia una autodeterminación cultural (Krumpel 2001, 27, 

48). Desde su visión universalista, estética y política, propuso esquemas valorativos y 

conceptuales literarios y filosóficos para la consolidación de la conciencia del ser 

mexicano, lo que se manifestó en su empresa divulgadora conocida como La Literatura 

Nacional. Revistas, Ensayos, Biografías y Prólogos (1949): 

 

Nosotros, un pueblo que ayer despertó del letargo colonial, que apenas aspirando a 
bocanadas el aire de la vida ha sido presa, desde las primeras horas, de terribles dolores 
y de mortales luchas; nosotros, cuya juventud marchita ha tenido necesidad de 
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vigorizarse en los combates de muerte, so pena de volver a postrarse en la antigua 
inacción; nosotros, cuya sangre helada en el siglo XV, ha vuelto a circular al calor del 
siglo XIX, y que hemos sufrido el peligroso deslumbramiento de los ciegos a quienes 
vuelta la vista se muestra el astro del día en todo su esplendor; no podemos menos que 
producir una literatura original y rara en su esencia, por más que sea imitativa y 
rutinaria en su forma. (…) La literatura es la expresión, el termómetro verdadero del 
estado de la civilización de un pueblo, ella retrata al vivo las pasiones, las amarguras y 
las esperanzas de una generación (Altamirano 1949, Tomo III, 13-15). 

 

Por otra parte, a su regreso al continente americano después de una estadía en 

Europa (1824–1830), Esteban Echeverría vivió un tiempo en Montevideo para después 

llegar a Buenos Aires en 1837, donde empieza a conformar el Salón Literario en la 

librería de Marcos Sastre. El grupo, que congregaba a algunos jóvenes intelectuales, en 

su mayoría aún estudiantes como Juan María Gutiérrez, Juan Bautista Alberdi, Miguel 

Cané y Vicente Fidel López, pasó rápidamente de la discusión literaria y filosófica a la 

militancia política. En el mismo año, la librería empezó a ser clausurada por la policía, 

y los asiduos a la tertulia decidieron transformar su salón literario en sociedad secreta. 

De este modo, el 23 de junio de 1837 se creó la Sociedad de la Joven Argentina25. 

Echeverría procedió a redactar el programa de la sociedad, al que dio el siguiente título: 

Código o declaración de los principios que constituyen la creencia social de la 

República Argentina26. 

Para conformar dicha sociedad Echeverría se inspiró en el carismático Giuseppe 

Mazzini, líder carbonario que materializó, primero en Italia desde 1830 y 

posteriormente en toda Europa, la difusión y apropiación del movimiento nacionalista 

                                                           
25 Las circunstancias de esta fundación son relatadas por el propio Echeverría en su texto «Ojeada 
retrospectiva sobre el movimiento intelectual en el Plata desde el año 1837», documento redactado en 
Montevideo en junio de 1846, posteriormente incluido al inicio de las ediciones del Dogma Socialista. 
Echeverría [1838] 1915, Dogma, 23-121. 
26 Inicialmente este documento fue más conocido como «Creencia social» y está constituido por una lista 
de quince «Palabras simbólicas», cada una de ellas acompañada de un comentario. El único texto 
accesible de la «Creencia social» figura en la edición facsímil del periódico de Montevideo El Iniciador, 
donde dicho texto fue publicado el 1 de enero de 1839 por iniciativa de Alberdi. Esta edición facsímil 
corresponde al volumen 16 de 1941 de la Biblioteca de la Academia de la Historia de Buenos Aires, con 
una introducción de Mariano de Vedia. En cambio, el Dogma Socialista, que es una reestructuración 
posterior de la «Creencia social» hecha por el propio Echeverría, es más accesible. Echeverría [1839] 
1915, Dogma, 125-211. 
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romántico a partir de una amplia red de asociaciones secretas. Desde 1831 Mazzini 

fundó en Marsella la asociación y el periódico de la Joven Italia, para luego constituir 

en 1834 una Joven Europa con secciones de Joven Alemania, Joven Polonia, Joven 

España, Joven Francia y Joven Suiza (Pagès 1991, 26-28; Pierre-Luc 1999, 124-125). 

En ese contexto, la Joven Argentina se manifiesta como una extensión americana de 

las organizaciones revolucionarias mazzinianas y de las escuelas del romanticismo 

literario, como la Joven Alemania o la Joven Francia. Los iniciados en la Joven 

Argentina pronunciaban un juramento solemne —como en las sociedades europeas— 

cuyo texto fue incluido por Sarmiento en el último capítulo de Facundo ([1845] 1915, 

319-320). Se trata, en efecto, del Acta de Constitución de la Asociación de Mayo, 

publicada inicialmente el 8 de julio de 1838 en el periódico El Iniciador de 

Montevideo: 

 

En nombre de Dios, de la Patria, de los Héroes y Mártires de la Independencia 
Americana, en nombre de la sangre y de las lágrimas inútilmente derramadas en nuestra 
guerra civil, todos y cada uno de los miembros de la asociación de la joven generación 
argentina: 

Creyendo que todos los hombres son iguales; 

Que todos son libres, que todos son hermanos, iguales en derechos y en deberes; 

Libres en el ejercicio de sus facultades para el bien de todos; 

Hermanos para marchar a la conquista de aquel bien y al lleno de los destinos humanos; 

Creyendo en el progreso de la humanidad, teniendo fe en el porvenir; 

Convencidos de que la unión constituye la fuerza; 

Que no puede existir fraternidad ni unión sin el vínculo de los principios; 

Y deseando consagrar sus esfuerzos a la libertad y felicidad de su patria y a la 
regeneración completa de la sociedad argentina; 

1º Juran concurrir con su inteligencia, sus bienes y sus brazos, a la realización de los 
principios formulados en las palabras simbólicas [en alusión al Dogma Socialista] que 
forman la base del pacto de alianza; 
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2º Juran no desistir de la empresa, sean cuales fueren los peligros que amarguen a cada 
uno de los miembros sociales; 

3º Juran sostenerlos a todo trance y usar de todos los medios que tengan en sus manos 
para difundirlos y propagarlos; 

4º Juran fraternidad recíproca, unión estrecha y perpetuo silencio sobre lo que pueda 
comprometer la existencia de la Asociación. 

 

La consecuencia más inmediata del activismo de la Joven Argentina fue la 

partida hacia el exilio de todos sus miembros o simpatizantes. La policía del régimen 

de Rosas podía tolerar, cuando mucho, los discursos generosos de la juventud pero de 

ninguna manera la constitución de un tercer partido. Sarmiento lo denunció de este 

modo en su Facundo: «el bloqueo principia, y Rosas escoge medios de resistirlo, 

dignos de una guerra entre él y Francia. Quita a los catedráticos de la Universidad sus 

rentas, a las escuelas primarias de hombres y de mujeres las dotaciones cuantiosas que 

Rivadavia les había asignado; cierra todos los establecimientos filantrópicos; los locos 

son arrojados a la calle, y los vecinos se encargan de encerrar en sus casas a aquellos 

peligrosos desgraciados» (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 312). Por lo tanto, la 

Joven Argentina continuó con sus actividades de manera clandestina en Montevideo 

bajo la tutela de Alberdi hasta 1843. Esta congregación de estudiantes idealistas 

constituyó para sus integrantes una etapa importante de su formación, una 

aproximación a las fuentes del socialismo utópico, del movimiento ecléctico, de la 

filosofía alemana y del romanticismo europeo, así como una trascendente experiencia 

política que desembocó en el exilio. Además, la dispersión de los jóvenes militantes de 

Buenos Aires por todo el Cono Sur fue de gran importancia para la historia de las ideas 

políticas y sociales de esas regiones del continente (Pierre-Luc 1999, 128-129). Así 

rememora Sarmiento esta experiencia inicial en su Facundo: 

 

El contacto inmediato que con la Europa habían establecido la revolución de la 
Independencia, el comercio y la administración de Rivadavia tan eminentemente 
europea, había echado a la juventud argentina en el estudio del movimiento político y 
literario de la Europa, de la Alemania y de la Francia, sobre todo. El romanticismo, el 
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eclecticismo, el socialismo, todos aquellos diversos sistemas de ideas tenían acalorados 
adeptos, y el estudio de las teorías sociales se hacía a la sombra del despotismo más 
hostil a todo desenvolvimiento de ideas (…) El Salón Literario de Buenos Aires fue la 
primera manifestación de ese espíritu nuevo. Algunas publicaciones periódicas, 
algunos opúsculos en que las doctrinas europeas aparecen mal digeridas aún, fueron 
sus primeros ensayos. Hasta entonces, nada de política, nada de partidos, aún había 
muchos jóvenes que, preocupados por las doctrinas históricas francesas, creyeron que 
Rosas, su gobierno, su sistema original, su reacción contra la Europa, era una 
manifestación nacional, americana, una civilización, en fin, con sus caracteres y formas 
peculiares. No entraré a apreciar ni la importancia real de estos estudios ni las fases 
incompletas, presuntuosas y aun ridículas que presentaba aquel movimiento literario; 
eran ensayos de fuerzas inexpertas y juveniles que no merecían recuerdo si no fuesen 
precursores de un movimiento más fecundo en resultados. Del seno del Salón Literario 
se desprendió un grupo de cabezas inteligentes que, asociándose secretamente, 
proponíase formar un carbonarismo que debía echar en toda la República las bases de 
una reacción civilizada contra el gobierno bárbaro que había triunfado (Sarmiento 
[1845] 1915, Facundo, 317-319). 

 

En 1846 Echeverría concibe el proyecto de revitalizar la Joven Argentina con 

una nueva forma y un nuevo nombre. A partir de entonces ya no sería una sociedad 

secreta sino un partido político dedicado a reagrupar en el exilio a todos los antirrosistas 

de la nueva generación. Echeverría lo bautiza como Asociación de Mayo. Este nombre 

constituye una reivindicación del legado de los padres fundadores y de la Revolución 

de Mayo de 1810 que consagró de facto la independencia del Virreinato del Río de la 

Plata. El partido no verá la luz, pero en cambio, sí un programa con el título de Dogma 

Socialista de la Asociación Mayo. Publicado anónimamente por primera vez en el 

periódico El Iniciador de Montevideo el 1 de enero de 1839, este documento no es sino 

una actualización de la Creencia social de 1837. En él Echeverría estableció: 

 

Siempre nos ha parecido que nuestros problemas sociales son de suyo tan sencillos, 
que es excusado ocurrir a la filosofía europea para resolverlos; y que bastaría deducir 
del conocimiento de las condiciones de ser de nuestro país, unas cuantas bases o reglas 
de criterio para poder marchar desembarazados por la senda del verdadero progreso. 
El problema fundamental del porvenir de la nación Argentina, fue puesto por Mayo: la 
condición para resolverlo en tiempo, es el progreso: los medios están en la 
Democracia, hija primogénita de Mayo: —fuera de ahí, como lo dijimos antes, no hay 
sino caos, confusión, quimeras. La fórmula única, definitiva, fundamental de nuestra 
existencia como pueblo libre es: —Mayo, Progreso, Democracia. Los tres términos de 
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esta fórmula se engendran recíprocamente; se suponen el uno al otro; ellos contienen 
todo, explican todo: —lo que somos, lo que hemos sido, lo que seremos. Quitad a 
Mayo, dejad subsistente la contrarrevolución dominante hoy en la República 
Argentina, y no habrá pueblo Argentino, ni asociación libre, destinada a progresar; no 
habrá Democracia, sino Despotismo. ¿Qué quiere decir Mayo? —Emancipación, 
ejercicio de la actividad libre del pueblo Argentino, progreso: ¿por qué medio? —por 
medio de la organización de la libertad, la fraternidad y la igualdad, por medio de la 
Democracia. Resolved el problema de organización y resolveréis el problema de Mayo 
(Echeverría [1839] 1915, Dogma, 92-93. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Este pensamiento, más que marcar una ruptura con el legado ilustrado 

revolucionario de Mayo, incorporaría un principio de realidad ausente en él que llevará 

a los integrantes de la Joven Argentina a ser más atentos a las características 

particulares del medio social y cultural local que determinaba las condiciones de 

aplicación de los modelos institucionales e ideológicos «importados». Para algunos 

autores como Raúl Orgaz se trataría de la fórmula del naturalismo histórico: 

 

Las doctrinas y los principios herderianos se abren camino, mediante el vehículo de la 
literatura filosófica francesa, en el ideario de la joven generación argentina antirrosista, 
y la fuerza de penetración de esos principios y de esas doctrinas se prolongará por 
muchos años, en todas las expresiones de lo que puede llamarse el naturalismo 
histórico. No es impertinente enunciar, en forma de síntesis, las proposiciones que se 
hallan en las Ideas sobre la filosofía de la historia de la humanidad y que se arraigan 
vigorosamente entre los cleres de nuestro país, como sería fácil comprobarlo ([Instituto 
de Filosofía, ed.] Orgaz, 1948, 391. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

¿En qué consiste este naturalismo histórico? Según Orgaz (1948), «naturalismo 

cultural, revelado en el método evolutivo y genético de estudio y en la importancia 

atribuida al factor geográfico; realismo y determinismo colectivos, perceptibles en las 

tesis de sociabilidad, solidaridad  y tradición; idea de progreso por oscilación (como la 

marcha del individuo, marcha que es una caída continua de izquierda a derecha y que 

nos permite avanzar); optimismo histórico y finalismo humanitario» (392). Para otros 

autores se trataría de la manifestación en suelo argentino de una dicotomía del 

pensamiento filosófico e histórico occidental. Según Elías Palti a una visión de tipo 
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atomista iluminista, que concibe a las sociedades como integradas por individuos 

originariamente libres, autónomos e iguales, ligados exclusivamente por vínculos 

contractuales voluntarios, se opone un concepto social organicista historicista que 

imagina a las sociedades como totalidades funcionales articuladas a partir de vínculos 

objetivos, independientes de la voluntad de sus miembros. En consecuencia, a partir 

del impacto que suscitó la consolidación de la filosofía de la historia moderna en su 

faceta ilustrada y romántica, todo sistema de pensamiento habrá de definirse ya sea 

como racionalista atomista iluminista, o como organicista irracionalista historicista, o 

bien, eventualmente, como una mezcla en dosis variables de historicismo e iluminismo. 

