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Introducción

Oye mi secreto. Es muy simple. Lo esencial
es invisible para los ojos.

ANTOINE DE SAINT-EXUPÉRY

El Principito

«Yo abrazo a todos los que saben amar, yo traigo la estrella, y
traigo la paloma en mi corazón.»1  Con estas palabras de José Martí
quisiéramos comenzar a exponer las ideas preliminares del presente
estudio. Este no comprende el período en que vivió el Maestro, sin
embargo, el mayor exponente de nuestro pensamiento ético bebió del
paradigma legado por los grandes cubanos que le antecedieron.

La investigación que sometemos a la consideración del lector, es el
fruto de varios años de meditación acerca de la teoría ética. Al mismo
tiempo, intenta responder, en cierta medida, al llamamiento que hace el
destacado intelectual Cintio Vitier en su ensayo Ese sol del mundo
moral a construir una eticidad cubana desde nuestros condiciona-
mientos económicos y políticos, desde nuestras tradiciones, desde nues-
tra praxis y nuestra reflexión.2  Claro que, por razones obvias, constitu-
ye una respuesta parcial. Las características de este estudio impiden
abarcar todo un siglo, y, además, porque el siglo XIX cubano es el siglo
de oro de su pensamiento ético. Si de algo nos sirve la historia patria es
para hacer revivir, a través de la memoria, el legado ético de los hom-
bres y mujeres que crearon con su vida y su pensamiento la identidad
de la nación cubana. Toda esa centuria está impregnada no sólo de una
cultura, de una racionalidad impresionante, sino también de un senti-
miento que es hoy pilar y orgullo de los que vivimos no sólo aferrados
al gusto por el casabe y el plátano frito, sino preocupados por el destino
de esta isla.

1 José Martí, «Discurso en el Liceo Cubano de Tampa» (también se le conoce
como «Por Cuba y para Cuba», 26 de noviembre de 1891. En: José Martí, ideas
políticas y sociales, t. 2. Nuevo Mundo, La Habana, 1960, p. 33

2 Véase Cintio Vitier, Ese sol del mundo moral. Unión, La Habana, 1995, p. 8.
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La importancia de Moral y sociedad: una intelección de la
moral en la primera mitad del siglo XIX cubano radica, a nuestro
modo de ver, en la lectura que se hace desde el ámbito de la filosofía
moral de una etapa de la historia de Cuba abundante en transforma-
ciones económicas, sociales e ideológicas, marcadas por su condi-
ción de colonia, y donde se manifiesta una disfunción entre el desa-
rrollo de las estructuras económicas y las ideas. Dicha paradoja se
refleja en las grandes contradicciones características de la sociedad
cubana en este período, y uno de sus ámbitos es la moral. A través
de estas páginas podrán encontrar una aproximación a la moralidad
en ese complejo contexto histórico.

Para acercarnos al complejo mundo de la moralidad, no basta
con conocer los hechos y manifestaciones externas que suceden a lo
largo de la historia. Es necesario, si se quiere lograr un análisis de
mayor integralidad, tener en cuenta los factores objetivos y subjeti-
vos que no pueden encontrarse distantes unos de otros en cualquier
reflexión ética. La mayor aspiración del presente estudio es intentar
reconstruir el ambiente espiritual de la época, con el anhelo de aproxi-
marnos un tanto al alma cubana, porque «quien lee los diarios domi-
nantes de la Habana, creerá que todo en la ciudad es pobre de alma,
y reparto de robos, y ambición de café y literatura celestina; pero es
preciso leer, con los ojos sagaces, el diario que no se publica, el de la
virtud que espera, el de la virtud oscura.»3  Esta situación que el
Maestro describió con magistral belleza, estuvo presente también en
las primeras décadas del siglo XIX.

Resulta sorprendente encontrar en ese momento una doble mo-
ral o, mejor dicho, dos morales que coexisten. Una de ellas represen-
tó el rompimiento con un código pacato, sumiso y siervo, para elevar-
se a la altura de la nueva identidad que se va conformando y que
encontró su consolidación en las gestas libertadoras del 68 y el 95. A
esta vertiente de la moral dicotómica la denominaremos moral
emancipadora, no sólo por su inclinación al sentimiento patriótico,
sino porque conllevaba valores de la sociedad que apuntaron también
al mejoramiento de ese ser cubano que se estaba conformando en un

3 José Martí, «El alma cubana.» Obras completas, t. 5. Editorial de Ciencias Sociales,
La Habana, 1975, p. 15.
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proceso complejo, marcado —como señala el profesor Torres Cue-
vas— por la continuidad y la ruptura y que aún hoy da la sensación
de lo incompleto.4

Flaubert indicó: «No son las perlas las que hacen el collar, es el
hilo.»5  Encontrar este último representa, en definitiva, hallar lo que es y
no otra cosa, como es y no de otro modo. Es dar con la esencia que
reviste una u otra apariencia. Exponer la esencia de una moral antitética
en la primera mitad de la Cuba decimonónica constituye el hilo con-
ductor de este trabajo.

No es nuestra pretensión hacer la apología de esta etapa de la Cuba
colonial, por respeto a la teoría y a la propia historia. Aquellos fundado-
res no fueron dioses homéricos, pero sí hombres de grandes ideas, con
grandes virtudes, aunque capaces —como seres humanos al fin— de
desfallecimientos y equivocaciones. Recordar y volver a recordar es un
deber de cubanos. La analogía histórica es un instrumento adecuado
cuando es aplicada oportunamente y dentro de ciertos límites. Es obvio
que cualquier comparación literal o mecánica entre dos períodos de la
evolución humana resulta un contrasentido. Cada uno de ellos constitu-
ye un fenómeno nuevo y único en el devenir de la historia, porque el
contexto y las fuerzas sociales que les dieron lugar fueron diferentes.

El ser humano se encuentra siempre situado en el marco de la
historia, de tal forma que su conciencia no tiene la independencia de
colocarse frente al pasado como un acto de soberanía, tal vez porque
nuestra condición de finitud está marcada de una manera ética por
determinadas decisiones de nuestros predecesores. Con otras pala-
bras, no podemos crear determinados valores partiendo de cero. No
obstante la historia ser irrepetible, el presente vive de la esperanza que
provoca ese pasado; entonces ella constituye un esfuerzo para hacer
que no se olvide.

Es difícil aportar algo significativo en las ciencias sociales, aun con
un ropaje de análisis riguroso y documentado, incluso con galas de

4 Véase Eduardo Torres Cuevas, «En busca de la cubanidad» (III). Debates
Americanos [La Habana], no. 3, enero-junio, 1997, pp. 3, 10.

5 La frase de Flaubert aparece citada por Mirta Aguirre en El romanticismo de
Rousseau a Víctor Hugo (Instituto Cubano del Libro, La Habana, 1960, p. 33).
Gustavo Flaubert (1821-1880), romántico por temperamento, autor de
Madame Bobary.
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sabiduría. Nuestra responsabilidad se basa primeramente en pregun-
tarnos si tenemos algo que decir en el tema seleccionado. Podríamos
caer en la enunciación de un discurso que pretende contribuir al saber
en determinada esfera, en este caso, en el campo de la eticidad cuba-
na. Ello puede conducir a emitir una opinión, que según la caracteriza-
ción platónica presenta un carácter intermedio entre el saber y la igno-
rancia. Como se ve, los antiguos advirtieron, hace ya mucho tiempo, la
falibilidad de los conocimientos humanos.

Hemos intentado apostar por la verdad posible, aunque no todas
las interrogantes puedan ser completamente satisfechas. Trabajamos
con paciencia para llegar a determinadas conclusiones, pero fuimos
incapaces de imaginarnos en un principio que cada idea generaba y
requería mayor información. Por estas razones, lo aquí expuesto es
una síntesis de un trabajo incompleto, como incompleto será siempre
cualquier estudio en el campo de la ética.

Quizá no exista una disciplina más compleja dentro del campo filo-
sófico que la ética. Ella obliga a tener en cuenta una serie de aristas
que otras ciencias sociales no registran, o, tal vez, no con la misma
intensidad. Tampoco es labor de historiadora la que hago —desgracia-
damente no lo soy—, pero cuando se tocan las estrellas es también la
hora de las raíces. Con esto quiero decir que es imposible entender un
comportamiento de tipo moral si no volvemos la mirada al pasado. Por
otra parte, el pasado cubano está grávido de porvenir, de ahí la necesi-
dad y la urgencia de entrelazar pasado y presente; no para hacer rena-
cer tiempos pretéritos, no para vivir con códigos obsoletos, sino para
asumir lo que el eterno retorno nos coloca frente al futuro. Nuestra
historia explica el fundamento de nuestra cultura; a su vez, nuestra
cultura explica las pautas de conducta colectiva del cubano.

No es un trabajo histórico, en tanto el tiempo en el cual evoluciona
la realidad moral no es homogéneo y cuantitativo, sino es el tiempo
heterogéneo y cualitativo. De ahí la diferencia entre una investigación
de tipo histórica y una investigación filosófica de enfoque ético. No
vamos a estudiar singularidades sino tipos individualizados, es decir,
una cierta generalidad limitada por la individualización.

Aunque podemos encontrar valores comunes en la mayoría de las
sociedades, en ocasiones existen fuertes contrastes entre estas, princi-
palmente, en la manera de expresar sus preceptos, principios y valora-
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ciones. Por esta razón, para evaluar la moral de una sociedad especí-
fica se hace necesario tener en cuenta el contexto cultural y el signifi-
cado social vernáculo. De lo contrario, cualquier investigación sobre
este tema resultaría una recopilación de simples curiosidades.

Tampoco es labor de erudición lo que pretendemos. La vida moral
de una sociedad se manifiesta a través de conductas, pero no podemos
detallar al pie de la letra, por razones de espacio, el comportamiento de
un país a lo largo de medio siglo. Tal vez esto pudiera integrarse y
articularse perfectamente a los estudios que realizan nuestros colegas
especialistas en historia social.Es necesario añadir, además, que, des-
de el punto de vista de la ética, las realizaciones son inferiores a lo que
se trata de realizar.

Aunque seleccionamos un espacio de medio siglo, por redondear
las cifras, es importante puntualizar que hay dos momentos importan-
tes en el desarrollo de la sociedad en Cuba que marcaron pautas a la
evolución moral. Estos son: 1790, porque se inicia un auge económico
importante, y 1844, por ser un año trágico de la historia de nuestro país,
ahogada en sangre la llamada Conspiración de la Escalera y cortadas
las alas de las letras cubanas.

Las especificidades del régimen colonial en Cuba durante la pri-
mera mitad del siglo XIX produjeron una moral que halló su concreción
en dos vertientes: aquella que se reflejaba en forma de antivalores,
exponente de una realidad reaccionaria, y, como contrapartida, una
moral emancipadora que encarnaba lo más revolucionario, y que, por
tanto, expresaba todo un conjunto de valores integradores de una eticidad
que contribuyó a la consolidación de la identidad nacional cubana. Debe
destacarse que la literatura constituyó un vehículo de expresión de esa
nueva moral emancipadora.

La dicotomía moral planteada no significa que una vertiente no
esté influenciada por la otra, pues ambas están interpenetradas. En
ética no cabe el maniqueísmo, porque en lo humano todo es mestizo.
Si nuestra división fuera tajante no hubieran existido hombres, repre-
sentantes de la moral colonizante, como el obispo Espada, quien hizo
mucho por el progreso material y cultural de Cuba. Asimismo, tene-
mos que tener en cuenta la crítica que hace el padre Varela a aque-
llos cubanos que sólo se ocupaban de sus cajas de azúcar y sus sacos
de café.
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Este estudio está estructurado en tres capítulos. En el primero ex-
ponemos las diferencias fundamentales entre moral y ética; brindamos
un esbozo del pensamiento ético, rompecabezas que en definitiva tiene
su hilo conductor; analizamos las diferencias y semejanzas entre las
normas morales y de otro tipo como son las jurídicas y religiosas. Para
la filosofía abordar una expresión concreta de la moral —en condicio-
nes histórico-concretas—, como fue la cubana en su primer período
decimonónico, es imprescindible desarrollar el aparato conceptual que
permita un abordaje desde la ciencia filosófica del problema en cues-
tión. Por esta razón, elegimos algunas categorías éticas que son funda-
mentales en nuestra investigación: el bien y el mal, por ser básica en la
reflexión moral; la libertad, porque además de ser vital en ética, Cuba
poseía la condición de colonia en el siglo XIX, y se transpiraba su caren-
cia. Seleccionamos el amor, por lo que significó para la simiente de la
nacionalidad; por último, señalamos algunas características de la moral
en sentido histórico, del sistema feudal al capitalista, en corresponden-
cia con algunos rasgos morales que también se repiten en el espacio
criollo de la Cuba colonial.

En el segundo, intentamos sistematizar, apoyándonos en la historia,
determinados aspectos o elementos que demuestran la realidad moral
en toda su crudeza y en toda su altura; sus grandes contrastes,
desgarraduras morales y deformaciones y su contrapartida digna y
esperanzadora. En él están presentes, no de manera sistemática y or-
denada cronológicamente —como correspondería a una investigación
histórica—, algunos hechos concretos, que intentan reflejar esa com-
plicada moral en formación que en definitiva potenció, junto a factores
de otro tipo, el nacimiento de la identidad cubana. No analizamos todos
los períodos de gobierno que se sucedieron, sino que seleccionamos los
que implicaron abiertamente la reafirmación de una anomalía desde el
punto de vista moral. Vives, Tacón, O´Donnell son nombres de capita-
nes generales que se manejaron por la connotación que significó la
conducta que asumieron desde sus posiciones de poder. Si en el capí-
tulo primero mencionamos la importancia de la relación entre pedago-
gía y moral, ya en el segundo nos referimos a la trascendencia de
algunos pedagogos en la transmisión de valores a la sociedad cubana
en formación. Señalamos los esfuerzos de los criollos por impulsar la
ciencia y la técnica en el país y las consecuencias, en condiciones
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anómalas, del desarrollo capitalista, lo que se traduce en el plano moral
en la dicotomía expuesta anteriormente. Por ser la esclavitud un fenó-
meno que marcó con huellas indelebles la vida nacional, analizamos las
consecuencias que trajo desde el punto de vista moral esta forma bru-
tal de explotación; señalamos los factores humanos componentes de
esa cubanidad que estaba conformándose en el período.

Corresponde al tercero demostrar, a través de la literatura de la
época, el código moral impuesto y el rompimiento con este. En la vida
y la obra de algunos autores —Gertrudis Gómez de Avellaneda, José
María Heredia, José Jacinto Milanés, el poeta Plácido, el esclavo Man-
zano, Cirilo Villaverde, Domingo del Monte, Anselmo Suárez y Rome-
ro, José María de Cárdenas— están presente estos presupuestos. La
literatura sirvió de denuncia, a pesar de la rígida censura, de una época
marcada por la falta de libertad. Sobre todo fue un vehículo para algo
muy importante en el despertar de una nación: el amor a la patria como
elemento esencial no de una forma abstracta, intangible. Determina-
das costumbres de la época, como las tertulias, sirvieron de comunica-
ción, de transmisión de una cultura, que fue también un modo de libera-
ción. Escogimos a la Avellaneda, porque en ella podemos resumir las
aspiraciones de la mujer no tan sólo de su tiempo, sino del presente. El
trauma moral que significó la existencia de la esclavitud se constata en
la narrativa de esta época, ineludible tema por la magnitud de sus con-
secuencias.

Analizamos tanto textos de índole teórica, en cuanto a la filosofía
moral se refiere, como de la literatura histórica del período analizado,
así como también seleccionamos algunas obras de novelistas y poetas
connotados.

En cuanto a la parte específicamente teórica, escogimos autores
clásicos del pensamiento ético. Recorrimos sus principales corrien-
tes a lo largo de la historia hasta llegar a la contemporaneidad, tarea
compleja por la cantidad de pensadores y tendencias que se mueven
en diferentes direcciones. Nos fueron muy útiles los textos consulta-
dos de autores como José Luis López Aranguren, Victoria Camps,
Adela Cortina, Esperanza Guisán y Fernando Savater. A su vez, en-
contramos textos de autores de habla inglesa como Peter Singer, quien
en su Compendio de ética compiló criterios de académicos de di-
versas universidades.
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Al incursionar en la bibliografía histórica, indagamos las condicio-
nes económicas y políticas de ese período de la historia patria e inten-
tamos seleccionar los aspectos más sobresalientes que incidieron di-
rectamente en la conformación de la moral social de esos años. Trabajos
paradigmáticos en este sentido fueron, sin dudas, la obra de Manuel
Moreno Fraginals El ingenio y la voluminosa producción de nuestro
tercer descubridor: Fernando Ortiz.

No fue tarea fácil llegar a conclusiones sobre el estado moral de la
Cuba colonial en la primera mitad del siglo decimonónico por cuanto no
existe una obra precedente acerca de tal propósito. Hubo autores que
se refieren al tema como Francisco Figueras en Cuba y su evolución
colonial, con un sabor amargo en su análisis, al subrayar el carácter
negativo de forma total, sin apenas resaltar valores surgidos al mismo
tiempo en ese período. Resultó útil la información brindada por Raimundo
Cabrera en Cuba y sus jueces de 1887.

Se utilizaron relatos de viajeros, que calificaron desde fuera el or-
den de cosas establecido y costumbres de los habitantes, en algunos
casos de manera bastante objetiva.

No podemos dejar de mencionar la caracterización que sobre el
carácter cubano se encuentran en estudios de inapreciable valor lleva-
dos acabo por el ya mencionado Fernando Ortiz y Jorge Mañach, lo
que nos permitió comparar las virtudes y vicios de los cubanos en eta-
pas diferentes y por consiguiente, apreciar la evolución paulatina de
eso que llamamos cubanía. Profundizamos y enriquecimos la informa-
ción inicial que poseíamos a través de trabajos como Los negros cu-
rros, Los negros esclavos, El pueblo cubano y Pasado vigente.

Por su análisis abarcador de la complejidad del proceso de forma-
ción de la cubanidad, la obra del historiador Eduardo Torres Cuevas ha
sido esencial como base y punto de partida de esta investigación. En
ella encontramos los hitos del encuentro del cubano consigo mismo y
sobre todo la integración de los múltiples factores que intervinieron en
él. En este sentido, es importante destacar su trabajo «Patria, pueblo y
revolución: conceptos bases para la historia y la cultura en Cuba»,
donde maneja categorías éticas primordiales en nuestro estudio, así
como también nos ha sido muy útil la serie de artículos publicados bajo
el título «En busca de la cubanidad» en la revista Debates America-
nos por este estimado historiador nuestro. Nos fueron también muy



19

valiosos los aportes hechos por Carmen Barcia desde la óptica de la
historia social, por la información que recogimos en sus trabajos y que
sólo nos puede brindar el enfoque de esta especialidad.

La novela y la poesía criolla del período analizado sirvieron de
base para extraer las aspiraciones, carencias, modos de ser y reali-
dades en un mundo colonizado donde la esclavitud constituyó una
nota obligada. Sab, de Gertrudis Gómez de Avellaneda, Cecilia Valdés
y La joven de la flecha de oro, de Cirilo Villaverde, mostraron las
contingencias y el rompimiento con un código moral colonizante; al
menos exponer el problema ayudó a reflexionar sobre él. José María
Heredia fue el poeta de la independencia, su vida y obra apuntaron
hacia una nueva moral movilizativa, contradictoria y espléndida al
mismo tiempo. Todos evidenciaron el vuelo cultural alcanzado y en
algunos casos el tema femenino ofreció los cánones de una comuni-
dad colonial y patriarcal. Dentro de la bibliografía pasiva relacionada
con la literatura específicamente, fue importante leer el texto de En-
rique Sosa La economía en la novela cubana del siglo XIX, el cual
demuestra cómo la novela de este período refleja en gran medida la
vida del siglo y sus valores al trascender la propia índole literaria y
penetrar en otras esferas.

Revisamos una amplia bibliografía sobre la época desde otras pers-
pectivas que nos ayudó a adquirir un mayor conocimiento acerca de la
espiritualidad, las costumbres y la cultura en general.

Conciliar todo el cúmulo de literatura consultada, para ofrecer de-
terminadas valoraciones, fue una labor harto compleja, por cuanto la
ausencia de textos específicos sobre el tema incidió en lo dificultoso de
la tarea. Ello obliga a una aproximación preliminar que requiere de una
continuación investigativa, por constituir este el primer intento llevado
a cabo con esta concepción.

Sirva este examen para empeños mayores en el campo de la eticidad
cubana, única vía de contribuir a entender lo que fuimos y lo que so-
mos. Cada vez que surgía un poeta en tiempos de Horacio, este ansia-
ba que no resultara un ratón. Esperamos que el texto ofrecido tenga la
imagen no del ratón y sí de la estrella, la paloma y el corazón martianos.





Capítulo I
Moral y sociedad

Sólo desde una ética crítica podremos calibrar
con exactitud hasta qué punto la razón y hasta
qué punto la pasión tienen un lugar en la ética.

ESPERANZA GUISÁN

Introducción a la ética

Ética y moral. Cuestiones preliminares

Existe una vieja leyenda hindú, según la cual hubo una era en la
que todos los seres humanos eran dioses. Sin embargo, abusaron de su
divinidad. Brahma decidió entonces privarlos del poder divino escon-
diéndolo en un lugar inexpugnable. ¿Dónde encontrar ese escondrijo?
El consejo de dioses menores sugirió que la divinidad humana fuera
enterrada en la tierra. «No, eso no basta —respondió Brahma—, el
hombre podrá cavar y encontrarla.» Los dioses sugirieron entonces
que fuera arrojada al fondo de los océanos. «Tampoco —dijo Brahma—
pues el hombre un día explorará las profundidades marítimas y las
encontrará.» Los dioses menores admitieron: «No sabemos dónde es-
conder el poder divino del hombre, pues no hay sitio en la tierra o en el
mar al que él no pueda llegar un día.» Brahma, finalmente, tomó esta
decisión: «Vamos a esconderlo en el único lugar donde el hombre ja-
más pensará en buscarlo: en el fondo del corazón.» Desde entonces,
los seres humanos exploran tierra, mar y aire en busca de algo que se
encuentra en ellos mismos.1

1 Véase Frei Betto, La obra del artista. Caminos, La Habana, 1988, p. 193. El
Brahma es para los hindúes una palabra santa que significa una especie de
potencia ideal. En el código de Manú, gran legislador de la India, se coloca al
Brahma en la primera categoría, señor de todos los seres. La moral
brahmánica estableció un sistema de castas y la necesidad de la vida
contemplativa. Entre sus preceptos se encuentran la resignación, la acción
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Es precisamente la reflexión moral la que borra un tanto lo que
de pesimista tiene la leyenda anterior. Ella constituye una de las vías
—porque no la única en sentido absoluto— para lograr resolver los
enormes desafíos que ha tenido el hombre a lo largo de su historia. Y
es que de todas las guerras que este ha librado, hay una en la que
quizás ha valido la pena participar: aquella que el ser humano enfren-
ta contra sí mismo. La ética, dentro de la filosofía en general, es una
de las disciplinas que contribuye a dilucidar esta cuestión.

El análisis de la moral en determinadas condiciones histórico con-
cretas, como fue la cubana en la primera mitad del siglo XIX, requiere
desarrollar el aparato conceptual que permitirá un abordaje desde la
ciencia filosófica del problema en cuestión.

El sentido o la razón de ser de este epígrafe, además de aclarar
—o de intentar hacerlo— las diferencias que existen entre la moral y
la ética, radica también en responder a la cita que encabeza el capítu-
lo. Ello es de importancia vital en nuestro caso, por cuanto una re-
flexión ética sobre la moralidad tiene que tener obligatoriamente dos
vertientes: racionalidad y sentimiento. En el caso cubano, incluso cuan-
do comienza a germinar su identidad, ya tiene en sus entrañas espiri-
tuales esta doble condición. No es posible adoptar la línea racional
solamente, algo propio de la ética kantiana y neokantiana; tampoco
podemos absolutizar la vertiente emotivista, por cuanto nos llevaría
irremediablemente a una posición subjetivista en el análisis. Eliminar
la dualidad pasión-razón2  es, desde nuestro punto de vista, viable para
entender la realidad de la historia cubana con un enfoque ético.

Antes de avanzar en el contenido específico de lo moral, es per-
tinente aclarar la diferencia entre dicho concepto y el de ética. En el
lenguaje común, muchas veces se utilizan indistintamente. El térmi-
no ética tiene su origen en la palabra griega ethos, que significó
primero estancia, vivienda, y posteriormente fue adquiriendo la con-

de devolver bien por mal, la templanza, la probidad, la discreción, la pureza,
la represión de los sentimientos, la benevolencia, etcétera. Buda criticó la
institución de las castas del brahmanismo, pero conservó el predominio de
la contemplación y la idea de transmigración de las almas. (N. de la A.)

2 Véase Esperanza Guisán, Ética sin religión. Alianza, Madrid, 1993. En este
texto hay un capítulo dedicado específicamente a la cuestión de la relación
pasión-razón en ética (Cap. III. «El puesto de la pasión en la ética (o del
sentimiento ético de la vida)», pp. 84-107.
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notación de hábito, carácter, temperamento. Por su parte, los roma-
nos utilizaron la palabra mos para identificar costumbre, hábito, com-
portamiento, carácter. De la palabra mos crearon el adjetivo moralis,
y de este término surgió a su vez moralitas (moral). De ahí se de-
duce etimológicamente la coincidencia de la ethica griega y la
moralitas romana.3

Posteriormente se fue deslindando la ética para designar a la cien-
cia encargada del estudio de la moral. Esta explicación constituye la
forma más simple de entender un fenómeno mucho más complejo. En
su sentido más amplio, la ética significa no sólo lo que somos, sino tam-
bién lo que querríamos ser, no genera moral, sino que trata sobre ella.
Está presente en todas las ramas del saber: la biología, la psicología, la
historia, la economía, la política, el derecho, la educación, la sociología,
el arte… Todas ellas necesitan ser justificadas por la ética.4

La ética es una ciencia que reproduce la moral o moralidad en
teoría, explica su necesidad, origen, esencia, especificidad. Hace un
análisis crítico-valorístico de las diferentes sociedades. Tiene como
funciones describir, explicar y enseñar la moral. De acuerdo con sus
funciones se divide en empírico-descriptiva, filosófico-teórica y nor-
mativa.5

La filosofía moral, entendida como sinónimo de ética, surge al nivel
de discurso teórico reflexivo de la filosofía, y brinda un canon mediato
para la acción a través de la fundamentación de lo moral. Constituye
una investigación filosófica sobre normas o valores, principios, ideales,
cualidades, acerca de ideas de lo justo y lo injusto, del bien y el mal, de
lo que se debe hacer y lo que no se debe hacer. Por tanto, el quehacer
ético se refiere específicamente al mundo moral.

Entre las múltiples definiciones de moral que podemos encontrar
en cualquier texto especializado, tomaremos el concepto que nos brin-
da Adela Cortina: «Conjunto de principios, preceptos, mandatos, prohi-
biciones, permisos, patrones de conducta, valores e ideales de vida
buena que en su conjunto conforman un sistema más o menos cohe-

3 Véase A. Titarenko (comp.), Ética. Progreso, Moscú, 1989, p. 4. También
puede encontrarse en Adela Cortina y Emilio Martínez, Ética. Akal, Madrid,
1996, p. 21.

4 Véase Esperanza Guisán, Introducción a la ética. Cátedra, Madrid, 1995, p. 17.
5 Véase A. Titarenko, Ob. cit., p. 29.
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rente, propio de un colectivo humano concreto en una determinada épo-
ca histórica.»6  La moral es considerada —según el profesor Luis López
Bombino— como «una forma específica de conciencia social constitui-
da por un conjunto de normas, principios y valores que tienen la finali-
dad de regular la conducta de los hombres en una sociedad determina-
da».7  Otra definición es la brindada por el diccionario de Salvador Giner:
«El término moral denota, en primer lugar, el conjunto de instituciones y
concepciones de las que se valen los distintos grupos humanos e indivi-
duos para identificar lo que está bien y lo que está mal, lo que se debe
hacer o lo que se debe evitar.» 8  Las tres definiciones, de una manera u
otra, explican el contenido de la moral, pero en este capítulo intentare-
mos demostrar que no lo agotan, debido a lo sumamente complejo que
resulta encerrar la palabra en un concepto. Todas la conciben como
una cierta manera de actuar y, a la vez, un cierto juicio que hacemos
sobre las acciones de los demás y sobre nuestras propias acciones.

No existe una moral abstracta, inmutable, eterna, fuera de la histo-
ria. Al tomarse como regla de pensamiento la eterna transformación,
nos vienen a la mente las palabras de Mefistófeles en la obra de Goethe
Fausto, acerca de que todo lo que existe merece perecer.9  Al pensar
en la categoría moral, nos remitimos o debemos hacerlo a la acción, al
proceder del individuo de forma moral. Cuando lo hacemos con res-
pecto al término ética, sabemos ya que se refiere a la valoración de
ese acto, al razonamiento sobre el mismo.

Lo intangible es, desde nuestro punto de vista, una característica
propia de la moral. Ella no abarca contornos precisos, penetra tanto la
conciencia como la conducta humana. Da la impresión de ser algo
inaprehensible, ilusorio y al mismo tiempo nos hacemos la idea de que
está en todo. La valoración moral acompaña los procesos políticos,
económicos y culturales, ya sea directa o indirectamente. Está presen-
te además en la vida cotidiana y en la familia.