De este modo, la contingencia en la historia se inscribirá dentro de un marco de 

opciones determinadas a priori. Las únicas discusiones a que este esquema 

interpretativo dará lugar referirán a dónde situar las ideas de un autor dado dentro de 

dicha dicotomía, es decir, cuán iluminista o cuán historicista será su pensamiento (Palti 

2009, 29-30). La interpretación del Pensamiento de Mayo de la nueva generación de 

1837 puede encuadrar dentro de estos esquemas, ya sea desde la postura netamente 

romántica historicista del naturalismo histórico, o como reflejo de la dicotomía entre 

iluminismo e historicismo. Como señaló José Luis Romero, «la generación del 37 se 

consideraba sucesora de los ideales de Mayo, pero repudiaba del unitarismo los medios 

puestos en práctica para hacer triunfar sus concepciones; lo veía esterilizado por su 

ciega adhesión a los principios, y su incapacidad para adoptarlos a las necesidades 

reales (…) Sólo comprendiendo ambas posiciones, sólo conciliando la realidad 

nacional y los ideales doctrinarios sería posible salir del estancamiento» (Romero 1946, 

140-141). 

Lo que el concepto historicista romántico sostenía no era ciertamente la 

obviedad de que haya que adecuar los sistemas institucionales a las culturas y 

tradiciones locales dadas sino, más precisamente, que no se podría pretender 

imponérseles un determinado curso evolutivo si este no formara ya parte de ellas como 

una de sus alternativas potenciales de desarrollo. La acción política sólo podría, pues, 

alentar o desalentar aquellas tendencias evolutivas inherentes suyas, pero no crearlas 

ex nihilo. De ahí que dado que no podría introducirse en una organización social o 
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cultural nada que no sea asimilable a su constitución orgánica, en su origen deberían 

encontrarse ya prefiguradas las determinantes fundamentales que presidirían su 

formación. Acceder a ese germen primitivo de sociabilidad a partir del cual se despliega 

una cultura dada permitiría comprender la lógica que ordena su desarrollo y captar las 

claves fundamentales de su transformación futura. La historia y la literatura adquirirían, 

de este modo, una relevancia que escaparía a su ámbito específico, cobrando claras 

connotaciones políticas (Delannoi y Taguieff 1993, 9-36; Fernández 2000, 27-52). El 

supuesto aquí implícito es que todo ser vivo, como serían las formaciones sociales y 

culturales, incluidas las naciones, contiene dentro de sí los principios de su propia 

formación, así como una fuerza inherente para realizarlos. Esta es la premisa para lo 

que algunos autores llaman evolucionismo histórico y que dará lugar al concepto 

genético de nacionalidad (Meineck [1936] 1982, 305-378). En el contexto 

Hispanoamericano y argentino del siglo XIX tanto la producción historiográfica como 

la creación literaria respondían al desafío impuesto por la Asociación de Mayo, 

reconstruir la nacionalidad y la nación moderna, bajo la guía del Romanticismo y de la 

filosofía de la historia de Herder: 

 

En el siglo XIX las historias literarias [en Hispanoamérica] cumplen una función 
decisiva para la construcción ideológica de una literatura nacional, que servirá a los 
sectores dominantes para fijar y asegurar los emblemas necesarios de la imagen de la 
unidad política nacional. Así, la «literatura» tendrá —de acuerdo con la concepción 
romántica— la capacidad de operar sobre las condiciones materiales para hacer 
efectivo el progreso social, y las historias literarias representarán el lenguaje 
institucionalizado de los intereses de estas clases que se atribuirán la formación de los 
estados nacionales. (…) En esta lógica, las ideas de Herder permitieron superar la 
concepción limitante de las poéticas clásicas y abrir el horizonte valorativo hacia la 
comprensión positiva de otras culturas y entenderlas como el resultado de condiciones 
naturales, sociales e históricas particulares. Para los historiadores de Hispanoamérica, 
la teoría de Herder tendrá consecuencias fecundas, ya que estimulará de manera 
metodológica a que los intelectuales no sólo comprendieran su cultura como resultado 
de condiciones propias, sino a valorarla en cuanto tal (González 1987, 19, 110). 

 

El punto central aquí es que el historicismo romántico, lejos de representar un 

principio transhistórico enfrentado a otro igualmente intemporal (iluminismo 
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racionalista), se fundamenta en una serie de supuestos precisos, desprendido de los 

cuales pierde su sentido y sólo resulta sostenible en el interior del horizonte conceptual 

en el que dichos supuestos mantienen su eficacia (Berlin 2000, 191-271). En definitiva, 

es este carácter contingente, históricamente localizado, lo que distingue a un lenguaje 

político de todo sistema de ideas; para el caso argentino del siglo XIX, dicho lenguaje 

político cristalizó un singular modelo genético —naturalismo histórico, historicismo, 

historia heroica— que proveerá el marco categorial a partir del cual se articulará el 

Pensamiento de Mayo de la Nueva Generación de 1837 y le permitirá a esta diseñar y 

poner en marcha un concepto de la nacionalidad argentina moderna y concebir su 

propio lugar en ella como grupo intelectual, el primero en el Río de la Plata que habrá 

de definirse a sí mismo primariamente como tal, es decir, que legitimará su 

intervención en la escena política en función de la posesión de un capital simbólico, de 

un cierto saber de lo político y social. De este modo, la Asociación de Mayo se 

propondrá, justamente, descubrir ese principio oculto que rige la evolución nacional, 

proveer una unidad de sentido a su aparentemente caótico transcurso y dotarla así de 

una conciencia más precisa de su propia identidad (Palti 2009, 35-36): 

 

La Nueva Generación no se contentó con una crítica anecdótica de los faux-pas que 
los dirigentes unitarios acumularon frenéticamente a partir de 1824; se consagró en 
cambio, a buscar en ellos el reflejo de la errada inspiración ideológica que la generación 
revolucionaria y unitaria había hecho suya. Se trató de marcar de qué modo una 
diferente experiencia formativa preservó de antemano a la Nueva Generación de la 
reiteración de los errores de su predecesora. El fracaso de los unitarios es, en suma, el 
de un grupo cuya inspiración proviene aún de fatigadas supervivencias del Iluminismo. 
La Nueva Generación, colocada bajo el signo del Romanticismo, está por eso mismo 
mejor preparada para asumir la función directiva que sus propios desvaríos arrebataron 
a la unitaria. Esta noción básica —la de la soberanía de la clase letrada, justificada por 
su posesión exclusiva del sistema de ideas de cuya aplicación depende la salud política 
y no sólo la política de la nación— explica el entusiasmo con que la Nueva Generación 
recoge de Cousin el principio de la soberanía de la razón, pero es previa a la adopción 
de ese principio y capaz de convivir con otros elementos ideológicos que entran en 
conflicto con él (Halperin 1980, XIV-XV. Cursivas de la fuente secundaria). 
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Terciando en el viejo pleito entre unitarios y federales, la generación de 1837 

intentó legitimar su programa en la presunta recuperación del ideario de la Revolución 

de Mayo, aunque proponiendo, en definitiva, un proyecto de país inspirado en la 

experiencia europea y norteamericana. Si bien sus expositores mostrarían divergencias 

doctrinarias y operativas, este proyecto se nutría en la idea del progreso, que en su 

visión representaba la condición de existencia misma de la sociedad. La articulación 

de intereses económicos y el desarrollo de las fuerzas productivas se erigían de este 

modo en indispensables componentes materiales de la anhelada nacionalidad. El 

progreso se constituía en idea integradora de la sociedad, en fundamento mismo de la 

nacionalidad; el progreso se abría paso como concepción dominante en esta etapa de 

construcción de la sociedad argentina: 

 

Sólo a partir de la difusión del Romanticismo y de la radical mutación que incorporó 
en cuanto respecta a la valoración del pasado en la conformación del presente, y a su 
peculiar acuñación de los significados de palabras como pueblo y nación, comenzaría 
a abandonarse el supuesto contractual del origen de la nación y a imponerse el llamado 
principio de nacionalidad, con una fuerte dosis del progreso historicista romántico, 
cuya general difusión constituirá el supuesto universal de existencia de las naciones 
contemporáneas hasta los días que corren (…) Los supuestos que pasarán con el tiempo 
a constituir parte del sentido común de la población argentina no están todavía 
plenamente desarrollados en lo que suele considerarse la primera formulación 
doctrinaria de la cuestión nacional argentina, realizada por quienes fundan la 
Asociación de la Joven Generación Argentina, o Asociación de Mayo. Sucede que 
tanto el Dogma de Echeverría, el Facundo de Sarmiento y el Fragmento Preliminar de 
Alberdi, al mismo tiempo que proclamaban el principio de que toda nación 
independiente debía fundarse en una correspondiente nacionalidad, no podían menos 
que registrar la inexistencia de esa nacionalidad en lo que ya llamaban nación 
Argentina. De tal modo, arribamos a la evidencia de que el paradójico núcleo de la 
cuestión nacional en su formulación por los miembros de la generación del 37 fue que 
para poder fundarse una nación argentina debía previamente fundarse una nacionalidad 
de tal carácter. Es decir que, por efecto del contagio de una corriente prestigiosa como 
el Romanticismo, lo que en el mismo se considera como fundamento de la existencia 
de una nación, se convertía en programa a realizar para poder satisfacer esa condición 
de existencia (Chiaramonte 1997, 250-251). 

 

En consecuencia, el Romanticismo que se inculcó desde la Asociación de Mayo 

fue más una actividad comprometida con la realidad histórica de su país o, para ser más 
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precisos, una diligencia más política que una escuela filosófica o de bellas letras. Los 

dispositivos de cultura y memoria que emergieron, por literarios, históricos, 

sociológicos o jurídicos que parecieran, fueron utilizados para enfrentar los debates 

entre tradición y progreso, entre hispanismo y europeísmo, entre masas y minorías 

privilegiadas, entre civilización y barbarie. Se perseguía, pues, la instauración de la 

modernidad impregnada por el nuevo espíritu romántico y liberal, lo que implicaba 

volver la atención hacia el enigma de la realidad social; había que sumergirse en la 

realidad argentina y beber en ella las lecciones que fecundarían los esfuerzos por 

reconstruir la nación a partir de la actitud inicial de dirigir una mirada escrutadora hacia 

el entorno geográfico y social, las particularidades etnográficas de los habitantes de las 

regiones, las manifestaciones culturales de las comunidades y la experiencia histórica 

como totalidad y en perspectiva de progreso. De ahí se encontró un renovado panorama 

para una interpretación más justa y desapasionada del problema argentino, que 

recogería las inspiraciones para postular una política recreadora y vivificante no sólo a 

nivel nacional sino también continental. Esta nueva política postulada para el futuro 

triunfó al fin: estaba arraigada en los hombres que abatieron a Rosas en la Batalla de 

Caceros de 1852, y se afianzó en la Constitución Nacional sancionada el 1 de mayo de 

185327 (Sánchez 1938, 310-312; Romero 1946, 143-144). 

Por eso no es casual que la Constitución de 1853, al formalizar 

institucionalmente la existencia del Estado nacional, le asignara ciertas funciones que, 

salvo ocasionalmente, ni los protoestados surgidos durante la guerra de independencia, 

las luchas civiles y los sectores sociales dominantes habían asumido hasta entonces 

como objeto propio de su iniciativa y acción. Se trataba de tareas nuevas, exigidas por 

circunstancias y perspectivas también inéditas. En buena parte, porque pensar la 

Argentina después de Caseros implicaba una toma de conciencia, una crítica 

evaluación del pasado, una repentina actualización de concepciones que venían 

madurando desde hacía décadas, un inevitable cotejo con la experiencia de países que 

                                                           
27 Congreso Nacional Constituyente. 1853. Constitución de la Confederación Argentina. Santa Fe: 1° de 
mayo de 1853. Esta Constitución es la que, con las reformas de 1860, 1866 y 1949, se mantiene como 
la carta política fundamental de la Argentina contemporánea. 
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habían dispuesto de oportunidades similares a las que se abrían luego del triunfo sobre 

Rosas. En consecuencia, la articulación de intereses económicos y el desarrollo de las 

fuerzas productivas, sumadas a una constante indagación de la realidad humana y 

natural del país, se erigían de este modo en indispensables componentes materiales y 

subjetivos de la nacionalidad. El progreso se constituía en idea integradora de la 

sociedad, en fundamento mismo de la nacionalidad; se abría paso como concepción 

dominante en esta etapa de construcción de la sociedad argentina y la Constitución 

Nacional de 1853 representó sin duda la plasmación normativa de esta nueva 

concepción28 (Oszlak 1997, 54-56). 

A todo lo largo de la segunda mitad del siglo XIX se reiterarán manifestaciones 

de este pensamiento dominante sobre las infinitas posibilidades del progreso —

expresión favorita de la época— a la luz de las condiciones naturales, humanas y 

materiales existentes en el país y del conocimiento de los factores que podrían 

concretarlo. La fórmula no era extraña: tierra, trabajo y capital —los clásicos factores 

de la producción— pondrían en marcha esa indetenible maquinaria del progreso. No 

obstante, la distancia entre proyecto y concreción, entre la utopía del progreso y la 

realidad del atraso y el caos, era la distancia entre la constitución formal de la nación y 

la efectiva existencia de un Estado nacional. Recorrer esa distancia, salvar la brecha, 

implicaba regularizar el funcionamiento de la sociedad de acuerdo con parámetros 

dictados por las exigencias del sistema productivo que encarnaba la idea del Progreso. 