6 Adela Cortina y Emilio Martínez, Ob. cit., p. 14.
7 Luis R. López Bombino y Lourdes Fernández Ríus, Ética, profesión y

humanismo. Futuro, Buenos Aires, 1995, p. 24.
8 Salvador Giner y otros, Diccionario de sociología. Alianza, Madrid, 1998, p. 503.
9 Véase Johann W. Goethe, Fausto. Arte y Literatura, La Habana, p. 96. En la

traducción de la edición referida aparece la expresión «todo cuanto tiene
principio merece ser aniquilado». (N. de la A.)
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Es bueno distinguir también la palabra «moralidad», pues tiene di-
versas acepciones. Puede encontrarse como sinónimo de moral, en el
sentido de una concepción concreta referente a un código moral espe-
cífico. La podemos tomar en el sentido de vida moral cristalizada me-
diante juicios que expresan en su contenido lo que los seres humanos
anhelan, quieren, desean, necesitan, consideran valioso. También sig-
nifica la contraposición filosófica con eticidad. Nosotros la tomaremos
en su primera acepción, esto es, equivalente a moral. La moralidad
efectiva lo es de una manera latente, incluso confusa.

Se suele destacar en la moralidad la actividad, las relaciones y la
conciencia morales.

La actividad y las relaciones morales representan la moral
objetivada mediante la conducta y en las relaciones sociales de los
hombres; el aspecto subjetivo es la conciencia moral.

La diferencia entre ética y moral estriba en los diferentes niveles
reflexivos de cada una de ellas. En el caso de la moral, esa reflexión
dirige la acción de manera inmediata; en el ámbito de la ética nos esta-
mos refiriendo a una reflexión específicamente filosófica. La moralidad
de facto, en el seno de una comunidad o grupo, puede frenar o ayudar a
los intereses y necesidades humanas. Hay un segundo momento, que es
en el que surge la ética o moralidad crítica, que reajusta o al menos
intenta perfeccionar la moralidad positiva (de facto). Ello no quiere decir
que la ética rechace de plano, indiscriminadamente, todas las normas
morales que han implantado las costumbres y tradiciones. El papel
preponderante en la formación de la moral no lo ejerce una preconización
verbalista; en ella influyen marcadamente las tradiciones, hábitos y cos-
tumbres de una sociedad dada. Es la reflexión la que después actualiza,
clarifica, depura, en fin, verifica la objetividad de la moralidad.

La delimitación en dos niveles reflexivos no implica que la filosofía
moral o ética sea privativa de especialistas. De alguna manera en la vida
cotidiana se pueden llegar a conformar juicios éticos sin que esto quiera
decir que establezcan una teoría coherente. Lo que sí queda claro es que
la ética no se ocupa de forma directa de acciones concretas.

Cuando un especialista en ética piensa o diserta sobre lo moral no
necesariamente adopta una actitud moral, sino que guarda una distan-
cia crítica con respecto a ella. Es interesante la anécdota que narra
Annemarie Pieper para ilustrar el sentido de la ética. Resulta que Max
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Scheler, un destacado teórico de la ética de los valores de fines del
pasado siglo y principios del XX, parece ser que no mantuvo una con-
ducta moral irreprochable. Esta actitud, por supuesto, entró en contra-
dicción con las costumbres de la época. Al ser interrogado sobre la
contradicción que representaba la teoría que predicaba con su vida
privada, respondió: «¿Acaso conoce usted algún poste indicador que
vaya él mismo en la dirección que señala?»10

En el abanico de interpretaciones acerca de la realidad a veces
encontramos enfoques unilaterales. Resulta falsa —por simplista—
toda explicación del funcionamiento de una colectividad humana ba-
sándose sólo en una de sus determinantes. Sin pretender
sobredimensionar el aspecto moral, a veces olvidado o subordinado a
otras condicionantes, entendemos lo imprescindible de hacer presente
con mayor fuerza dicho enfoque en cualquier estudio que intente ser
integrador. Por supuesto, es obvio que tal dimensión no puede ignorar
otros factores, digamos económicos, psicológicos, políticos o de cual-
quier otro tipo, pues ellos conforman también, en definitiva, el ámbito
moral.

Sería plausible tener en cuenta la tesis marxista acerca de la in-
fluencia que recibe el individuo de la sociedad y específicamente del
factor económico. Indica Carlos Marx, en su «Prólogo a la Contribu-
ción de la economía política», lo siguiente:

[E]n la producción social de su vida, los hombres contraen determi-
nadas relaciones necesarias e independientes de su voluntad, rela-
ciones de producción, que corresponden a una determinada fase de
desarrollo de sus fuerzas productivas materiales. El conjunto de es-
tas relaciones de producción forma la estructura económica de la
sociedad, la base real sobre la que se levanta la superestructura jurí-
dica y política y a la que corresponden determinadas formas de con-
ciencia social. El modo de producción de la vida material condiciona
el proceso de la vida social, política y espiritual en general. No es la
conciencia del hombre la que determina su ser, sino, por el contrario,
el ser social es lo que determina su conciencia.11

10 Véase Annemarie Pieper, Ética y moral. Crítica, Barcelona, 1991, p. 25.
11 Carlos Marx, «Prólogo de la Contribución a la critica de la economía política.» En:

C. Marx y F. Engels. Obras escogidas. Progreso, Moscú, s/f, p. 182.
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Un análisis auténticamente marxista no puede tomar lo dicho an-
teriormente al pie de la letra. El propio autor de El capital, a propósito
de los marxistas franceses de fines de la década del setenta del siglo
XIX, declaró que él mismo no era marxista, refiriéndose a una asunción
dogmática de su doctrina. A veces se toma como paradigma marxista
aquello contra lo que precisamente Marx se levantó. Queda claro
que, «en última instancia», la economía determina la superestructura
de una sociedad; por lo tanto, también determina, «en última instan-
cia», su moral. El propio Engels utiliza esta frase —y no por gusto—
en su réplica al señor Dühring.12  Sólo así podremos entender la exis-
tencia de acondicionamientos, pero también de rompimientos, con una
moral establecida de antemano. Sin tener esta perspectiva presente
no podemos hablar de progreso moral en ninguna sociedad. Con otras
palabras pudiéramos resumir esta idea: «Primero sobrevivir, luego
soñar. Pero tal vez sin la esperanza de soñar y de intentar amar la
supervivencia carezca de excesivo sentido.»13  Al igual que otras for-
mas de la conciencia social (ciencia, arte, etcétera) la moral puede
frenar la sociedad o irse por delante de ella. En esto consiste su rela-
tiva autonomía.

No podemos analizar un hecho social con una óptica unidimen-
sional. El enfoque ético de todo fenómeno societal exige, además,
valorar que lo racional es una parte de la realidad. Es tarea de lo
racional dialogar de forma permanente con lo irracional. No se puede
entender al humano partiendo sólo de la naturaleza; su razón está en
conexión con lo que en él no es racional. Es necesario aceptar enton-
ces cierta incertidumbre, ciertas imprecisiones, cierta ambigüedad, no
sólo en los fenómenos sino también en los conceptos, los cuales, al
tener su propia historia, no pueden ser cerrados. En este sentido, cuando
tomamos, por ejemplo, la definición de moral, vimos que según la des-
cripción de su contenido, pudiera concluirse que ella expresa una de-
terminada forma de vida y, además, un modelo ideal de buena con-
ducta socialmente establecido.

12 Véase F. Engels, Anti-Duhring. Pueblos Unidos, Montevideo, 1960, p. 116.
También se puede encontrar una aclaración muy precisa en la carta de Engels
a J. Bloch del 21 de septiembre de 1890 en: C. Marx y F. Engels. Correspondencia,
Editora Política, La Habana, 1988, p. 516.

13 Esperanza Guisán, Introducción a la ética. Cátedra, Madrid, 1995, p. 324.
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La complejidad para descubrir la naturaleza de una conducta está
en que muchos valores y principios cristalizan como aforismos, prover-
bios e incluso como enigmas.

Según las expresiones referidas a la moral, podemos imaginarnos
que ella implica a lo colectivo, a una sociedad en su totalidad. Sucede
que también la palabra moral incluye al código de conducta personal;
es decir, estamos destacando aquí un código que guía los actos de una
persona concreta a lo largo de su vida.

Lo lógico es que la mayor parte de los contenidos morales de ese
código personal coincidan con los del social, aunque no siempre suce-
de así. En los capítulos II y III señalaremos ejemplos del distancia-
miento que puede darse entre la moral social y la individual.

Los individuos se encuentran con normas establecidas de antema-
no, aceptadas y establecidas en determinado medio social. En esta in-
terpelación donde el hombre está sujeto a determinados valores, princi-
pios y normas es donde se refleja el carácter social de la moralidad. Sin
embargo, la moral tiene que ser asimilada por el sujeto, tiene que pasar
por la voluntad de este. No hay mecanismo externo capaz de lograr que
un individuo sea moral, si esta no es interiorizada por su conciencia.

Tal vez podamos entender mejor lo que abarca exactamente la
moral social si citamos la idea de José Luis López Aranguren, donde
señala que esta es «el estudio de los mores o formas de vida colecti-
va».14  En este caso, estamos en presencia de un término que refleja
una parte de la moral; sin embargo —como ya hemos señalado—, esta
incluye también la moral individual, la privada.

Es válido puntualizar que a pesar de nuestra inclinación por enten-
der de forma amplia los fenómenos morales, y de intentar eliminar la
rigidez en el análisis, debido a la constatación de muchos factores que
los condicionan, esta cierta ambigüedad — llamémosle así— no justifi-
ca una total relativización de este ámbito del saber. Aquí coincidimos
con el planteamiento de Dussel, representante de la ética de la libera-
ción, quien en su réplica a Wiggenstein señala:

Si lo ético cae entre lo que de lo que no se puede hablar, mejor es
callar… Es posible que la aristocracia vienesa- a la que pertenecía el

14 José Luis López Aranguren, Moral y sociedad. Cuadernos para el Diálogo,
Madrid, 1967, p. 9.
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gran lógico —pueda ser escéptica y hablar de pocas cosas. Pero ese
escepticismo se vuelve éticamente cínico cuando es necesario gritar
—no sólo hablar— al sistema sobre su horrible perversidad, y formu-
lar positivamente lo necesario para la liberación.15

Este llamado a una valoración que excluya el escepticismo y el
relativismo extremos es importante para no caer en reduccionismos
que posibilitan una propuesta ética injusta y a la vez cínica, como bien
la califica Dussel. El conformismo implicaría una atadura de manos y
una aceptación acrítica de lo que es. Dicho realismo se torna cada vez
más ciego ante esa propia realidad. Desde esta posición la ética sería
un instrumento de domesticación y no un modo de realización del me-
joramiento humano.

Antes de continuar es conveniente hacer un paréntesis para pun-
tualizar, en apretada síntesis, los postulados fundamentales de algunos
pensadores que marcaron pautas en el campo de la ética.

Esbozo histórico del pensamiento ético

En líneas generales vamos a sistematizar de forma breve diversas
teorías éticas que han tenido lugar a lo largo de la historia. Es impres-
cindible delimitar la diferencia entre las teorías éticas que pretenden
dar cuenta de la moralidad en general y los sistemas morales que no
son propiamente filosóficos, porque son morales concretas que abar-
can un conjunto de normas, valores, principios… como es la moral
esclavista, la cristiana, la burguesa, etcétera. La ética nació como par-
te integrante de la filosofía en el período de formación de la sociedad
esclavista.

Antes de comenzar a caracterizar el mundo occidental es necesa-
rio al menos mencionar —pues los textos especializados a menudo la
obvian— algunos postulados de la ética oriental. Es imposible, por ra-
zones de espacio, abarcar todas las doctrinas que enarbolaron estas
culturas, por lo que señalaremos las más significativas.

15 Enrique Dussel, «Ética de la liberación.» Iglesia Viva, no. 102, 1982, p. 599. Esta
cita se encuentra además en Adela Cortina, Ética mínima. Tecnos, Madrid,
1992, p. 34.
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Los preceptos por los que se guiaban los egipcios en el mundo
antiguo eran sumamente rígidos. Ejemplos de ellos fueron:

• La condena para quien no impedía el crimen.
• La mutilación a quien atentara contra el pudor.
• Le cortaban la nariz a la mujer adúltera.
• Le cortaban la mano al guerrero cobarde.

El Libro de los muertos16  (3 000 años a.n.e.) era colocado en
las tumbas sobre cada momia, como una especie de pasaporte para
el otro mundo. Venía siendo algo así como un certificado de buena
conducta que se presentaba a los dioses.17  Una fuerza poderosa de
cumplimiento de las normas morales establecidas era el temor al jui-
cio en el más allá.

Los sistemas filosóficos de Egipto, India, China contenían crite-
rios éticos en los que se intentaba argumentar la racionalidad de las
normas de conducta y las costumbres vigentes de cada sociedad.
Por aquel entonces no existía la ética como rama independiente de la
filosofía.

En la filosofía confuciana18  la virtud tiene una connotación espe-
cial. Kung el Sabio exigía una recta conducta a los hombres. Hay
una regla o norma confuciana que posee una trascendencia impor-
tante: «No hagáis a los demás lo que no queráis os hagan a vosotros
mismos.»

16 Rollos de papiro que a partir del siglo XVI a.n.e. se colocaban en los sepulcros
de la gente del pueblo. (N. de la A.)

17 Véase Paul Guille, Historia de las ideas morales. Partenón, Buenos Aires, 1945,
pp. 33-40. El capítulo 125 del mencionado Libro de los Muertos contiene una
confesión en la que el finado recita ante 42 jueces 42 pecados no cometidos
(no maltrataba a los animales, no decía blasfemias, no robaba, no tenía
relaciones sexuales ilícitas ni se masturbaba, etcétera.) Al final declaraba
:«¡Yo soy puro!» Sobre la ética del Egipto antiguo y en general de toda esta
época, se puede consultar también el ensayo «La ética de la antigüedad», de
Gerald A. Larue, que aparece en el Compendio de ética, de P. Singer (Alianza,
Madrid, 1995).

18 El verdadero nombre de Confucio era Kung Chin Chung Ni (nació en el 551
a.n.e.). Alrededor de los 37 años empezó a ser llamado Kung Fu-Tszu, que
quiere decir Kung el Sabio o Kung el Maestro. Los primeros misioneros
católicos que entraron en contacto con la cultura china latinizaron el nombre
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Kant califica el precepto anterior como trivial. Le señala limitacio-
nes pues, según su criterio, esta idea no contiene el fundamento de los
deberes para consigo mismo, ni tampoco de los deberes de caridad
para con los demás. Por otra parte, no contiene los deberes necesarios
de unos con otros, por ejemplo, el criminal podría con tal tesis argu-
mentar contra el juez que le condena.19

Para Confucio el mal es antinatural porque el hombre nace bueno.
A continuación resumiré algunas ideas principales de su pensamiento:

• Su altruismo es frío y razonado.
• Indicaba actuar como un caballero, un gentleman, un hombre noble.
• Desarrolló el antibelicismo.
• Enseñó al pueblo chino a pensar en función de la ética, a tener una

preocupación moral.
• Dentro de su ética la sinceridad con los demás, la lealtad, eran

fundamentales.
• Aconsejaba no apasionarse por nada, conservar el centro sin arran-

ques emocionales. No cerrar nunca todos los caminos. Nada de
tragedias ni de dramas.

• La moderación y mesura eran recomendadas al igual que amar
sin exceso.

• Su principal mérito fue colocar al hombre en un lugar central en su
doctrina y darle importancia primordial a la conducta moral.

En la India encontramos varias concepciones con un contenido
ético muy peculiar que se remonta a los tiempos del animismo, el cual
inspiró los himnos Vedas, colección de textos canónicos que represen-
taban la máxima autoridad. El libro Rig-Veda no es en esencia
prescriptivo, excepto en lo que se refiere a la prohibición del incesto.
Del naturalismo védico pasaron al brahmanismo que justificaba el sis-
tema de castas y despreciaba la vida activa. No solamente la ley
brahmánica indicaba no hacerle mal a los hombres, sino que llamaba a

de Kung Fu-Tszu, y de ahí Confucio. Datos sobre su vida pueden encontrarse
en Juan Marín, Confucio o el humanismo didactizante. Espasa-Calpe, Buenos
Aires, 1953.

19 Véase Emmanuel. Kant, Fundamentación de la metafísica de las costumbres.
Espasa-Calpe, Madrid, 1963, p. 86.
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respetar y amar a todos los seres animados; se condenaba labrar inclu-
so la tierra para no dañar los animales que vivían en ella. La mujer
ocupaba en este código un lugar inferior. Debía venerar por siempre a
su marido aunque este le fuera infiel o se muriera. Unido a estos pos-
tulados, el brahmanismo contiene algunas tesis relativas al respeto del
sexo femenino, como no maltratarlas y consideraba de gran valía a las
madres, es decir, en cierta forma dicho código protegía a las mujeres.
La alimentación llegó a ser exclusivamente vegetariana con el fin de
no dañar a los animales.20  Mas adelante fue Buda21  quien transformó
esta concepción al condenar el régimen de castas, conservando algu-
nas ideas como la vida contemplativa y la reencarnación de las almas.
Abolió también el culto a los sacerdotes sustituyéndolo por deberes
morales.

En la historia de la ética occidental, la primera referencia donde se
encuentran categorías como el bien, el mal, la justicia, el amor, es en
los poemas homéricos (siglos VIII y VII a.n.e.). Aunque no hay una teo-
ría formulada conscientemente ni mucho menos, nos brindan un siste-
ma de valores que emanan de la narración épica sustentada en una
tesis: somos lo que hacemos. El ethos no nace del pensamiento, sino
que se conforma mediante la actividad de los hombres. El lenguaje

20 Véase Paul Guille, Ob. cit., pp. 41-55.
21 El nombre de Buda fue Siddhartha Gautama. Era príncipe, hijo de un

gobernador del norte de la India, en el siglo VI a.n.e. Aprendió con los
maestros de su época técnicas de meditación. Como resultado de la
meditación alcanzó la iluminación a los treinta y cinco años de edad. Su
doctrina se difundió primero en forma oral y en el siglo I a.n.e. los monjes
escribieron sus ideas, las cuales arraigaron en los actuales territorios de Sri
Lanka, Tailandia, Birmania, Camboya, Nepal, China, Corea, Japón y
Mongolia. Aunque no presentó un tratado sistemático de ética filosófica, sus
tesis sirvieron como forma de vida y camino ético hacia la liberación del
sufrimiento. Condenó el hedonismo puro. Tenía en cuenta los actos no por
las causas que los motivaban, sino también por la manera de realizarlos y
sus consecuencias. En este sentido se considera al budismo una ética
consecuencialista, teleológica. Tiene además una actitud utilitarista pero sin
el componente hedonista. Los valores morales nucleares del budismo se
expresan en los siguientes preceptos: abstenerse de matar, de robar, de
dañar a los seres vivos, de una indebida entrega a los placeres sexuales, de
mentir y de tomar sustancias tóxicas. Sobre este tema se puede ampliar la
información en: Peter Singer (ed.), Compendio de ética. Alianza, Madrid, 1995,
pp. 101-113.
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ocupa un lugar destacado: ayuda a modificar la conducta de los hom-
bres. En la Odisea, Alcinoo adquiere poder mediante la palabra.22  El
héroe homérico no es «bueno» en el sentido que en la actualidad lo
entendemos. Ese «bueno» es equivalente a útil, que hace algo o que
sirve para algo.

La palabra ética surge en el siglo IV a.n.e. Si antes se manifestaba en
el ámbito teórico una preocupación por el análisis del bien, de la felicidad
y por la necesidad del hombre de alcanzar una vida virtuosa, los pensa-
dores de entonces no llegaron a abordar de una manera específica el
objeto de estudio de esta disciplina filosófica en toda su plenitud. Al
engendrarse la sociedad clasista, la división entre el trabajo manual e
intelectual posibilitó el desgajamiento de la producción espiritual. Si la
modernidad complementa y enriquece las ideas del pensamiento griego,
estas conservan la capacidad de agudizar la reflexión contemporánea.

También en los sofistas (siglo V a.n.e.) encontramos postulados
éticos significativos. Sólo indicaremos lo más peculiar. Ellos represen-
taron un movimiento cultural que, a nuestro modo de ver, introdujo un
elemento esencial de gran trascendencia para la ética, pero también
para la política: el relativismo. El individuo aplica su patrón valorativo a
todas las cosas. Protágoras, uno de los sofistas más conocidos, expre-
sa la pretensión de transmitir conocimientos con el fin de formar indivi-
duos virtuosos. Platón critica tal intención como una estafa de los lla-
mados sofistas. Tal actividad no tiene en sí un contenido moral, sino
todo lo contrario. Tanto Sócrates como Platón señalan la imposibilidad
de conseguir la virtuosidad a través de la persuasión.

Es bien conocido el lugar de Sócrates en la historia de la filosofía
griega. Extraordinaria y enigmática personalidad. El conocimiento de
sí mismo es lo más importante al margen de la opinión ajena. Esta idea
constituye un postulado de peso en el campo de la ética. El valor del
ejemplo se hizo trascendente en su propia vida, por eso es el primer
representante de la moralidad. A través de sus conversaciones inten-
taba demostrar que la virtud no se adquiere como un producto de la
razón, sino que esta debía de estar vinculada estrechamente con la
praxis. La virtud se encuentra en los propios alumnos. La labor del
maestro —pensaba Sócrates— era ayudar a que los discípulos exte-
riorizaran esas virtudes.
22 Véase Homero, La Odisea, Cantos VIII y IX. Bergua, Madrid, s/f, pp. 100-131.
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La relación de la pedagogía con la ética es importante. En el caso
cubano vamos a ver, en el capítulo II, la importancia que tuvo la peda-
gogía desde el punto de vista moral. No por gusto a Félix Varela le
llamaron el «Sócrates criollo». La educación no es una simple transmi-
sión de saber teórico. Mediante ella se adquiere una aptitud moral. Es
decir, la tarea fundamental es crear una capacidad por vía teórica de
comprensión del bien. Dicha capacidad es necesario comprobarla en
la práctica, lo que se convierte en una acción moral coherente con la
voluntad.

La ambigüedad socrática es una actitud que nos dejó este filósofo.
Sabía que la sociedad en que vivía estaba en crisis; al mismo tiempo
actuaba como si su ciudad fuese todavía una comunidad floreciente.
Despreciaba con su conducta la realidad, aferrándose a ideales políti-
cos y morales que no existían a nivel macrosocial.

Con Aristóteles (fines del siglo V) se separa la ética de la filosofía
en general. Aparece el primer trabajo dedicado específicamente a la
moralidad: la Ética nicomaquea,23  reconocida como una de las obras
cimeras de la filosofía moral. Señala el carácter normativo de la teoría
ética. Para lograr el bien es necesario basarse en la razón, ese bien no
es una cosa «en sí», sino que existe en relación con el hombre, con su
actividad. Es la felicidad el bien supremo.

El valor del pensamiento ético del Estagirita radica en que al hom-
bre no lo coloca en estado puro, ideal. Dicho hombre podía obrar bien
o mal, lo abarca en su complejidad, en sus aspiraciones, en sus virtudes
y vicios. Su reflexión filosófica conduce a la moral realista.

Distingue Aristóteles el papel relevante de la amistad al exaltarla
como una de las relaciones más dignas del hombre, algo que no está
presente en Platón. Este sentimiento más profundo aparece en un con-
texto de relajación de los vínculos comunitarios, su noción de amistad
absoluta e incondicionada no aparece exactamente en esta forma.

La concepción aristotélica entiende la vida moral como un modo
de autorrealización, lo que no implica necesariamente que sus accio-
nes sean placenteras. Por eso pertenece a la ética eudemonista. Hay
otras éticas que postulan la felicidad pero que la entienden como pla-
cer, a las que se les llama hedonistas. La escuela de Epicuro es repre-
23  Véase Aristóteles, Ética nicomaquea. Universidad Nacional Autónoma de

México, México, D.F., 1983.
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sentativa de esta corriente de pensamiento; con el transcurso del tiem-
po derivó en el utilitarismo (ya en la modernidad).

Algo digno de destacar de la escuela aristotélica es que sitúa la
virtud en un término medio equidistante de ambos extremos. Ella es
dividida en dos grupos: virtudes éticas o de la vida activa y las dianoéticas
o de la vida contemplativa.24  El hombre se convierte en sujeto de vir-
tudes éticas en la medida que participa activamente dentro de la polis.

No ubica Aristóteles las virtudes unas por encima de otras, las
sitúa jerárquicamente según las circunstancias pero todas son funda-
mentales. El bien supremo lo entiende como la vida feliz. La felicidad
consistía en sentirse a gusto en este mundo; es acción, actividad. Sig-
nifica ser capaz de sentir que la realidad está en función del individuo,
en lograr la confianza en uno mismo. Claro que esta imagen funciona
en cuanto funcione adecuadamente la comunidad. La felicidad era
posible de acuerdo a una polis provista de leyes justas.

Con la aparición de los grandes imperios (el de Alejandro Magno y
después el Imperio Romano) se va dando un distanciamiento del indivi-
duo con respecto al poder político, pues pierde interés en los asuntos
de la polis al perder protagonismo. El estoicismo y el epicureísmo to-
man fuerza en este período.

Epicuro de Samos vincula placer con entendimiento calculador, lo
que permite un goce moderado. Entre los siglos III y II a.n.e., un conjun-
to de filósofos griegos y romanos crearon la escuela estoica, cuyo ini-
ciador fue Zenón de Citio. (Otras figuras fueron Séneca, Epicteto y el
emperador Marco Aurelio.)

Nos parece válido recordar los principales enunciados de la escue-
la estoica, pues tienen, tanto en las éticas modernas como en las con-
temporáneas una influencia significativa. Ella tomó una tesis anterior
en el tiempo que pertenecía a Heráclito de Efeso sobre la razón prime-
ra de todo ser y todo acontecer. Los estoicos asumen esta concepción
y sostienen que todo está sometido entonces al destino. Paradójica-
mente, a pesar de someterse al «hado» fatalista, plantearon la necesi-
dad de la prédica moral, lo que demuestra que confiaban hasta cierto
punto en la libertad humana.

24 Véase Joaquín Carreras Artau, Historia de la filosofía. Alma Mater, Barcelona,
1945, p. 72. También puede consultarse Agnès Heller, Aristóteles y el mundo
antiguo. Península, Barcelona, 1983.
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Ante ese destino, indicaron la necesidad de asegurar la paz inte-
rior mediante la imperturbabilidad (o apatía) que permitía ser insensi-
ble al sufrimiento y a opiniones ajenas. Con esta doctrina el estoicis-
mo sienta el principio de la libertad interior como base de toda vida
moral, aunque dicha apatía tiende en definitiva al conformismo y a la
inercia social.

La ética refleja con estas escuelas la disociación de la persona con
el medio político mediante el alejamiento, la resignación, la indiferencia
frente al mundo.

En la época medieval la moral es entendida como una serie de
mandamientos divinos. El cristianismo influyó mucho en el pensamien-
to ético. Fue Agustín de Tagaste (San Agustín) quien inauguró esta
etapa. La esencia de su ética se puede resumir con sus propias pala-
bras: «Dame lo que mandas y mándame lo que quieras.»25  En la evo-
cación a Dios, en el amor a él, se encuentran el principio y el final de
todas las aspiraciones morales del hombre. La felicidad sólo la puede
encontrar el ser humano en el amor a Dios por sobre todas las cosas y
al prójimo como a uno mismo.

San Agustín abandona el clásico intelectualismo griego: no es la
razón, sino la voluntad la que nos hace pecar o vivir bien. Las normas
morales no se presentan al hombre como formas de proceder obligato-
rias, sino que implican un libre albedrío como condición de su existen-
cia. Esta posibilidad de no cumplir las normas es demostración de la
libre voluntad del individuo.

Otro representante de la época medieval fue Tomás de Aquino,
quien siguió la línea aristotélica tratando de hacer compatibles los pos-
tulados de Aristóteles con las creencias religiosas de la Biblia cristia-
na. Considera que la felicidad es el fin de la actividad humana. Pero
dicha felicidad se alcanzará no en la vida terrenal sino en otra trascen-
dente. En la ética tomista la ley hace que el hombre reciba preceptos
que forman la conciencia, y esta es la base de la vida moral cotidiana.

La ética de la modernidad se desentiende de la religiosidad medie-
val y se centra en la correlación existente entre las normas sociales y
las individuales. Como este análisis es sólo un bosquejo del pensamien-
to ético no es posible mencionar en su totalidad —como no lo hicimos

25 Véase A. Titarenko (ed.), Ob. cit., p. 12.
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anteriormente— a todos los filósofos que aportaron a la teoría ética,
por lo tanto, seleccionamos algunos autores que marcaron pautas de
relevancia.

Para el escocés David Hume (1711-1776) la moralidad no se redu-
ce a hechos, es cuestión de sentimientos subjetivos de agrado o des-
agrado. La razón no es la facultad de establecer juicios morales. Las
acciones se originan por las pasiones, que son inexplicables.

Por su parte, Emmanuel Kant profesa un racionalismo crítico don-
de examina la capacidad, el valor y los límites de la razón. La existen-
cia de un sistema de normas fue un hecho dado para este profesor
universitario. La ley moral aparece en la conciencia y constituye una
realidad primaria. La reflexión crítico-trascendental busca el funda-
mento de la validez de las normas morales en ellas mismas. Una máxi-
ma cualquiera para él pertenece a la ley moral, siempre que admita
transformarse en norma universal. La primera verdad moral, llamada
por Kant imperativo categórico o absoluto26  es la siguiente: obra sólo
según una máxima tal que puedas querer al mismo tiempo que se torne
ley universal.27  El que actúa contra tales imperativos categóricos, aun-
que desee el placer o la felicidad, puede calificarse como inmoral.

Para considerar si una máxima —entendida esta como pensamien-
tos que guían nuestra conducta— es acorde a la ley moral, además de
poseer como rasgo la universalidad señalada anteriormente, hay que
tener en cuenta que dicha máxima debe referirse a seres que son fines
en sí mismos: «Obra de tal modo que trates la humanidad, tanto en tu
persona como en la persona de cualquier otro, siempre como un fin al
mismo tiempo y nunca solamente como un medio.»28

Algo que no podemos pasar por alto en su obra Fundamentación
de la metafísica de las costumbres es que señala que «ni el miedo, ni
la inclinación, sino solamente el respeto a la ley es el resorte que puede
dar a la acción un valor moral».29

26 Imperativo categórico es el que representa una acción por sí misma, sin
hacer referencia a ningún otro fin, como objetivamente necesario. Son
mandatos incondicionados. (N. de la A.)

27 Emmanuel Kant, Fundamentación de la metafísica de las costumbres, Ob. cit., p.
72.

28 Ibíd., p. 84.
29 Ibíd., p. 100.
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La libertad la entiende Kant como posibilidad de decidir por uno
mismo. Libertad como autonomía se traduce como la capacidad de
que cada uno se conduzca por las normas que le dicta su propia con-
ciencia entendidas ellas como universales.

La ética kantiana analiza la relación de dominación desde dos pers-
pectivas: la del que utiliza a los demás y desde la del utilizado. El que
utiliza posee una habilidad específica, la sagacidad o astucia. El utiliza-
do produce otra forma de conducta, la mentalidad de esclavo, median-
te la cual alguien admite que otro hombre lo use para cualquier fin a
cambio de que también solucione sus inclinaciones. En este sentido, un
autoritarismo paternalista ofende la individualidad de cada uno y gene-
ra mentalidad de esclavo como forma de obtener una felicidad que no
depende del propio sujeto ni de su acción. Donde exista un dominado
cabrá recordarle este pasaje de Kant: «Quien se convierte en gusano
no puede quejarse de que lo pisoteen.»30

Ya habíamos mencionado anteriormente que el utilitarismo es una
variante del hedonismo clásico. Para los utilitaristas el fin de la moral
es alcanzar la máxima felicidad o el mayor placer al mayor número
posible. Quien introdujo esta idea por primera vez fue Cesare Beccaria,
pero los representantes fundamentales de esta vertiente ética fueron
Jeremías Bentham (1748-1832) y John Stuart Mill (1806-1876).

Jeremías Bentham reafirmó el «principio de la felicidad máxima».
¿Qué es útil a la sociedad y qué es perjudicial? Toda acción es social-
mente buena cuando trata de procurar el mayor grado posible de feli-
cidad al mayor número de personas. Esto es válido también para las
instituciones o para un sistema social. Lo perjudicial es lo contrario a
este principio, norma suprema de la conducta humana.

La felicidad es para el utilitarismo clásico la existencia del placer;
es preferible un placer mayor a uno menor. El placer lo concibe con la
mínima existencia del dolor, en tanto que se tenga en cuenta el número
de personas a quien afecta.

Cada persona tiene derecho a ser tenido en cuenta en el ejercicio
del poder. La concepción benthamiana establecía un orden racional, de
tal manera que la felicidad de un hombre no se erigiera sobre la des-

30 «Emmanuel Kant», En: Victoria Camps (ed.), Historia de la ética. Crítica,
Barcelona, 1988.
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gracia y miseria de otro. La reconciliación del interés personal con el
colectivo puede realizarse mediante la educación moral. De esta for-
ma se lograría la armonía social.

Hay quienes cuestionan la existencia de una ética marxista, basán-
dose en el hecho de que Carlos Marx evitó hacer de manera explícita
un proyecto moral atacando abiertamente a aquellos moralistas que
justificaban un orden social inmoral y vergonzante. No obstante la au-
sencia de obras dirigidas específicamente al tema moral, ello no quiere
decir que no encontremos en sus argumentaciones un legado ético, a
nuestro entender esencial en su teoría. La condena marxista al capita-
lismo no es otra cosa que una condena moral.

En La ideología alemana Marx y Engels expresaron lo siguiente:

Los comunistas no se dedican a predicar ninguna clase de moral…
No plantean a los hombres el postulado moral de ¡amáos los unos a
los otros!, ¡No seáis egoístas!, etcétera; saben muy bien, por el con-
trario, que el egoísmo, ni más ni menos que la abnegación es, en
determinadas condiciones, una forma necesaria de imponerse los in-
dividuos.31

No quisieron decir con ello que rechazaban la moral; es obvio que
brindaron un enfoque distinto para entenderla como una forma dife-
rente de elevación de los seres humanos y como una interrelación real
de ellos. Rechazar la moralidad no significa carecer de una perspecti-
va racional y humana.

El condicionamiento sociohistórico de la moral lo señalamos en el
epígrafe anterior. Sobre esta importante cuestión es bueno añadir que
ese carácter clasista implica el establecimiento por ende de una moral
dominante, donde la clase en el poder impone al resto de las clases,
capas y grupos sociales su código moral a través de diversas vías: la
educación, las instituciones políticas, los medios de difusión, etcétera.
A menudo las diferentes morales de esas clases entran en contradic-
ción y se expresan en juicios de censura, valoraciones y exigencias
morales a la clase dominante. No obstante, las diferencias interclasistas
existentes no excluyen coincidencias en lo humano general; es decir,

31 Carlos Marx y Federico Engels, La ideología alemana. Editora Política, La
Habana, 1979, p. 273.
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tienen rasgos peculiares, pero también semejantes. Cada clase posee
un conjunto de normas, prohibiciones, valoraciones, mandatos, su pro-
pio modo de sentir, su psicología.

Comoquiera que el objetivo fundamental del presente trabajo es la
valoración del estado moral de la Cuba colonial en la primera mitad del
siglo XIX, nos parece oportuno traer a colación algunos términos propios
de la ética que utilizaremos en el desarrollo de la presente investigación.

Algunas categorías éticas necesarias

Entendemos por categorías «conceptos de máxima generalidad que
reflejan los aspectos esenciales del objeto de estudio de una ciencia».32

V.I. Lenin en sus Cuadernos filosóficos señala:

Ante el hombre aparece una red de fenómenos naturales. El hombre
instintivo, el salvaje, se confunde con la naturaleza. El hombre cons-
ciente se desprende de ella; las categorías son fases de este despren-
derse, es decir, del conocimiento del mundo, nudos de aquella red,
que ayudan a conocerla y dominarla.33

Ellas son convencionales en tanto son el resultado del desarrollo
del proceso histórico y del conocimiento.

Las categorías éticas manifiestan los elementos esenciales de la
moral y constituyen parte del cuerpo teórico de la filosofía moral,
estructurada en actividad, relaciones y conciencia morales.

Dentro de la ética las categorías son entonces los conceptos que
sirven de criterios más generales de la valoración moral. Se conside-
ran principales: el bien y el mal, el deber, la justicia, la dignidad, el
sentido de la vida, la felicidad, el honor y otras.34  En la literatura con-
sultada hay autores que seleccionan categorías centrales como pue-
den ser el bien, la justicia o la felicidad y a partir de ahí construyen su
sistema categorial. Para llegar a estas conclusiones se basan en un

32 Luis R. López Bombino (comp.), Ética marxista-leninista, t. I. Ministerio de
Educación Superior, La Habana, s/f, p. 89.

33 V.I. Lenin, Cuadernos filosóficos. Editora Política, La Habana, 1964, p. 89.
34 Luis R. López Bombino (comp.), Ob. cit., p. 123.
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interés de conocimiento dado y en los conflictos del momento.
Annemarie Pieper, por ejemplo, indica que son tres los ámbitos proble-
máticos fundamentales: la felicidad, la libertad y el bien y el mal.35

Como puede constatarse, no existe un consenso sobre cuáles son
las categorías fundamentales. Esto es así porque el sistema que las
conforma no es cerrado. En nuestro caso, vamos a elegir algunas,
necesarias metodológicamente para el basamento teórico de los capí-
tulos posteriores. Es importante aclarar que existen definiciones gene-
rales en el mundo de la ética tratadas con otro enfoque por otras cien-
cias particulares, como es la justicia, investigada por el derecho y la
teoría política.

El bien y el mal

La idea del bien designa alguna cosa como valiosa. Se usa también
para expresar que algo es como es debido. Muchas veces el bien es
sinónimo de bondad cuando expresa toda cualidad buena.36  En el bien
y el mal se manifiesta la significación moral de la conducta humana.
Mediante este par de conceptos se expresa una valoración positiva o
negativa de los fenómenos sociales. Federico Engels argumenta tam-
bién en el Anti-Duhring la importancia de tales categorías al explicar
que si se borraba toda distinción entre el bien y el mal, se habrá acaba-
do la moral, lo que implica que cada cual haga lo que quiera o mejor, lo
que le venga en ganas.37

Si nos situamos más allá del bien y del mal caemos en la indiferen-
cia ante las valoraciones morales y, por tanto, en la posición amoralista
ante la vida. Lo amoral indica completa neutralidad ante toda moral o
ante un código o sistema determinado. Lo primero, desde nuestro pun-
to de vista, es imposible. Explico mediante un ejemplo: Federico Nietzche
y Jean Paul Sartre manejaron este concepto situándolo por encima de
la moral; sin embargo, la negación de un sistema de valores no sitúa a
nadie en el amoralismo. Si algo es amoral es porque de algún modo es

35 Véase Annemarie Pieper, Ob. cit., p. 118.
36 Véase José Ferrater Mora, Diccionario de filosofía. Ariel, Barcelona, 1994,

p. 371.
37 Véase Federico Engels, Ob. cit., p. 114.
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el paso necesario a otro tipo de moralidad o para que nazca un conjun-
to nuevo de valores. El desarrollo del lenguaje existencial constituyó
para estos autores una psicología desenmascaradora que llevaba, no a
una crítica constructiva, sino al revés.

En el concepto del bien los hombres expresan sus intereses, incli-
naciones y esperanzas más generales, al presentar en forma de idea
moral lo que debe ser y merece aprobación. El mal significa la idea
generalizadora de lo inmoral, aquello que contradice los postulados y
exigencias de la moral. Es una cualidad moral negativa.38

Con frecuencia los adjetivos bueno y malo designan una cualidad
de acciones y fenómenos determinados en la vida cotidiana. A la ética
le interesa el significado moral que contienen esas palabras. Una co-
mida, un automóvil, una música, pueden ser buenos, pero lo son
extramoralmente, en un sentido instrumental. En cambio una cosa es
buena moralmente cuando lo es en sí misma. En la órbita de la moral
—donde hay pocas verdades definitivas y de última instancia— las
ideas del bien y el mal han cambiado tanto de pueblo a pueblo como de
siglo a siglo.

Si es el hombre artífice del bien y del mal, no podemos acercarnos
al bien sólo por un proceso de transformación económica y política,
sino mediante —y como condición básica— de una educación para la
libertad moral. Además, el bien debe practicarse de forma cotidiana y
no en situaciones extremas meramente.

La libertad

La libertad constituye un concepto básico de la filosofía moral y
también lo es para el estudio presente. El hecho de que reflexionemos
sobre un período de la historia de Cuba donde su condición era la de una
colonia, es suficiente para elegir este término como categoría central.
El régimen de colonia al que estaba sometido el territorio cubano duran-
te el período que analizamos, implicaba un sistema de subordinación en
todas las esferas de la vida criolla: política, económica y cultural.

Desde el punto de vista individual, constituye la capacidad de auto-
determinación de la voluntad, que permite a los seres humanos actuar
38 Véase Luis R. López Bombino, Ob. cit., p. 137-139.
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como deseen. El término se vincula al de soberanía de un país en su
vertiente de «libertad nacional». Desde esta perspectiva última la
libertad puede ser civil o política.39

La libertad, entendida como principio moral, constituye un objeti-
vo fundamental de la vida humana. Para el mundo antiguo la libertad
constituía una especie de libertad colectiva en tanto los hombres fue-
ran considerados ciudadanos. Por lo tanto, poseían derechos políti-
cos (aquí quedaban excluidos los esclavos y las mujeres).

La libertad cristiana hizo que todos los hombres fueran iguales
ante Dios. La modernidad entendió esta palabra como libertad indivi-
dual y política.

La libertad moral es libertad que fundamenta la acción. Es dife-
rente a la libertad de acción, pues esta es instrumental, es decir, es la
libertad de elegir entre diversos medios y caminos posibles.40  La li-
bertad moral es ilimitada, la de acción es limitada por las circunstan-
cias, como pueden ser los compromisos. A veces sólo hay un camino
que desgraciadamente no es el más adecuado; en casos extremos no
es posible ninguna acción. Otras limitaciones están dadas por situa-
ciones muy específicas, de obstáculos imprevistos.

La libertad de elección de las personas es la condición sine
qua nom para que un acto sea considerado verdaderamente moral.
Quitarle a alguien el derecho a la opción es una especie de muerte.
Vivir es poder decidir, optar. Libertad es posibilidad y posibilidad es
futuro.

El amor

El término amor designa actividades o el efecto de actividades
muy diversas. Es visto como una inclinación, un afecto, un apetito,
una pasión, una aspiración, etcétera. Se habla de diversas formas de
amor: amor físico o sexual, amor maternal, amor como amistad, amor
a la patria, al mundo, etcétera.41

39 Véase «Libertad». Enciclopedia Encarta® Microsoft®, 99. © 1993-1998
Microsoft Corporation.

40 Véase Annemarie Pieper, Ob. cit., p. 127.
41 Véase José Ferrater Mora, Ob. cit., p. 133.
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Este concepto tiene una significación destacada en nuestro estu-
dio. Nos parece factible, al hacer un esbozo teórico del mismo, cues-
tión muy difícil, recordar el contenido de la parábola del buen samarita-
no, donde se destaca el amor al prójimo no sólo como el acto de
conmoverse ante la miseria o el dolor del otro, sino el comprometimiento
de ayuda al semejante. Aunque en la Biblia no hay una definición de
amor su presencia es constante.

El buen samaritano

[…]
«Amarás al señor, tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma, con
toda tu fuerza y con todo tu espíritu; y a tu prójimo como a ti mismo.»
[…]
«¿Quién es mi prójimo?»
Jesús empezó a decir: «Bajó un hombre de Jerusalén a Jericó, y cayó
en manos de bandidos que lo despojaron de todo. Y se fueron des-
pués de haberlo molido a golpes dejándolo medio muerto.
Por casualidad bajaba por ese camino un sacerdote, quien al verlo
pasó por el otro lado de la carretera y siguió de largo. Lo mismo hizo
un levita que llegó a ese lugar: lo vio, tomó el otro lado del camino y
pasó de largo.
Pero llegó cerca de él un samaritano que iba de viaje, lo vio y se
compadeció. Se le acercó, curó sus heridas con aceite y vino y se las
vendó. Después lo puso en el mismo animal que él montaba, lo con-
dujo a un hotel y se encargó de cuidarlo. Al día siguiente, sacó dos
monedas y se las dio al hotelero, diciéndole: “Cuídalo. Lo que gastes
de más, yo te lo pagaré a mi vuelta.”»
Jesús entonces preguntó: «Según tu parecer, ¿cuál de estos tres se
portó como prójimo del hombre que cayó en manos de los
salteadores?» Él contestó: «El que se mostró compasivo con él.» Y
Jesús le dijo: «Vete y haz tú lo mismo.»42

Esta parábola enseña que nada menos que un samaritano (un ex-
tranjero) tenido por los judíos como hereje, fue capaz de hacerse cargo
del herido. Más que hacer una caridad se arriesgó con un desconoci-

42 Lucas, capítulo 10, versículos 27-37 en: La Biblia. Ediciones Paulinas/Verbo
Divino, Venezuela, 1992.
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do. Sobre este aspecto, habría que descubrir qué significa el amor a sí
mismo, pues puede ser interpretado de varias maneras, negativa o po-
sitivamente. Pudiera concebirse en un doble mandato: por una parte
amarse a sí mismo y por otra amar al prójimo. Aquí el amor esta vincu-
lado con la voluntad y no con los sentimientos. Lutero se opone a este
postulado y apunta que el amor a sí mismo es un amor vicioso.

La noción de amor adquirió una dimensión central con Platón. Lo
consideraba como un Dios poderoso. Lo clasificó en amor terrenal y
amor celeste. El terrenal es el amor común, el celeste es el que produ-
ce el conocimiento. El amor malo o ilegítimo no es propiamente el del
cuerpo, sino aquel que no está impregnado o iluminado por el alma. El
amor es para Platón amor a algo. Es una oscilación entre poseer y no
poseer, entre tener y no tener, porque se ama solamente lo que falta.
Los dioses a quienes no les falta nada, no pueden amar.

En Aristóteles lo amado es lo amable, lo digno de serlo. Lo bueno
o lo útil es lo digno de ser amado como fin.

Los poemas homéricos prueban la estima que tenían el amor con-
yugal y el matrimonio: Héctor y Andrómaca, Ulises y Penélope. Para
los griegos la pederastia no tiene la connotación que tiene hoy, era
considerada una variedad del amor. Esto es debido a que vivían gran
parte del tiempo en guerras, lo que obligaba a los varones a vivir sin
contacto con el sexo femenino, aislados en campamentos. Se estable-
cían también relaciones homosexuales entre maestros y discípulos. El
hombre y sólo el hombre era centro de la vida intelectual. La esposa en
Grecia era privada de toda educación. Esto ocurría fundamentalmente
en el siglo de Pericles.

San Agustín predica el amor por sobre todas las cosas: «Ama y haz
lo que quieras, si callas, calla en el amor; si lloras, llora de amor; si
corriges, corrige con amor; si perdonas, perdona por amor; deja la raíz
del amor estar en ti, nada pueda nacer de esa raíz que no sea bueno.»43

A partir del siglo XII nace el amor cortesano como una exaltación
del amor desdichado, de un amor imposible. Para la verdadera existen-
cia de este amor, es necesaria la frustración. Es un amor incapaz de
realizarse, un amor lejano, a distancia. Este amor es muy diferente al

43 San Agustín, «Epistolarium Joannis ad Parthos.» En: Carlos Alberto Seguín,
Amor, sexo y matrimonio. Monte Ávila, Caracas, 1980, p. 64.
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señalado en el Buen samaritano (el del prójimo). El primero sufre, el
segundo disfruta, vuela.44  Su origen está vinculado con un movimiento
religioso hereje denominado catarismo. Los cátaros tenían influencia
de los gnósticos, creían que Dios no creó lo malo sino Lucifer, quien
utilizando una mujer atrajo a algunos ángeles a la tierra, padeciendo
desde entonces las tentaciones del mundo. La mujer fue la que per-
dió a los ángeles. La moraleja es que toda unión sexual es ominosa, el
matrimonio no debe ser consumado sexualmente.45

El amor cortesano reaparece en el siglo XIX con fuerza en el amor
romántico, amor imposible y unido casi siempre a la muerte. Inspiró
obras de arte muy destacadas, pero también cayó en trivialidades y
sentimentalismos (lo que se traduce como pensar sobre el sentimien-
to antes que experimentarlo de hecho).

El amor es, en definitiva, el encuentro con algo que nos falta, la
solución al eterno problema de la soledad, es el logro de algo que nos
hace falta para convertirnos en seres humanos verdaderos.

La capa más profunda e inmediata de la experiencia moral es el
amor como acto intuitivo. Él permite, por ejemplo, ver cualidades en los
hijos, por parte de sus padres, que serán virtuales, que se manifestarán
de manera concreta o no, pero que podrán serlo. Asimismo, los que
aman al país en que nacieron pueden ver —porque los que aman pueden
poseer la capacidad de ser más clarividentes— valores de su patria que
también pueden ser virtuales, o no se manifiestan a simple vista. Existen
épocas en las que los hombres logran una mayor multiplicidad de los
grados de lo agradable, de lo vital, de lo espiritual. El siglo XIX cubano es
un ejemplo específico del alcance de una espiritualidad que estuvo dada
por una serie de condiciones, a pesar también de los grandes obstáculos
que tuvo en su devenir, como fue la presencia de la esclavitud.

Hubo hombres como Varela que vincularon los conceptos de amor
y patriotismo: «Al amor que tiene todo hombre al país en que ha

44 La novela más representativa del amor cortesano es La Princesa de Clèves
(siglo XVIII) Su autora, Madame de la Fayette, describe cómo la Princesa de
Clèves se enamora, luchando consigo misma, de Monsieur de Nemours, el
caballero más destacado de la corte. El esposo de la princesa se entera y
muere de amor. La princesa se siente culpable por esta muerte,  rechaza a
Nemours y decide recluirse para siempre. (N. de la A.)

45 Véase Carlos A. Seguín Ob. cit., pp. 117-118.
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nacido, y el interés que toma en su prosperidad le llamamos patriotis-
mo.»46  Hay algo además digno de tener en cuenta por su trascen-
dencia, con respecto a esta categoría. Lo esencial del amor a la pa-
tria, no es un mero amor a la tierra, es en definitiva amor a los
ciudadanos. Ahí está presente el verdadero civismo, que inculcaron
con ahínco los grandes cubanos del siglo XIX.

Además de estas categorías centrales, en el estudio que realiza-
mos nombraremos algunos conceptos que entendemos de alguna sig-
nificación y utilidad para una mejor comprensión de lo que queremos
demostrar.

Con respecto a la «pérdida de la moral», en principio, estamos de
acuerdo con Esperanza Guisán en que no corresponde o no es válido
utilizarlo, debido a que es imposible desprenderse de la moral en sí. La
moral es inherente al ser humano. Viene siendo como una especie de
segunda piel; puede transformarse pero no termina, sino que se expre-
sa a través de múltiples manifestaciones que cambian con las circuns-
tancias sociales, políticas, económicas, educativas y de diversa índo-
le.47  Sólo que hay períodos en los que se producen cambios acelerados
y otros en los que el ritmo en que se dan los cambios es mucho más
lento y apenas perceptible.

El otro concepto a tener en cuenta nos lo brinda Victoria Camps,
quien entiende por «desmoralización» la «incapacidad de establecer el
ajustamiento entre una situación problemática y la realidad individual».
Una persona desmoralizada carece de contenidos y de criterios, se en-
cuentra desorientada. Al fallar el contenido y las convicciones, el senti-
miento no tiene base, lo que trae como resultado la inacción, la pérdida
de ilusiones, de objetivos en la vida, la falta de perspectivas.48  Veremos
si en aquella situación podemos hablar de una sociedad desmoralizada.

También tendremos que discernir si es posible concebir el monismo
moral de forma absoluta. Hay sociedades donde la clase dominante
pretende imponer un código moral único, en el que aspira encontrar las
respuestas a cualquier interrogante de este tipo. Para llegar a una con-

46 Félix Varela, Lecciones de filosofía, t. 1. Editorial de la Universidad de La Habana,
La Habana, 1961, p. 276.

47 Véase Esperanza Guisán, Ob. cit., p. 168
48 Véase Victoria Camps, «La desmoralización de la vida pública.» En: Luis

Núñez Ladeveze (ed.), Ética pública y moral social. Noesis, Madrid, 1996, p. 63.
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clusión acerca de la existencia real de tal tipo de código, sería necesa-
rio hacer análisis casuísticos donde podamos constatar la existencia de
este fenómeno. Sin embargo, de entrada es obvio —porque la historia
lo ha demostrado hasta ahora— que cuando ese código único que in-
tenta imponer la clase dominante no satisface las expectativas del mayor
número posible de personas en una colectividad humana, de hecho se
va conformando otra moral diferente a la dominante.

Ya Engels explicó en el Anti-Duhring la existencia de diversos
códigos morales en la sociedad moderna que coexisten a la par y si-
multáneamente.49  Por supuesto, nos estamos refiriendo a una colecti-
vidad humana donde no existe un pluralismo en el sentido democrático
de la modernidad, sino que estamos hablando de un régimen despótico
en tanto el déspota obtiene obediencia por el temor que infunden las
medidas de gobierno que toma: arbitrarias, desproporcionadas y bruta-
les. En cambio, la dictadura implica un sistema autoritario en el que el
líder posee carisma. Dicha característica no la poseían los represen-
tantes de la corona española en Cuba. El terror consiste en su mayor
parte —según F. Engels— en crueldades inútiles perpetradas casi siem-
pre por gentes asustadas a fin de conseguir su propia seguridad.50

Este discurso de poder, expresado a través de lo prohibido y de la
censura, genera o bien una adhesión ingenua e incondicional al sistema
normativo vigente o, de lo contrario, produce una respuesta de resis-
tencia y oposición, lo no quiere decir de forma descarnada solamente,
pues hasta en los silencios se deja traslucir.

El discurso moral se expresa mediante juicios. Ellos son utilizados
en la vida cotidiana. La ética, a través de sus reflexiones, intenta dilu-
cidar hasta qué punto dichos juicios son esencialmente de tipo moral o
se mezclan con otros tipos de discurso; en qué medida existen rasgos
distintivos de las expresiones morales que se diferencian de otros tipos
de expresiones. Pasemos a analizar cómo los juicios morales se expre-
san a través de argumentaciones con un contenido mayormente
prescriptivo, de ahí la necesidad de distinguir el contraste entre normas
morales y de otro tipo.

49 Véase F. Engels, Anti-Duhring. Editorial Pueblos Unidos, Montevideo, 1960,
pp. 114-115.

50 F. Engels, «Carta a Marx», 4 de septiembre de 1870. En: C. Marx y F. Engels.
Correspondencia. Editora Política, La Habana, 1988, p. 334.
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Normas y conflictos morales

Todos los enfoques éticos, con mayor o menor profundidad coinci-
den en el carácter normativo de la moral. Esta dimensión prescriptiva
de la moralidad tiene coincidencias y diferencias con normas de tipo
jurídico, religioso, socialo, etcétera. Las normas no agotan la morali-
dad, sin embargo, a menudo son el origen de los conflictos. Constitu-
yen una pretensión que obliga a una constante insatisfacción con uno
mismo.

Una norma moral es una especie de construcción de la inteligen-
cia. No es un dato inmediato, sino una interrupción o una solución de
continuidad de la acción. Los deberes no son necesariamente normas.
Existe el deber ser normativo, y a él se opone el deber ser ideal, que no
es una norma específica, sino una atmósfera que circunda cada valor
(digamos al patriotismo, la solidaridad, etcétera) independientemente
de la resistencia que encuentre en su realización.

Si hacemos una comparación entre la moral y el derecho en su
aspecto normativo, comprobaremos que entre ambos existen diferen-
cias y semejanzas. Tanto las normas jurídicas como las morales son
prescriptivas, es decir, de obligatorio cumplimiento. Incluso tienen con-
tenidos iguales: no robar, no matar, ayudar al prójimo, etcétera.

¿En qué se diferencian las mencionadas normas? Las jurídicas
implican una coacción u obligación externa. Las morales conllevan un
tipo de obligación interna, una auto-obligación.51  Dicha norma moral
puede haberse adquirido en el seno de la familia, en la escuela, puede
haber sido el fruto de una educación religiosa o no. Pueden haber inci-
dido en su formación determinadas instituciones políticas o sociales.
Lo que importa es que al asimilarse en la conciencia, al interiorizarse,
es muy difícil que su violación no venga acompañada de cierto repro-
che o remordimiento. Incluso hasta después de actuar nos interroga-
mos sobre nuestra conducta.

Las normas morales en gran medida son leyes no escritas; las
jurídicas se manifiestan a través de reglas formuladas por escrito. Las

51 Véase Adela Cortina y Emilio Martínez, Ob. cit., p. 41. En el epígrafe II.3
«Contraste entre el ámbito moral y otros ámbitos» del citado texto, se puede
encontrar una explicación bastante concisa de la relación existente entre las
normas morales, jurídicas, religiosas y sociales.
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primeras al no ser cumplidas no implican una sanción judicial, sino
mediante de la censura, el desprecio.

Las normas morales pueden, además, entrar en contradicción con
el sistema de leyes imperantes en una sociedad determinada. Además,
es la persona o su conciencia el propio tribunal ante el que se respon-
de. En cambio, cuando la persona incumple los mandatos legales tiene
que responder ante un tribunal de justicia.

Por último, las normas morales contienen una pretensión de uni-
versalidad que no es el caso de las jurídicas. No todas las relaciones
morales —digamos el amor, la amistad— están reguladas por el dere-
cho. Asimismo, existen normas de derecho, como la legalización jurídi-
ca de documentos, ciertas reglas de derecho administrativo, etcétera,
con las cuales la moral no tiene relación directa. El derecho se apoya
en la fuerza, pero necesita de argumentos éticos para poder legitimarse.

Cuando comparamos las normas religiosas con las morales tam-
bién observamos coincidencias, puesto que cualquier credo religioso
posee consideraciones valorativas sobre aspectos diversos de la vida.
Hay religiones como el cristianismo, el budismo, el islamismo, que con-
tienen doctrinas morales en las que se detallan determinados fines,
ideales, virtudes, principios. No obstante, existen diferencias entre ellas.
La autoobligación en cada caso es diferente. La aceptación de las
reglas religiosas puede terminar cuando el creyente abandona la reli-
gión a la que pertenece. Por otro lado, una religión no significa sólo un
código moral, pues hay mandatos, prescripciones referentes a ritos,
por ejemplo, que no caen en el campo de lo moral. La ética no invoca
la voluntad divina para informar sus normas sino la voluntad racional
del individuo.