Como Halperin (1980) planteó: «quienes creían poder recibir en herencia un Estado 

central al que era preciso dotar de una definición institucional precisa, pero que, aun 

antes de recibirlo, podía ya ser utilizado para construir una nueva nación, van a tener 

que aprender que antes de esta —o junto con ella— es preciso construir el Estado» 

                                                           
28 El Artículo 67, Inciso 16, de la Constitución Nacional de 1853, se refiere, por ejemplo, a las «tareas» 
del Estado: «Proveer lo conducente a la prosperidad del país, al adelanto y bienestar de todas las 
provincias; y al progreso de la ilustración, dictando planes de instrucción general y universitaria, y 
promoviendo la industria, la inmigración, la construcción de ferrocarriles y canales navegables, la 
colonización de tierras de propiedad nacional, la introducción y establecimiento de nuevas industrias, la 
importación de capitales extranjeros y la exploración de los ríos interiores, por leyes protectoras de estos 
fines y por concesiones temporales de privilegios y recompensas de estímulo». 
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(XIII). De manera que con posterioridad al proceso de unificación política tras el 

período de guerra civil29, la acción de los tres primeros presidentes constitucionales de 

la Argentina Bartolomé Mitre (1862–1868), Domingo Faustino Sarmiento (1868–

1874) y Nicolás Avellaneda (1874–1880), no fue sino la realización de las políticas 

postuladas por aquella Asociación que se inició en 1837. Un gran ciclo se cumplía en 

la vida política argentina, tras la lenta y difícil acomodación de las nuevas instituciones 

a la realidad descubierta. 

 

 

                                                           
29 Al proclamarse la Constitución de 1853, Buenos Aires no la reconoció, dictando su propia 
Constitución el 11 de abril de 1854, con la que vivió diez años apartada del resto del país. Dicha situación 
fue generando paulatinamente el clima de guerra civil, que al fin estalló, llegándose posteriormente a un 
acuerdo en virtud del cual Buenos Aires consiguió el derecho de reformar la Constitución Nacional, 
aceptada por las restantes trece provincias. No obstante, pronto volvieron a surgir querellas, que 
condujeron a una nueva guerra civil, resuelta en la Batalla de Pavón del 17 de septiembre de 1861, 
ganada por Bartolomé Mitre. Esta victoria supuso el triunfo definitivo de Buenos Aires y, en el inmediato 
período presidencial de Mitre, la unificación nacional y la pacificación del país. Pierre-Luc 1999, Oslak 
1997. 



 

 

CAPÍTULO 4 
 
 
 
 
 

CONTRIBUCIONES DE HERDER EN LA JOVEN 
ARGENTINA 

 

4.1 Contribuciones de Herder en Esteban Echeverría 

 

«Un texto es un universo de lectura inagotable», propuso el historiador colombiano 

Bernardo Tovar Zambrano. Bajo esta óptica, las tres obras de la Joven Argentina 

elegidas para el análisis son asumidas como textos históricos paradigmáticos del 

desarrollo historiográfico argentino e hispanoamericano de las décadas de 1830 y 1840, 

los cuales respondían a la exigencia política del momento: construir la nación y la 

nacionalidad argentina moderna. Las opciones de lectura, el enfoque adoptado y la 

densidad de la descripción persiguen argumentar la hipótesis planteada en la 

introducción según la cual, en las tramas narrativas y dispositivos de cultura de la 

Asociación de Mayo es posible reconocer la apropiación e impacto del pensamiento 

filosófico e histórico de Herder y del movimiento nacionalista romántico. En este orden 

de ideas, el historiador argentino Jorge Myers planteó: 
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En sintonía con los debates sobre filosofía de la historia en Chile, varios de los 
integrantes de la Joven Argentina sostuvieron, sobre todo en los años 1830 y 1840, que 
la historia era una actividad docta que debía estar regida por la búsqueda de las causas 
generales del cambio y la transformación de los estados y de las sociedades, y no 
meramente por el deseo de reconstruir empíricamente las causas inmediatas y locales. 
La creencia que subtendía a aquel programa historiográfico era aquella en el progreso 
indefinido de la humanidad, en la perfectibilidad humana, en un destino providencial 
que las revoluciones ocurridas desde el siglo XVIII en adelante parecían haber puesto 
de manifiesto (Myers 2015, 335. Cursivas de la fuente secundaria). 

 

El proyecto intelectual y político de Esteban Echeverría partía de este 

diagnóstico para concluir que era necesario ofrecer una primera sistematización de la 

ciencia de la sociedad argentina, el Dogma socialista: 

 

Viendo la anarquía moral, la divagación de los espíritus en cuanto a doctrinas políticas, 
la falta de unidad de creencias, o más bien, la carencia absoluta de ellas, echamos mano 
de los principios generales que tienen la sanción de los pueblos libres, de las tradiciones 
de la revolución y de la enseñanza que ella misma nos había legado; y procuramos 
formular un Dogma Socialista, que, radicándose en nuestra historia y en la ciencia, nos 
iluminase en la nueva carrera que emprendíamos. Para esto, buscamos en la vida de 
nuestro país la manifestación histórica de la ley del progreso humanitario columbrada 
por Leibnitz y formulada por Vico en el siglo XVII, demostrada históricamente por 
Herder, Turgot y Condorcet en el XVIII, y desentrañada y descubierta no ha mucho 
por Leroux, en el desarrollo y manifestación de la vida continua de todos los seres de 
la creación visible y de las sociedades humanas; —de esa ley por la cual todas las 
sociedades están destinadas a desarrollarse y perfeccionarse en el tiempo, según ciertas 
y determinadas condiciones; —y en esa investigación debimos encontrar y 
encontramos la revolución de Mayo, primera página de la historia de nuestro país 
(Echeverría [1839] 1915, Dogma, 285-286. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Este escrito publicado en 1839 ofreció a sus compañeros de generación un 

programa político-ideológico elaborado en función de dos creencias rectoras: que la 

época actual se definía como una «era crítica», es decir, como una en la cual el ejercicio 

intelectual debía estar puesto al servicio de la transformación de las instituciones 

heredadas de un pasado ya perimido, y que la única salida posible al atolladero que 
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representaban el gobierno de Rosas, las guerras civiles recurrentes y el estado no 

constitucional de la República Argentina, consistía en estudiar en profundidad al 

ideario que había presidido a la Revolución de Mayo, para luego condensarlo en un 

sistema sintético que sirviera como guía para la acción política futura. 

 

La única gloria que puede legitimar la filosofía del pensador, en el literato o el escritor, 
es aquella que ilustra y civiliza, que extiende la esfera del saber humano y que graba 
en diamante con el buril del genio sus obras inmortales. Vosotros, literatos, escritores 
y pensadores, que os vanagloriáis tanto de vuestro saber y del incienso que os prodiga 
la ciega muchedumbre; mostradnos los títulos de vuestras obras, los partos de vuestro 
ingenio, el tesoro de vuestra ciencia y la sabiduría de vuestra doctrina; mostradla 
pronto, que andamos desvalidos y descamisados por falta de luz; sed caritativos por 
Dios con vuestros hermanos. Miraos bien, no enterréis con vuestro nombre y vuestra 
fama ese tan decantado tesoro. (…) Política, filosofía, ciencia, religión, arte, industria; 
todo deberá encaminarse a la democracia, ofrecerle su apoyo y cooperar activamente 
a robustecerla y cimentarla. En el desarrollo natural, armónico y completo de estos 
elementos, está enumerado el problema de la emancipación del espíritu americano. 
(Dogma, 65, 181). 

 

Peleáis, pues, por ir a vivir en vuestra tierra, al lado de vuestra familia, gozando 
igualmente de vuestra Libertad, en común con todos vuestros compatriotas que son 
vuestros hermanos. Peleáis contra Rosas, porque él no quiere eso, y aterrando o 
engañando a la mayoría de vuestros compatriotas, los arrastra a la guerra y hace 
imposible la fraternidad de todos. Peleáis por derribar a Rosas, porque él es el único 
obstáculo que se opone al reino de la libertad, de la fraternidad y de la igualdad en 
vuestra Patria. Peleáis, en suma, por un Dogma social (Dogma, 99. Cursivas de la 
fuente primaria). 

 

La investigación histórica consistía, desde la perspectiva adoptada por 

Echeverría, una labor subordinada a la gran exigencia política del momento: constituir 

la nación y la nacionalidad (Palti 2009, Romero 1946). 

 

No bastaba reconocer y proclamar ciertos principios; era preciso aplicarlos o buscar 
con la luz de su criterio la solución de las principales cuestiones prácticas que envolvía 
la organización futura del país; sin esto toda nuestra labor era aérea, porque la piedra 
de toque de las doctrinas sociales es la aplicación práctica (…). Nuestro trabajo se 
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eslabonaba a la tradición, la tomábamos como punto de partida, no repudiábamos el 
legado de nuestros padres ni antecesores; antes al contrario adoptábamos como 
legítima herencia las tradiciones progresivas de la revolución de Mayo con la mira de 
perfeccionarlas o complementarlas. No hacíamos lo que han hecho las facciones 
personales entre nosotros; destruir lo obrado por su enemigo, desconocerlo, y aniquilar 
así la tradición, y con ella todo germen de progreso, toda luz de criterio para discernir 
racionalmente el caos de nuestra vida social (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 33-34, 
36-37). 

 

Para Echeverría lo importante en dicha tarea era concentrar la atención sobre 

las particularidades históricas y sociales, las modalidades locales, las costumbres; en 

fin, como proponía Herder, a las voces de los pueblos: 

 

El punto de arranque para el deslinde de estas cuestiones deben ser nuestras leyes, 
nuestras costumbres, nuestro estado social; determinar primero lo que somos, y 
aplicando los principios, buscar lo que debemos ser, hacía qué punto debemos 
gradualmente encaminarnos. Mostrar en seguida la práctica de las naciones cultas cuyo 
estado social sea más análogo al nuestro y confrontar siempre los hechos con la teoría 
o la doctrina de los publicistas más adelantados. No salir del terreno práctico, no 
perderse en abstracciones; tener siempre clavado el ojo de la inteligencia en las 
entrañas de nuestra sociedad... (Dogma, 37-38). 

 

El argumento histórico esgrimido en el Dogma socialista, de carácter 

esquemático y generalizador ya que no hay prácticamente alusión alguna a hechos 

concretos a lo largo del texto, consistió en la interpretación de la Revolución de Mayo 

como un movimiento que debió otorgarle el poder al pueblo como condición necesaria 

de su triunfo, pero debido al atraso civilizatorio, el pueblo no estaba aún en condiciones 

de convertirse en sujeto de soberanía (Myers 2015, 337). Según Echeverría, 

 

Era preciso atraer a la nueva causa los votos y los brazos de la muchedumbre, 
ofreciéndole el cebo de una soberanía omnipotente. Era preciso hacer conocer al 
esclavo que tenía derechos iguales a los de su señor, y que aquellos que lo habían 
oprimido hasta entonces no eran más que unos tiranuelos que podía aniquilar con el 
primer amago de su valor; y en vez de decir, la soberanía reside en la razón del pueblo, 
dijeron: el pueblo es soberano (…). El principio de la omnipotencia de las masas debió 
producir todos los desastres que ha producido, y acabar por la sanción y 
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establecimiento del Despotismo (Echeverría [1839] 1915, 169. Cursivas de la fuente 
primaria). 

 

La Revolución de Mayo había buscado fundar la nación argentina, pero para 

hacerlo había debido crear una «democracia», que en el contexto de las condiciones 

entonces imperantes, había terminado por producir un régimen más despótico que 

aquel que ella había derrocado. Tal como había sucedido en el caso de la Revolución 

Francesa, a la revolución argentina había seguido la contrarrevolución, es decir, la 

restauración del sistema colonial español, el cual Echeverría y los demás integrantes 

de la Joven Argentina creían ver materializado en el gobierno del caudillo Juan Manuel 

de Rosas (Laguado 2001, Pérez 2007). 

 

Queríamos entonces la Democracia como tradición, como principio y como 
institución. La Democracia como tradición es Mayo, progreso continuo. La 
Democracia como principio: la fraternidad, la igualdad y la libertad. La Democracia 
como institución conservatriz del principio: el sufragio y la representación en el 
distrito municipal, en el departamento, en la provincia, en la república. Queríamos, 
además, como instituciones emergentes, la Democracia en la enseñanza, y por medio 
de ella en la familia; la Democracia en la industria y la propiedad raíz; en la distribución 
y retribución del trabajo; en el asiento y repartición del impuesto; en la organización 
de la milicia nacional; en el orden jerárquico de las capacidades; en suma, en todo el 
movimiento intelectual, moral y material de la sociedad Argentina (Echeverría [1839] 
1915, Dogma, 41-42. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Las conclusiones y propuestas formuladas por Echeverría en su ensayo de 

historia militante no discrepaban demasiado de las de Alberdi, Sarmiento, López y 

otros miembros de la Asociación de Mayo, aunque el lenguaje y el tono en que eran 

expresadas sí lo hicieran. Construir la nacionalidad moderna argentina era el principal 

objetivo a lograr. Según Echeverría, 

 

La revolución marcha, pero con grillos. A la joven generación toca despedazarlos y 
conquistar la gloria de la iniciativa en la grande obra de emancipación del espíritu 
americano, que se resume en estos dos problemas: emancipación política y 
emancipación social. El primero está resuelto; falta resolver el segundo. En la 
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emancipación social de la patria está vinculada su libertad. La emancipación social 
americana sólo podrá conseguirse repudiando la herencia que nos dejó la España, y 
concretando toda la acción de nuestras facultades al fin de constituir la sociabilidad 
americana. La sociabilidad de un pueblo se compone de todos los elementos de la 
civilización: del elemento político, del filosófico, del religioso, del científico, del 
artístico, del industrial. La política americana tenderá a organizar la democracia, o en 
otros términos, la igualdad y la libertad, asegurando, por medio de leyes adecuadas a 
todos y cada uno de los miembros de la asociación el más amplio y libre ejercicio de 
sus facultades naturales. Ella reconocerá el principio de la independencia y soberanía 
de cada pueblo, trazando con letras de oro en la empinada cresta de los Andes a la 
sombra de todos los estandartes americanos, este emblema divino: la nacionalidad es 
sagrada. Ella fijará las reglas que deben regir sus relaciones entre sí y con los demás 
pueblos del mundo (Dogma, 178-179. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Poner fin al gobierno de Rosas, organizar la democracia y consolidar la nación: 

tal cual era la misión que le incumbía a la Asociación de Mayo y cualquier estudio 

histórico derivado debía estar subordinado a ella. En cuanto al Dogma socialista y su 

croquis de la historia argentina, como parte de su lectura de la realidad a la luz del 

proyecto de una política futura le reconocía, finalmente, igual legitimidad a los 

«antecedentes federativos» que a los «antecedentes unitarios» dentro del nuevo 

proyecto estatal y nacional (Myers 2015, 337-338). Para Echeverría la futura nación 

argentina debía emerger de la conciliación y síntesis de los programas unitario y 

federal, es decir, de «los dos grandes términos del problema argentino, la Nación y la 

Provincia» (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 208, 209, 211). 