Es importante destacar que las normas morales presentan diferen-
cias con las de carácter social. Las costumbres en general conforman
—o ayudan a hacerlo— la identidad de un pueblo, pero no todas necesa-
riamente tienen una relevancia de carácter moral. Las formas de vestir-
se, peinarse y alimentarse no tienen en sí una carga moral. Las normas
meramente sociales presentan una obligatoriedad externa; las morales
influyen en la conducta de la persona en el plano de su conciencia.

Sobre la cuestión de las costumbres quisiéramos detenernos un
poco, por las implicaciones que presentan en nuestro estudio. Entende-
mos como costumbres los hábitos humanos dentro de una comunidad.
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Por ello son colectivas, adquiridas, transmitidas por una comunidad a
sus miembros, ya sean nacidos o incorporados a ella.52  Las costum-
bres propiamente morales son las que están relacionadas con el bien y
el mal. Costumbre quiere decir algo de los sentidos, pensamientos y
sentimientos que ya no es puesto en discusión.

Ya hemos señalado que las costumbres pueden ser morales o no,
pero ellas han adquirido una significación destacada por las conse-
cuencias que se pueden derivar en las relaciones sociales de una co-
lectividad humana. Veamos. A pesar de las transformaciones que han
tenido lugar en el campo jurídico con respecto a la situación de la mujer
—pongamos este ejemplo a manera de demostración de lo que quere-
mos decir— en el espacio de casi dos siglos, es indudable que aquellas
han conllevado un mejoramiento paulatino de la posición de las muje-
res. No obstante estos avances, las costumbres han incidido negativa-
mente en el mantenimiento de la división sexista del trabajo. En mu-
chos casos, este problema ha permanecido prácticamente invariable;
ello afecta el ámbito de la moralidad. Sobre la mujer recaía en aquel
tiempo —y recae todavía— el trabajo doméstico agravado entonces
por el trabajo esclavo. La visión de mujer objeto en muchas ocasiones
se mantiene igual.

Estas costumbres, que desde tiempos pasados todos las aceptaban
como «normales» son desafíos todavía en algunas sociedades. La divi-
sión de las virtudes en femeninas y masculinas, correspondiendo a las
mujeres las de la ternura, abnegación, pasividad, modestia, responsabi-
lidad… y a los hombres la valentía, inteligencia, firmeza… fueron es-
quemas mentales que encontramos —entre otras cosas— por una
cuestión de costumbre, que reproducen todavía tanto los hombres como
las mismas mujeres.

Retomando de nuevo el hilo de la exposición acerca de la compa-
ración entre normas sociales y morales, las últimas, a diferencia de las
primeras, funcionan mediante imperativos categóricos para que el ser
humano no caiga en contradicción consigo mismo.

Es menester —por cuanto el capítulo III será destinado a mostrar
cómo la literatura reflejó la moral en las primeras décadas del siglo
XIX— observar la relación entre el arte y la moral. Ambas formas de la

52 Véase José Ferrater Mora, Ob. cit., p. 707.
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conciencia social elaboran un ideal específico desde cuyas posiciones
juzgan la realidad y al hombre. El criterio fundamental para la evalua-
ción de la realidad en el arte es el ideal estético y en la moral el ideal
ético. Aquello que la moral califica como bueno, el arte lo hace como
bello. Tanto el arte como la moral desempeñan un papel enorme en la
formación de los rasgos espirituales del individuo. Lo que nos interesa
en esta relación es subrayar cómo el arte constituye un vehículo de la
educación moral, la cual, si bien no puede realizarse solamente por
medio del arte, tiene en este un medio activo para la conformación del
aspecto moral del hombre. El arte no se concibe sin la expresión figu-
rativa de los valores morales. Por ende, la moral y el arte son autóno-
mos, pero también poseen una estrecha relación.

Observaremos cómo la literatura no fue en ese período únicamen-
te el espejo de la sociedad cubana en formación, sino que sirvió tam-
bién de instrumento para romper con un código moral dominante y
opresor al unísono. La síntesis sensitiva, la riqueza de imágenes en el
arte, permiten apreciar y enjuiciar los fenómenos de la vida, al elogiar
o reprobar unos y otros.

Cuando nos enfrentamos a un auténtico dilema moral no pode-
mos esperar solamente una respuesta; ello depende de la opción que
se haga. Dicho con otras palabras: ante cualquier elección pueden
surgir diversos modos de actuar por parte de otros. Las normas no
deciden automáticamente la elección. Esto es así porque desde el
punto de vista ético tomar una decisión ante cualquier conflicto moral
es una cuestión bien compleja. Es difícil, pero no queremos decir con
esto que sea imposible. Para eso precisamente existe el quehacer
ético: para argumentar la moralidad. Es decir, para dar razones que
justifiquen la existencia de diversas morales en los diversos grupos
humanos en períodos también específicos. Cada teoría ética, por tan-
to, investiga en qué medida es posible la fundamentación de lo mo-
ral.53  Sin conflictos, problemas y convicciones morales no tiene ra-
zón de ser la ética.

53 En el libro Ética, de Adela Cortina aparece un capítulo denominado «Las
clasificaciones éticas.» Allí se hace referencia a las diferentes divisiones dentro
de la ética, según los aspectos que cada teoría tiende a destacar. Señalan a las
éticas descriptivas y normativas; naturalistas y no naturalistas, cognotivistas
y no cognotivistas; éticas de móviles y de fines; de bienes y de fines; materiales
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Volvemos a reiterar, que si bien tener en cuenta una dimensión
moral, donde se argumenten los deberes y valores que sustenten una
determinada actitud o posición, no equivale a justificar una ética de
«situación,54  una ética circunstancial, porque inexorablemente caería-
mos en un relativismo moral absoluto.

Es indudable que ante cualquier contradicción o dilema, impuesta
por determinadas circunstancias, no puede ni debe haber leyes de or-
den moral rígidamente aplicables. Existen momentos en que las actitu-
des y decisiones morales son totalmente personales, donde dos res-
puestas diferentes pueden ser justificables éticamente. Mientras la ética
sea una tarea de seres humanos no tendrá nunca fin; los juicios éticos
no son, por tanto, inapelables aunque hay valores básicos que todo
hombre y mujer, en última instancia, deben respetar.

El paradigma de un principio válido absoluto, a nuestro modo de
ver, nos lo ofrece E. Kant, por lo que encierra su contenido. Me refiero
al tratamiento de la humanidad no como un medio sino como un fin.
Aunque reconozcamos este criterio de moralidad como absoluto, la
ética está llena de matizaciones, de colores. Por suerte o por desgracia
las soluciones no son nunca en blanco y negro. En la realidad dicho
principio absoluto no siempre se ha manifestado así. Ahí están como
testigos el hecho de la esclavitud, la discriminación de la mujer, las
clases desposeídas. Como bien dice la doctora Camps, también hay
dificultades de índole tanto teórica como práctica para entender con
nitidez lo que debemos hacer. El cómo resolver esos problemas
complejiza la solución moral.55

Algunos conceptos, por lo visto, son inagotables en el campo de la
ética. Aunque reconozcamos personas buenas y sociedades justas, no
podemos definir en toda su magnitud qué debemos entender por buena
persona, porque cuando identificamos una persona como tal eso no
significa que en ella se resuma todo el concepto de bueno.

Debe tenerse presente que las formas de vida diferentes también
se deben, entre otras cosas, a factores tales como el clima, la situación

y formales; sustancialistas y procedimentales; teleológicas y deontológicas;
éticas de la intención y de la responsabilidad; de máximos y de mínimos.

54 Véase Adela Cortina y Emilio Martínez, Ob. cit., p. 148.
55 Véase Victoria Camps, Paradojas del individualismo. Crítica, Barcelona, 1993,

p. 39.
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geográfica y la cultura de los países. Estos factores presuponen otra
argumentación específica para la solución de un conflicto moral. Era
habitual entre los esquimales dar muerte a los ancianos. Aparente-
mente esta práctica entra en contradicción con categorías éticas como
la justicia y la dignidad. Para este grupo humano dicha praxis era nor-
mal, pues representaba una forma de sobrevivencia ante un medio
ambiente inhóspito y la escasez de alimentos. Criticar esta supuesta
violación de la norma moral de hacer el bien a los padres es ignorar los
presupuestos que hicieron posible tal práctica.

Hoy condenaríamos con la palabra macabra la costumbre de algu-
nas tribus de reconciliación con el enemigo. Después de cortar las
cabezas de sus contrarios las trataban con mucho cariño, le introdu-
cían en la boca comida, golosinas, cigarros y les pedían que olvidaran a
sus antiguos amigos y que los aceptaran como sus nuevos huéspedes.
Hubo comunidades salvajes en América del Norte que guardaban luto
a sus enemigos imponiéndose grandes restricciones.

Todo intento de concebir postulados a partir de un código moral
establecido ahistóricamente va en detrimento de un método que tenga
en cuenta el análisis cualitativo de las diversas culturas.

Una de las cuestiones indiscutibles de la vida moral radica en el
conflicto de los deberes y aspiraciones entre sí, precisamente por lo
compleja y contradictoria que es la conciencia moral. No existe una
unidad armónica en el conjunto de lo obligatorio y prohibido al hombre
perteneciente a una civilización dada. En la conciencia moral aparecen
normas de otras épocas, originadas por tradiciones. Por otra parte se
da un conflicto constante entre los deberes individuales y los sociales
(los deberes de la familia, la profesión, la nación y la humanidad en
general).

Annemarie Pieper nos brinda una clasificación de colisiones de
normas que conllevan a un conflicto de tipo moral:56

• Colisión de normas que pertenecen al mismo sistema moral.
Tal es el caso de la regla acerca de decir siempre la verdad, que
puede entrar en contradicción con la de no aumentar el dolor de las
personas.

56 Véase Annemarie Pieper, Ob. cit., pp. 34-35.



55

• Colisión de normas que pertenecen a sistemas morales diferentes.
La decisión de luchar por la independencia puede entrar en contra-
dicción con la exigencia de un Estado de mantener el orden esta-
blecido.

• Puede que una norma sea reconocida de forma general, pero que
entre en contradicción con la libre autorrealización de una persona.
Puede ser el caso, por ejemplo, una sociedad racista donde una
mujer blanca se enamore de un negro.

Las decisiones que se tomen ante tales conflictos chocan con una
u otra norma. Tal transgresión va acompañada de cierto grado de cul-
pa moral. La disposición a justificar las decisiones que se tomen ante
los demás, indica que no se ha actuado de forma inmoral, lo que indica
que ante situaciones extremas puede ser lícito no cumplir con alguna
norma moral.

El fanatismo en el mundo moral, destruye a este, pues arruina la
eficacia de cualquier argumento; el fanático no acepta el diálogo que
hace posible una auténtica posición moral.

En la esfera de los conflictos, es menester indicar la cuestionabilidad
moral de la política, es decir, los modos de relación entre la ética y la
política. Los partidarios del realismo político rechazan la moral como
elemento perturbador. Destinan el ámbito de lo moral a la esfera de lo
privado. De forma peyorativa sostienen la tesis de la incompatibilidad
de la relación entre moral y política.

Existe una vertiente trágica de esta relación referida a la imposibi-
lidad insuperable de llegar a un acuerdo entre ambas esferas. El hom-
bre tiene que ser moral y también es político, el hecho de estar en la
política es ya inmoral. No hay solución para este dilema, pues ambas
cosas no pueden ser conjuntamente.

Otra línea de pensamiento enmarca la relación ética-política en un
sentido dramático. La moralidad política es compleja, difícil, siempre
cuestionada y nunca lograda plenamente. Constituye una tensión per-
manente. A esta corriente nos adscribimos, pues representa una lucha
constante para la obtención de una auténtica moral, una búsqueda por
lo que en definitiva debe ser.57

57 Véase José Luis López Aranguren, Ética y política. Guadarrama, Madrid, 1963.
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Los cambios que han tenido lugar en el mundo han variado y
matizado el pensamiento ético de manera inevitable. La idea de
Heráclito acerca de la imposibilidad de bañarnos dos veces en el mis-
mo río —porque las aguas no son las mismas y nosotros tampoco—
está presente asimismo en la filosofía moral; su objeto no tiene la
inflexible rigidez de las esencias inmutables sino la fluidez que todas
las cosas revelan al existir.

El sentido histórico de la moral: de la moral feudal a la
burguesa

Anteriormente habíamos señalado el sentido sociohistórico de la
moral. Respondiendo a la etapa específica que estamos analizando, brin-
daremos las características generales de la moral feudal a la burguesa.

La moral aparece en el proceso de integración del hombre a la
comunidad. El trabajo adquiere por necesidad un carácter colectivo.
En este entorno se va destacando un conjunto de mandatos, prescrip-
ciones o normas. El objetivo de la moral es conciliar la conducta de
cada individuo con los intereses de la comunidad.

En la comunidad primitiva el hombre no poseía aún la posibilidad
de la elección individual, sus actos se subordinaban, por necesidad, a la
comunidad a la que pertenecía. Aquí nacen los fundamentos de la vida
moral, se va tomando conciencia paulatinamente de la necesidad de la
regulación de la conducta en forma concreta y sensorialmente y no
mediante argumentaciones. Las costumbres, tradiciones, tabúes, ritos,
forman parte de esa regulación que se va conformando en este tipo de
colectividad humana. Su moral la podemos enmarcar en unas relacio-
nes sociales no maduras, por lo que no pueden repetirse en otras cir-
cunstancias.

El paso a la esclavitud fue históricamente necesario, aunque hoy la
juzguemos como inmoral desde el punto de vista ético. Nacen dos mo-
rales en un mismo contexto: la del esclavista y la del esclavo. El esclavo
era considerado por su dueño como un objeto, una cosa y no un ser
humano. Educaban al esclavo de manera tal que fuera una persona
dócil, servil. Valores tales como la dignidad y la valentía no se concebían
en un esclavo y eran considerados como una falta de respeto al amo.
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No obstante estas circunstancias, sentimientos de abnegación y solida-
ridad se manifestaron en las sublevaciones de los esclavos.

Los pensadores antiguos reflejan su preocupación por estas con-
tradicciones clasistas y plantean el contraste entre el bien y el mal,
entre la justicia y la injusticia, la virtud y el vicio. Aparecen nociones
humanistas acerca del destino y el sentido de la vida del hombre.

La moral feudal fue expresión de los nexos estamentales jerárqui-
cos que se establecieron entre las clases de este sistema socioeco-
nómico y fue refrendada además en formas religiosas como manda-
miento divino. La vestimenta que usaban, las casas donde vivían, incluso
la comida que ingerían estaban predeterminadas por el peldaño que
estos ocupaban en la escala jerárquica. Los señores feudales se dedi-
caban a la caza, a realizar festines, se servían de numerosos criados.
La riqueza que poseían era signo del prestigio estamental jerárquico.
Dicha moral engendró un patrón singular de valoración: la moral de
«padres» e «hijos», la cual servía de molde a su vez para la construc-
ción de juicios morales.

Los campesinos son considerados hijos del señor feudal y este, por
tanto, era un padre para todos ellos. El rey era padre de todos sus
súbditos. El maestro era padre de los aprendices que laboraban con él.
La moral cristiana predicaba que todos los hombres eran hijos de Dios.58

El sistema feudal venera sobre todo el valor guerrero, la fuerza
física, la valentía, la temeridad, el desprecio a la muerte. La literatura
medieval exalta la imagen del súbdito fiel, leal, incondicional al señor.
Esta moral llegó incluso a regular este tipo de conducta. En la India y
Japón se dieron muchos casos de individuos que se suicidaban después
de la muerte de sus dueños. A tal grado llegó el asunto en Japón que
algunos gobernadores tuvieron que establecer decretos donde se tra-
taba de impedir el fanatismo de los samuráis.

La sustitución paulatina de la economía feudal por la burguesa y el
auge de las relaciones mercantiles condujo a la reestructuración del
sistema de valores dominantes de la sociedad. El aumento de la rique-
za y las exigencias de la cultura en desarrollo hacen posible el naci-
miento de las ciudades del siglo XII al XV, lo que coincide con la declina-
ción del espíritu caballeresco y monástico después de un período (desde

58 Véase A. Titarenko, Ob. cit., p. 80.
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el siglo VIII al XI) donde el arte y el comercio se estancaron de manera
generalizada. Este proceso largo y paulatino se engendra en las entra-
ñas de la sociedad feudal. Al principio esas ciudades eran pequeñas, lo
que permitía que todos sus habitantes se conocieran entre sí. Las ca-
sas se van convirtiendo en hogares. Tener una propiedad inmueble
empezó a significar una característica de poder y riqueza. Toman me-
didas de higiene y comodidad: el aire, la luz y el agua son importantes
para sentirse más cómodos. Las construcciones ya no eran castillos
destinados a la defensa, obedecen a un sentido económico.

La vida de los guerreros y campesinos, inherente a la sociedad
feudal, es diferente al quehacer de los burgueses. Los artesanos, sas-
tres y talladores de vidrio llevaban una vida más sedentaria. Estos hom-
bres alzan su voz para censurar los usos y normas de la erótica caba-
lleresca. La religión también entra en la vida cotidiana. Los mercaderes,
por su actividad, aprenden a conocer a otros hombres, a tratarlos, a
ejercer influencia sobre ellos.

Lo utilitario, lo práctico, es ahora todo aquello que puede pagarse.
Sobre esta norma construyen una nueva moral, egoísta y estrecha,
pero también prudente, meditada. Es diferente a la moral de renuncia-
miento del cristianismo monacal y la moral de lujo de la romántica
concepción caballeresca. El hombre ha de ser, primero que todo, dili-
gente y activo. Doña moneda comienza a regir el mundo. El burgués
tenía el signo de la vida industriosa, pero su rostro reflejaba cierta pe-
sadez, cierto desgarbo, cierta vulgaridad, por su pasado de plebeyo. El
proceso de refinamiento social se inicia atacándose mutuamente. Es
preciso poner atención en el vestir. En los banquetes gremiales, si al-
guien derramaba vino sobre la mesa, si la mancha excedía el ancho de
la mano, se hacía pagar una multa al comensal. Comenzaron de ese
modo a intentar copiar la cultura caballeresca. En Cuba con el desa-
rrollo de las relaciones capitalistas, la burguesía tuvo también su proce-
so de refinamiento, la compra de títulos de nobleza fue un ejemplo
palmario.

La industria impone una serie de virtudes: honradez, probidad, or-
den, cultura de trabajo. El derecho adquiere nuevas dimensiones, ha-
ciéndose sentir con intensidad. Ya no se apela sólo al juicio de Dios, no
se somete a los acusados a determinadas pruebas que demuestren su
inocencia, aparece la sociedad confesante.
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Con la aparición de dos nuevas clases, la burguesía y el proletariado,
se rompen los vínculos patriarcales y cobra auge el mercado mundial.
Tienen que cambiar forzosamente los modelos de conducta estableci-
dos. Aparece el individualismo como rasgo característico de esta forma-
ción económico-social engendrada en las entrañas del feudalismo.

La orientación de los capitalistas se dirige principalmente hacia la
obtención de riquezas, de dinero; actividad que se convierte en un va-
lor universal. Tener era y es signo de valer (capital, tierras, poder). El
poseedor de fortuna adquiere prestigio social y moral. Adquieren mu-
cha significación y solidez rasgos tales como el sentido del deber y la
honestidad. El valor del hombre está en correspondencia con su utili-
dad. Lo que pasa es que los que utilizan a los demás terminan utilizán-
dose ellos mismos. La enajenación moral conlleva a la soledad y al
aislamiento. Con el auge de este sistema de valores, que nace cho-
rreando sangre y lodo por todos sus poros se cultiva la violencia, el
egoísmo, el racismo, el consumismo. El brillo del dinero es en realidad
el de la ausencia, el del vacío de lo que con él no se consigue.

En su capítulo sobre «La llamada acumulación originaria», Marx
nos recuerda:

El capital… huye de los tumultos y las riñas y es tímido por naturale-
za. Esto es verdad, pero no toda la verdad. El capital tiene horror, a la
ausencia de ganancia demasiado pequeña, como la naturaleza al va-
cío. Cuando la ganancia es suficiente, el capital se envalentona.
Asegúresele un 10 por 100 y acudirá a donde sea; un 20 por 100, y se
sentirá ya animado, con un 50 por 100, positivamente temerario; al
100 por 100 es capaz de saltar por encima de todas las leyes huma-
nas; el 300 por 100, y no hay crimen a que no se arriesgue, aunque
arrostre el patíbulo. Si el tumulto y las riñas suponen ganancia, allí
estará el capital encizañándolas. Prueba: el contrabando y la trata de
esclavos.59

En las páginas siguientes encontraremos muestras de las conse-
cuencias que para la esfera moral trajo la introducción de las relacio-
nes capitalistas sui generis en la Cuba colonial.

59 Carlos Marx, El capital, t. 1, capítulo XXIV, «La llamada acumulación originaria.»
En: C. Marx y F. Engels, Acerca del colonialismo. Progreso, Moscú, s/f, p. 269.





Capítulo II
Contexto histórico

y conformación de la moral emancipadora

Les escribo para que juntos recordemos que
tenemos memoria, para recordar que debemos
recordar.

SUBCOMANDANTE MARCOS

Cuentos para una soledad desvelada

Panorama económico, político y moral
en los albores del siglo XIX

Las páginas siguientes tienen como objetivo puntualizar los con-
flictos morales que se dieron a través del período señalado. En ellas
encontraremos, en múltiples conductas, las maneras en que se pro-
yectaron los hombres y mujeres que vivieron esta etapa. Hallaremos,
por tanto, diversas manifestaciones contradictorias y complejas de la
moralidad, que evidencian en definitiva su existencia. Veremos como
aparecen rasgos de la moral emancipatoria entrelazada con la
colonizante.

En algunas ocasiones se ha dicho que el siglo XIX en Cuba no
comenzó exactamente en 1800, sino en 1790, aunque —según crite-
rios de Carmen Barcia— el desarrollo de la Isla, que se acelera a
partir de ese último año, ya había comenzado desde 1760. Ello es así
porque en la década final de la centuria dieciochesca el país comien-
za a despegar en el plano económico por el boom azucarero que
tiene lugar a partir de entonces.

Desde el siglo XVI esta rama económica empieza a desarrollarse,
pero era una producción destinada fundamentalmente al abasteci-
miento del mercado interno. Se cultivaba, además del azúcar, tabaco,
se contaba con una significativa cría ganadera, tanto bovina como
caballar, tenía una significativa reserva forestal, cuya explotación se
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destinaba a la construcción de embarcaciones y a la exportación de
maderas preciosas a Europa.

Manuel Moreno Fraginals, en esa excelente obra que es El inge-
nio, explica los factores que hicieron posible que la industria azucare-
ra comenzara a tener ese auge que alcanzó. Según Moreno, son los
siguientes:

1. Sus tierras fértiles.
2. Contar con bosques que proporcionaban madera para los trapi-

ches y demás complementos que requería tal actividad, además de
suministrar combustible.

3. Poseer ganado utilizado en la alimentación de los esclavos, en los
trapiches y carretas.

4. Instrumentos de trabajo requeridos para tal empresa.1

Para esta fecha, aunque existían disposiciones que prohibían la ex-
plotación forestal, ya era costumbre en Cuba no obedecer las leyes. El
monopolio comercial impuesto por el régimen colonial, iniciado a través
de la Casa de Contratación de Sevilla, constituía un freno de considera-
ble magnitud. Al no ser Cuba una región considerada de interés especial
para la metrópoli española, no recibían sus habitantes los productos ne-
cesarios para vivir adecuadamente, como resultado de un problema de
precios y de libre elección.

El poder ignoraba lo que prohibía, tenía que ser así, porque los
representantes de esa monarquía en la Isla tenían las mismas necesi-
dades que el resto de la población.2  A pesar de la vigilancia, el contra-
bando se extendió por largo tiempo. Ello fue el resultado de un sistema
irracional y restrictivo que no ofrecía posibilidades tanto al productor
como al consumidor. Esta actividad necesaria corrompió a militares,
eclesiásticos, funcionarios y al resto de la población. Burlar las leyes,
tanto las indispensables como las arbitrarias fue la respuesta inmediata
a tal imposición del poder; la mediata fue la conformación de una men-
talidad de violación de todo orden.

1 Véase Manuel Moreno Fraginals, El ingenio, t. 1. Editorial de Ciencias Sociales,
La Habana, 1978, pp. 15, 18.

2 Véase Oscar Loyola Vega, «La sociedad criolla.» En: Francisca López, Oscar
Loyola, Arnaldo Silva, Cuba y su historia. Gente Nueva, La Habana, 1998, p. 24.
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La sacarocracia criolla,3  principalmente la de la región habanera,
aumenta cada vez más su contradicción con los comerciantes peninsu-
lares. A la península española le era imposible asumir el incremento
sistemático de la producción azucarera. Otro factor viabilizador de este
desarrollo estuvo dado en que desde el siglo XVII subió el precio del
azúcar en el mercado mundial.

A estas condiciones favorables de expansión económica de la
colonia cubana, se unía la carencia de refinerías en España, por lo
que ella misma necesitaba recibir el producto terminado. Esta si-
tuación varió a mediados de dicho siglo con el desarrollo de la in-
dustria remolachera en Europa, que producía azúcar sobre la base
de una tecnología más avanzada y mano de obra asalariada. Por
otro lado, Norteamérica para esta fecha prefería comprar azúcar
crudo.

La Toma de la Habana por los ingleses en 1762 permitió una ma-
yor introducción de algo vital para el mencionado desarrollo azucare-
ro: la mano de obra esclava. Con la presencia de este ingrediente
humano, se establecieron las bases de la producción capitalista, de
entrada deformada por no tener fuerza de trabajo suficiente. Hay
algo digno de mencionar en este acontecimiento; aunque no es de la
etapa que estamos perfilando con un enfoque ético, sí nos parece
significativo en ese tiempo la conducta que mantuvieron los criollos en
defensa de un gobierno que aparentemente podía no representarlos.
Este hecho es de valor moral, el sentimiento de patria, aún en germen,
se dejó sentir, independiente de otros factores que influyeron en esta
actitud, como la diferencia de religión con los invasores. Ello fue un
precedente y por esta razón lo señalamos.

En los primeros días que siguieron a la ocupación inglesa, los ha-
bitantes habaneros les ofrecían a los soldados ingleses plátanos para
que los ingirieran junto con bebidas alcohólicas, pensando así causar-
3 A la sacarocracia también se le denomina burguesía esclavista. Hay textos

donde se les designa como hacendados esclavistas, plantocracia o
terratenientes esclavistas. Esta aclaración aparece en el trabajo citado de
Oscar Loyola (p. 44). El Conde de Pozos Dulces fue quien denominó
sacarocracia a la oligarquía azucarera cubana. Probablemente imitando a la
palabra inglesa planthocracy (plantocracia), que se usaba en Inglaterra para
designar a los grupos políticos representantes de los planters o productores
azucareros de las Antillas inglesas.
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les la muerte, reflejo del odio que hacia ellos sentían.4  Según el profe-
sor Oscar Loyola, a partir de este hecho se incrementaron las alusio-
nes a «mi tierra».5

Una característica del poder colonial es la multiplicidad de manifes-
taciones densas, conflictivas, contradictorias. En el caso cubano esa
complejidad se reflejaba en que mientras el discurso oficial era autorita-
rio, la función táctica no era uniforme ni estable. Ahí están los ejemplos
fehacientes que demuestran la existencia de cosas dichas y cosas ocul-
tas, de enunciaciones requeridas y prohibidas. Me explico. El soborno
adquirió dimensiones elevadas. Luis de las Casas, gobernador de la Isla
a fines del XVIII y José Pablo Valiente, intendente de Hacienda en ese
período, recibieron prebendas. Al primero la oligarquía de La Habana le
obsequió un ingenio al que le dio el nombre —bastante irónico por cier-
to— de La Amistad. Además, se agenció otros utilizando intermedia-
rios. José Pablo Valiente fue condueño, con Arango y Parreño, del más
grande ingenio del mundo en esta época: La Ninfa.6

El término criollo tiene su origen en los negros que lo utilizaban
para diferenciar a los que nacían en tierra americana de los llegados de
África. Más tarde, los españoles lo utilizaron por extensión para desig-
nar a los nacidos en el Nuevo Mundo, sin importar el color de la piel, el
estado político o la condición social.7  En el ámbito de la literatura apa-
rece por primera vez en el poema épico Espejo de paciencia (1608).
En este caso, se refiere a hijos de españoles nacidos en América.
También su autor, cuando menciona a Salvador, el negro esclavo que
mata al pirata Gilberto Girón lo denomina «criollo». La palabra viene
siendo un anuncio de diferencia, de lo autóctono que ya no es español.

El crecimiento azucarero que tuvo lugar a fines del siglo XVIII y
principios del XIX produjo el abandono de otras actividades. Los

4 Véase Emilio Roig de Leuchsenring (ed.), La dominación inglesa en La Habana,
Libro de cabildos 1762-1763. Oficina del Historiador de la Ciudad de La Habana,
1962, p. 34.

5 Véase Oscar Loyola Vega, Ob. cit., p. 34.
6 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., p. 58.
7 El historiador Eduardo Torres Cuevas aclara que en realidad este término

proviene de los portugueses, que definían así al «pollo criado en casa».
Puede ampliarse la información sobre el proceso de acriollamiento en: «En
busca de la cubanidad.» (I), Debates Americanos [La Habana], no. 1, enero-
junio, 1995, pp. 7-9.
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vegueros, dedicados al cultivo del tabaco, fueron paulatinamente des-
alojados de aquellas tierras apropiadas para el cultivo de la caña. Es
tal la disminución de la producción de esta actividad, que fue necesa-
rio importar tabaco de Virginia para satisfacer las necesidades de la
región habanera.

Las dotaciones de esclavos se convirtieron en grandes consumido-
ras de tasajo y bacalao, productos importados, pues los conucos de
autoconsumo disminuyeron al construirse los barracones, que constitu-
yeron una forma de control de la fuerza de trabajo esclava. Los gastos
destinados a la esfera militar se desviaron para el fomento de ingenios.
La utilización de fondos oficiales para negocios particulares ya era
tradición en Cuba. Indica Moreno Fraginals que un ejemplo de estos
desvíos fue la construcción de La Cabaña que por esta causa se con-
virtió en la fortaleza más cara del mundo.8

Como factores externos que contribuyeron en gran parte a este
aumento productivo están la Revolución de Haití, la Guerra de los Sie-
te Años, la Guerra de Independencia de las Trece Colonias, la Revolu-
ción industrial inglesa y la Revolución francesa.

La avalancha de la producción de azúcar no sólo implicó la trans-
formación de la esfera económica, pues también revolucionó la con-
ducta y la mentalidad de los hombres, sobre todo a partir de la segunda
década del siglo XIX, cuando se producen innovaciones técnicas sus-
tanciales.

Datos estadísticos de este aumento constatan lo dicho anterior-
mente:

1761 Existían 98 ingenios en La Habana (64 pequeños,30 medianos y
4 grandes. En estos últimos trabajaban 100 esclavos y produ-
cían, aproximadamente, 115 toneladas. La producción total era
de 4 265 toneladas).

1764 Existían 106 ingenios.
1792 Existían 227 ingenios, con una producción total de 13 800 tone-

ladas.9

8 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., p. 65.
9 Los datos estadísticos son tomados del libro de Eduardo Torres Cuevas Félix

Varela, los orígenes de la ciencia y con-ciencia cubanas. Editorial de Ciencias
Sociales, La Habana, 1997, p. 8.
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El medio en el que tiene lugar este proceso productivo es en el de
la plantación esclavista. Explica el historiador Torres Cuevas que este
sistema se genera en la fase mercantil-manufacturera del capitalismo,
sistema que a pesar de ser engendrado por las relaciones capitalistas
está condenado a desaparecer con el advenimiento de la fase indus-
trial. Este subsistema aparece con determinadas peculiaridades en los
diferentes países.

En Cuba, hasta la década del 30 del siglo XIX, el café también des-
empeñó un papel de importancia económica. Se expandió principal-
mente en la región occidental y de forma dispersa en otras zonas de la
isla, formando enclaves secundarios.

La mencionada plantación tiene como objetivo satisfacer las necesi-
dades de materia prima y productos alimentarios requeridos por la na-
ciente industria capitalista. Esta tiene como características principales:

• No responde a la concepción feudal del latifundio improductivo.
• Explotación intensiva de la tierra hasta su agotamiento.
• Su producción está al servicio de la exportación, por lo que se

vincula al mercado mundial.
• La fuerza de trabajo es esclava.10

La presencia de la última característica le dejó huellas indelebles a
la sociedad cubana en formación, desde el lenguaje hasta las formas
de conducta de este colectivo humano que tienen que ver directamen-
te con la esfera moral, por cuanto el tiempo en que el negro no era
considerado un ser humano, sino un objeto al que había que extraer el
máximo de ganancia transformó, o digamos mejor, condicionó la men-
talidad de la gente. Tanto es así que el racismo perduró mucho después
de terminada la esclavitud. Hasta nuestros días, quedan aún en el pla-
no subjetivo reminiscencias de ese período. Baste mencionar algunos
términos como «pelo bueno» y «pelo malo», «atrasar la raza» cuando
se producen uniones interraciales entre blancos y negros.

Una peculiaridad del caso cubano es el desarrollo de esa planta-
ción esclavista con capital interno y no con el de la metrópoli. Los
hacendados criollos llegaron a ser prestamistas de la corona. Claudio

10 Véase Eduardo Torres Cuevas, Ob. cit., p. 10.
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Martínez de Pinillos, el conde de Villanueva, era una especie de mago
de las finanzas cubanas. Tal fue su poder, que la casa de banca
Rothschild inglesa hacía negocios con España estableciendo como condi-
ción la garantía del acaudalado conde.

Ejemplos del poder económico de algunos representantes de la
oligarquía criolla son las siguientes cifras:11

Marqués de Almendares 89 millones de reales
Conde de Santa María de Loreto 46 millones
Conde de Lagunillas 40 millones
Marqués de Arcos más de 30 millones
Conde de Zaldívar 26 millones
Conde de Buena Vista 20 millones
Marqués de Peñalver 20 millones

Es menester mencionar a Puerto Príncipe por la trascendencia
que tuvo desde el punto de vista económico y su vinculación con una
moralidad diferente, digamos en ciernes. Entre los siglos XVII y XVIII en
esta ciudad se edificó toda una serie de instituciones que sólo pueden
haber sido construidas como resultado de una acumulación respetable
de capital. El convento de la Merced, la Parroquial Mayor, las parro-
quias de la Soledad, Santa Ana y Santo Cristo, el asilo de San Juan de
Dios, el hospital de San Lázaro y el colegio de los Jesuitas. Para 1774
era catalogada como la segunda ciudad de Cuba. En 1775 cuenta ya
con 55 ingenios. La peculiaridad fundamental de este emporio criollo
es que no estuvo atada a la plantación esclavista, pues la economía
ganadera que en él tuvo lugar hizo nacer una mentalidad diferente a la
del hacendado esclavista. Ello explica por qué ya en la década de 1820
El Lugareño pensaba en separatismo; por qué un Joaquín de Agüero y
Agüero, en 1843, le concedió la libertad a sus esclavos.12  Estos hom-
bres veían en los Estados Unidos un modelo democrático de sociedad
mucho más desarrollado que el español.

La oligarquía cubana llegó, por tanto, a convertirse en un sector
moderno. Esta clase, ya considerada rica, necesitaba también ser no-

11 Véase Rolando Rodríguez, Cuba, la forja de una nación, t. 1. Editorial de Ciencias
Sociales, La Habana, 1998.

12 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., pp. 145-147.
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ble. No serlo era en la mentalidad de muchos algo indecente, por lo
tanto inmoral. A fines del XVIII los nuevos ricos se convierten en con-
des y marqueses. Para 1795 la Corona aprueba el Arancel de Gracias
al Sacar que establece un método expedito para acceder a la nobleza o
transformarse en blanco.

En la medida que esta clase burguesa se fortalece, va tomando
conciencia de sí; resulta ridículo para ella este refinamiento feudal.
Francisco de Arango y Parreño, ideólogo genial de la sacarocracia,
Marqués de la Gratitud, quien no compró su título, critica este proceder
y señala que los honores sólo deben otorgarse en mérito al talento y las
virtudes y no por razón de cuna. También José Agustín Caballero pu-
blica un artículo en el Papel Periódico de La Habana, el 17 de marzo
de 1791, titulado «Nobleza mal entendida» en contra de esta práctica.

Durante todo el siglo XIX dicha compra se mantuvo de manera
sistemática, al igual que las opiniones opuestas a la nobleza compra-
da.13  Sin embargo, el hecho no se debió a un simple alarde de grande-
za. Con esos títulos se abrían puertas para negocios, relaciones y privi-
legios. Ser noble era también algo útil y ello estaba en correspondencia
con la mentalidad burguesa. Ostentar la riqueza que se poseía también
significaba, al decir marxista, parte de los gastos de representación del
capital, amén de las razones de tipo psicológico y familiares presentes
en esta actitud de la naciente burguesía criolla. Como contrapartida de
esta característica de refinamiento y ostentación, a la clase dominada
son otros rasgos los que se le imponen: el espíritu de trabajo y el aho-
rro. Ellas son las virtudes que deben poseer los que no tienen poder
económico.

La compra de títulos se expandió a otros centros productivos im-
portantes. Trinidad tuvo apellidos de renombre decorados con títulos
nobiliarios como los Cintra, Iznaga, Borrell y otros. En La Habana y el
centro de la Isla se elabora más del 90% del azúcar cubana a lo largo
de todo el siglo XIX. Cuba llegó a ser el país con mayor número de
millonarios en relación con su población.

Junto con el crecimiento azucarero y el nacimiento de la burguesía,
surgen algunas ciudades y otras se transforman: La Habana, Matan-
zas, Cienfuegos, Sagua, Cárdenas, adquieren una significación espe-

13 Ibídem, p. 128.
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cial. Comerciantes, dependientes españoles, intermediarios refaccio-
nistas, especuladores, propietarios de ingenios, soldados y marineros
que formaban parte de la población flotante, artesanos, marginales,
reflejan una visión del mundo donde toda valoración ética estaba su-
bordinada a la producción azucarera. En este caso la economía impo-
nía su código moral, pero ello fue en última instancia.

El dinero se emparentaba con el dinero. Alrededor de 1820 los que
se dedicaban al lucrativo negocio del comercio negrero formaron un
clan familiar que dio lugar al grupo Alfonso-Aldama-Madan.14

Por su vinculación con el tema es válido abordar las implicaciones
sociales y morales que trajo la irrupción azucarera en el período estu-
diado. El desalojo de los vegueros de sus tierras para dedicarlas a la
producción de azúcar transformó de alguna manera el ámbito moral.
Muchos miembros de esta clase trabajaron en función de la manufac-
tura. Otros se convirtieron en bandoleros o se refugiaron en las ciuda-
des, negándose a trabajar dieciocho horas diarias en los ingenios. Op-
taron por el juego, la prostitución, la mendicidad, la vagancia. El delito,
por las dimensiones que alcanzó, tuvo una honda connotación social.
La criminalidad, en tanto transgresión de las normas legales de con-
ducta, constituyó un conjunto de respuestas alternativas a un medio
social hostil. La conducta desviada era una manifestación de inconfor-
midad con el orden de cosas existente. En muchas ocasiones no hacía
más que expresar el sufrimiento que atravesaba la mayor parte de la
población. Se dio una especie de crisis de reajuste a la nueva forma de
existencia, que pudiéramos calificar como romántica.

Entendido el romanticismo en un sentido laxo —en el capítulo si-
guiente lo veremos en su relación específica con la literatura—, surge
este fenómeno ligado de manera inseparable a la naciente sociedad
capitalista. En el caso cubano adquiere tonalidades específicas, por lo

14 Este clan familiar estaba constituido por Gonzalo Luis Alfonso González,
Domingo Aldama Arechaga, Joaquín Madan González y Martín Madan
Braow. Miguel Luis (uno de los hijos de Gonzalo Luis) se casó con María del
Carmen Bonilla, sobrina de Miguel Bonilla, el noveno negrero de la Isla en
1820. Julián Luis(otro hijo) lo hizo con Antonia María Madan Madan, hija y
prima segunda de los dos negreros principales de Matanzas: Joaquín y
Martín Madan. Estos dos emparentaron a su vez con una familia de negreros
londinenses. María Rosa Alfonso Soler se casó con Domingo Aldama, que
era el sexto negrero y poseía una gran fortuna.
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anómalo de este desarrollo, en tanto esta sociedad en transición lleva
el sello del colonialismo y la existencia de la esclavitud.

Utilitarismo y romanticismo se entrelazan. El primero concibe al
mundo desde su propia realidad, el segundo choca contra esa realidad;
es la crisis de adaptación de la gente a ese mundo moderno que apare-
ce; es la lucha contra el orden establecido.

En España la vida romántica se da a través del bandido, provisto
de un código de honor (como fue el caso de Luis Candelas), del gitano,
del mendigo que encarna la libertad del trabajo y de todos los prejuicios
sociales, del torero y del guerrero.15  Lejos de rechazar los desafueros
de los bandidos, la literatura de la época los enaltecía vinculándolos
con móviles morales. Muchos de ellos fueron elevados a categoría de
héroes nacionales. Este sentimiento de alguna forma fue transmitido a
la colonia cubana.

En Cuba el romanticismo adquiere también dimensión social y
moral. Bienestar para una clase mediante conciliación y contradiccio-
nes con el poder, componendas y negocios; degradación y miseria para
la clase oprimida. A ello se une la contradicción colonia-metrópoli
agudizada por la torpe política española hacia su «siempre fiel» isla de
Cuba. En los primeros siglos después de la colonización se observaban
manifestaciones de bandidismo como casos aislados. De América lle-
gaban refugiados con hábitos diferentes, resultado de las guerras civi-
les. El comprendido ente 1819 a 1834 fue un período de proliferación
de este fenómeno. Casos destacados fueron los de Caniquí, Juan
Fernández (el Rubio) y Juan Ribero, el Asturiano.

Algunos de estos bandidos sirvieron de fuente de inspiración a la
literatura. Tal es el caso de José Ramón Betancourt, que, basándose
en la vida de Juan Fernández (el Rubio),16  escribió su novela Una
feria de la Caridad en 183… Bajo el nombre de César Morgan, nos
relata la presencia de este bandido en Puerto Príncipe. Hombre de
elegantes maneras, logra atraer al juego a Carlos Alvear, joven perte-
neciente a una de las familias distinguidas de aquella ciudad. Casado
con Luisa este último, el bandido se propone seducirla. Es descubierto,

15 Véase José Luis López Aranguren, Moral y sociedad. Cuadernos para el
Diálogo, Madrid, 1967, p. 87.

16 Este bandido se nombraba también Francisco Pérez, Antonio Rodríguez y
Pedro Ravelo.
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apresado, conducido a La Habana y ejecutado como salteador de ca-
minos, en el período en que gobernaba la Isla Miguel Tacón. Su cabeza
fue expuesta en una jaula. Se distinguió por su valor y se dice que se
convirtió en malhechor por necesidad y debido a una injusticia, aunque
el autor de la novela lo caracteriza como un individuo cruel.

Caniquí fue un negro de Trinidad convertido en el terror de Villaclara
entre 1834 y 1838. Se convirtió en una especie de leyenda, pues la
ignorancia, el miedo y la superstición hicieron que la gente del lugar
creyera que Caniquí podía estar en dos lugares a la vez; le otorgaron la
virtud de volar y de atravesar paredes. Actuó en estas condiciones por
varios años hasta que fue capturado por los hombres de Armona, que
lo mataron cerca del río Ay, en Trinidad.17

Domingo Armona y Lisundia, habanero que obtuvo el grado de
coronel, se hizo famoso por perseguir bandidos y reprimió igualmente
a los conspiradores. Él resume todo lo represivo y tiránico de la poli-
cía de su tiempo. El general Mahy lo destituyó en un momento deter-
minado por haberse presentado en la imprenta El Esquife Rancheador,
donde personalmente apaleó e hirió a los redactores por haber criti-
cado sus excesos. Con autoridades de esta calaña no había fuerza
moral suficiente para imponer respeto en la sociedad. Campesinos
expulsados de sus tierras se convirtieron en rancheadores. Muchas
veces robaban esclavos en un sitio para venderlos en otro como si
fueran cimarrones.

Sobre el clero citamos las palabras de José Antonio Saco: «Nues-
tros sacerdotes son, por lo regular, hombres ignorantes, inmorales, sin
entusiasmo por su santa misión; indignos de entrar en el templo, de
donde debieron de ser arrojados, porque no van a él más que a profa-
narlo. Hay algunas excepciones.»18

Una de esas excepciones fue el Obispo de San Cristóbal de la
Habana Juan José Díaz de Espada y Fernández de Landa, designado
en 1800. Al arribar en 1802 al puerto habanero, sus ideas civilizatorias
le hicieron concebir un proyecto de transformación cultural y social de
toda la población. Empezó por el propio clero. Sacerdotes y frailes
vivían en licencia, entregados a la bebida, al juego, amancebados, en

17 Véase Fernando Ortiz, Los negros curros. Editorial de Ciencias Sociales, La
Habana, 1986, p. 188.

18 La cita puede encontrarse en Fernando Ortiz, Ob. cit., p. 27.
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abierta contradicción con el dogma cristiano. De manera coherente
con su concepción iluminista, inicia la tarea de adecentamiento de la
Iglesia habanera. Se opuso de manera tajante a las procesiones con
imágenes impropias del sentimiento religioso. Rechazó la costumbre
de que los ricos se fueran para el otro mundo con un ritual escanda-
loso. Hasta en la muerte los ricos tenían derecho a un repique de
campanas que variaba de acuerdo al dinero aportado por los familia-
res. En ello se comprueba su intento de igualar a los hombres ante la
Iglesia. En 1803 emite el Edicto de Campanas, para eliminar la humi-
llación de los pobres y la ostentación de la gente de dinero en este
sentido.

El obispo Espada eliminó la costumbre de enterramiento en las
iglesias, donde también, gracias al oro y la plata suministrados, los
ricos tenían derecho a los mejores lugares. Los más pobres eran ente-
rrados en lugares abiertos. Para eliminar esta situación fue inaugura-
do en 1806 el nuevo cementerio de la ciudad con su nombre. La lucha
contra la inmoralidad del clero lo llevó a depurar mediante exámenes
a los individuos no capacitados para la función de sacerdote. De esta
forma intentó que la moral del sacerdote influyera positivamente en la
sociedad.

De todo había en la viña del Señor. Alrededor de este español
ilustre se agrupó una serie de colaboradores que coincidentemente eran
nacidos en Cuba. ¿Pura casualidad?

Nicolás Manuel de Escobedo, uno de los que actuó dentro y fuera
de las logias masónicas por la independencia de Cuba, en carta a Do-
mingo del Monte el 9 de enero de 1829 retrata el problema del juego
que atravesaba todas las clases sociales:

Este año además de las costumbres de emigrar a San Antonio, Alquízar,
San Marcos, Güines, Matanzas, etcétera, hubo embullamiento extraor-
dinario en la villa bañada por el Mayabeque, para donde desde sep-
tiembre y octubre empezaron a dirigirse escuadrones de galleros que
siguieron viaje a Trinidad, para un desafío en que el insigne Pedro
Calvo mandaba una de las partidas. El negocio dio que hablar mucho
desde que se anunció, y ahora dará también por mucho tiempo mate-
ria a las lamentaciones de los que han comprometido sus fortunas a
los gallos, y al monte y a los regocijos y despilfarros de otros que no
saben qué hacer con lo que han ganado. Gracias a lo bien criados que
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estamos, un desafío de estos es más interesante entre nosotros que
entre esos yankees la elección de un presidente.
[Y]o entristezco y enfermo cada vez que pienso en nosotros.19

Una peculiaridad de la marginalidad habanera fueron los negros
curros del Manglar.20  Se distinguieron estos personajes por el lengua-
je, los vestidos y adornos utilizados, por su mala vida y la guapería. Con
el tiempo pasaron a ser bribones disimuladores y figuras populares.
Todo en ellos era ostensible. No hubo curros esclavos; la psicología y
las costumbres de la vida curra eran incompatibles con la esclavitud.
Se establecieron en las zonas de La Habana, Matanzas y Cárdenas.
No tenían oficio específico, excepto algún trabajo vil en corresponden-
cia con su parasitismo social, como en los mataderos. Otra actividad a
la que se dedicaron era la de explotar a las mujeres, es decir, también
fueron proxenetas.

Fernando Ortíz define a los curros como individuos que hubieran
sido unos petrimetes más, si no se hubieran mezclado con la delincuen-
cia. Estos delincuentes se diferenciaban de los demás por su lenguaje,
su psicología e indumentaria exhibicionista que les dieron una nota pe-
culiar. Fueron asesinos, ladrones, estafadores y en muchos casos no
llegaron a ser nada de eso. Llevaban siempre un puñal oculto en la
manga de la camisa. No existió relación directa entre estos personajes
y otro tipo de criminales, especialmente los bandoleros, que operaban
más bien en las zonas rurales.

Con el decursar del tiempo San Cristóbal de La Habana, capital de
la colonia, se fue transformando en una ciudad importante y en un
19 Carta de Nicolás Manuel de Escobedo a Domingo del Monte, 9 de enero de

1829. En: Vidal Morales y Morales, Iniciadores y primeros mártires de la revolución
cubana. Consejo Nacional de Cultura, La Habana, 1963, p. 42. Escobedo fue
profesor, abogado, escritor, político y científico. Al morir «el ciego que vio
claro», José de la Luz y Caballero despidió el duelo. El elogio fúnebre fue
censurado al calificar Luz a Escobedo como «el único árbol en pie en medio
de este yermo de virtudes», crítica que apelaba a la necesidad de normas de
civismo y respeto.

20 Se les llamó del Manglar porque los más famosos radicaban en un barrio
extramuros de La Habana donde abundaban los mangles. Los suburbios
del Horcón y de Jesús María también contaron con la presencia de los curros.
Una amplia descripción del negro curro la ofrece el sabio Fernando Ortiz en
la obra anteriormente citada.
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lugar de confluencia de todo tipo de personas. Soñadores, hombres y
mujeres de bien, fracasados, miembros de un clero corrompido, gentes
del viejo y del nuevo mundo que huían trayendo sus costumbres, sus
maneras específicas de vivir.

La geografía cubana también influyó en su moral. La ubicación
de Cuba entre el continente europeo y el americano y la existencia
del puerto, condicionó a La Habana para ser puerto de obligada con-
currencia y permanencia de las flotas. Las casas de sus moradores
durante la estancia de los marineros se convirtieron en posadas. El
juego, la prostitución, las riñas, fueron diseñando el ambiente de la
ciudad.

Desde 1746 se concibe, por el entonces capitán general de Cuba
—Juan Antonio Tineo—, la construcción de una casa-cárcel con el
objetivo de recoger a mujeres «incorregibles». En un inicio se expuso
el propósito de ocuparlas en alguna actividad laboral que las distancia-
ra de la vida licenciosa. Esta Casa de Recogidas (como se le denominó
posteriormente) también incluía como destino ofrecer albergue a las
enfermas mentales. Su construcción la culminó el obispo de La Haba-
na Santiago José de Hechevarría.

Lo que hubiera sido un proyecto de ayuda y protección a la mujer
resultó ser una institución represiva. En 1811 el gobierno español sus-
pendió la asignación de 1 500 pesos mensuales para sostener tal em-
presa.21  El Estado produjo su discurso de poder sobre el sexo, corrían
ya en los intersticios de la sociedad las víctimas de un mal denominado
a veces vicio y otras delito. Las moradoras de la Casa San Juan
Nepomuceno de Recogidas eran presas que no contaban con una edu-
cación que reconvirtiera sus conductas. Tal institución reafirmaba las
peores costumbres.

La prostitución incluía a blancas, negras y mestizas libres, así como
a esclavas designadas por sus amos para esta actividad de venta del
cuerpo. En la conducta prostituída resultaba castigada una parte de los
participantes, la femenina. No se tenía en cuenta, lógico en aquella
época, que en la relación prostituída intervienen dos: el hombre que
paga y la mujer que vende. Por tanto, se prostituye no sólo la mujer,
sino también el hombre. En toda relación mercantil intervienen por
21 Véase Osmany Horta Mesa, Recodo sentencioso de la prostitución en la colonia

cubana. Tesis de Maestría. Universidad de La Habana, La Habana, 1999, p. 46.
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igual el que vende y el que compra.22  Evidencias de una sociedad
patriarcal que estableció —o pretendió hacerlo— un orden mediante
la represión de la mujer, recogiéndolas en una prisión mientras al hom-
bre lo enviaba a su casa.

La Casa de Recogidas resultó en definitiva una instancia del orden
monárquico y burgués. Un afán de poner disciplina en el mundo de la
miseria. Utilización de la moral para castigar la pobreza, administrada
la primera como el comercio o la economía. La falta moral en su as-
pecto privado atenta contra la ciudad. El desorden de los corazones
atentó contra el Estado; lástima que sólo se miró el desorden ocasiona-
do por las mujeres y no el de los hombres.

Hay una idea, digna de valorar, que recientemente expuso en su
defensa de maestría el historiador Osmany Horta: «[F]ormar la nación
implicó igualmente formar la moral, pero con ello un problema: la torci-
da moral venía formando la nación.»23  En esta excelente investiga-
ción, esta conclusión expresada de forma absoluta, desde mi punto de
vista, es fallida. Con ello no negamos totalmente su expresión y enten-
demos el sentido con que lo quiso formular el autor. Es verdad que la
formación de una nación implica la generación de sus postulados mo-
rales. En el caso cubano, no fue lineal, como creo que en ningún país lo
es. Estamos hablando de una nación mutilada y deformada por hechos,
que no vamos a repetir, y que conllevaron a esa moral torcida a la que
hace alusión Horta Mesa. En lo que no estamos de acuerdo es que esa
moral torcida fue toda la moral criolla. Esto lo iremos constatando a lo
largo del capítulo.

Un resumen del estado de corrupción de la sociedad cubana en la
primera mitad del siglo XIX nos lo ofrece Fredrika Bremer en 1851.
Escribe Bremer:

He oído muchas quejas sobre la administración de la isla, sobre los
monopolios, las injusticias, los robos cometidos en todas partes, tan-
to por funcionarios como por los jurisconsultos. Se dice expresamen-
te que devoran la parte de las viudas y los huérfanos. Sobre este

22 Véase Teresa Díaz Canals y Graciela González Olmedo, «Cultura y
prostitución: una solución posible.» Papers, Universidad Autónoma de
Barcelona, Barcelona,  no. 52, 1997, p. 170.

23 Osmany Horta Mesa, Ob. cit.
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punto he oído historias casi increíbles. Ahora se fijan muchas espe-
ranzas en el nuevo gobernador general Concha, que fue enviado por
España hace dos meses, y quien, según dicen, es un hombre bueno y
honrado.24  El gobernador recientemente depuesto se hizo famoso
por sus fraudes, que lo convirtieron en un hombre rico. Se cuenta que
el clero es bastante poco religioso, que la mayoría vive en opuesta
contradicción con sus votos, y se asegura que la religión […] ha
muerto. Sigue habiendo trata de esclavos, aunque ocultamente. La
administración lo sabe, pero recibe treinta o cincuenta pesos ante el
tráfico y hasta lo favorece, según se dice.
¡Ay, que este paraíso terrestre haya de estar siempre envenenado por
la serpiente!

Tuvo mucho que ver en la envergadura de esta corrupción política
y administrativa y, por lo tanto, en este estado inmoral, el tipo de gente
que venía a Cuba a cumplir determinadas funciones. Nobles arruina-
dos por el despilfarro, segundones que necesitaban fortuna, hijos de
políticos botarates y calaveras, cuyos padres, con tal de que no fueran
a una cárcel, los enviaban a la isla, y protegidos de caciques políticos.

De 1822 a 1832 el representante de la corona española en este
paraíso terrestre, Francisco Dionisio Vives (mitad militar y mitad ban-
dido), manejó los vicios de la sociedad criolla: juegos, bandolerismo,
apego a la disipación como un modo de desviarla de toda actividad
política. Partidario del gobierno de las tres bes: baile, baraja y botella,
mantuvo para su propio esparcimiento un garito y una valla de gallos
en el Castillo de la Fuerza. Fue tal la política de corrupción aplicada por
Vives que, terminado su mandato, apareció un pasquín para el sucesor
diciéndole: ¡Si vives como Vives, vivirás!.25

24 Efectivamente el general José Gutiérrez de la Concha gobernó en Cuba de
1850 a 1852. El objetivo aparente de su gobierno era «moralizar» la
administración. Nombró jefes militares con el fin de vigilar la conducta de
los empleados civiles. Creó un servicio de policía urbana a sueldo porque
antes estos agentes del orden se enriquecían con las multas y con la tolerancia
de los centros de corrupción. Comenzó un plan de obras públicas como el
adoquinado de calles y embellecimiento de paseos y edificios oficiales. Unido
a ello ejecutó, encarceló y desterró a muchos individuos amantes de la
libertad. (N. de la A.)

25 Véase Fernando Ortiz, Entre cubanos. Editorial de Ciencias Sociales, La
Habana, 1987, p. 95.
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En 1825 España invistió al Capitán General de facultades
omnímodas. Cuba se convirtió en una plaza sitiada, situación que se
deja sentir a partir del mando de Miguel Tacón. De 1834 a 1838 em-
prendió una labor para eliminar a viciosos y delincuentes. En un infor-
me presentado a su gobierno describió el propio Tacón el estado en
que encontró a la Isla:

Hace tiempo que es objeto de debate en los periódicos nacionales y
en los extranjeros el estado de desmoralización a que había llegado la
Isla de Cuba antes del primero de junio de 1834. Por ningún concepto
era exagerado el cuadro que nos presentaban: un número considera-
ble de asesinos, ladrones y rateros circulaban por las calles de la
capital, matando, hiriendo y robando no solamente de noche sino en
pleno día y en las calles más céntricas y frecuentadas… Existían tam-
bién criminales a quienes todo el mundo conocía, prontos siempre a
asesinar a precio convenido a quien quiera que se les designase…
Pasaban en La Habana de 12 000 los individuos que, sin bienes, ni
otro medio conocido de subsistencia, vivían en las casas de juego.
Los vagos eran innumerables…26

Tacón mejoró el alumbrado público, el ornato y aseo de La Haba-
na. Construyó el Paseo de Carlos III, exigió limpieza en los mataderos,
organizó el servicio de recogida de basura, introdujo la novedad de
hacer conducir la carne en carros cerrados, logró que los trabajadores
de los muelles no gritaran tanto. Sin embargo, su régimen autoritario y
despótico llenó las cárceles de supuestos conspiradores y eliminó de
raíz toda libertad política y civil. Con estos métodos toda obra cons-
tructiva se empequeñece. La libertad es la primera condición de la
vida moral de un pueblo. Este gobernador irónicamente poseía el título
de Duque de la Unión de Cuba, sin embargo, fue uno de los que más
contribuyó a la desunión entre peninsulares y criollos. A la Isla trajo
despotismo militar y disciplina de cuartel.