Esta empresa «regeneradora» estuvo respaldada, entre otras fuentes y 

paradigmas, por al menos dos conceptos de la filosofía de la historia de Herder: el 

providencialismo como motor de la historia y el progreso como ley histórica. En cuanto 

lo primero, el providencialismo romántico adaptado por Echeverría implicó el 

reconocimiento de la acción divina como fundamento del devenir histórico, en armonía 

con la teoría de los ciclos ascendente: 

 

Dios ha querido y la historia de la humanidad lo atestigua, que las ideas y los hechos 
que existieron desaparezcan de la escena del mundo y se engolfen por siempre en el 
abismo del pasado, como desaparecen una tras otra las generaciones. Dios ha querido 
que el día de hoy no se parezca al de ayer; que el siglo de ahora no sea una repetición 
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monótona del anterior; que lo que fue no renazca; y que en el mundo moral como en 
el físico, en la vida del hombre como en la de los pueblos, todo marche y progrese, 
todo sea actividad incesante y continuo movimiento (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 
177). 

 

Felizmente no están sujetos los pueblos a esa ley de aniquilamiento fatal que extingue 
poco a poco la vida y las esperanzas del hombre. El individuo desaparece, pero quedan 
sus obras. Cada generación que nace de las entrañas del no ser, trae nueva sangre, 
infunde nueva vida al cuerpo social. Se diría que la carne del hombre es de la tierra, 
pero su espíritu de la humanidad. Cada generación hereda el espíritu vital de la 
generación que devoró la tumba. Con cada generación retoñece el árbol de la esperanza 
del porvenir progresivo de los pueblos y de la humanidad. Esa facultad de 
comunicación perpetúa entre hombre y hombre, entre generación y generación; esa 
encarnación continua del espíritu de una generación en otra, es lo que constituye la 
vida y la esencia de las sociedades. No son ellas simplemente una aglomeración de 
hombres, sino que forman un cuerpo homogéneo y animado de una vida peculiar, que 
resulta de la relación mutua de los hombres entre sí y de unas generaciones con otras 
(Dogma, 197). 

 

La Filosofía ilumina la fe, explica la religión y la subordina a la ley del progreso. La 
Filosofía en la naturaleza inerte, busca la ley de su generación; en la animalidad, la ley 
del desarrollo de la vida de todos los seres; en la historia, el  hilo de la tradición 
progresiva de cada pueblo y de la humanidad, y por consiguiente la manifestación de 
los designios de la Providencia; en el Arte, busca el pensamiento individual y el 
pensamiento social, los cuales confronta y explica; o en términos metafísicos, la 
expresión armoniosa de la vida finita y contingente, y de la vida absoluta, infinita, 
humanitaria. La Filosofía sujeta a leyes racionales, la industria y el trabajo material del 
hombre. La Filosofía, en suma, es la ciencia de la vida en todas sus manifestaciones 
posibles, desde el mineral a la planta, desde la planta al insecto infusorio, desde el 
insecto al hombre, desde el hombre a Dios (Dogma, 179-180). 

 

En cuanto al progreso, se comprende en tanto elemento civilizatorio que 

impulsa hacia la construcción de la nacionalidad, una especie de axioma, ley o principio 

rector del providencialismo historicista. Además, para Echeverría la ley del progreso 

es fundamental para el desarrollo y la consolidación de la democracia: 
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La palabra progreso no se había explicado entre nosotros. Pocos sospechaban que el 
progreso es la ley de desarrollo y el fin necesario de toda sociedad libre; y que Mayo 
fue la primera y grandiosa manifestación de que la sociedad argentina quería entrar en 
las vías del progreso. Pero, cada pueblo, cada sociedad tiene sus leyes o condiciones 
peculiares de existencia, que resultan de sus costumbres, de su historia, de su estado 
social, de sus necesidades físicas, intelectuales y morales, de la naturaleza misma del 
suelo donde la providencia quiso que habitase y viviese perpetuamente. En que un 
pueblo camine al desarrollo y ejercicio de su actividad con arreglo a esas condiciones 
peculiares de su existencia, consiste el progreso normal, el verdadero progreso. (…) 
Hacer obrar a un pueblo en contra de las condiciones peculiares de su ser como pueblo 
libre es malgastar su actividad, es desviarlo del progreso, encaminarlo al retroceso. En 
conocer esas condiciones y utilizarlas consiste la ciencia y el tino práctico del 
verdadero Estadista (Dogma, 39-40. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Un pueblo que no trabaja por mejorar de condición, no obedece a la ley de su ser. La 
revolución para nosotros es el progreso. La América, creyendo que podía mejorar de 
condición se emancipó de la España: desde entonces entró en las vías del progreso. 
Progresar es civilizarse, o encaminar la acción de todas sus fuerzas al logro de su 
bienestar, o en otros términos, a la realización de la ley de su ser. (…) Cada Pueblo 
tiene su vida y su inteligencia propia. Del desarrollo y ejercicio de ella, nace su misión 
especial; la cual concurre al lleno de la misión general de la humanidad. Esta misión 
constituye la nacionalidad. La nacionalidad es sagrada. Un pueblo que esclaviza su 
inteligencia a la inteligencia de otro pueblo, es estúpido y sacrílego. Un pueblo que se 
estaciona y no progresa, no tiene misión alguna, ni llegará jamás a constituir su 
nacionalidad (Dogma, 143-144. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Por otro lado, en las páginas del Dogma Socialista se advierte otra intención: el 

impulso que Echeverría deseaba dar a la producción poética y literaria con miras a 

instaurar paulatinamente una literatura esencialmente nacionalista, de acuerdo con el 

sentido historicista y telúrico aplicado a la cultura como saber ideográfico propuesto 

por Herder (Carrilla 1975, Castro-Gómez 1999, González 1987). Para Echeverría, el 

arte, la literatura, la poesía no son un desahogo del sentir individual, sino que tienen un 

interés y una visión más general y humana: la consecución de una realidad especial de 

vida y cultura, en otras palabras, el arte —la poesía y la literatura— no simboliza ni 

recrea, sino que refleja o levanta orgánicamente la realidad, tal o cual realidad en la 

que se afirma, en lo que le es posible: «arte que no se anime de su espíritu y no sea la 
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expresión de la vida del individuo y de la sociedad, será infecundo» (Echeverría [1839] 

1915, Dogma, 200). 

Para la consecución de tal propósito, los escritores argentinos del siglo XIX 

tomaron distancia del legado cultural e ideológico español, procurando en cambio el 

rescate de una lengua americana que permitiera el surgimiento de una literatura 

nacional basada en la apreciación del medio natural y los modos de vivir y costumbres 

de sus habitantes. El nacionalismo lingüístico subsiguiente fue más radical en la 

Argentina que en ningún otro sitio debido a que los románticos argentinos impusieron 

una terminología en la que irrumpían palabras americanas que designaban cosas 

originales de la tierra: neologismos, indigenismos, arcaísmos; pero, al mismo tiempo, 

el despego por lo prehispánico y colonial, la admiración por lo europeo —sobre todo 

las culturas inglesa, francesa e italiana— y, especialmente, una actitud improvisadora, 

tuvieron como consecuencia que la lengua argentina se llenara de extranjerismos 

(Anderson 1954, 238). 

Esta intención por instaurar un renovado panorama lingüístico y literario no era 

gratuita. Iba de la mano con el fortalecimiento de la conciencia o espíritu nacional, 

elemento característico del Pensamiento de Mayo de la generación de 1837. El poema 

La Cautiva ([1837] 1870) y el cuento El Matadero ([1838] 1968) del propio Echeverría, 

valoraban y criticaban los modelos unitario y federal, planteando que la futura nación 

argentina debía tratar de contrarrestar las influencias de las tradiciones adversas al 

progreso fundamentando la instauración de una «sociabilidad americana» integrada por 

todos los elementos de la «civilización moderna», donde la convivencia y la acción 

permitieran forjar una nacionalidad que se distinguiera de aquellas tradiciones 

prehispánicas y coloniales tan repudiadas. Como un notable ejemplo de ello, es de 

resaltar la transformación que sufre la valoración de la fe católica —principal herencia 

del colonialismo cultural e ideológico hispánico— dentro de la nueva perspectiva del 

historicismo romántico: 

 

La mejor de las religiones positivas es el cristianismo, porque no es otra cosa que la 
revelación de los instintos morales de la humanidad. El Evangelio es la ley de Dios, 
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porque es la ley moral de la conciencia de la razón. El cristianismo trajo al mundo la 
fraternidad, la igualdad y la libertad, y rehabilitando el género humano en sus derechos, 
lo redimió. El cristianismo es esencialmente civilizador y progresivo. El mundo estaba 
sumergido en las tinieblas y el verbo de Cristo lo iluminó, y del caos brotó un mundo. 
La humanidad era un cadáver y recibió con su soplo la vida y la resurrección. El 
Evangelio es la ley de amor, y como dice el Apóstol Santiago, la ley perfecta, que es 
la ley de la libertad. El cristianismo debe ser la religión de las democracias (Echeverría 
[1839] 1915, Dogma, 152). 

 

Con lo expuesto podemos afirmar que Echeverría fue uno de los primeros 

escritores originales de la América independiente. Como lo ha planteado Alfredo 

Palacios, Echeverría fue el «albacea del Pensamiento de Mayo». Utilizó los principios 

generales del romanticismo europeo para liberarse de él, de Europa, es decir, con las 

esencias del romanticismo alemán y francés originó y dio la doctrina y la praxis del 

romanticismo social de América. Como mentor de los destinos de su país, debió ser 

más bien un espíritu de orientación centrista, ecléctico, selectivo al modo platónico, 

pero bien afincado a la tierra y al hombre que la hace producir. No fue un mero 

adaptador, sino un organizador que crea lo que es necesario para un funcionamiento 

adecuado y útil de las doctrinas extranjeras en suelo argentino y americano. Frente a 

otras propuestas teorizadoras rioplatenses, las páginas del Dogma Socialista se 

destacan porque se ve en ellas una ambición reformadora —entre tanta idea prestada— 

que los demás miembros de la Asociación de Mayo (Alberdi, Gutiérrez, López, Mitre, 

Sarmiento) no tuvieron de manera tan contundente. También se aprecia un mayor 

desarrollo y una adecuada coincidencia con lo que fue sobresaliente en Echeverría: la 

activa predica oral desenvuelta en las tertulias del Salón Literario, una habilidad 

educativa y pedagógica que se constituyó en un instrumento clave para la empresa 

regeneradora del Estado y la nación que la Asociación de Mayo emprendió desde 

entonces. 
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4.2 Contribuciones de Herder en Domingo Faustino Sarmiento 

 

El ensayo Facundo. Civilización y Barbarie. Vida de Juan Facundo Quiroga, y aspecto 

físico, costumbres y hábitos de la República Argentina de Domingo Faustino 

Sarmiento, representa el momento culminante de la historiografía argentina en la 

primera mitad del siglo XIX (Colmenares 2008, 22; Myers 2015, 350). Inicialmente 

fue publicado como folletín en el diario El Progreso (Valparaíso, Chile) desde el 2 de 

mayo de 1845. Durante los siguientes tres meses aparecieron las sucesivas entregas de 

esa obra, la cual fue publicada como libro inmediatamente después de concluida su 

aparición en el periódico (Orgaz 1940). La adhesión de Sarmiento a la filosofía de la 

historia le resultaba evidente a sus contemporáneos de los años del exilio chileno: 

cualquier análisis de la contribución del Facundo a la construcción de una tradición 

historiográfica argentina debía asumir ese dato como su ineluctable punto de partida 

(Myers 2015, 352). Tres problemas o aspectos sobresalen del contenido de Civilización 

y Barbarie: hombre, mundo y nación (Guerrero 1945). 

Uno de los aspectos más admirados del Facundo es la concepción del caudillo. 

Sarmiento asimiló de Herder y de Cousin, adaptándola magistralmente a su ensayo, la 

tesis de la filosofía de la historia romántica acerca de la génesis y de la función social 

del hombre emblemático en relación con su medio natural y su contexto histórico (Lida 

[1940] 1988). Inclusive, Echeverría en su Dogma Socialista brindó a sus compañeros 

de generación elementos convincentes para dicho esfuerzo. Así se percibe en la 

«Octava Palabra Simbólica», donde de manera conjunta con la definición de los 

términos «gloria y reputación», se encuentran las afirmaciones del historicismo 

romántico concernientes al papel de los individuos egregios: 

 

Grande hombre es aquel que, conociendo las necesidades de su tiempo, de su siglo, de 
su país, y confiando en su fortaleza, se adelanta a satisfacerlas; y a fuerza de tesón y 
sacrificios, se labra con la espada o la pluma, el pensamiento o la acción, un trono en 
el corazón de sus conciudadanos o de la humanidad. Grande hombre, es aquel cuya 
vida es una serie de hechos y triunfos, de ilusiones y desengaños, de agonías y deleites 
inefables, por alcanzar el alto bien prometido a sus esperanzas. Grande hombre, es 
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aquel cuya personalidad es tan vasta, tan intensa y activa, que abraza en su esfera todas 
las personalidades humanas, y encierra en sí mismo, en su corazón y cabeza, todos los 
gérmenes inteligentes y afectivos de la humanidad. Grande hombre, es aquel que el 
dedo de Dios señala entre la muchedumbre para levantarse y descollar sobre todos por 
la omnipotencia de su genio (Echeverría [1839] 1915, Dogma, 161-162). 

 

De esta manera Echeverría exalta la iniciativa individual y propone una visión 

heroica de la historia que Sarmiento retoma y desarrolla con amplitud en Facundo, 

cuyo inicio plantea: 

 

¡Sombra terrible de Facundo, voy a evocarte, para que, sacudiendo el ensangrentado 
polvo que cubre tus cenizas, te levantes a explicarnos la vida secreta y las convulsiones 
internas que desgarran las entrañas de un noble pueblo! Tú posees el secreto, 
¡revélanoslo! Diez años aún, después de tu trágica muerte, el hombre de las ciudades 
y el gaucho de los llanos argentinos, al tomar diversos senderos en el desierto, decían: 
«¡No! ¡no ha muerto! ¡Vive aún! ¡El vendrá!» —¡Cierto! Facundo no ha muerto; está 
vivo en las tradiciones populares, en la política y revoluciones argentinas; en Rosas, su 
heredero, su complemento: su alma ha pasado a este otro molde más acabado, más 
perfecto; y lo que en él era sólo instinto, iniciación, tendencia, convirtióse en Rosas en 
sistema, efecto y fin. La naturaleza campestre, colonial y bárbara, cambióse en esta 
metamorfosis en arte, en sistema y en política regular, capaz de presentarse a la faz del 
mundo como el modo de ser de un pueblo encamado en un hombre que ha aspirado a 
tomar los aires de un genio que domina los acontecimientos, los hombres, y las cosas 
(Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 27). 

 

El argumento histórico desarrollado en el Facundo tuvo un impacto inmediato 

sobre los demás miembros de su generación y desencadenaría resonancias en la obra 

de historiadores y publicistas de otros países de la región, además de Chile en cuyo 

territorio residía su autor como exiliado. Condensado bajo la figura dicotómica de la 

civilización y la barbarie, el estudio de la vida y de la época de Juan Facundo Quiroga, 

analizada en contrapunto con aquella del general «civilizado» José María Paz, y 

también, de un modo más directo con aquella del representante de la síntesis «perversa» 

—la «barbarie civilizada»—, Juan Manuel de Rosas, le permitiría a Sarmiento explorar 

el «espíritu de la historia» argentina más reciente, según el modelo del grand homme: 
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En Facundo Quiroga no veo un caudillo simplemente, sino una manifestación de la 
vida argentina tal como la han hecho la colonización y las peculiaridades del terreno, 
a lo cual creo necesario consagrar una seria atención, porque sin esto la vida y hechos 
de Facundo Quiroga son vulgaridades que no merecerían entrar sino episódicamente 
en el dominio de la historia. Pero Facundo, en relación con la fisonomía de la naturaleza 
grandiosamente salvaje que prevalece en la inmensa extensión de la República 
Argentina; Facundo, en fin, siendo lo que fue, no por un accidente de su carácter, sino 
por antecedentes inevitables y ajenos de su voluntad, es el personaje histórico más 
singular, más notable, que puede presentarse a la contemplación de los hombres que 
comprenden que un caudillo que encabeza un gran movimiento social, no es más que 
el espejo en que se reflejan, en dimensiones colosales, las creencias, las necesidades, 
preocupaciones y hábitos de una nación en una época dada de su historia (Facundo, 
37). 

 

Sarmiento pretendía resolver el gran dilema postulado por la Asociación de 

Mayo, a saber: ¿por qué una revolución que se había propuesto instaurar un sistema de 

democracia y libertades había desembocado, por el contrario, en un régimen más 

despótico que aquel contra el cuál se había realizado? (Chiaramonte 1997, Halperin 

1980, Pierre-Luc 1999, Romero 1946, Ozlak 1997). La respuesta de Sarmiento, 

matizada y compleja a lo largo de las páginas del Facundo, es bien conocida: la 

revolución argentina habría sido doble, consistiendo primero en la revuelta de las 

ciudades de cultura europea en contra de la Metrópoli colonial (España); y luego, en la 

revuelta de la campaña, sede de la barbarie americana, en contra de las ciudades: 

 

Había antes de 1810 en la República Argentina dos sociedades distintas, rivales e 
incompatibles; dos civilizaciones diversas: la una española, europea, civilizada, y la 
otra bárbara, americana, casi indígena; y la revolución de las ciudades sólo iba a servir 
de causa, de móvil, para que estas dos maneras distintas de ser un pueblo se pusiesen 
en presencia una de otra, se acometiesen, y después de largos años de lucha, la una 
absorbiese a la otra. He indicado la asociación normal de la campaña, la desasociación, 
peor mil veces que la tribu nómada; he mostrado la asociación ficticia, en la 
desocupación; la formación de las reputaciones gauchas: valor, arrojo, destreza, 
violencia y oposición a la justicia regular, a la justicia civil de la ciudad. Este fenómeno 
de organización social existía en 1810, existe aún modificado en muchos puntos, 
modificándose lentamente en otros, e intacto en muchos aún. Estos focos de reunión 
de gauchaje valiente, ignorante, libre y desocupado estaban diseminados a millares en 
la campaña. La revolución de 1810 llevó a todas partes el movimiento y el rumor de 
las armas. La vida pública, que hasta entonces había faltado a esta asociación árabe-
romana, entró en todas las ventas, y el movimiento revolucionario trajo al fin la 
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asociación bélica en la montonera provincial, hija legítima de la venta y de la estancia, 
enemiga de la ciudad y del ejército patriota revolucionario. Desenvolviéndose los 
acontecimientos, veremos las montoneras provinciales con sus caudillos a la cabeza; 
en Facundo Quiroga, últimamente triunfante en todas partes, la campaña sobre las 
ciudades, y dominadas éstas en su espíritu, gobierno, civilización, formarse al fin el 
gobierno central unitario, despótico, del estanciero don Juan Manuel de Rosas, que 
clava en la culta Buenos Aires el cuchillo del gaucho y destruye la obra de los siglos, 
la civilización, las leyes y la libertad (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 90-91). 

 

Según Sarmiento, en el Río de la Plata el choque entre la barbarie y la 

civilización habría producido el triunfo de la primera, emblematizada en la figura 

zoomórfica y primitiva de Juan Facundo Quiroga, permitiendo luego la creación de una 

síntesis monstruosa, una «nueva República de Platón» (Facundo, 287), la 

Confederación Argentina regida por Juan Manuel de Rosas, símbolo de la opresión: 

 

Rosas se distingue desde temprano en la campaña por las vastas empresas de leguas de 
siembras de trigo que acomete y lleva a cabo con suceso, y sobre todo por la 
administración severa, por la disciplina de hierro que introduce en sus estancias. Esta 
es su obra maestra, su tipo de gobierno, que ensayará más tarde para la ciudad misma. 
(…) Si quedara duda con todo lo que he expuesto de que la lucha actual de la República 
Argentina lo es sólo de civilización y barbarie, bastaría para probarlo el no hallarse del 
lado de Rosas un solo escritor, un solo poeta, de los muchos que posee aquella joven 
nación» (Facundo, 294, 337). 

 

Las razones históricas más profundas de ese curso errático y fallido de la 

revolución, según Sarmiento, debían buscarse en las condiciones geográficas de la 

Argentina, en el tipo de sociedad que la colonización española había sabido conformar 

—tanto en la frágil cadena de ciudades que se extendía desde los Andes y el Altiplano 

hasta desembocar en el Río de la Plata, cuanto en las enormes y desiertas campañas 

que las rodeaban—, y en la dinámica precisa que el proceso revolucionario había 

adquirido desde sus comienzos en 1810 (Myers 2015, 356). Así, cuando finaliza el 

segundo capítulo de la primera parte, dedicado a los tipos del rastreador, del baquiano, 

del gaucho malo y del cantor, el autor concluye de este modo: 
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Aun podría añadir a estos tipos originales muchos otros igualmente curiosos, 
igualmente locales, si tuviesen, como los anteriores, la peculiaridad de revelar las 
costumbres nacionales, sin lo cual es imposible comprender nuestros personajes 
políticos, ni el carácter primordial y americano de la sangrienta lucha que despedaza a 
la República Argentina. Andando esta historia, el lector va a descubrir por sí solo dónde 
se encuentra el rastreador, el baquiano, e1 gaucho malo, el cantor. Verá en los caudillos 
cuyos nombres han traspasado las fronteras argentinas, y aún en aquellos que llenan el 
mundo con el horror de su nombre, el reflejo vivo de la situación interior del país, sus 
costumbres, su organización (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 82). 

 

Para Sarmiento no hay modo de penetrar en los sucesos ni en las almas 

individuales si no se empieza por conocer su ambiente natural y su contexto social. 

Esta concepción del mundo aparece fuertemente vinculada con la tesis del naturalismo 

histórico, elemento representativo de la práctica historiográfica del Pensamiento de 

Mayo (Orgaz 1948). Como trazando círculos concéntricos, ciñe su estudio a zonas cada 

vez menores —América, Argentina, La Rioja— hasta converger estrictamente sobre la 

figura de su protagonista. No olvidará examinar el aspecto físico, costumbres y hábitos 

de la República Argentina. La configuración del país entero aparece reducida a 

esquema simple y penetrante: la Pampa, el desierto argentino, la barbarie —descrita en 

páginas de tensa poesía herderiana— y Buenos Aires, la urbe, la civilización: 

 

La inmensa extensión de país que está en sus extremos, es enteramente despoblada, y 
ríos navegables posee que no ha surcado aún el frágil barquichuelo. El mal que aqueja 
a la República Argentina es la extensión; el desierto la rodea por todas partes, se le 
insinúa en las entrañas; la soledad, el despoblado sin una habitación humana, son por 
lo general los límites incuestionables entre unas y otras provincias. Allí, la inmensidad 
por todas partes; inmensa la llanura, inmensos los bosques, inmensos los ríos, el 
horizonte siempre incierto, siempre confundiéndose con la tierra entre celajes y 
vapores tenues que no dejan en la lejana perspectiva señalar el punto en que el mundo 
acaba y principia el cielo. Al Sur y al Norte acéchanla los salvajes, que aguardan las 
noches de luna para caer, cual enjambre de hienas, sobre los ganados que pacen en los 
campos y en las indefensas poblaciones. En la solitaria caravana de carretas que 
atraviesa pesadamente las pampas, y que se detiene a reposar por momentos, la 
tripulación reunida en tomo del escaso fuego, vuelve maquinalmente la vista hacia el 
Sur al más ligero susurro del viento que agita las hierbas secas, para hundir sus miradas 
en las tinieblas profundas de la noche, en busca de los bultos siniestros de la borda 
salvaje que puede sorprenderla desapercibida de un momento a otro (Sarmiento [1845] 
1915, Facundo, 43-44). 
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De esta estructura morfogenética del país va derivando Sarmiento la 

complexión espiritual del gaucho y su manera de vivir y hasta de morir. Tan 

convencido está de la estrecha afinidad del caudillo con su medio natural que la propia 

muerte de Juan Facundo Quiroga, ordenada por Juan Manuel de Rosas, le parece el 

resultado previsible, providencial, de las dinámicas históricas: «la muerte de Quiroga 

no es un hecho aislado ni sin consecuencia; antecedentes sociales que he desenvuelto 

antes, la hacían casi inevitable; era un desenlace político, como el que podría haber 

dado una guerra» (Facundo, 281). Hay en este punto significativos acercamientos con 

el pensamiento de Herder. Refiriéndose a los indígenas de Norteamérica Herder señaló: 

«el nativo de América del Norte sufre penas y dolores con insensibilidad heroica por 

principios de honor; desde su niñez ha sido educado para ello y las mujeres no van en 

zaga a los varones. Una apatía estoica, también en medio de dolores físicos, les era 

costumbre natural» (Herder [1784-1791] 1959, Ideas, Libro Octavo, I, 221). 

Sarmiento, por su parte, tras explicar la sobresaltada existencia del gaucho por su 

escenario, despoblado pero no de peligros, comentó a su vez: «esta inseguridad de la 

vida, que es habitual y permanente en las campañas, imprime, a mi parecer, en el 

carácter argentino cierta resignación estoica para la muerte violenta, que hace de ella 

uno de los percances inseparables de la vida, una manera de morir como cualquiera 

otra; y puede quizá explicar en parte la indiferencia con que dan y reciben la muerte, 

sin dejar en los que sobreviven impresiones profundas y duraderas» (Sarmiento [1845] 

1915, Facundo, 44-45). 

Esta interpretación dualista de la realidad debía resolverse en una síntesis 

superadora acorde con la idea del progreso. Civilización y barbarie, es decir, dos 

mundos opuestos y contradictorios, la llanura y la urbe, los cuales, al ritmo del progreso 

y la confrontación, se entrelazan y van creando nuevas realidades. La capacidad de este 

punto de vista para interpretar dicha realidad no radica tanto en la habilidad para 

trasladar el mito romántico de la barbarie —cristalizado en Herder por el retorno a los 

tiempos patriarcales del Antiguo Testamento— al desierto argentino, es decir la Pampa, 

sino en la sensibilidad para poner de manifiesto la presencia de unos actores sociales 
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ignorados hasta entonces de todo análisis de la realidad, y a la vez, temibles. Ellos, los 

caudillos de la barbarie, impugnaban la sociedad establecida del patriciado urbano. La 

idea de progreso que edifica Sarmiento despierta, pues, una historia secreta: la 

revelación del otro (Orgaz 1940). 

Pero, paralelamente, esta barbarie de la campaña, de la montonera, del caudillo 

se caracterizaba precisamente por su carácter profundamente asocial, en contraste con 

la visión de la civilización de las ciudades. El vacío de la campaña argentina, las 

enormes distancias que separaban un poblado de otro, un rancho de otro, la rusticidad 

de los medios con los cuáles sus habitantes debían buscar sobrevivir, todo ello habría 

contribuido a forjar un espacio humano en el cuál la naturaleza había triunfado sobre 

la capacidad social de los hombres. En la narración de Sarmiento, siempre atravesada 

por ambivalencias y ambigüedades, juegos de luz y sombra y el recurso a la antítesis 

como tropo literario, los hábitos y las costumbres de los habitantes de la campaña 

derivaban más de la naturaleza que los rodeaba que de su condición humana. En la 

descripción elaborada de ellos, aparecían a veces como «lobos de los hombres» (según 

la metáfora hobbesiana), y otras veces como aquellas «cuasibestias, mudas y solitarias» 

(según la postulación rousseauniana) (Myers 2015, 356-357). Una de las cualidades del 

Facundo consiste en aplicar estas consideraciones del naturalismo histórico y de la 

teoría del medio telúrico del historicismo romántico para detallar con riqueza y 

precisión sociológica la particularidad de la vida argentina, y para explicar más 

concretamente la fuerza plasmadora de la naturaleza americana sobre la civilización 

humana que ella alienta (Guerrero 1945, 34). 