La esposa de O´Donnell —otro gobernador— a quien denomina-
ban «la tía María» participó en el negocio de la trata de esclavos. Reci-
bía una onza de oro por cada africano introducido en la Isla, por lo que
de esta manera violaba la prohibición dictada por el propio gobierno.
26 Véase Francisco Figueras, Cuba y su evolución colonial. Imprenta El Avisador

Comercial, La Habana, 1907, pp. 298-299.
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Algunos de los políticos que gobernaron a Cuba en el período ana-
lizado, integraban el bajo fondo del género humano. No hay oficio tan
vil como el gobierno en sus manos. No tenían por hábito la virtud. La
hipocresía y la barbarie inherentes de la sociedad burguesa se presen-
tan aquí en toda su desnudez. La civilización en su país natal tal vez
adoptó formas honorables, sin embargo, es en las colonias donde se
manifiestan sin ninguna envoltura. El capital, tal como había concluido
Carlos Marx, también entró en Cuba «chorreando sangre y lodo por
todos sus poros, desde los pies a la cabeza».27

Este estado de cosas se daba a su vez en medio de un proceso de
madurez paulatino, incipiente, en el que el congregado humano que
era Cuba para aquella etapa iba cobrando fisonomía propia. Los crio-
llos exponentes de esta toma de conciencia de su identidad comienzan
a manifestar la capacidad de regirse o, al menos, aspirar a tener par-
ticipación en el plano político. El padre José Agustín Caballero, en
1811, intentó presentar un proyecto a las Cortes españolas, en el que
consta la necesidad de que los criollos tuvieran peso en la dirección
política de esta isla. Más tarde, fue el padre Félix Varela quien, en la
cátedra de Constitución, entre enero y abril de 1821, y posteriormente
como diputado en 1823, plantea un proyecto autonómico para Cuba
que demuestra esta madurez política y moral. Pero lo que queremos
resaltar es algo esencial en este análisis, la primera clave para enten-
der la moralidad de este tiempo. Esa primera clave emerge precisa-
mente de Varela, de forma explícita. Nos referimos al surgimiento de
un pensamiento cívico que germina en estos años —tal vez como
respuesta al código moral impuesto por las relaciones de poder— y
que alcanza su máxima expresión en la segunda mitad del siglo
decimonónico con José Martí.

La semilla del civismo cubano se encuentra en la tarea que pide
Varela a los criollos de su época: la de primero pensar. Ello tiene una
enorme trascendencia para este país, precisamente por las caracterís-
ticas inherentes al ser social que se estaba configurando todavía en
ese tiempo.

Comprendió Félix Varela con nitidez cómo en Cuba un sector de la
población estaba interesado exclusivamente en las cajas de azúcar y
27 Carlos Marx, El capital, t. 1, Cap. XXIV, «La llamada acumulación originaria.»

En: C. Marx y F. Engels, Acerca del colonialismo. Progreso, Moscú, s/f, p. 274.
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los sacos de café. Atacó por tanto una visión mercantilista de la vida e
intentó corregir esa actitud, con lo que contribuyó a la formación de
determinados valores cívicos porque estaba convencido de que «no
hay patria sin virtud».

Impugna el presbítero Varela la rigidez en lo político y en lo moral.
Veía en el rigorismo, tanto en una como en otra esfera, una de las
causas de la relajación. En sus Cartas a Elpidio, testimonio de su
confianza y esperanza en la juventud, hay ideas que constituyen un
monumento al civismo. Dice Varela: «[…] ¿qué quiere decir obedien-
cia pasiva? ¿Obedecer sin pensar? ¿Y qué derecho tiene la política
para manejar los pensamientos?28

Con este rechazo radical a la obediencia pasiva, subordinación no
acompañada con el acto de pensar, aboga el insigne cubano por la
libertad y no por la manipulación del pensamiento. La domesticación
del pensamiento conlleva en definitiva a que cada cual piense lo que
mejor le parezca, y él sabía perfectamente que ello traía peligros cola-
terales. Pensar y actuar como nos venga en ganas también genera
otras consecuencias, entre ellas la violencia.

De 1824 a 1826 Varela publicó siete números de El Habanero. El
amor a su tierra está presente en todos los artículos que escribe en
este periódico. Alerta en «Máscaras políticas» contra los traficantes
de patriotismo:

Se observa un hombre que siempre habla de patriotismo, y para quien
nadie es patriota.
Si promete sin venir al caso derramar su sangre por la Patria… enmas-
carados tenemos.
Debe tenerse presente que los pícaros son los que más pretenden
pasar por patriotas…
[…] desgraciada toda sociedad, grande o pequeña, donde tienen in-
flujo y aprecio hombres inmorales.29

Las resistencias forman el otro término de las relaciones de poder.
¿Cómo explicar entonces, en medio de tanta inmoralidad, de tanta vio-

28 Félix Varela, «Cartas a Elpidio.» Lex, La Habana, 1960, p. 36.
29 Félix Varela, «Máscaras políticas.» El Habanero. En: Emilio Roig (ed.) Vida y

pensamiento de Félix Varela. Municipio de La Habana, 1944, pp. 67-68.
[Cuadernos de Historia Habanera, no 26.]
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lencia, vileza y degradación que Cuba también estuviera subrepticia-
mente conformando ya, desde esta primera mitad de su siglo XIX, las
bases de una futura nación? ¿Cómo explicar que en medio de una
colonia nacieran gentes preocupadas por los destinos de la tierra en la
que habían nacido?

Uno de los más destacados trabajos sociológicos escritos en el
período examinado fue el conocido Memoria sobre la vagancia en la
Isla de Cuba,30  del bayamés José Antonio Saco. En él expone las
causas de los vicios que corroen el alma de la colonia cubana. Expresa
preocupación por la existencia de casas de juego, la lotería, los billares,
por la falta de caminos, de casas para pobres, de asilos para niños
desvalidos.

Saco muestra la necesidad de lograr una correspondencia entre
virtudes y riquezas. Sin las primeras no hay constancia en el trabajo, y
sin este no hay riquezas verdaderas. Su obra denuncia la situación y
propone medidas mediante una revolución de las costumbres. Indica
las consecuencias de la lotería para las masas laboriosas, que aventu-
ran el fruto de su trabajo en este juego. Clama por edificar ateneos y
gabinetes de lectura como una vía eficaz de pasar del ocio y la igno-
rancia al trabajo y la virtud.

No está dentro de los marcos de esta investigación abordar el pen-
samiento político del período. Es bien conocida la posición reformista
que adoptó este criollo de pura cepa. Con una actitud realista estudió la
estructura colonial y se espantó ante los abismos abiertos por la exis-
tencia de la esclavitud. La sustancia ética de su vida y su obra es, sin
duda, su fervor patriótico. Ese amor a la patria lo combinó con cifras,
datos, pruebas acerca de la necesidad de transformar la sociedad. No
aceptó el status quo establecido, sin llegar a un camino radical. Por la
vía de la razón, se convirtió en un antianexionista. Su principal valor es
el sostenimiento de ver en la anexión la pérdida de la nacionalidad.

Saco planteó que la educación es algo vital, y por ello favorece el
fomento de escuelas primarias mediante la contribución directa a las
mismas. Por la importancia que tiene la pedagogía para la transmisión
de valores morales, vamos a exponer la situación de la enseñanza en
esta etapa.
30 Véase José Antonio Saco López, Memoria sobre la vagancia en la Isla de Cuba.

Instituto Cubano del Libro, Santiago de Cuba, 1974.
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Pedagogía y moral:
«Tengamos el magisterio y Cuba será nuestra»

La denuncia de José Antonio Saco expresa la preocupación de
muchos cubanos por el estado en que se encontraba la Isla en las
primeras décadas del siglo XIX en cuanto a instrucción pública se refie-
re. Brinda un conjunto de medidas con el objetivo de atenuar la igno-
rancia y la incultura. Hace un llamamiento a favor, sobre todo, de la
educación primaria. Pide a la Sociedad Económica de Amigos del País
que priorice el primer nivel de enseñanza. Propone la realización de
conciertos y funciones teatrales para recaudar fondos que fueran des-
tinados a la educación.

Francisco Figueras expone en Cuba y su evolución colonial que
en 1793 existían solamente dos escuelas: la de Belén y la del presbítero
habanero Joaquín Zenón. Este dato no se corresponde con el brindado
por Eduardo Torres Cuevas, que señala para esta misma fecha la can-
tidad de 39 locales adaptados para escuelas (7 para niños y 32 para
niñas). El primer autor indica, además, que en 1836 aumentaron estas
a 222 en toda la isla. Sin embargo, de 190 000 niños blancos, sólo 9 082
(el 4,75%) asistían a la escuela.

Los primeros iniciadores del magisterio cubano se reclutaron
— narra Figueras— entre las clases más humildes, algunos frailes
y viejos libertos de color, algunas viudas y negras pobres que por
esta vía ganaban algún sustento para vivir.31

Como se puede constatar, el gobierno metropolitano no se esforzó
específicamente en elevar el nivel educacional y cultural de la colonia
caribeña. Fueron pocos los intentos que hizo para eliminar el analfabe-
tismo; consciente casi seguro de la trascendencia del maestro en la
vida de un pueblo.

Sin embargo, a pesar de la negligencia gubernamental hay un he-
cho que demuestra el civismo de los cubanos y de algunos peninsula-
res que fundaron y sostuvieron, a lo largo del siglo, escuelas gratuitas.

El Obispo Espada fue uno de los reformadores destacados que
intentó impulsar un sistema de estímulos para maestros y alumnos.
Distribuyó textos y libros a los maestros para lograr una mejor supera-

31 Véase Francisco Figueras, Ob. cit., pp. 316-321.
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ción. Con sus propios fondos ayudó a mejorar las escuelas públicas.
Reformó en métodos y contenidos el colegio San Francisco de Sales y
autorizó la creación de una escuela pública en Sancti Spíritus, para la
que donó 300 pesos anuales. Envió a un colaborador, Juan Bernardo
O’Gavan, catedrático del Seminario San Carlos, a estudiar a Madrid
para instruirlo en el método pestalozziano.32  Después se experimenta
el método lancasteriano en educación que requería menores gastos y
permitía enseñar a un mayor número de niños por maestro, promovido
por Justo Vélez.

Francisco de Arango y Parreño donó 8 000 pesos para la cons-
trucción de una escuela primaria en Güines, y aportó 300 pesos men-
suales para sostener las escuelas.33  Juan Conyedo, en San Juan de los
Remedios, y Mariano Acosta fueron educadores de la niñez desvalida.

La Sociedad Económica de Amigos del País, en 1827, ofreció una
asignación anual de 8 000 pesos para fundar y sostener escuelas.34

Es significativo que en el intervalo de tiempo que nos ocupa fue-
ron muchos los hombres que se distinguieron en el quehacer pedagó-
gico. El padre José Agustín Caballero, Félix Varela, Nicolás de Cár-
denas, José de la Luz y Caballero transmitieron no sólo instrucción
sino educación.

Colegios como El Salvador, San Cristóbal (Carraguao), El Ángel,
Belén (de los padres jesuitas), La Empresa (en Matanzas), El Progre-
so (en Cárdenas), son ejemplos de obras realizadas por la iniciativa
popular.

José de la Luz y Caballero es un paradigma de la pedagogía cuba-
na de todos los tiempos. Sus discípulos lo llegaron a comparar con
Confucio y Sócrates. Dirigió el colegio San Cristóbal, conocido por el

32 Enrique Pestalozzi, influenciado por Rousseau, crea la enseñanza objetiva y
aconseja la experiencia individual como método educativo. Tiene en cuenta
la personalidad del educando. Sobre las actividades del Obispo Espada puede
encontrarse mayor información en el libro de Torres Cuevas Obispo Espada.
Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 1990.

33 Véase Enrique Gay-Calbó, «Arango y Parreño. Ensayo de interpretación de
la realidad económica de Cuba.» En: Emilio Roig de Leuchsenring (comp.),
Cuadernos de Historia Habanera Municipio de La Habana, La Habana,
1938, p. 104.

34 Véase Raimundo Cabrera, Cuba y sus jueces. Imprenta El Retiro, La Habana,
1887.
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nombre de Colegio de Carraguao, por el lugar donde estaba situado.
Posteriormente continúa su trabajo como profesor en el convento de
San Francisco de 1838 a 1843. En este tiempo lleva a cabo una polémi-
ca filosófica con los hermanos González del Valle, en oposición a las
tesis propugnadas por el filósofo francés Víctor Cousin acerca del eclec-
ticismo. José de la Luz entiende que aceptar la propuesta de Cousin es
aprobar el estado de cosas existente en Cuba, sin hacer nada por me-
jorarlo y transformarlo. Manuel Sanguily, en un estudio crítico sobre
Luz, indica el predominio del sentimiento en sus escritos. Cómo al pen-
sar, pensaba y sentía a un tiempo.35

Los aforismos de Luz más divulgados son los que se refieren a
cuestiones éticas. Este es uno bien conocido por los cubanos: «Antes
quisiera yo ver desplomadas, no digo las instituciones de los hombres,
sino las estrellas todas del firmamento, que ver caer del pecho humano
el sentimiento de la justicia, ese sol del mundo moral.»36

La dimensión moral y su estrecha relación con el magisterio, la
podemos calcular a través de una conversación de Luz con el general
Narciso López en 1848: «[…] Cuba no está preparada para gozar de
la independencia: para que lo esté soy yo maestro de escuela.»37  Sus
palabras fueron proféticas. Más de doscientos discípulos de Luz y
Caballero participaron en las dos guerras de independencia (la del 68 y
la del 95). No se trata de que el maestro de la juventud cubana con su
labor revolucionara las almas de sus estudiantes para la acción inme-
diata, pero el hecho de diseminar los gérmenes fecundos de una moral
emancipadora mediante la educación, condujo inevitablemente a un
conflicto entre la realidad y los principios inculcados.

Otra labor digna de mencionar fue la fundación del colegio de El
Salvador en 1848, donde impartieron clases figuras destacadas de la
cultura cubana y adonde acudían niños y jóvenes de toda la isla: de

35 Véase Manuel Sanguily, José de la Luz y Caballero (Estudio crítico). Consejo
Nacional de Cultura, La Habana, 1962, p. 36. En este trabajo Sanguily apunta
que no fue Luz el único que impugnó las tesis de Cousin. Su filosofía, al
pretender armonizar lo inconciliable en el orden político fue rechazada
también por otras figuras como Schelling, Hamilton y Pierre Leroux.

36 José de la Luz y Caballero, Aforismos. Editorial Universidad de La Habana,
La Habana, 1962.

37 José de la Luz y Caballero. Citado por Salvador Bueno en Figuras Cubanas.
Comisión Nacional Cubana de la UNESCO, La Habana, 1964, p. 51.
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Camagüey, Las Villas, Oriente, Matanzas. La enseñanza ética, la trans-
misión de valores morales la realiza además a través de una tertulia o
plática semanal con maestros y alumnos del plantel.

Hubo en este período una preocupación por estimular la reflexión
en el aprendizaje, por lograr un equilibrio de las distintas capacidades
del educando y no solamente, como se venía haciendo, cultivando la
memoria. Se trataba de digerir y asimilar, más bien que de indigestarse
o de retener materiales insolubles.

Las reformas educacionales encaminadas a incentivar el método
explicativo no eran una invención criolla. Los cubanos bebieron del
pensamiento de Bacon, Montaigne, Locke, Kant, Feijoo, Jovellanos y
del propio Félix Varela, que estimuló desde temprano esa manera de
enseñar.

Muchos preceptores aceptaban a niños pobres en sus escuelas.
Había en cada establecimiento alrededor de 15 o 20 alumnos; en oca-
siones llegaban a 30 o incluso más.

La clave para crear un profesorado que estuviera capacitado para
inculcar los valores morales que urgían a la sociedad la ofrece el pro-
pio Luz: «Háganse respetables los maestros y serán respetados.»38  La
dialéctica del proceso educativo la condensa este pedagogo criollo al
comprender que no se concurre a los centros educacionales «para
aprender todo lo aprendible, sino muy singularmente para aprender a
estudiar y para aprender a enseñar».39  Con esta visión pueden salir las
luces, ella es el medio eficaz para uniformar los sentimientos que res-
pondan al país.

Es sorprendente encontrar cómo en un medio hostil, donde la ins-
trucción era negada y el mérito desconocido, un hombre que no era
blanco, Antonio Medina y Céspedes: el Don Pepe de la raza negra,
con sólo 18 años fue redactor de un periódico llamado El Faro en
1842. En los años 60 obtuvo el título de Maestro de Instrucción Ele-
mental y estableció en la casa de Empedrado 35 un colegio denomina-
do Nuestra Señora de los Desamparados, el cual dirigió hasta 1878.
Allí se realizaron tertulias nocturnas donde concurrían literatos, músi-
cos, aficionados a los estudios. Allí recibieron instrucción Juan Gualberto

38 José de la Luz y Caballero, Escritos educativos. Pueblo y Educación, La Habana,
1991, p. 194.

39 José de la Luz y Caballero, Ibídem, p. 196.
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Gómez y Brindis de Salas, entre otros muchos que tuvieron una parti-
cipación activa en la vida política y cultural de Cuba en la segunda
mitad del siglo decimonónico.

El fomento de la educación científica tuvo un impulso creciente
en los años de renovación de la enseñanza. Félix Varela inauguró en
1813 la enseñanza de la física experimental. Estableció un modesto
laboratorio que costeó el Obispo Espada. En relación con esto debe-
mos referirnos a la actitud de españoles distinguidos que hicieron mucho
por cambiar la situación en que vivía Cuba. Ellos, junto a cubanos
eminentes, hicieron esfuerzos por elevar la cultura y la educación a
pesar de la política obtusa de una metrópoli que se empeñaba en no
instruir a Cuba. Enseñanza significaba separatismo; instrucción equi-
valía a libertad.

El Conde de Pozos Dulces defendió la necesidad de la educación
de la mujer para hacerla colaboradora consciente de la labor social del
hombre.

Fueron años de esfuerzos continuos por lograr, dentro del sistema
educacional, elevar la cultura, la ciencia, la religión y, a la par, la mora-
lidad. Conscientes de la necesidad de contar con un profesorado que
estuviera a la altura de tales objetivos, estos educadores aspiraban a
formar maestros de suavidad y firmeza, inteligencia y sensibilidad. Ahí
está la esencia de la pedagogía cubana, su fundamento moral.

Ciencia y técnica: el fundamento moral de sus orígenes

El status colonial, que le otorgaba facultades omnímodas a los ca-
pitanes generales, agotó en un determinado momento las posibilidades
de conciliar los intereses de algunos sectores sociales con la metrópoli
española. Este hecho marcó su impronta en el quehacer de la ciencia y
la técnica en nuestro país. El despegue científico y tecnológico, de
modo general, comienza en Cuba no como resultado de una política
estatal consciente sino sobre la base de un esfuerzo autóctono.

Como antecedentes que facilitaron la actividad científica tenemos:

• La instauración del Protomedicato en 1711.
• La introducción de la imprenta en 1723.
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• La creación de la Real y Pontificia Universidad de San Gerónimo
de La Habana en 1728.

• La fundación del Real Colegio Seminario de San Carlos en 1773.
• El comienzo en 1790 de la publicación del Papel Periódico de la

Havana, que permitiría difundir las noticias científicas.
• La creación de una comisión presidida por el Conde de Santa Cruz

y Mopox para realizar trabajos de reconocimiento de puertos, es-
tudios mineralológicos, recolección y clasificación de especies ani-
males y vegetales y proyectos de gran envergadura tecnológica
como el canal de Güines.

A finales del siglo XVIII cobra auge el proceso de transferencia de
tecnología a partir de la concesión a Cuba del derecho a importar
libremente máquinas de mercados extranjeros para la producción de
azúcar, con el objetivo de sustituir la energía humana y animal. Para
producir azúcar se requería mano de obra. En el caso de Cuba fue
necesariamente la esclava. Precisamente la esclavitud significó el
impedimento esencial de la revolución industrial. No era posible que
los hacendados criollos la desplegaran en toda su magnitud cuando
los esclavos no poseían un nivel técnico adecuado para enfrentar los
requerimientos de esa transformación. De esta manera la inexisten-
cia de una fuerza de trabajo adecuada, que posibilitara la existencia
de un ejército industrial de reserva, condicionó un desarrollo anómalo
del capitalismo, como singular fue la moral que se configuró con este
sistema.

Sociedad enferma por la implantación de un sistema que basaba
su riqueza en la esclavitud, su existencia envenena la vida y por tanto
las costumbres, las ideas y los sentimientos de todo un pueblo. Sin
embargo, falsearíamos la verdad histórica si acusáramos a la burgue-
sía esclavista de utilizar mano de obra esclava por una actitud mental
contraria al progreso. Al carecer de mano de obra asalariada la escla-
vitud fue su única alternativa. Traer negros era —de acuerdo con el
código moral dominante en el período— ayudar al desarrollo de la
Isla. A partir de 1821 esta actividad se llevó a cabo de forma ilegal.
La esclavitud hizo posible que Cuba se elevara a primera productora
mundial en 1829. A su vez, al trabajo esclavo impidió renovar los
instrumentos de producción. Como bien expresa Carmen Barcia, el
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mundo colonial moderno se diferencia del antiguo por la existencia del
mercado mundial.40

Esta fue una paradoja con características de tragedia en la dinámi-
ca nacional: los hacendados criollos tenían que mantener en la ignoran-
cia a esa masa de esclavos para poder garantizar mansedumbre y
disciplina. Pero ello era un contrasentido, los esclavos respondieron al
látigo con un desinterés total hacia el trabajo. Los esfuerzos que se
hicieron, en su casi totalidad, fueron estériles, pues la presencia del
esclavo resultó un freno al desarrollo de la técnica. Es significativo,
además, observar cómo esta situación estigmatizó al trabajo en sí en la
población cubana. Los criollos blancos despreciaron las labores ma-
nuales por considerarlas propias de negros y mulatos libres. Para ellos
el trabajo artesanal era indigno de su raza. Muchos individuos sin ocu-
pación alguna invertían su tiempo en las vallas de gallos, en la lotería,
los bailes y ferias que se organizaban con determinado pretexto. Esta
imagen del cubano vago, acostumbrado al dinero fácil, trascendió du-
rante mucho tiempo y fue estimulada por el poder como una especie
de justificación para imposibilitar a los nacidos en la Isla gobernarse
por ellos mismos.

La máquina de vapor exigía obreros asalariados. Esta fue la razón
de la importación de trabajadores chinos, cuya diferencia con los es-
clavos consistía en que al cabo de los ocho años que duraba el contra-
to, si quedaban con vida, podían obtener su libertad. Muchos campesi-
nos pasaron a la manufactura. Otros ya señalamos anteriormente que
pasaron a formar parte del lumpen proletariado.

Sería una omisión lamentable no señalar en el planteo acerca de la
aplicación de la revolución industrial en la rama azucarera las conse-
cuencias que esta trajo para el medio ambiente. Los terratenientes
esclavistas arrasaron los bosques con el objetivo de expandir la caña
de azúcar y utilizar además la madera como leña. La quema de bos-
ques fue una actividad cotidiana desde el siglo XVIII; sólo cuando la tala
comienza a afectar la producción se preocupan por ello. Se destruyó
en poco tiempo lo que sólo a través de siglos se puede reponer. La
muerte del bosque implicó la reducción sustancial de la fecundidad de

40 Véase María del Carmen Barcia, Burguesía esclavista y abolición. Editorial de
Ciencias Sociales, La Habana, 1987.
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los suelos. Federico Engels en «El papel del trabajo en la transforma-
ción del mono en hombre» expone un comentario sobre estos hechos:

Cuando en Cuba los plantadores españoles quemaban los bosques
en las laderas de las montañas para obtener con la ceniza un abono
que sólo les alcanzaba para fertilizar una generación de cafetos de
alto rendimiento, ¡poco les importaba que las lluvias torrenciales de
los trópicos barriesen la capa vegetal del suelo, privada de la protec-
ción de los árboles, y no dejasen tras sí más que rocas desnudas!41

Es importante señalar que la industria del azúcar no se fue desa-
rrollando a la vez con la misma intensidad en toda la isla. En la parte
occidental, específicamente en las zonas comprendidas entre La Ha-
bana y Matanzas, se concentró el emporio azucarero. En la parte orien-
tal, aunque también se establecieron ingenios, estos fueron mucho más
pequeños y más atrasados desde el punto de vista tecnológico. No fue
hasta 1843 que se introdujo en dicha área la primera máquina de vapor.
Sus ingenios no contaban con una gran cantidad de esclavos, como sí
la tuvo el occidente del país. La región ganadera se concentró funda-
mentalmente en las regiones de Camagüey, Tunas y Bayamo.

Otro hecho, no por conocido menos importante, lo fue sin dudas la
contradicción existente entre los comerciantes peninsulares y los pro-
ductores nativos. Los primeros, representantes de un mercado interno
estático, no podían asimilar el incremento del azúcar, al no contar con
una red de navegación suficiente para ubicarla convenientemente en
el mercado externo.

La burguesía criolla utilizó algunos medios para obtener informa-
ción tecnológica. Uno de ellos fue el engaño como norma aceptada
dentro de la ética de esta clase social. Francisco de Arango y Parreño
sugirió la realización de viajes a otros países, en calidad de contraban-
distas o de desconocidos, para el estudio de la técnica azucarera. El
primer viaje oficial de esta índole lo hizo el propio Arango con Ignacio
Pedro Montalvo y Ambulodi, Conde de Casa Montalvo en 1794. Re-
corrieron Madrid, Portugal, Inglaterra, Barbados y Jamaica, tomando
datos de la experiencia negrera del proceso de revolución industrial.
Unida a estos viajes de estudio en el extranjero, aparece la importación
41 Federico Engels, «El papel del trabajo en la transformación del mono en

hombre.» En: C. Marx y F. Engels. Obras escogidas, Progreso, Moscú, s/f.
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de técnicos. Unos son traídos por sus conocimientos y otros llegaron
en busca de aventura. Arribaron a Cuba desde sabios hasta farsantes.

Los sacarócratas cubanos buscaron en la ciencia la base para la
producción. La química se convirtió en el arte de hacer azúcar. Nico-
lás Calvo promovió la creación de una escuela de química. De esta
forma intentaron crear ciencia aplicada en el proceso de transforma-
ción de la economía cubana. En 1848, por iniciativa de José Luis
Casaseca, químico español que vino a Cuba en 1830, y debido a gestio-
nes realizadas por los propios terratenientes, se crea el Instituto de
Investigaciones Químicas, con el objetivo de desarrollar la agricultura,
la industria en general, la medicina y la higiene.

Como ejemplo de las consecuencias de la implantación de la moral
del dinero o la entrada de la modernidad está la utilización del individuo
como ente del desarrollo meramente. Hombres como Casaseca, los
cubanos Alvaro Reynoso y Andrés Poey,42  murieron pobres. El me-
nosprecio a la intelectualidad criolla de entonces se hizo manifiesto en
actitudes de personalidades como Ramón de la Sagra, quien fue criti-
cado a su vez en la famosa polémica con José Antonio Saco.

Otra cuestión que tuvieron que enfrentar esos intelectuales nativos
de aquella etapa histórica fue la contradicción entre el desarrollo de la
ciencia y la sociedad. Ir en contra del status quo establecido en lo
referente a la esclavitud era sencillamente convertirse, al menos en
potencia, en subversivo. La tesis de la unidad de la especie humana
llevaba en sí un carácter humanista, al oponerse a aquellos que preten-
dían separar las razas en superiores e inferiores. La mencionada idea
en un contexto de virulento esclavismo no podía —obviamente— ser
del agrado de los hacendados criollos ni de los peninsulares.

El absurdo —si pudiéramos llamar así a la idea fija del afán de
ganancias de la burguesía criolla— estuvo presente en la nueva moral
que iba surgiendo junto al proceso de implantación de nuevas tecnolo-
gías. Hay un ejemplo digno de risa que fue la importación de 36 came-
llos para sustituir los bueyes, con el objetivo de llevar más cañas a los

42 Andrés Poey fue el padre de la meteorología científica en Cuba. Impedido
de crear un servicio meteorológico con carácter oficial, estableció un
observatorio en su domicilio particular. Años después, en 1856 se crea por
gestiones de la Junta de Fomento y es designado su director. Nació en 1825
y murió en 1919 (N. de la A.)
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ingenios y así elevar la productividad. Nos inclinamos a pensar que
este hecho está relacionado con una de las características del cubano
medio que ya empezaba a perfilarse: la irreflexión.

También antes mencionamos que Cuba llegó a ser en el siglo XVIII

la única colonia que producía azúcar blanca, compitiendo en calidad
con los refinos europeos.

Quizás hay algunas características del cubano que ya estaban per-
filadas en la colectividad humana de aquella etapa, señaladas por Fer-
nando Ortiz, que valdría la pena tener en cuenta: nuestra neofilia, de
carácter imitativo, que sólo la salva la inteligencia natural. La demos-
tración se encuentra en que la bomba de vapor, el gas y la electricidad
con fines industriales, el ferrocarril, el telégrafo, el teléfono, se estable-
cieron en Cuba antes que en España.43  Nuestro carácter contribuyó
de ese modo a impulsar la técnica. Por supuesto, el desarrollo de la
ciencia y la tecnología están en estrecha dependencia con el auge de
las fuerzas productivas en las entrañas de la sociedad esclavista.