En todo caso, para Sarmiento cualquier apariencia de orden social de la Pampa 

resultaría ser meramente un remedo grotesco de la verdadera sociedad de las ciudades, 

una réplica paródica como en el caso de la «sociabilidad de las pulperías»: «he indicado 

la asociación normal de la campaña, la desasociación, peor mil veces que la tribu 

nómada; he mostrado la asociación ficticia, en la desocupación; la formación de las 

reputaciones gauchas: valor, arrojo, destreza, violencia y oposición a la justicia regular, 

a la justicia civil de la ciudad» (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 90-91). En semejante 

ámbito, lo político propiamente tal no podía existir. En ausencia de un orden político, 
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no podía existir tampoco ningún progreso técnico, moral o social: la condición 

determinante del medio rural argentino era su «salvajismo», y ello implicaba que el 

progreso ―de cualquier tipo que fuera― siempre hallaría en ese medio un obstáculo a 

su pleno desenvolvimiento. Los únicos grupos humanos posibles en semejante 

situación debían corresponder necesariamente a los más primitivos que la humanidad 

había conocido, la tribu, la horda, el malón; y la única forma de gobierno debía ser por 

ende el despotismo carismático de los caudillos que los lideraban. El triunfo de este 

elemento, de esta entidad, en el curso de la revolución argentina, habría conducido a la 

desaparición de toda forma institucional de lo político. Antes que unirse a la marcha 

ascendente del progreso europeo, la consecuencia inesperada de la revolución argentina 

habría sido la de retrotraerla a formas políticas premodernas y aún extra-europeas: 

 

La lucha es más o menos larga; unas ciudades sucumben primero, otras después. La 
vida de Facundo Quiroga nos proporcionará ocasión de mostrarlos en toda su 
desnudez. Lo que por ahora necesito hacer notar, es que con el triunfo de estos 
caudillos, toda forma civil, aun en el estado en que las usaban los españoles, ha 
desaparecido totalmente en unas partes; en otras de un modo parcial, pero caminando 
visiblemente a su destrucción. Los pueblos en masa no son capaces de comparar 
distintivamente unas épocas con otras; el momento presente es para ellos el único sobre 
el cual se extienden sus miradas; así es como nadie ha observado hasta ahora la 
destrucción de las ciudades y su decadencia; lo mismo que no prevén la barbarie total 
a que marchan visiblemente los pueblos del interior (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 
99. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Es así como esta postura permite poner de relieve un elemento sobresaliente de 

las apuestas historiográficas del Facundo: que en el marco de uno de los esquemas 

centrales de la filosofía de la historia romántica ―aquel que señalaba que la 

civilización o el espíritu avanzaban no sólo en el tiempo, sino en el espacio, de Oriente 

a Occidente, como lo preconizó Herder―, la consecuencia fatal de la Revolución de 

Mayo habría sido la de retrotraer a la Argentina a una situación semejante a la de los 

pueblos considerados —desde una mirada europea teñida de racismo y 

estigmatización— los más estancados y abyectos del mundo de entonces (Myers 2015, 

358). Tanto en Facundo como en otros de sus libros más elaborados, especialmente 
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Conflicto y armonías de las razas en América (1884), Sarmiento argumentaba y 

combinaba diversas capas de interpretación que no siempre eran enteramente 

compatibles entre sí. Si por un lado, la retórica orientalista (Said 2013) servía para 

denotar simultáneamente la emergencia del despotismo y la exclusión del país de su 

«lugar natural» en el concierto de las naciones del mundo, también servía para subrayar 

una de las estructuras profundas de la mirada comparatista del Sarmiento historiador: 

su conciencia de una profunda continuidad entre el mundo árabe y el iberoamericano, 

soslayada por el relato español de la Reconquista pero cuyos indicios parecían rodearlo 

por doquier, hasta en el apellido de su madre (Albarracín): «el progreso moral, la 

cultura de la inteligencia descuidada en la tribu árabe o tártara, es aquí, no sólo 

descuidada, sino imposible» (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 58). Es decir, en la 

interpretación histórica desarrollada en el Facundo, la referencia orientalista no sólo 

servía para señalar «semejanzas» entre pueblos y situaciones históricas muy distantes 

entre sí, sino para aludir, aunque más no fuera elípticamente, a la convicción 

sarmientina de que si algunos de los males argentinos podían ser atribuidos a la mala 

herencia española, otros más profundos y arraigados podían serlo a la aún peor herencia 

que nos habría legado la experiencia de siete siglos de dominación árabe e islámica en 

la península ibérica (Myers 2015, 358-359). De ahí que la Argentina de los caudillos 

fuese: «lo que más me trae a la imaginación estas reminiscencias orientales, es el 

aspecto verdaderamente patriarcal de los campesinos de La Rioja (…) Un pueblo de 

aspecto triste, taciturno, grave y taimado, árabe, que cabalga en burros, y viste a veces 

de cueros de cabra» (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 128). 

Además de constituir uno de los esfuerzos más complejos y coherentes por 

explorar la historia de la revolución argentina a la luz de la filosofía de la historia, el 

Facundo de Sarmiento posee una tercera particularidad que hace de él un texto bisagra 

en el temprano desarrollo de la historiografía rioplatense. Redactado por un oriundo de 

San Juan, que contemplaba a su patria desde el mirador distante del exilio chileno, 

constituye el primer libro en concebir explícitamente a la historia patria como la 

historia de una nación, la nación argentina (Guerrero 1945, 28; Myers 2015, 359). 

Aunque postula la situación contemporánea de la República Argentina como una 
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atravesada por la «guerra social», por un conflicto entre dos «civilizaciones» 

antitéticas, su análisis nunca deja de postular a la totalidad del territorio de la 

Confederación Argentina como el sujeto natural de la historia que narra y examina. 

Más aún, en sus páginas aparece desarrollada de un modo más intenso cierta 

concepción cultural de la «nación», tomada del nuevo nacionalismo romántico 

elaborado en los años treinta en los escritos de Echeverría, Alberdi, López y otros 

miembros de la Nueva Generación. La identidad de los habitantes del territorio de la 

República Argentina se definiría por sus rasgos culturales, y estos a su vez aparecían 

representados como el producto de su medio geográfico, sui generis según Sarmiento, 

y de su historia, única e intransferible. Los argentinos poseían rasgos profundamente 

originales, que distinguían su carácter y sus costumbres de los de otros pueblos: 

 

¿Qué impresiones ha de dejar en el habitante de la República Argentina el simple acto 
de clavar los ojos en el horizonte, y ver... ¡no ver nada! Porque cuanto más hunde los 
ojos en aquel horizonte incierto, vaporoso, indefinido, más se aleja, más lo fascina, lo 
confunde y lo sume en la contemplación y la duda. ¿Dónde termina aquel mundo que 
quiere en vano penetrar? ¡No lo sabe! ¿Qué hay más allá de lo que ve? La soledad, el 
peligro, el salvaje, la muerte. He aquí ya la poesía. El hombre que se muere en estas 
escenas, se siente asaltado de temores e incertidumbres fantásticas, de sueños que lo 
preocupan despierto. De aquí resulta que el pueblo argentino es poeta por carácter, por 
naturaleza (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 67-68). 

 

Al igual que Echeverría, Sarmiento dio una importancia capital a las 

manifestaciones literarias y artísticas que eran producto de las relaciones sociales entre 

los hombres que habitan la Pampa, especialmente la poesía y la música, en sintonía con 

la obra y legado de Herder: 

 

Existe, pues, un fondo de poesía que nace de los accidentes naturales del país y de las 
costumbres excepcionales que engendra. La poesía, para despertarse, porque la poesía 
es, como el sentimiento religioso, una facultad del espíritu humano, necesita el 
espectáculo de lo bello, del poder terrible, de la inmensidad de la extensión, de lo vago, 
de lo incomprensible; porque sólo donde acaba lo palpable y vulgar, empiezan las 
mentiras de la imaginación, el mundo ideal (Facundo, 67). 
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También nuestro pueblo es músico. Esta es una predisposición nacional que todos los 
vecinos le reconocen. (…) Esta es una preocupación popular que acusa nuestros 
hábitos nacionales. En efecto, el joven culto de las ciudades toca el piano o la flauta, 
el violín o la guitarra; los mestizos se dedican casi exclusivamente a la música, y son 
muchos les hábiles compositores e instrumentistas que salen de entre ellos. En las 
noches de verano se oye sin cesar la guitarra en la puerta de las tiendas, y tarde de la 
noche, el sueño es dulcemente interrumpido por las serenatas y los conciertos 
ambulantes (Facundo, 70). 

 

Además, procuró descomponer los versos y tonadas particulares y originales 

que identificaban a los argentinos como un pueblo con identidad propia, como una 

nación entre las demás naciones del mundo. Característicamente esa identidad nacional 

aparecía retratada por Sarmiento casi enteramente sobre la base de las costumbres de 

la campaña, y no de la ciudad: 

 

Si un destello de literatura nacional puede brillar momentáneamente en las nuevas 
sociedades americanas, es el que resultará de la descripción de las grandiosas escenas 
naturales, y sobre todo de la lucha entre la civilización europea y la barbarie indígena, 
entre la inteligencia y la materia; lucha imponente en América, y que da lugar a escenas 
tan peculiares, tan características y tan fuera del círculo de ideas en que se ha educado 
el espíritu europeo, porque los resortes dramáticos se vuelven desconocidos fuera del 
país donde se toman, los usos sorprendentes, y originales los caracteres (Facundo, 64). 

 

En consecuencia, la formación de la nacionalidad argentina que propone el 

Facundo se presenta como el cumplimiento de un mandato providencial, como una 

tarea de superación dialéctica de las circunstancias y del conflicto dualista entre la 

civilización y la barbarie, en la acción de todos los días y de todos los años, viviendo 

entre las cosas pequeñas y muriendo por las causas grandes. La nación Argentina no se 

logrará plenamente mediante un acto de voluntad política, ni se agotará en un 

sentimiento histórico. Tiene que ser la obra perdurable y contradictoria, por eso 

dialéctica, del destino, ciego en sus fatalidades, vidente en sus perspectivas. La nación 

como obra de previsión que gobierna a la acción (Guerrero 1945, 45). O, como dice 

Sarmiento, «la Providencia realiza las grandes cosas por medios insignificantes e 
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inadvertidos, y la unidad bárbara de la República va a iniciarse a causa de que un 

gaucho malo ha andado de provincia en provincia levantando tapias y dando 

puñaladas» (Sarmiento [1845] 1915, Facundo, 163). 

Con lo expuesto hasta aquí podemos afirmar que el Facundo de Sarmiento supo 

dejar una marca indeleble ―pese a las polémicas y resistencias tenaces que suscitó― 

en el pensamiento historiográfico de la generación romántica argentina y americana. 

El poderoso tropo de la lucha heroica entre la civilización y la barbarie se impuso muy 

rápidamente en las polémicas históricas y políticas que entonces tenían lugar en Chile, 

en Uruguay y hasta en la propia Argentina (Myers 2015, 360). Sin embargo, a partir de 

la década del sesenta del siglo XIX, en el contexto de un clima intelectual cada vez más 

preocupado por la naturaleza de la información histórica, y por su precisión, obras 

como la de Sarmiento comenzaron a perder su fuerza de persuasión historiográfica 

(Colmenares 2008, Orgaz 1940). Sometido a cuestionamientos cada vez más severos 

acerca de la naturaleza de la documentación en que se había basado para reconstruir la 

biografía de Juan Facundo Quiroga, la identidad histórica del libro de Sarmiento, es 

decir, su capacidad de interpelar al lector como libro de historia, comenzó lentamente 

a desvanecerse. Publicado como un aporte a la reconstrucción de la historia de la 

revolución argentina, leído y comentado como tal en un inicio, las lagunas, las 

omisiones, los errores fácticos, se volvieron cada vez más tangibles en la medida en 

que el siglo XIX avanzaba hacia su cierre. Las refutaciones póstumas realizadas por 

autores más preocupados que el pensador sanjuanino por la cientificidad de su método 

y por la confiabilidad de sus fuentes documentales ―como Ernesto Quesada o David 

Peña, por ejemplo―, sirvieron simplemente para confirmar lo que ya hacía tiempo 

había sido el destino del Facundo: de libro de historia se había transformado en un 

magnífico relato romántico, plasmado en una prosa vehemente y transgresora, con un 

tono literario y sociológico de mucha actualidad, acerca de unos personajes cuya 

verdadera historia debería aguardar aún algún tiempo antes de ser narrada. En todo 

caso, este destino crítico del Facundo, que ha llevado a teóricos literarios recientes a 

sostener que se debería leer como una novela o como una suerte de epopeya pampeana, 

no debe, sin embargo, obturar una adecuada comprensión del sentido preciso que los 
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contemporáneos, los primeros lectores de esa obra, le asignaron: en el contexto de la 

discusión e investigación históricas de las décadas de 1840 y 1850, el libro de 

Sarmiento ocupó el lugar de una de las síntesis más importantes de la historia nacional 

efectuadas hasta ese momento, si no la más importante. Es por ello que la sombra 

terrible de Facundo, tanto como la del homónimo personaje en cuya vida se basaba, 

seguiría proyectándose sobre el debate histórico argentino y americano hasta épocas 

aún muy recientes (Myers 2015, 362-363). 

 

4.3 Contribuciones de Herder en Vicente Fidel López 

 

El trabajo pionero del historiador Vicente Fidel López Memoria sobre los Resultados 

Jenerales [sic] con qe [sic] los Pueblos Antiguos an [sic] Contribuido a la Civilización 

de la Umanidad [sic] representó uno de los primeros intentos latinoamericanos para 

sistematizar un discurso historiográfico sobre la historia europea y mundial (Romero 

1946). Esta Memoria fue presentada y leída por el autor ante la Facultad de 

Humanidades de la Universidad de Chile como requisito final para el grado de 

Licenciado en Filosofía y Humanidades el 21 de mayo de 1845. López, al igual que 

Sarmiento, participó activamente en los debates continentales sobre la «filosofía de la 

historia», cuyo principal caso fue la polémica entre Lastarria y Bello acerca del sentido 

y modo de escribir una historia acorde con la necesidad de construir la nacionalidad 

latinoamericana (Colmenares 2008). 

Partiendo de la frase entonces muy citada de Pascal: «la humanidad es, para mí, 

un hombre que perpetuamente crece y que perpetuamente aprende» (López [1845] 

1848, Memoria, 305), López buscó esbozar en su Memoria un cuadro sinóptico del 

progreso de la humanidad a través de sucesivas revoluciones y estadios. Si «progresar 

perpetuamente hacia la perfección» era el movimiento providencial que el «Supremo 

Hacedor» (Memoria, 306. Cursivas de la fuente primaria) le había impreso a la 

humanidad, para López, la perfección de una sociedad y de una época se medían según 
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un criterio explícitamente liberal: cuánta más libertad individual existiera en ella, tanto 

más civilizada y progresista sería, en procura de un ideal supremo de humanidad, a 

pesar de las adversidades del devenir. De esta manera, la Memoria de López asume dos 

principios rectores de la filosofía de la historia de Herder, el providencialismo como 

motor de la historia y el progreso como ley histórica: «no temáis, señores, por el destino 

de la humanidad, que es Dios mismo quien se ha encargado de él» (López [1845] 1848, 

Memoria, 345). 

Si la historia era el progresivo desenvolvimiento del germen de la libertad, la 

historia respondía, además, a un impulso fatal y necesario. Los hechos históricos ―de 

cualquier índole que fueran― no eran nunca «un resultado del acaso» sino que 

respondían a «una posición geográfica que estudiar, y una necesidad histórica unida a 

esa posición: creyendo que ambas se explican recíprocamente, busco en ellas el secreto 

de las grandezas y de los hechos con que ese pueblo se ha ilustrado» (Memoria, 308). 

Vemos aquí la huella de la teoría del medio telúrico-histórico de Herder que cristalizó 

en el naturalismo histórico del Pensamiento de Mayo (Orgaz 1938). Por otra parte, el 

motor detrás del cambio histórico, de la serie de revoluciones vividas por la humanidad, 

era la lucha perpetua entre progresistas y conservadores: «la historia no es otra cosa 

que la lucha recíproca que sostienen los que quieren detener el progreso con los que 

quieren desatar los lazos que le impiden volar sin obstáculo sobre las alas de la libertad» 

(López [1845] 1848, Memoria, 308). El sentido profundo de la historia, examinada a 

la luz de la filosofía de la historia romántica, residía en las ideas morales que los 

pueblos, los partidos y las revoluciones habían venido realizando desde la antigüedad 

más remota hasta la época en que López escribía, de acuerdo con el sentido 

providencial y progresista de Herder (Myers 2015, 344-345). 

En efecto, López defendía una historia idealista y generalizadora, más atenta al 

sentido general de una época y de un proceso, que a los datos específicos o a las 

comprobaciones documentales. En su visión histórica es evidente la tensión entre los 

modelos de la historiografía europea y la necesidad de representar una realidad 

propiamente americana y argentina. Su distinción entre los hechos o su exposición 

«exacta» y «mecánica», y «el arte de presentarlos en la vida con todo el interés y con 
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toda la animación del drama que ejecutaron» (López [1883-1893] 1913, XI, LVII) lo 

impulsaban a una elección del asunto de su historia que parodiara las dramatizaciones 

románticas de la historia europea. En el fondo, el argumento exhibido en los debates 

sobre filosofía de la historia en Chile entre Lastarria y Bello se reproducía en López 

una y otra vez: debía suprimirse la propia historia, invisible e intrascendente, para 

acceder a la única historia significativa, la europea (Colmenares 2008, 52). Para López, 

el curso seguido por la revolución argentina debía explicarse a partir de la lucha 

entablada entre el partido ilustrado y la democracia bárbara, una contraposición que 

Sarmiento tan sólo dos años más tarde convertiría en uno de los paradigmas de la 

interpretación histórica de casi toda su generación bajo la fórmula: civilización y 

barbarie. López ―cuya concepción de la historia había sido formada en el mismo 

molde ideológico que la de sus contemporáneos Echeverría, Alberdi y Sarmiento― 

sostenía que «las cosas sociales son fenómenos de orden fatal y necesario» (López 

[1845] 1848, Memoria, 326-327), y que era esa la razón por la cual, en una sociedad 

malformada por su historia anterior, la institución de la democracia ―el gobierno de 

la mayoría, de las masas― podía generar y había generado consecuencias políticas 

opuestas a las que la Revolución de Mayo había perseguido, es decir, el federalismo 

rosista. Esa interpretación de la historia de la revolución argentina se insertaba, para 

López, dentro de un cuadro más vasto, aquel de la historia universal. Solo cuando se 

comprendiera el fresco completo de la historia y de las sucesivas revoluciones que 

impulsaban a la humanidad por la senda de un progreso cada vez más vertiginoso, 

podría llegar a ser cabalmente comprendida también la revolución que puso fin al 

gobierno de los Virreyes españoles en Buenos Aires. El sentido profundo y particular 

de la historia argentina sólo se develaría en su verdadera magnitud al estar insertada 

dentro del marco general de la historia mundial como manifestación del progreso 

providencial historicista. Es por esa razón que López se propuso ―alentado además 

por la polémica chilena en torno al mejor modo de escribir la historia― desenvolver la 

historia de los pueblos antiguos europeos y del Oriente próximo como tema de su 

trabajo final para obtener el título de licenciado (Myers 2015, 344-345). 
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En otra de sus obras emblemáticas, Historia de la República Argentina, la 

definición misma de la República Argentina consistía en una «evolución espontánea 

de la nación y de la raza española», en un «desierto de América del Sur». La autonomía 

con respecto a la madre patria partía de divergencias generadas por sus propios 

intereses económicos, en conflicto con la política colonial. El relato de tales 

divergencias era «la historia colonial íntegra y verdadera». Las guerras internas con los 

indígenas eran apenas un fenómeno de frontera y su interés residía escasamente en una 

política de ampliación de recursos pues significaban «una continuación del movimiento 

conquistador y nada más». López sentía la necesidad de «dignificar» la historia 

argentina y ocuparse más bien de aquellos aspectos políticos y diplomáticos de España 

y Europa que afectaban a la distante colonia, antes que de «las vulgares guerras con 

tribus salvajes, que al fin y al cabo nada tienen que ver con la historia política y social 

de la nación» (López [1883-1893] 1913, X y LV). Esta visión especulativa, 

generalizadora y legitimadora representó el flanco débil del método filosófico y de la 

práctica historiográfica preconizada por López (Colmenares 2008, Myers 2015, Orgaz 

1938). En su Memoria aparecen, además de las inexactitudes debidas al estado 

contemporáneo del conocimiento histórico referido a la antigüedad preclásica30, 

errores lisos y llanos que no se compadecen con el desarrollo historiográfico de su 

época. La siguiente frase, por ejemplo, ilustra los riesgos hacia los cuales conducía el 

método filosófico de López: «no me acuerdo ahora, señores, de un modo preciso, de 

qué época es Zenón: lo que sí puedo asegurar es que su filosofía data desde entonces» 

(es decir, de la época de los griegos antiguos) (López [1845] 1848, Memoria, 322). 

La argumentación desarrollada en la Memoria no discrepa demasiado de las 

visiones canónicas de la historia universal de la época, interpretada en clave filosófica, 

que aparecían en el discurso de los guías europeos de la Joven Argentina como Herder, 

Cousin o Quinet. Se advierte en la estructura del texto de la Memoria de López la 

misma apuesta providencial que Herder desplegó en su obra pionera Otra filosofía de 

                                                           
30 Fue recién en el umbral del siglo XX que las excavaciones en la región de la antigua Mesopotamia y 
en Egipto permitieron un conocimiento mucho más preciso y detallado de la historia del Medio Oriente 
antiguo, territorios sobre los que escribe López en su Memoria. 
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la historia para la educación de la humanidad. Contribución a otras muchas 

contribuciones del siglo (1774), cuyo contenido y alcance fueron recuperados por el 

eclecticismo y debatido puntualmente por Cousin y Quinet en sus textos que luego 

recuperaron y discutieron los integrantes de la Asociación de Mayo en el Salón 

Literario. En efecto, Herder en dicha obra estableció: «la Providencia guió el hilo del 

desarrollo con gran diligencia —desde el Éufrates, el Oxus y el Ganges hacia el Nilo y 

las costas fenicias—. ¡Gran paso!» (Herder, [1774] 1982, OFH, 283). Para López, la 

historia humana avanzaba desde oriente hacia occidente, Egipto, India, Persia, Etiopía 

habían dado inicio a la civilización de la humanidad, pero por la naturaleza 

profundamente teocrática de esas sociedades, habían permanecido estancadas durante 

milenios en su estadio original: 

 

En el oriente se realizó, señores, en aquellos tiempos un prodigioso desenvolvimiento 
de civilización. La India, la Persia, la Etiopia y el Egipto, son pueblos donde la razón 
humana llegó a tal fuerza de creación, que aún hoy nos asombran los estupendos 
monumentos con que dejaron sembrada la tierra. ¡Ciudades inmensas y riquísimas, 
templos y palacios levantados con un arte admirable, industria fabril, comercio, 
navegación, fuertes y profundas doctrinas de religión, de filosofía i de gobierno, ¿dejan 
por ventura la menor duda acerca de la prodigiosa civilización que produjo tantas 
maravillas? No, señores; no hay que dudarlo, ¡ab oriente lux! Los pueblos centrales 
del Asia son la familia primitiva del género humano (López [1845] 1848, Memoria, 
313-314. Cursivas de la fuente primaria). 

 

Grecia desarrolló por primera vez, debido a la fuerza determinista de su 

geografía, el espíritu de la libertad individual y el concepto del individuo: 

 

La política y la historia, las artes, la navegación, el comercio y la guerra, han debido 
ser siempre sus propensiones características: en todo ha debido dominar la 
personalidad del individuo, la osadía del guerrero. En la Grecia era imposible que el 
individuo se anonadase ante la casta, y que los misterios teocráticos de la religión no 
se evaporasen al soplo atrevido de la más libre filosofía. Así, pues, señores, el carácter 
eminentemente trasformador de los pueblos griegos, es un resultado lógico de sus 
condiciones topográficas. Si consideráis que en esta clase de climas, la vista solo basta 
para inspirar al individuo el sentimiento de su libertad y el de su fuerza, concebiréis 
hasta dónde ha debido ser trasformador de la inerte naturaleza, un pueblo nacido en 
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estos lugares, hasta donde ha debido llevar la osadía creadora de su imaginación y alzar 
el vuelo de su artística fantasía. Dadas estas condiciones, cada individuo necesita de 
fuerzas físicas, y de aquí una organización democrática; y de aquí la divinización de 
las fuerzas individuales echa por la religión y por las artes (López [1845] 1848, 
Memoria, 318-319). 

 

Roma, a su vez, desenvolvió hasta su máxima expresión el espíritu del Estado 

y el de la ley: 

 

Ahora pues, ¿qué era lo que faltaba a la sociedad griega para representar el espíritu 
completo de la civilización moderna? Poder político y moral personal. Entonces, 
señores, justo es que abandone la escena y que lleguen pronto Roma y la Judea a dar a 
la humanidad los elementos de que necesita para su completa felicidad. El espíritu de 
la civilización moderna pedía, en aquella época, leyes fuertes y un Estado vigoroso: 
para obtenerlos necesitaba un pueblo nuevo; constituido, no como la Grecia, sino de 
tal modo que la anarquía no pudiera penetrar en él, y que fuese un poderoso foco de 
centralización: no de un espíritu inmóvil, como los pueblos de la Asia, sino capaz, por 
su genio mismo, de experimentar en su seno radicales revoluciones que lo tengan 
siempre en un continuo desarrollo interior, y en un perpetuo movimiento de expansión. 
Este pueblo, con su estado fuerte y desenvuelto, con su legislación cierta y firme, con 
una constitución, en fin, que sabía crear grandes intereses nacionales, y ponerlo bajo la 
égida protectora de una clase poderosa, compacta y perfectamente constituida; este 
pueblo, señores, apareció: su nombre es Roma (López [1845] 1848, Memoria, 327. 
Cursivas de la fuente primaria). 

 

El cristianismo, finalmente, surgió para efectuar una revolución en el mundo 

antiguo, abriendo el camino hacia el mundo moderno, al establecer una unidad de 

creencias, una especie de dogma que permitiera dotar al mundo unificado creado por 

el Imperio Romano de una moral social: 

 

En medio de todos los pueblos que acabáis de ver figurar en la escena de la historia, se 
había conservado uno cuyas creencias religiosas le habían sido directamente reveladas, 
de viva voz, por la Divinidad; que en distintas épocas se había puesto en comunicación 
material con él. Este pueblo era, señores, entre todos los antiguos, aquel sobre quien 
Dios había fijado sus miradas, sobre cuya suerte influía de un modo inmediato, y con 
frecuencia. Le había prometido poner en él a su mismo hijo, al Verbo encarnado de su 
completa sabiduría; y, aunque muchos otros pueblos del Oriente creían tener también 
la misma dicha, y adoraban varias encarnaciones de la Divinidad, tales como las de 
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Vischnou en Roma, las de Chiva y otras; el pueblo judío era solo el que verdaderamente 
estaba predestinado a producir este profundo misterio, de tan inmensos resultados para 
la civilización moderna. Quizá no tenían los otros esta creencia de la encarnación 
divina, sino por haberla robado a las doctrinas judías. En fin, señores, no olvidéis que 
lo que la humanidad necesita es una doctrina de asociación moral y de libertad, una 
creencia universal; no olvidéis que hemos dejado a la filosofía griega entregada a la 
vasta empresa de elaborarla, desde algunos siglos atrás. Ahora es cuando nace en la 
Judea el hijo de Dios, el Cristo, que va a ser el eje de esa doctrina i que la va a 
desparramar por entre los hombres, para crear una gran nación, la cristiandad, 
constituida sobre tan sólidas y tan anchas bases que dentro de ella hay libertad e 
independencia para todos los pueblos, leyes para todos los estados, igualdad para todos 
los individuos; desde entonces, el despotismo, cualquiera que sea su género, es la 
violación de la moral y de la política cristiana (López [1845] 1848, Memoria, 346-347. 
Cursivas de la fuente primaria). 