La introducción del ferrocarril convirtió a Cuba en el primer país
de América Latina y uno de los primeros del mundo en utilizar este
medio de transporte. En 1835 comenzaron a construirse los caminos
de hierro. Dos años después, en 1837, tuvo lugar la inauguración del
primer tramo, desde La Habana hasta Bejucal, que luego se extendió
hasta Güines en 1838.44  Nuevas líneas fueron paulatinamente entran-
do en explotación en este período. También con sangre se ejecutó esta
actividad. Para ello se contrataron obreros irlandeses e isleños. El ré-
gimen de vida al que fueron sometidos era similar al de los esclavos.

El presbítero Varela señaló que muchos de los atrasos sociales
tenían su origen en apartar de las ciencias al género femenino, pues no
se podía olvidar que el primer y más influyente maestro del hombre es
la madre. Este cubano intentó una forma peculiar de transmitir la ense-
ñanza científica y la cultura. Su celda en el Seminario de San Carlos
sirvió para intercambios fructíferos con sus discípulos, los cuales la

43 El telégrafo se introdujo a mediados del siglo XIX. El teléfono en los primeros
años de la década del 80 y el alumbrado eléctrico a finales de esa década. El
telégrafo y el ferrocarril estuvieron vinculados con la expansión azucarera.
Una mayor información puede encontrarse en: Tirso Sáenz y Emilio G. Capote,
Ciencia y tecnología en Cuba. Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 1989.

44 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., t. 1.
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llamaban familiarmente «el cuarto», devenido en una especie de cen-
tro socrático. Tradujo del inglés al castellano textos útiles relacionados
con temas científicos. Creó algunos aparatos, como un aditamento a
los carruajes para disminuir la intensidad de los ruidos que provocaba
este tipo de transporte; inventó un sistema de disminución de la tempe-
ratura, con el objetivo de destinarlo fundamentalmente a hospitales,
pues entendía que el calor contribuía a la propagación de las infeccio-
nes.45  El cubano que colocó el pensamiento como acción vital de cubanía
auténtica no concebía la eticidad sin una base científica, estética, filo-
sófica, jurídica y religiosa. El Habanero, periódico fundado por Varela
en su larga estancia en territorio norteamericano con el objetivo de
difundirlo en Cuba, además del tema político, contenía trabajos de di-
vulgación científica, hecho que demuestra la importancia que otorgaba
a la necesidad de la difusión de la ciencia en Cuba.

Fue en la segunda década del siglo XIX cuando cubanos como To-
más Romay y Nicolás José Gutiérrez (en 1826), iniciaron las gestiones
para crear una Academia de Ciencias Médicas, Físicas y Naturales.
Este sueño se cumplió 35 años más tarde, tras una tenaz lucha contra
el oscurantismo y la reacción. Ello significó una actividad patriótica.

Examinando el desarrollo de la ciencia y la técnica en función del
pujante capitalismo y, por tanto, de los intereses de la burguesía
esclavista, no hay dudas que sirvió para corromper las costumbres de
la colonia y con ellas la moral en general. Vuelve a repetirse en este
caso la justificación de los medios para lograr el fin. No obstante el
fundamento económico de este despegue, hubo hombres empeñados
en la idea del desenvolvimiento científico y técnico en función del pro-
greso. En este sentido hay un enlace de la ciencia y la técnica con la
perspectiva de la formación de la nación. Resulta sorprendente encon-
trar en ello la conjunción del desarrollo y la moral. Está presente, por
ejemplo, en la siguiente declaración de Francisco Frías y Jacott, Conde
de Pozos Dulces, quien según Vidal Morales fue un cubano intolerante
ante la envidia y la mezquindad:

No basta que un pueblo sea rico, que tenga bastante producción y
extenso comercio, que cultive las ciencias y las letras, en una palabra,

45 Véase Monseñor Carlos Manuel de Céspedes, Pasión por Cuba y por la Iglesia”.
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1998.
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que sea culto, próspero y bien gobernado y administrado. Hay algo
más esencial todavía: es preciso que ese pueblo sea además, mo-
ral… La moral, la práctica del deber en todas las esferas de la socie-
dad, es el único escudo contra el cual se embotan los males públi-
cos y privados.46

Moral y esclavitud: «En la cuestión de los negros
lo menos negro es el negro.»

Toda la primera mitad del siglo XIX fue una época feliz para los
hacendados esclavistas por el esplendor que llegaron a alcanzar en el
plano económico. La felicidad de unos resultó la infelicidad de otros.
Fueron años de recrudecimiento de la barbarie esclavista.

La esclavitud es un hecho en el que se manifiesta abiertamente la
relación conflictiva entre las normas jurídicas y morales. Mirada desde
la perspectiva actual, por supuesto que dicha relación es antagónica.
Sin embargo, el tiempo y las circunstancias han hecho variar esa
interacción.

El ser considerado un esclavo, desde los tiempos antiguos, era si-
nónimo de objeto, cosa, un instrumento parlante; sufría castigos corpo-
rales, no podía constituir una familia, era comprado, vendido, alquilado.
Aquí podemos sentir la coincidencia de los códigos jurídicos y morales.
Junto con la legislación española legitimadora de la esclavitud,47  se
trajo a Cuba un pensamiento que justificaba moralmente este procedi-
miento con determinados seres humanos; sencillamente no eran consi-
derados como tales. Con el tiempo y el cambio de las propias circuns-
tancias se abría un abismo entre las normas jurídicas y las morales.
Félix Varela fue uno de los que denunció esa contradicción con res-
pecto a la esclavitud, aduciendo cómo las leyes tiránicas procuraban
perpetuar la desgracia de los miserables africanos. Advierte que esos

46 Francisco Frías, «Cartas a todos sobre todo.» En: José Antonio Ramos, «Pozos
Dulces, el inútil vidente.» En: Conferencias de Historia Habanera, Municipio
de La Habana, no. 1, 1937, p. 50.

47 El primer cuerpo legal redactado en función de la colonia cubana se llama
Ordenanzas de Cáceres, puesto en práctica por Alonso Cáceres, donde,
basado en el derecho romano y castellano, entre otras muchas cosas, se
regulaba la esclavitud de indios y negros.
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desdichados tomarán por fuerza lo que por justicia se les negaba, que
es la libertad y el derecho a ser libres.48  Sin embargo, hasta la década
del 60, aunque algunos hacendados e intelectuales analizaban los efec-
tos negativos que provocaba el mantenimiento de la esclavitud, todos
la admitían como un mal necesario. Llegaron a entender la imposibili-
dad de continuar con la trata. Veían en esta medida la supresión de la
esclavitud a largo plazo. Pero, mientras tanto, intentaron resolver el
problema de la mano de obra prolongando tal estado de cosas. No era
un dilema moral lo que se les planteó, fundamentalmente fue una difi-
cultad de índole económica. Consideraban que con un tiempo pruden-
cial podían resolver la cuestión de sustituir la mano de obra esclava por
la asalariada.

Algunos viajeros de paso por La Habana expresaron opiniones
sobre la esclavitud en Cuba. Comparándola con la de las colonias in-
glesas y francesas, concluyen que las condiciones de esta en los terri-
torios españoles son «mejores». María de las Mercedes Santa Cruz y
Montalvo (la condesa de Merlin)49  es una cubana residente en París
que hace este tipo de valoración:

En Cuba, la esclavitud no es, como en otras partes, un estado abyec-
to y degradado; el esclavo está protegido de los caprichos o furores
insensatos del amo, y el hombre de color libre no está despojado de
los derechos y de las garantías del ciudadano, porque haya sido
vendido un día.50

No se trata de analizar si es necesario, con la óptica actual, conde-
nar moralmente tal régimen. Es obvio que el problema no radica en
descubrir si en Cuba se fue «más benigno» o «un poco mejor» que en
el resto de los países esclavistas. Claro que los que calificaron este
sistema de tal manera tenían determinados intereses de clase. La Con-

48 Véase Julio Angel Carreras, Esclavitud, abolición y racismo. Editorial de Ciencias
Sociales, La Habana, 1989, p.19.

49 La condesa de Merlin era sobrina del Conde de Casa Montalvo, que, con
Arango y Parreño, gestionó en Inglaterra la adaptación de la máquina de
vapor a la industria azucarera. Su padre era el Conde de Jaruco, que también
tenía el título de Conde de Mopox (por fundar la ciudad de Nueva Paz).

50 Véase Nara Araujo (comp.), Viajeras al Caribe, Casa de las Américas, La Habana,
1983, p. 127.



94

desa de Merlin, por ejemplo, pertenecía a la clase adinerada criolla, la
cual perseguía, dentro del mismo sistema colonial, reformas encamina-
das a la eliminación de los frenos que obstaculizaban su desarrollo
como clase. Se atribuye este carácter «benigno» a la tendencia de los
españoles a favorecer el mestizaje y a la utilización del esclavo en el
servicio doméstico. Los hombres y mujeres destinados a este tipo de
trabajo disfrutaban de un mejor tratamiento que el que recibían los
esclavos en las plantaciones; en ocasiones podían adquirir una mínima
preparación cultural o aprendían algún oficio. Vestían con mayor ele-
gancia y pulcritud, pero es importante recalcar que ellos también esta-
ban sometidos a castigos. Se les amenazaba con enviarlos al cafetal o
al ingenio, eran vendidos con una recomendación negativa para que a
su vez el nuevo amo los castigara fuertemente.

La intensificación de la producción se aparejaba con el aumento
de la explotación. Ese sistema represivo anulaba las energías vitales y
las facultades del esclavo. A mayor rendimiento menor vida para el
esclavo. La esclavitud en definitiva era una institución y como tal, des-
de el punto de vista ético, hay que evaluarla en su conjunto.

Con el auge económico de las primeras décadas del siglo XIX, se
transforma el relativo carácter paternalista que existía antes en una
explotación intensiva del negro esclavo. Con la Revolución haitiana,
Cuba pasó a ser el tercer país productor del mundo. Una mayor pro-
ducción de azúcar implicó un mayor número de esclavos, obligados a
trabajar jornadas de veinte horas.

Existían, además de las jornadas «normales», horarios extra llama-
dos faenas, que podían incluir los domingos o tiempo nocturno. A ve-
ces a ese tiempo extra se le añadía otro denominado contrafaena. En-
tre la jornada normal, la faena y la contrafaena podían sumar veinte
horas al día.51

El mantenimiento de la esclavitud permitió años de esplendor eco-
nómico, pero en sus entrañas llevaba el germen de su desaparición. Tal
sistema era sinónimo, a mediano o largo plazo, del fracaso. Esclavo e
industria, son incompatibles a la larga. Con el boom azucarero Cuba se
convirtió en metrópoli económica, y terminó siendo, alrededor de los
años 60, una colonia productora además de colonia política.

51 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., t. 3, p. 137.
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La esclavitud impedía la plena industrialización. Si antes termina-
ban el proceso de producción con azúcar refino, después vendían el
azúcar sin procesar. El azúcar elaborada por esclavos era de calidad
inferior a la que para esta fecha se producía en Europa con modernas
técnicas industriales.

En 1820 la trata es abolida oficialmente. La vieja costumbre de
burlar las leyes se reitera en este caso, con toda la complejidad que
este contrabando humano implicaba. Hasta ese año el negrero era una
personalidad respetable; ahora aparece una serie de intermediarios que
encarecen la mercancía.

En 1835 España se ve obligada a firmar un convenio sobre la per-
secución de la trata y tiene que admitir como cónsules en La Habana a
dos miembros de la Sociedad Antiesclavista: Robert Richard Madden
y David Turnbull.52

Empiezan los años de disminución de la introducción de mano de
obra esclava. Las cifras siguientes avalan esta afirmación:

Años Esclavos introducidos
1836-1840 60 834
1841-1845 29 993
1846-1850 16 519

   Fuente: Manuel Moreno Fraginals, El ingenio, p. 273.

Todos estos años cambiaron un tanto la mentalidad de la clase
burguesa. Toma fuerza la corriente anexionista a Estados Unidos, el
café cae en la ruina, mejora paulatinamente el nivel de vida de los
esclavos, hay un aumento de la mecanización azucarera y comienza la
introducción de trabajadores chinos.

Aparecen los clippers norteamericanos, barcos adaptados para
navegar con rapidez. En ellos venían peor que nunca los negros de
África: hacinados, encadenados, sin apenas poder moverse para hacer
sus necesidades, muchos morían de disentería y otras enfermedades
infecciosas.

52 La esclavitud terminó en las colonias inglesas en 1838 y en las francesas en
1848. En Estados Unidos en 1865. En Cuba fue tardía la abolición, reflejo del
atraso de la metrópoli y por el freno que imponía la burguesía esclavista al
afectar su eliminación los intereses de esta clase. (N. de la A.)
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El contrabando de negros también trajo como consecuencia la ex-
plotación de los emancipados. Recibían este nombre los negros encon-
trados en los barcos interceptados en el mar por el negocio ilícito. La
ley los declaraba libres e incluso en letra muerta existía un reglamento
que regulaba el trato de los negros emancipados, cuyo objetivo supues-
tamente era lograr de forma permanente el cuidado de estos indivi-
duos. En realidad ello —como todas las leyes promulgadas entonces al
respecto— no se cumplió. Los conducían a los depósitos de cimarro-
nes, después eran entregados a personas «respetables» con la misión
de adoctrinarlos en la fe cristiana por un espacio de cinco años y sola-
mente cumplido dicho plazo podían ser liberados; muchos terminaban
siendo vendidos. Cuando morían esclavos de la plantación se les ponía
a los emancipados los nombres de los muertos; de esta forma los amos
se quedaban definitivamente con ellos.

Durante el gobierno de Tacón este negocio proliferó. El encargado
de vender los emancipados era el famoso Francisco Marty Torrens.53

En muchas ocasiones eran detenidos negros sin documentación. Al no
poder probar su identidad se les calificaba como huidos y los llevaban
también a los depósitos de cimarrones.

A partir de los años 40, sobre todo, aumenta el alquiler de escla-
vos. En las zonas urbanas si los dueños no tenían por un tiempo en qué
ocupar a los negros esclavos, este método de explotación resolvía el
problema. Tal práctica posteriormente se extiende a los ingenios.

La resistencia a las diversas formas de explotación que sufrió el
esclavo se manifestó de múltiples formas. Por tanto, se generaban
diversas maneras de actuar, una psicología, una conducta, que fueron
modelando a su vez una moral.

53 Al asumir el gobierno de Cuba Miguel Tacón, Francisco Marty era un
malhechor que operaba en Isla de Pinos. Tacón ofreció una recompensa a
quien diera información sobre el jefe de la banda. Pancho Marty logró entrar
en el palacio de los Gobernadores, se entrevistó con el mismo Tacón y se
entregó para cobrar él mismo la recompensa a cambio de entregar al resto
de sus propios hombres y las riquezas robadas. Desde entonces se convirtió
este personaje en la mano derecha del entonces Capitán General y su testaferro
en negocios ocultos. Obtuvo el monopolio de la pesca en la ciudad de La
Habana, construyó una pescadería de mármol frente a la bahía y nos dejó el
Teatro Tacón. Véase Gustavo Eguren, «La picaresca en la historia de La Habana.»
La Gaceta de Cuba [La Habana], año 34, no. 5, sept.-oct., 1996, pp. 39-41.
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El suicidio fue la forma más radical de resistencia. Entendido este
fenómeno como una manera de sentir que culmina con la auto-
destrucción, resulta esta conducta el reflejo de un proceso de disgre-
gación al que puede estar sometida una sociedad.54  Al culminar la
primera mitad del siglo, tal era el cúmulo de frustraciones en la vida
cotidiana de las personas sometidas a la esclavitud o semiesclavitud
que entre los esclavos negros y los chinos culíes hicieron que en la
década del 50 Cuba alcanzara la mayor tasa de suicidios del mundo.55

Era la expresión de un sentimiento de fracaso colectivo, de la relación
de un individuo con un sistema de valores impuesto que intentaba do-
minar la conducta y los ideales como un todo. En el anexo número 1 es
posible apreciar el comportamiento de este fenómeno a escala mun-
dial. A veces eran suicidios en masa, como el ocurrido en el ingenio
Alcancía en 1843, donde 40 negros terminaron con sus vidas. En 1835,
en Aguacate, después de una sublevación, encontraron a 10 esclavos
ahorcados. Llegó a tal punto la solución por la vía del suicidio que el
gobierno español empezó a preocuparse, y esta conducta se le achacó
a la falta de religiosidad de estos hombres y no al maltrato recibido.

El 83% de los suicidios practicados en Cuba en 1840 los protagoni-
zaron negros esclavos. Para librar a los niños negros de la esclavitud,
algunas madres mataron o dejaron perecer a sus hijos. Se practicaba
el método de tomar un cocimiento del fruto y las hojas de la papaya
como abortivo. Esta fue una práctica tan usual que el nombre de dicho
fruto devino sinónimo de vulva. También para evitar tener hijos naci-
dos en la esclavitud se hizo frecuente la sodomía heterosexual en las
dotaciones, costumbre que se extiende hasta nuestros días.

Los chinos esclavizados reaccionaron también en contra del siste-
ma mediante la práctica del suicidio.56  El poder justificaba la muerte

54 Fue Emile Durkheim quien planteó teóricamente la necesidad de analizar el
suicidio como un hecho social. Claro que existen predisposiciones en los
individuos que aumentan o reducen esta posibilidad. En definitiva, lo
fundamental es la determinación social de cada fenómeno. (N. de la A.)

55 Véase Jorge Ibarra, Un análisis psicosocial del cubano: 1898-1925. Editorial
Ciencias Sociales, La Habana, 1985.

56 Aunque se les llamaba colonos asiáticos, esta importación tuvo un marcado
matiz esclavista. A partir de 1847 empiezan a llegar con toda una legislación
que los sumió en una vida infrahumana. Si desobedecían al superior eran
azotados, se les ponían al igual que los esclavos grilletes y cepos. (N. de la A.)
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drástica de los asiáticos planteando la nostalgia que sentían por su tie-
rra y las dificultades idiomáticas.

Ya hemos señalado que la falta de interés por el trabajo fue lógi-
camente un resultado de las relaciones esclavistas. La manufactura
en Cuba no llegó al máximo de sus posibilidades por la lentitud de los
esclavos. La pretensión de explotar hasta la saciedad a estos seres
humanos condenados a semejante vida llevó a la aparición de la en-
fermedad del sueño. La fatiga cotidiana, prolongada en el tiempo,
provoca la reducción temprana de las capacidades laborales y el en-
vejecimiento prematuro. Esta reacción física a tanta explotación fue
interpretada como vagancia inherente al negro. La fatiga muchas
veces les hacía perder brazos y piernas o morir cuando, vencidos por
el sueño, seguían el movimiento de las cañas en el trapiche.

La explotación intensiva tenía entre sus objetivos, además de sa-
carles el máximo de ganancia, que los esclavos estuvieran todo el tiempo
ocupados, que no pudieran pensar. Al no poder comunicarse normal-
mente, nació una interrelación subterránea (para robar azúcar, tener
relaciones sexuales, organizar una fuga). Se elaboró una moral de
clandestinaje como forma de sobrevivencia que nació como respuesta
a una intensa opresión.

«Aquí lo que no hay es que morirse.» Hoy incluso todavía escu-
chamos esta frase, reflejo de una conciencia de subsistencia. Es la
filosofía del mero perdurar, de vegetar como sentido de la vida y centro
de la existencia.

La desproporción entre hombres y mujeres en este tipo de pobla-
ción conllevó a fenómenos tales como la masturbación, el homosexua-
lismo y a una obsesión sexual manifestada en bailes, cantos, juegos,
cuentos… Muchas expresiones del léxico sexual se originaron en los
ingenios.

• Palo: Ese palo tiene que ver con los tumbaderos, zonas del ingenio
donde se colocaban palos para utilizarlos como combustible. Los
esclavos al regresar del trabajo tenían que ir a estos lugares a
depositar la leña. Se convirtió en lugar propicio para tener relacio-
nes sexuales.

• Cuero: Látigo, por la semejanza del mango del látigo con un pene,
se relacionó este nombre con el acto sexual: cuerazo.
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• Manjarria: Posteriormente derivó la palabra en mandarria para
referirse al pene. La manjarria era cada una de las varas que se
encontraban conectadas al eje vertical del trapiche al cual hacen
dar vueltas.57

La esclavitud engendró patrones distorsionados de conducta sexual
que fueron utilizados por los racistas para construir un mito acerca de
la inmoralidad, la lujuria de las mulatas y de los negros en general.

El ladinismo es otra manifestación de resistencia pasiva de los es-
clavos. La simulación58  hizo su entrada con el fingimiento de labores
que en realidad no se realizaban, haciendo el mínimo de lo ordenado. El
mundo colonial creó el disimulo ante el temor, la desconfianza y el
recelo. Se llega al mimetismo. En cada minuto el individuo tiene que
rehacer, recrear, modificar el personaje que finge. Llega un momento
en el que realidad y apariencia, verdad y mentira se entrelazan. No se
llega a saber cuál de las diversas caras que surgen ante esta realidad
es la verdadera.

Aún las reminiscencias de ese pasado nos hacen sentir, en deter-
minados momentos, la presencia de una actitud de aversión entre ne-
gros y blancos en el plano subjetivo, aunque las leyes existentes esta-
blecieron la igualdad como medida de justicia.

En el siglo XVIII la corona española dictó una serie de leyes que
regulaban el matrimonio entre individuos de diferentes razas. La opi-
nión pública condenaba al matrimonio interracial desde hacía tiempo.
Por tanto, lo que hicieron las leyes fue aprobar un código moral que
restringía los matrimonios mixtos.

57 Véase Manuel Moreno Fraginals, Ob. cit., t. 2, p. 40.
58 Es necesario aclarar las diferencias sutiles que existen entre simulación y

disimulación. Cuando nos referimos a simulación estamos hablando de lo
que no es, no se tiene o no se hace; cuando hablamos de disimulación, se
disimula lo que es, lo que se tiene o lo que se hace. El zorro cuando duerme
para atacar a su presa, disimula su objetivo, y simula estar dormido. La
mariposa cuando cambia de color y se confunde con las hojas para no ser
vista, simula ser hoja y disimula ser libélula. El político oportunista simula
las opiniones que defiende en público y disimula las que en realidad tiene.
Para mayor información puede consultarse el libro de José Ingenieros La
simulación en la lucha por la vida. Orbe, La Habana, 1962. En este caso la
actividad del esclavo es disimulada.



100

Constituía un deshonor para la familia del candidato o candidata
blancos este tipo de enlace o unión, al atribuirle a los individuos negros
su ascendencia esclava. «Impureza de sangre» se traduce como mala
raza, origen africano y condición de esclavo. El blanco o blanca que
transgrediera la ley moral mediante un matrimonio con gente impura
era una mancha indeleble para toda la familia. Las autoridades son las
que dan el permiso para el matrimonio interracial. Lo jurídico político
marca la pauta que prescribe pensar con ese código y no otro. Fue el
momento en que el poder atrapó al sexo mediante el discurso. A pesar
de ser colocado el sexo entre lo lícito y lo ilícito, lo permitido y lo no
permitido, en Cuba fue difícil llevar a cabo tal cometido. Se temía a la
«africanización» y paradójicamente proliferó el amancebamiento.

Las uniones consensuales no fueron el gran rechazo, sino un revés
siempre pasivo, destinado a la indefinida derrota. Al decir derrota esta-
mos hablando que la blancura siempre triunfó. Pongo un ejemplo. Una
mujer blanca, si se unía a un hombre de color podía casarse o no con
esa persona. Nunca sería perdonada. Un hombre blanco, si se
amancebaba con una negra o mulata, siempre podía dejarla y casarse
con una «igual» a él.

La mentalidad de la población, consecuencia del régimen esclavista,
era blanquearse. Los hombres blancos que en última instancia llega-
ban a contraer matrimonio con mujeres negras, en general, eran po-
bres que no tenían posibilidades de casarse con una mujer blanca. En
ese acto hubo mucho de prolongación de la esclavitud de cierta mane-
ra; necesitaban una compañera de cama, una cocinera gratis o una
enfermera dedicada. Fueron pocos los que se inspiraron realmente en
un sentimiento de amor verdadero, algo muy osado y muy subversivo
en aquel tiempo.

Cuanto más clara se tuviera la piel, tanto más alejado del fantasma
de la esclavitud. Ello significaba entonces poder ascender con más
facilidad en la escala social.

En el anexo número 2 se reproduce un cuadro presentado por Verena
Stolcke en su trabajo Racismo y sexualidad en la Cuba colonial,
demostrativo de que siempre la aspiración, la meta, era el blanquea-
miento: «Más vale ser querida de un blanco que mujer de un negro.»

Los negros no desarrollaron, por tanto, una conciencia de su propia
valía; se acogieron a la ideología discriminatoria de los blancos, imitando
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sus patrones de conducta, para nunca lograr definitivamente pertenecer
a lo otro. No obstante, no todos tuvieron un espíritu de conciliación con
las condiciones de vida y el código moral impuesto. A la violencia se
respondía con violencia. De ahí las insurrecciones que tuvieron lugar
desde mucho tiempo atrás. En territorio cubano la primera sublevación
data de 1533. Entre esa fecha y el siglo XIX se produjeron numerosas
manifestaciones de rebeldía en diferentes lugares de la Isla. En la prime-
ra mitad del XIX este fenómeno se repitió en no pocas ocasiones. Todas
estas rebeldías culminaban siempre con la horca, los azotes y el presidio.
Es bien conocida la Conspiración de José Antonio Aponte; el despotis-
mo del Marqués de Someruelos tomó una medida con Aponte para es-
carmiento general: lo cortaron en pedazos y distribuyeron brazos, tronco,
cabeza y piernas a la usanza de los viejos tiempos del medioevo.

El suceso más connotado de este período por la extrema crueldad
colectiva de los colonialistas fue sin duda la Conspiración de la Escale-
ra, bajo el gobierno del general Leopoldo O’Donnell en 1844.

Declaraciones arrancadas a punta de látigo. El viejo derecho de
hacer morir o dejar de vivir se puso de relieve en este régimen practi-
cando sobre su colonia un holocausto que rebasó con cinismo sus pro-
pios límites. El poder expresaba ante todo el derecho de arrebatar las
cosas, el tiempo, los cuerpos y finalmente la vida mediante el privilegio
de apoderarse de esta para desaparecerla.

En carta de José Antonio Echeverría a Domingo del Monte del
4 de marzo de 1845, el primero expresa —refiriéndose a la situa-
ción de Cuba— que cada día remacha un eslabón más a la cadena
de ignominias y los aleja cada vez más, no ya de la libertad, sino de
la civilización, hasta colocarlos en las últimas gradas de la barbarie.
Explica que cuanto le hayan dicho, todo es poco, queda descolorido
al lado de la realidad espantosa. No bastó con privar de la vida a
mucha gente, fue necesario quitársela a fuerza de azotes y priva-
ciones, atormentándolos con maneras inusitadas; envilecieron a
muchos con declaraciones forzadas de padres contra hijos y de
hijos contra padres, robándoles absolutamente todo.59

Tras el terror desatado: el fantasma de Haití, el miedo como moti-
vo. El racismo en toda su crudeza cortando las alas, de paso, a un

59 Véase Vidal Morales y Morales, Ob. cit., p. 304.
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sector de la sociedad que había alcanzado cierto vuelo. Osadía de ne-
gros y mulatos libres que pretendían alcanzar o al menos imitar a las
elites criollas. Determinadas profesiones como la de dentista, coma-
drona, maestro popular, sastre, músico, al ser rechazadas por los blan-
cos, eran realizadas por la gente de color. Llegaron a poseer ciertas
propiedades e incluso tenían sus esclavos; reproducción del mundo
blanco en el mundo negro. El sistema no perdonó al subsistema. Corta-
ron de raíz los cimientos económicos de la población de color. Persi-
guieron a los blancos antiesclavistas. Del Monte, Luz y Caballero, Félix
Tanco son nombres arrancados de los labios negros. El poder instituyó
la sociedad confesante, para culpar a través de la confidencia los sen-
timientos de solidaridad para con la raza negra. Contradicción
esclavismo-antiesclavismo. Matanzas tuvo que pagar, haciéndole ho-
nor a su nombre, una cuota bien alta de sangre. Sus calles fueron
escenario de crímenes, torturas y confesiones forzadas.

Arrasar con las propiedades de negros y mulatos libres, eliminar a
profesionales e intelectuales, fue una consecuencia del pavor al negro.
El miedo del poder amenazado desató la represión.

Factores humanos de la cubanidad

El carácter, la manera de ser, de hablar, su condición distintiva,
diferencian al cubano de lo universal. Lo que queremos es exponer, de
acuerdo con el período analizado, una reflexión acerca de los elemen-
tos que pueden haber influido en la conformación de lo que llamamos
cubanidad.

Fernando Ortiz, entre las explicaciones que brinda de lo que pare-
ce ser la cubanía, indica que esta es condición del alma, es complejo de
sentimientos, ideas y actitudes. No basta haber nacido en Cuba, cuan-
do no existe la conciencia de ser cubano y sobre todo la voluntad de
querer serlo. La cubanidad es principalmente la calidad de una cultura
específica.60  Sería imposible delimitar cómo era el cubano en aquel
tiempo, desde el punto de vista de la moralidad, aunque en los epígra-

60 Véase Norma Suárez (sel.), Fernando Ortiz y la cubanidad. Fundación Fernando
Ortiz/Ediciones UNION, La Habana, 1996.
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fes anteriores hemos ido de alguna manera indicando los rasgos del
carácter de diferentes sectores sociales que fueron definiendo una
manera de ser de los que vivían en suelo cubano en aquel entonces. El
proceso de identidad de un pueblo se va formando paulatinamente uni-
do a su código moral. Pero sucede que este varía con el decursar del
tiempo y las circunstancias, como analizamos en el capítulo anterior.
No obstante, intentaremos brindar un resumen de los vicios y virtudes
del criollo del siglo decimonónico de donde se pueden extraer algunas
valoraciones de su conducta moral.