 

De esta manera, al igual que en sus escritos referidos a la revolución argentina, 

para López la historia del progreso de la civilización durante la Antigüedad y también 

después, bajo el imperio del cristianismo, estaba regida por una permanente lucha entre 

los ilustrados ―«las capacidades»― y las masas ―«ignorantes y atrasadas»―: 

«pensad en las masas; pensad en su atraso; pensad en su corrupción y en su ignorancia; 

y comprenderéis las luchas y los obstáculos que las buenas doctrinas prueban en la 

historia» (López [1845] 1848, Memoria, 347). No obstante, López no creía que la 

situación de las «masas» fuera estacionaria, ni en la historia europea ni en la americana. 

El progreso era ante todo de carácter civilizatorio, cuya consecuencia directa era 

ensanchar cada vez más el espacio social abarcado por «las capacidades» y reducir cada 

vez más aquel ocupado por las «masas atrasadas». Es por ello que López 

implícitamente apoyaba como sistema político a la «democracia», sólo que no creía 

llegado aún el momento oportuno para entregarle el gobierno a las masas en 

Hispanoamérica, ya que en su coyuntura del siglo XIX, la democracia haría perecer a 

la libertad. Ilustración y libertad: estos eran los dos principios providenciales rectores 

del progreso humano para López (Myers 2015, 348). Ellos presidían su visión de la 

historia, y presidían también su posicionamiento ante la política de su época. Su 

Memoria, en efecto, concluía con la siguiente declaración de principios: «Deseo la 

filosofía y la libertad para todos: su culto está providencialmente destinado a reinar 

sobre el orbe» (López [1845] 1848, Memoria, 350. Cursivas de la fuente primaria). 



 

 

CONCLUSIONES 

Se realizó un esfuerzo investigativo para presentar los aportes de la filosofía de la 

historia romántica —de sustrato alemán y consolidación francesa e italiana— a la 

Asociación de Mayo argentina de la primera mitad del siglo XIX en Hispanoamérica. 

Para tal efecto se expuso inicialmente una síntesis del pensamiento filosófico e 

histórico de Johann Gottfried von Herder, con base en la exploración hermenéutica de 

sus obras capitales: Otra filosofía de la historia para la educación de la humanidad. 

Contribución a otras muchas contribuciones del siglo (1774) e Ideas para una filosofía 

de la historia de la humanidad (1784-1791), planteando sus aportes a la historiografía 

moderna y al movimiento populista y nacionalista romántico. 

Las teorías de Herder fortalecieron el proceso de secularización de la disciplina 

histórica durante los primeros lustros del siglo XIX, según el cual se empieza a superar 

el marcado trasfondo providencialista y especulativo del modelo historia sistema 

propio de los metarrelatos medievales y pre-modernos, para adoptar como base crítica 

e interpretativa los saberes empíricos y positivistas que caracterizan el modelo de la 

historia analítica ilustrada. No obstante, tanto en Herder como en dicho proceso de 

secularización, la renuncia a los planteamientos teleológicos de la historia sistema, 

amparados en postulados judeocristianos, es lenta y con marcadas contradicciones, por 

cuanto la aspiración consistía en desplazar la fe por la razón, en cuanto fundamento del 

conocimiento histórico que persigue hallar sentido al tiempo, a la existencia y al 

devenir humanos, es decir, la racionalización de la historia y de la realidad que pretende 

reconstruir y recrear como parte configurante de la Modernidad. Tal aspiración permite 

vislumbrar la consolidación de una tradición historiográfica moderna, que en su 
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modalidad ilustrada hace énfasis en lo colectivo sobre lo individual como sujeto de la 

historia, plantea la transformación de las categorías del tiempo histórico, el cual deja 

de ser neutral, absoluto o vacío, para percibirse como lineal mas no circular, secular y 

no religioso, universal más que particular de una época, pueblo o fe. Aún más 

importante, posee una dirección y es acumulativo, pues promete revelar un propósito 

superior cuyo significado sólo puede desentrañarse en los asuntos humanos y no en la 

divina providencia: el progreso del género humano. Por otra parte, la modalidad 

romántica e historicista plantea el despliegue de la sensibilidad histórica: la 

originalidad, autonomía, singularidad y creatividad de los individuos y comunidades 

como sujetos del discurso histórico, una noción global que se indaga en lo particular y 

contingente, la cual posibilita un saber a partir de la subjetividad en la historia, mediada 

por su insistencia en la importancia de la poesía y literatura popular, por su idea de la 

importancia del lenguaje en la cultura y en el desarrollo de la conciencia estética e 

histórica, así como las relaciones entre el medio natural y geográfico con las 

expresiones sociológicas y el devenir histórico. 

El pensamiento de Herder fue importante para la configuración conceptual y 

doctrinaria del Romanticismo en tanto propuesta filosófica e histórica y como 

movimiento populista y nacionalista, a partir de la formulación o replanteamiento de 

términos como providencia, progreso, medio natural, educación, evolución, 

humanidad, sensualismo, originalidad, lenguaje, individuo, nación, genio o espíritu 

nacional, pueblo. Con base en esta heterogénea red conceptual e ideográfica Herder 

desarrolló la teoría según la cual la nación es un organismo telúrico, producto de la 

herencia común de una misma lengua y una misma historia; de esta manera, la nación 

como comunidad nacional se fundamentaría en el espíritu del pueblo o alma colectiva 

—Volksgeist— cuyas manifestaciones se concretan en la potencialidad de la lengua, la 

geografía, la poesía, las artes, las tradiciones de una comunidad concreta. Así, las 

naciones no se diferencian por el tipo de organización política sino por los lenguajes, 

las literaturas, la educación, las costumbres y las instituciones a partir de las cuales la 

nación forja un alma, destinada a perpetuarse de generación en generación. Todas estas 

semillas ideológicas inspiradas por Herder impregnaron todo el movimiento populista 
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y nacionalista romántico del siglo XIX, siendo tarea de los filósofos, historiadores y 

políticos alemanes y franceses de la primera mitad de dicho siglo, dotar al 

Romanticismo de toda su profundidad analítica y expresiva como tendencia ideológica, 

cultural y política, presentándose conjuntamente sus contribuciones en la producción 

literaria, en el arte, en la valoración de la sociedad, en el pensamiento filosófico y la 

producción historiográfica. En este sentido, el Romanticismo europeo debe ser 

considerado, más que como un estilo literario, como un vasto plan ideológico de la 

Europa moderna por quebrantar un sistema único y total como el movimiento ilustrado, 

para fragmentarlo en lo múltiple e individualizante y asegurar por ese medio la 

liberación del hombre y el autodeterminismo de pueblos y naciones. El plan, desde 

luego, comprendía la expansión al Nuevo Mundo, tanto en términos de revolución 

como de colonización, a la vez, política, económica, social y cultural. 

En seguida se contextualizó el proceso mediante el cual se produjo la 

apropiación y el impacto de las ideas románticas a Hispanoamérica y a la Argentina, 

mostrando sus distintas vías de interpretación y aplicación según la coyuntura histórica 

del continente y el país objetos de estudio. Se comprueba cómo la Argentina se 

caracterizó, en el contexto hispanoamericano de la época post-independentista, por 

poseer condiciones ideológicas y socioculturales que permitieron una mayor difusión 

y posterior adhesión de las corrientes de pensamiento europeas en boga, enfatizando 

en la recepción hecha del movimiento romántico, a través de la mediación francesa del 

tradicionalismo y el eclecticismo, así como del carbonarismo italiano, donde toma 

relevancia la acción de Esteban Echeverría como pionero en la apropiación, 

sistematización y difusión de un pensamiento crítico con intención y proyección social 

sobre las realidades del continente americano. También se establece que el 

Romanticismo significó para la Argentina, más que para cualquier otro país 

hispanoamericano, un cuerpo de doctrina sobre el cual avanzar en la ruptura total con 

el legado prehispánico y colonial  para fundar, con sentido crítico independiente —en 

lo que fuera posible— una plataforma filosófica, política e ideológica basada en ideas 

dominantes en la Europa moderna de la época. Esto significaba poner a la Argentina 

en un necesario plano de contemporaneidad universal y abrir una vía en busca del 



122 

liberalismo social, que por entonces era el de una libertad organizada según modelos e 

intereses que regían en las estructuras derivadas del industrialismo triunfante y la 

burguesía tecnocrática. Se demuestra cómo el Pensamiento de Mayo de la generación 

romántica argentina propone una lectura de la realidad local con base en los postulados 

centrales de la filosofía de la historia romántica, para luego impulsar un proyecto 

nacionalista con miras a incluir a la Argentina dentro del orden del progreso, aun a 

costa de ciertas posturas discriminatorias y de negación histórica hacia la tradición 

prehispánica y colonial. 

Por último se pretendió demostrar, con base en el anterior recorrido, las que 

consideramos son las principales contribuciones del pensamiento filosófico e histórico 

de Herder sobre las tramas narrativas y dispositivos de cultura y memoria de la 

Asociación de Mayo: el Dogma Socialista (1839) de Esteban Echeverría, el Facundo 

(1845) de Domingo Faustino Sarmiento y la Memoria (1845) de Vicente Fidel López. 

La apreciación crítica y valorativa de las realidades sociales, económicas, políticas y 

culturales propias para alimentar un debate público acerca del futuro deseable y la 

manera de concretarlo; la importancia del pasado nacional para proyectar, con base en 

las realidades del tiempo presente, estrategias que estén acordes con la idea de un 

progreso de corte liberal y moderno; el carácter providencialista que subyace como 

motor generador de los hechos históricos, sustentado en los principios «gobernar es 

poblar» (Alberdi), «gobernar es educar» y «civilización y barbarie» (Sarmiento); el 

papel fundamental del medio geográfico en los hechos históricos, sociales y culturales; 

la relevancia sobre las particularidades o individualidades protagonistas de la historia; 

el despertar de una tradición literaria autóctona, ejercicio vinculado al afán por resaltar 

la originalidad cultural argentina, y por ende, un principio de nacionalidad distinto a la 

tradición prehispánica y colonial. 

Es así como el pensamiento filosófico e histórico de Herder se abrió camino 

mediante el vehículo de la literatura filosófica europea, en el ideario de la joven 

generación argentina de 1837, y la fuerza de apropiación de esta filosofía de la historia, 

que también aparecía asociada algunas veces a una nueva ciencia o dogma de la 

sociedad, tal y como lo formuló Echeverría en su Dogma socialista, se materializó y 
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prolongó en los proyectos de reorganización nacional e institucional del país por 

muchos años después de la caída del federalismo rosista, moldeados en todas las 

expresiones historiográficas y literarias de lo que puede llamarse el naturalismo 

histórico. Según esta concepción, la historia, aunque indudablemente debía reposar 

sobre una sólida base documental —elemento objetivo—, debía consistir en una 

interpretación filosófica de los hechos del pasado en permanente conexión con la 

geografía, el lenguaje y la cultura —elemento subjetivo—. Esta filosofía de la historia 

debía reposar sobre una conciencia clara del movimiento progresivo de las sociedades 

humanas a través del devenir, un movimiento surgido de la naturaleza perfectible de la 

humanidad y que debía conducir hacia estadios espirituales, materiales y sociales cada 

vez más desarrollados y complejos. Más aún, aunque la filosofía de la historia 

acompañara la reconstrucción de los hechos históricos de tan solo un pueblo o una 

época, debía estar imbuida la interpretación del historiador de una clara conciencia de 

la existencia de una historia universal, una Weltgeschichte (para emplear el término 

alemán), en cuyo interior se debía desarrollar necesariamente toda historia local o 

nacional, como precisamente lo propuso López en su Memoria. Sobresale en el caso 

argentino la complementariedad de este naturalismo histórico con el modelo de la 

historia heroica, recurso recurrente especialmente en el Facundo de Sarmiento, para 

proponer una lectura de la historia argentina a partir de la figura emblemática de los 

caudillos de la Pampa. En consecuencia, para el Pensamiento de Mayo la filosofía de 

la historia debía unir de un modo dialéctico los aspectos subjetivo y objetivo de la 

historia humana, la historia rerum gestarum con las rei gestae propiamente tales: debía 

ser, en otras palabras, simultáneamente historia e historiografía universales. La historia 

era, más aún, el eterno desenvolvimiento del Espíritu en el espacio, y debía ser 

estudiada por ende desde una perspectiva holista, totalizadora, providencial con sentido 

progresista. 

Los anteriores principios, plasmados en las obras de los integrantes de la 

Asociación de Mayo, constituyen el corpus doctrinal de las estrategias políticas y 

culturales que se harían fecundas a partir de la segunda mitad del siglo XIX, cuando se 

hace efectiva la incursión en la escena política de los miembros de la Joven Argentina. 
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Se destacan los proyectos de organización nacional de índole ideológica, política, 

sociológica, histórica y estética convergentes en la Constitución Nacional de 1853, 

actualmente vigente en el ordenamiento constitucional y jurídico del país, que marcó 

el inicio de la unificación política bajo preceptos unitarios y federativos de corte 

moderno. Además, se impulsaron estrategias renovadoras en los planos 

socioeconómico como la inmigración europea, el fortalecimiento del sistema educativo 

laico y el desarrollo tecnológico y científico, y cultural con el auge del desarrollo 

historiográfico nacional y continental, y el despertar una literatura autóctona y 

nacionalista con los cuáles los nuevos líderes argentinos buscaban instaurar 

definitivamente una nación libre del legado ideológico y cultural colonial de corte 

ibérico y que estuviera acorde con los principios del orden internacional del siglo XIX, 

basados en el desarrollo comercial liberal y en la renovación de la cultura y 

pensamiento ilustrados♣ 
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