Hay evidencias de una diferencia entre lo que fue el criollo en el
siglo XIX y lo que fue y es el cubano en el XX. Es necesario delimitar las
variaciones del cubano en los dos últimos siglos de existencia. Actitu-
des diferentes ante circunstancias diferentes. Frente al despotismo
colonial, predomina, amén de las conductas patógenas, la apelación a
la heroicidad, a la dignidad, al rescate de lo que no teníamos, que era la
libertad. Ante la desmoralización por la omnipotencia norteamericana
y el nacimiento de una república malograda se reafirma el choteo61

como arma que debilita las relaciones de poder generadas.
La habilidad individual no era la táctica para luchar contra el colo-

nialismo hispano, sino el esfuerzo colectivo. Ante la triste realidad de lo
irreversible el criollo utiliza los gérmenes de su carácter para oponerlos
a la nueva situación. Esos gérmenes se encontraban latentes en el
siglo anterior. Surgen en el XIX una serie de vocablos que atrapan —o
intentan hacerlo— a través del discurso una actitud, una manera de
pensar, una conducta. Aunque la cubanía es imposible envolverla total-
mente en el discurso. Estos vocablos y frases referentes a la guanajería
son utilizados tiempo después, en la República, para alejarse de ese
modelo y aspirar a ser lo contrario. Son ejemplos de este concepto:
«camarón que se duerme en la calle lo desvista», «guachinango»,
«guanajo», «comemierda», «sanaco», «mentecato». Palabras que con-

61 Aunque no es objetivo de esta investigación el análisis del período
republicano, es bueno señalar cómo el choteo pudo proliferar en tanto
instrumento de sobrevivencia. Jorge Mañach explica esta palabra
traduciéndola al cubano con el significado de «no tomar nada en serio»,
«tirarlo todo a relajo»; recurso de lo oprimidos. Si, por ejemplo, el mexicano
se volvió piedra, paisaje, muro, silencio ante sus circunstancias, el cubano,
frente a las suyas, se tornó risa, baile, ligereza, fantasía.
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figuran un rechazo y se traducen en lo contrario a lo que el cubano
aspiraba a ser, que es «bicho» en la vida republicana.62

Se perfila un nativo amante de las fiestas y el baile, siempre dis-
puesto a ser testigo y participante de toda perturbación, formar parte
de ella, reflejo de una incapacidad para la meditación. El estado de
violencia latente originado por el régimen esclavista influyó en esta
actitud. El significado de la muerte es ocultado mediante velorios con
comida, bebidas y a veces con música.

Coincido con la opinión de Elías Entralgo en que el esclavismo, si
bien produjo sentimientos de inferioridad, con las consecuencias de
abulia, incuria y resentimiento, no llegó a impedir que esos hombres
llegaran a participar en la lucha por la independencia y, por lo tanto,
fueron actores también de la conciencia de la nacionalidad.

En esta sociedad clasista —donde las contradicciones fundamen-
tales: estamental, esclavista y colonial, se presentan entrelazadas y
complejas—, lo cubano se va definiendo a través de un proceso de
enfrentamiento y superación de esas contradicciones. Señala Torres
Cuevas que la patria del cubano aparece como algo vivido antes de ser
pensado. A nuestro modo de ver, en este período se empieza a mani-
festar el fenómeno de vivir y pensar, pero esta idea no está en contra-
dicción con el profesor Torres Cuevas. Precisamente surge a partir de
su propia idea. Añade este además, lo que reafirma lo planteado por
nosotros, que «el patriotismo tiene raíces populares y nace del contac-
to diario entre los hombres, de su pasado común que ha creado tradi-
ciones, costumbres y hábitos comunes y el deseo emocional y racional
de la felicidad de la colectividad y tiene un destino similar […] el pa-
triotismo es profundamente popular».63

Para reafirmar lo anteriormente expresado, creo necesario recor-
dar una cita señalada por Fernando Ortiz en Los negros esclavos
acerca de un relato de la condesa de Merlin (1841), donde refiere
cómo el general Tacón, que se complacía en humillar a la clase adine-
rada criolla, ofreció una comida y para este propósito reunió a algunos
cocineros esclavos. El mejor pertenecía a la Marquesa de Arcos, hija

62 Véase Elías Entralgo, Perioca sociográfica de la cubanidad. Fundación Fernando
Ortiz/Unión, La Habana, 1996.

63 Véase Eduardo Torres Cuevas, Cuba-España, nuestra común historia. Editorial
de Ciencias Sociales, La Habana, 1993, p. 7.
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64 Véase Fernando Ortiz, Los negros esclavos. Editorial de Ciencias Sociales, La
Habana, 1987, p. 290.

del Marqués de Casa Calvo, acosado un tiempo antes por el gobernan-
te español. Lógicamente, la hija del Marqués se negó a la petición de
concederle el esclavo. Tacón ofreció al cocinero su libertad y una gra-
tificación si abandonaba a sus dueños para ir a servirle. El negro res-
pondió: «Digan al gobernador que prefiero la esclavitud y la pobreza
con mis amos a las riquezas y a la libertad con él.»64





Capítulo III
Moral y literatura

Toda obra fraguada como secreta rebelión,
termina con libertades y danzas, como una
rebeldía del sujeto y como una integración en
la libertad como absoluto.

JOSÉ LEZAMA LIMA

La cantidad hechizada

Los destellos morales en la literatura criolla

Si importante fue en el plano económico la primera mitad del siglo
XIX en Cuba, también lo fue en el plano cultural. El campo de las letras
tuvo períodos determinados en ese tiempo donde pudiéramos hablar de
un boom literario con características propias, sobre todo a fines de los
años 30 hasta 1844. Ahora bien, ¿cómo reflejó esa literatura la mora-
lidad de la época? ¿Hasta qué punto fue espejo y rompimiento de los
códigos morales establecidos? ¿Fueron los literatos en este contexto
transmisores de valores nuevos dentro de una sociedad colonial? A
estas preguntas trataremos de responder a lo largo del presente capí-
tulo. Si en el anterior hicimos referencia a la moralidad del período y
reflejamos con hechos concretos la dicotomía de la sociedad, en este
veremos cómo dichas vertientes se dejan traslucir en la obra de algu-
nos poetas y novelistas.

Los autores que vamos a mencionar de una manera u otra eleva-
ron la espiritualidad insular y con ella vivieron y repensaron una mora-
lidad.1  La literatura creada por ellos no marcha exactamente del lado

1 El reconocimiento del papel desempeñado por la literatura en la sociedad lo
ofrece José Zacarías González del Valle en carta enviada a Suárez y Romero,
donde rememora los consejos brindados por Domingo del Monte:
«Así que Domingo te indicó que suprimieras lo subversivo, no porque
maleando sus buenos principios lo crea perjudicial, sino porque vio que el
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de los imperativos del poder económico y político. Su postura ética la
encontramos por encima de dichos imperativos.2

Por razones obvias es imposible detallar todos y cada uno de los
intelectuales que se destacaron en esta esfera en el período abarca-
do por la investigación. Por tanto, seleccionamos algunos, entre no-
velistas y poetas, que dieron brillo a las letras cubanas y al mismo
tiempo plantearon categorías éticas esenciales. No vamos a incur-
sionar pormenorizadamente en la obra de los seleccionados, por cuanto
nuestro objetivo es demostrar los valores que transmitieron y para
ello nos basta hacer mención de determinados aspectos en sus escri-
tos. Además, haremos referencia a algunos datos de la vida de estos
creadores, intentando mezclar vida y obra para hacer factible una
mejor comprensión del comportamiento vital y por ende de su tras-
cendencia moral.

A la distancia de 150 años hoy rememoramos el tiempo de Domin-
go del Monte, Cirilo Villaverde, José María Heredia, José Jacinto
Milanés, Anselmo Suárez y Romero, Gabriel de la Concepción Valdés
(Plácido), Juan Francisco Manzano, José María de Cárdenas y
Rodríguez y quien no podía faltar: Gertrudis Gómez de Avellaneda.

No es tarea de crítica literaria la que vamos a realizar. No obstan-
te, sería conveniente referirnos al movimiento predominante en Cuba
en las décadas iniciales del siglo decimonónico. El romanticismo cons-
tituyó una especie de revolución en oposición al neoclasicismo carac-
terístico del siglo XVIII. En sus diferentes aspectos, podemos señalar
que esta escuela tiene como peculiaridades fundamentales la exalta-
ción de los sentimientos, el culto a la naturaleza, la libertad en la forma,

novelista no debe poner arengas en boca de sus personajes y menos siendo
inverosímiles; que la moralidad o máxima política que domine tu obra se
desprenda como de suyo, sin apuntarla ni pregonarla a cada paso y que por
lo mismo que la novela tuya sirve para ir corrigiendo nuestras costumbres,
ha de salir verdadera, cubana, y tan provista de hechos indisputables que no
haya más que ver el retrato y abominarlo […]» (Salvador Bueno, Domingo
del Monte ¿quién fue…? Unión, La Habana, 1986, pp. 41-42.)

2 Véase La novela antiesclavista. Consejo Nacional de Cultura, La Habana, 1976,
p. 29. Es imposible obviar la existencia de una literatura económica que en
etapas determinadas, prescindiendo de valoraciones éticas, defendió la
esclavitud, por considerarla imprescindible para el desarrollo del país. Uno
de sus representantes fue Arango y Parreño (no al final de su vida).
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la avidez por la vida, a pesar de tratar temas como el suicidio, el dolor,
el desamor, la soledad. Presenta como fuerzas vitales el instinto y el
sentimiento, la exaltación del yo como reacción a una sociedad cada
vez más deshumanizada.3

Aunque ya mencionamos algunas características de lo que sole-
mos llamar romanticismo, es bien complejo definirlo exactamente.
No fue igual este proceso de renovación en Alemania, Francia, In-
glaterra o Italia, como fue también muy diferente en la América
Latina. Todos los que se agrupan bajo su enseña, respondieron a un
modo diverso de expresión y pensamiento. Tal vez entonces poda-
mos entender las palabras de Ruben Darío cuando señaló sobre este
entretejido difícil: «¿Quién que es, no es romántico?»4  Incluso des-
pués de delimitar los romanticismos se hace necesario distinguir a
los románticos por separado. No podemos unir de forma simple a
Byron, Zorrilla, Lamartime, Manzoni, Chateaubriand, Madame Staël,
Victor Hugo o Stendhal.5  Como no podemos de forma arbitraria
unir a Heredia con la misma Avellaneda, o a estos con los represen-
tantes del segundo período romántico en la vida literaria cubana,
aunque califiquemos nuestro siglo XIX en su totalidad como románti-
co. Y este fenómeno que intentamos analizar es en definitiva una
antítesis, la unión de lo bello con lo feo, lo sublime con lo grotesco, la
contraposición Quasimodo-Esmeralda, la unión de lo bueno con lo
malo, de lo moral con lo inmoral. Esta contraposición surge justa-
mente en una sociedad dividida en clases antitéticas. No llegaron a
indagar qué promovía un mal semejante, se dedicaron a buscar en el
alma y el corazón para encontrar una explicación a lo que estaba
ocurriendo. Desdeñaron la razón para hundirse en emociones y sen-
timientos.

3 Para llegar a esta definición tuvimos que hacer un estudio de este complejo
movimiento cultural. Existe una extensa bibliografía sobre el tema. Las
características del romanticismo pueden encontrarse en el texto de Mirta
Aguirre  El romanticismo de Rousseau a Victor Hugo. Instituto Cubano del
Libro, La Habana, 1973. Un resumen de los principales representantes de
esta corriente aparece en la Enciclopedia Práctica Jackson, t. IX. W. M. Jackson,
Buenos Aires, 1952.

4 Rubén Darío, «Balada a los pinos.» En: Juan Chabás, Historia de la literatura
española, Pueblo y Educación, La Habana, 1976, p. 336.

5 Véase Mirta Aguirre, Ob. cit., p. 61.
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Dentro de las líneas generales observamos en algunos románticos
una asunción de la teoría del arte por el arte, una apología de la soledad
y el aislamiento. Pongamos por ejemplo al español José Zorrilla en sus
«Recuerdos del tiempo viejo»:6  «[…] he aprendido desde muy joven
una cosa muy difícil de poner en práctica: el arte de hablar mucho sin
decir nada, que es en lo que consiste generalmente la poesía lírica.»

En este mismo plano se coloca Gertrudis Gómez de Avellaneda
cuando en el prólogo a la novela Anatomía del corazón, de Teodoro
Guerrero, condena la exaltación de lo feo:

Ni Víctor Hugo con todo el prestigio de su gran talento, ni Balzac con
todo el ruido de su pasada boga, han logrado hacerme amena la pin-
tura de las deformidades del hombre moral, o interesarme en el trabajo
inglorioso de desenvolver ruindades y miserias de entre el oro y la
púrpura de eso que se llama el gran mundo de nuestros días. Poeta
antes que todo, yo amo lo bello, y aunque sepa por desgracia, que no
siempre es lo verdadero, siento repugnancia invencible por esas ana-
tomías, cuando sólo se hacen para presentar asquerosidades […].7

Estas últimas palabras las reproduce Mirta Aguirre con cierta pe-
sadumbre. No obstante, sin temor a equivocarnos podemos expresar
que no fue exactamente así en el caso de los escritores románticos
criollos. Entre suspiros y lágrimas se manifiesta un impulso creador en
estos autores. La Avellaneda, a pesar de esta argumentación en con-
tra de lo verdaderamente romántico, no fue una excepción. Ello está
dado, sobre todo, porque sintieron y escribieron con una obsesión:
Cuba.8  Tal pasión se resume en las palabras de Suárez y Romero: «Yo
no quisiera haber nacido a no haber nacido en Cuba.»9

El siglo XIX soñador en Cuba tuvo mucho que ver con la actitud de
los criollos, que ya van conformando un modo de ser. No podemos

6 José Zorrilla, «Recuerdos del tiempo viejo.» En: Juan Chabás, Ob. cit., p. 352.
7 Gertrudis Gómez de Avellaneda, «Prólogo a Anatomía del corazón, de Teodoro

Guerrero.» En: Mirta Aguirre, Ob. cit., p. 350.
8 Véase Cintio Vitier (ant.) Los poetas románticos del siglo XIX. Consejo Nacional

de Cultura, La Habana, 1962, p. 9.
9 Anselmo Suárez y Romero, «Comentario a “De codos en el puente” y “A una

desconocida” de José Jacinto Milanés.» En: Emilio Roig de Leuchsenring
(comp.), Conferencias de Historia Habanera. Municipio de La Habana, La
Habana, 1937, p. 101.
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dejar de mencionar al costumbrismo como una vertiente dentro de
esta corriente literaria surgida por el interés de captar contextos es-
paciales y tipos humanos peculiares reproductores de un realismo
que salvó a los románticos cubanos de los vanos y abstractos relatos
melodramáticos y sentimentaloides. Fueron románticos en el arte y
en la vida. Este tipo de literatura no fue abundante en valores en las
letras españolas, sin embargo se manifestó en el caso cubano como
creación singular; alcanzó su máximo esplendor en la década del 30
y fue cortado con todo rigor en el año del «cuero» (1844) por el poder
despótico de España.

Los poetas y narradores de esta etapa empiezan ya a sentir las
diferencias existentes entre los criollos de los que no lo son. El ro-
manticismo resultó un vehículo para, de una forma u otra, con más o
menos intensidad, expresar un sentir, una carencia, un estado de áni-
mo. Por eso pudo impregnar nuestra vida y calar hondo en ella. No
es casual que el primer romántico de Latinoamérica fuera un cuba-
no: José María Heredia. Nos recuerda Martí que este expresó la
palabra pañuelo en verso antes que Alfred de Vigny.10  Heredia fue
romántico en el arte y en la política. La sentencia pronunciada con-
tra él, al estar complicado en la conspiración de los Caballeros Ra-
cionales, resultó en una pena de destierro. Escribe a la familia sobre
ese tema y de forma exagerada señala haber escapado de la cárcel.
Su espíritu estaba impregnado de tragedia. Asimismo es obsesivo
con el tema de la gloria; vivió su vida como una especie de novela
dramática. El amor a la patria y a la familia ocupan un lugar destaca-
do en su obra.

 Hay una costumbre del siglo XIX de importancia crucial para el
auge de la cultura en estos años: la tertulia convertida en institución.
Ella no sólo sirvió de vehículo para satisfacer las inquietudes litera-
rias, promovió la ciencia, desarrolló lazos de amistad. Valores como la
solidaridad y el patriotismo estuvieron presentes en estos intercam-
bios. El estado material y moral de la sociedad cubana es abordado de
esta forma por los intelectuales. No por gusto figuras destacadas pos-
teriormente evocan la pérdida de esta tradición decimonónica. El

10 Véase José Martí, «Heredia.» En: Obras completas, t. 5. Editorial de Ciencias
Sociales, La Habana, 1975, p. 135.
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motivo de esta promoción peculiar de la cultura y de valores determi-
nados estuvo dado por la necesidad de expresarse en un medio que
lo prohibía. La Academia Cubana de Literatura fue acusada de procu-
rar fines políticos. Los criollos decidieron reunirse en sus casas para
discutir en voz baja lo que abiertamente no podían hacer. Poco a poco
las reuniones ocasionales se van haciendo de forma planificada con
días fijos y temas escogidos. Comentan algunos autores que desde los
tiempos del Papel Periódico… hasta la década del 20 se practicaba
esta manera de diálogo, la cual alcanza su máximo esplendor a partir
de 1834 con las tertulias de Domingo del Monte, quien sostenía un
principio sustentado por los contertulios: «hacer algo».11  En Matanzas
existe un antecedente en las veladas de las señoritas Gómez a las
cuales asistía José Antonio Saco.12

A las tertulias delmontinas concurrían figuras como José Antonio
Echevarría, Cirilo Villaverde, José María Cárdenas y Rodríguez, el
médico Zambrana, José Victoriano Betancourt, José Jacinto Milanés,
Anselmo Suárez y Romero, Félix Tanco Bosmeniel y otros.

Además de las de Del Monte, fueron famosas las tertulias
parisienses organizadas por una cubana: la Condesa de Merlin, adonde
acudían artistas y hombres de letras. Víctor Hugo, Musset, Lamartine,
María Malibrán… visitaban la mansión de la criolla. Los expatriados
José Antonio Saco, el propio Domingo del Monte, José Luis Alfonso,
fueron recibidos por la Condesa en sus reuniones culturales.

Este hábito se extendió a la segunda mitad del siglo. José Victoriano
Betancourt continuó con ellas en la década del 60. Julián del Casal, el
poeta de la angustia y el desasosiego, asistía a las de José María de
Céspedes.

Un aspecto negativo de las tertulias, que nada tiene que ver con las
realizadas para promover la cultura, fue el señalado por José María de
Cárdenas en 1840, cuando califica este tipo de reunión como un meca-
nismo infame al servir como fuente de murmuraciones. Dice Jeremías
de Docaransa:

11 En carta escrita por Pedro José Guiteras en 1838 a Del Monte, el primero
expresa: «Yo me acordaré siempre del principio de usted: hacer algo, y este
será mi guía para toda la vida.» (Salvador Bueno, Ob. cit., p. 17.)

12 Véase Urbano Martínez Carmenate, José Jacinto Milanés. Unión, La Habana,
1989, p. 89.
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[…]¿qué es lo que trae la murmuración, que es el alma de nuestras
tertulias? Desatar los lazos más estrechos, denigrar los nombres más
bien puestos, insultar las cenizas de los que bajaron al sepulcro, dar
apodos de vicios a todas las virtudes; no respetar la soltera, no cui-
darse del recogimiento de la viuda, reírse de la buena fama de la
casada, hacer mofa del marido […].13

La sátira —utilizada por los cultivadores del género para hacer
resaltar los vicios de la comunidad criolla— dejó plasmados determi-
nados comportamientos que afectaban la moral social. De esta mane-
ra, la literatura no sólo inculcó virtudes, sino que también criticó defec-
tos, intentando luchar por el perfeccionamiento humano. A través de
ella se presenta, muchas veces de forma hiperbolizada, el lado ridículo
de las malas costumbres con un carácter educativo.

En los versos de Heredia encontramos la libertad como esencia
de la vida. Tal proyección convertida en necesidad, en aspiración
perenne, convirtió sus poemas en un símbolo. Sus poesías fueron
aprendidas de memoria durante todo el siglo, repetidas en cárceles y
maniguas. El propio José Martí señaló que fue este poeta quien des-
pertó en su alma la pasión inextinguible de la libertad.14  Enrique José
Varona y todos los de su generación aprendieron a conocer a Cuba
en sus poesías. Nostalgia de patria, profunda soledad de tierra natal
es el valor moral que trasciende. Su contribución a la nacionalidad
radica en la emoción del paisaje, en el amor a la tierra y en el paisaje
mismo, en la aspiración a la libertad, sentimientos que enraizaron en
su pueblo.

El autor del «Himno del desterrado» anticipa una frase que tendría
un profundo significado en nuestro héroe nacional: la dignidad del hom-
bre, quien tomaría este legado para anhelar que la primera ley de la
República fuera el culto de los cubanos a la dignidad plena. Ese funda-
mento ético le viene a Martí directamente de Heredia:

13 José María de Cárdenas, (Jeremías de Docaransa). Colección de artículos satíricos
y de costumbres. Consejo Nacional de Cultura, La Habana, 1963, p. 36. Son
significativos en el sentido ético, los artículos que aparecen en este texto:
«Los niños», «Una tertulia», «Mis hijos», «Educado fuera», «¡Un título!». El
autor satiriza en ellos algunos vicios como la vanidad y las murmuraciones.
Criticando los mismos trata De Cárdenas de eliminarlos a través de plantear
tipos donde la gente se pueda ver reflejada.

14 Véase José Martí, «Heredia»,  Ob. cit., p. 165.



114

Al brillar mi razón, su amor primero
Fue la sublime dignidad del hombre

(«A Emilia», 1824)15

Ahora bien, desde el punto de vista ético, ¿sería admisible justificar
la actitud de este poeta, mirándolo a la altura de nuestros días? Sus
contemporáneos no entendieron el envío de su carta, en abril de 1836,
al capitán general Miguel Tacón, pidiendo permiso para regresar al
país. Sus amigos le dieron la espalda al volver, ávido de patria y de
amor materno. Domingo del Monte le llamó ángel caído.16  Juzgaron al
amigo duramente, porque incurre en una injusticia el que subsume a
otro bajo su propio canon. Esa justicia no consiste en contravenir lo
que supuestamente sería correcto, sino en juzgar. No reconocieron la
individualidad, y en ese reconocimiento reside precisamente la ver-
dad.17  Otras fueron las condiciones que tenían al representar su papel
de jueces, muy distintas a las de Heredia: pobre, enfermo y exiliado.

Todo gran escritor cubano, en esta etapa, expresó de una forma u
otra un signo de cubanía, ¿y qué es el patriotismo sino amor?18  Todos
también de una forma u otra aludieron a la situación colonial, a la ca-
rencia de libertad, conscientes de que la prosperidad material debida a
la producción de azúcar, café y tabaco no significaba ninguna influen-
cia intelectual y moral en la generalidad de la población. Por lo tanto, la
literatura constituyó un arma de combate, muy lejos de la teoría del
arte por el arte. Fueron los versos heredianos los que sirvieron de pre-
texto —en la década del 20— para una confrontación política con
apariencia de incidente literario entre José Antonio Saco y el español
Ramón de la Sagra, enfrentamiento que se convirtió en una bofetada a
un representante de la cultura colonizante.

Cuando Montaigne hablaba de alguien, la primera pregunta que ha-
cía era: ¿Cómo ha muerto? Gabriel de la Concepción Valdés, conocido

15 José María Heredia, «A Emilia.» En: Cintio Vitier, Ob. cit., p. 29.
16 Véase Salvador Bueno, Figuras cubanas, Comisión Nacional Cubana de la

UNESCO, La Habana, 1964, p. 103.
17 Véase Adela Cortina y Emilio Martínez, Ob. cit. p. 90.
18 Véase José Martí, «El álbum de Clemencia Gómez.» En: Obras completas, t. 5.

Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 1975, p. 21. Aquí Martí expresa: «El
patriotismo no es más que amor.»
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en el mundo de las letras por Plácido, fue un cubano cuya muerte tuvo
una relevancia extraordinaria; su figura creció con su muerte casi a
espaldas de sus versos. Este —a quien se le atribuye ser el «poeta
envilecido» de Milanés, por vender una poesía de ocasión —fue
involucrado en el proceso de la Conspiración de la Escalera y condena-
do a la pena de muerte, después de haber sido torturado para que con-
fesara y delatara a sus amigos. Era necesario producir una «verdad»,
reflejo de un mundo que aplicaba la técnica de la tortura para producir
lo «verdadero». Cuba era también ya, a estas alturas, una sociedad
confesante. El discurso que se produce en el momento de la confesión
judicial se despliega a través de una relación de poder donde el que
escucha tiene la facultad de juzgar, castigar, perdonar. El que escribió
poesías por encargo, cubano, poeta pobre y —para más desgracia—
mulato, tenía que pagar el precio de esa triple condición. El vate que
vendía su saber para sobrevivir murió por Cuba. Se convirtió además
esta muerte en algo real maravilloso. Plácido, al ser juzgado declaró al
fiscal —Pedro Salazar— que después de su muerte le saldría en forma
de búho. Cuentan que cuando, tiempo después, el fiscal agonizaba en su
lecho de muerte se quejaba por ver un búho a su alrededor.

Plácido no quiso abandonar su isla, a pesar de haber recibido invi-
taciones para hacerlo. El propio José María Heredia lo invitó en una
ocasión.

José Jacinto Milanés irrumpe en el ámbito literario nacional en la
década del 30. Sus versos de alto vuelo están impregnados de cubanía.
Canta a su país, hace poesía antiesclavista, fustiga la desigualdad. El
20 de septiembre de 1836 escribe a Del Monte:

¿No podremos en Cuba, popularizando la poesía, hacerla un espejo
de nuestros usos y de las mil quinientas preocupaciones arraigadas
en ellos? […] ¿no es mejor que cada composición que se publique en
nuestros periódicos, sea en primer lugar breve para que no fastidie,
admita un tono sencillo, el que los cubanos tenemos, pinte nuestras
cosas para que nos agrade, y a vueltas de lo fácil del verso, del fresco
y original colorido descubrir cierta idea moral, que sea como el alma
de toda ella?19

19 José Jacinto Milanés, «Carta a Domingo del Monte», 20 de septiembre de
1836. En: Urbano Martínez Carmenate, Ob. cit.
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 Como se puede constatar, hay toda una sensibilidad en su pensa-
miento que refleja la situación existente. El arte como un arma en
defensa del amor. La moral como alma de la poesía; he aquí la esencia
de la relación entre la eticidad y el arte.

En medio de la vida colonial, el poeta escribe:

Sirva el cuerpo: el corazón
Siempre en libertad respira20

Denuncia la inmoralidad del régimen despótico:

¡Oh! ¡Qué infame es el poder
que sólo sabe vivir
a fuerza de corromper!21

Después de Heredia, es Milanés el poeta que enarbola el tema de
la independencia. Clama con el simbolismo de las palabras por la ac-
ción, única manera de no dejar el horizonte preñado de nubes.

En Milanés, «el dios de la tristeza y la melancolía», está presente,
amén del sentido de patriotismo y la idea de la libertad, la decisión de
no abandonar a Cuba. En 1842 escribe su «Epístola a Ignacio Rodríguez
Galván», quien tras la lectura de El Conde Alarcos, lo invita a buscar
otro ambiente más libre para que fructifique mejor su poesía. En su
contestación Milanés escribe:

Aunque abomino al mandarín malvado
que a remachar mis grillos coadyuva,
nunca comiendo el pan del emigrado
pensé cumplir con mi adorada Cuba.
Hijo de Cuba soy: a ella me liga
un destino potente, incontrastable:
con ella voy: forzoso es que la siga
por una senda horrible o agradable.22

20 Ibídem, p. 180.
21 Ibídem, p. 181.
22 José Jacinto Milanés, «Epístola a Ignacio Rodríguez Galván.» En: Urbano

Martínez Carmenate, Ob. cit., p. 200.
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 Este hijo de Cuba no puede disimular en la poesía lo que en aque-
llos momentos se consideraba subversivo. Escribe este tipo de versos
sólo en el caso de que fueran a permanecer inéditos. Testimonio vivo
del conflicto poder-saber.

Censura y resistencias: las danzas literarias

Lo que se da en Cuba en el siglo XIX, no es tanto el control de
acuerdo con la ley, sino más bien el control de lo que pueden hacer o
están dispuestos a hacer los individuos. Cuba no es ajena a la expan-
sión de la sociedad disciplinaria, agravada esta situación por encon-
trarse esta colectividad humana subordinada al poder de una metró-
poli. El mérito de los románticos fue entonces manifestar un efecto
de extrañamiento que convirtió en extraordinario lo cotidiano.

La censura más eficaz no es la que se manifiesta sobre la pala-
bra impresa o hablada, sino aquella que impide que los pensamientos
se tornen conscientes. En estas condiciones el inconsciente social
suele trasladarse a la práctica mediante la agresividad, la rebeldía, la
subordinación, la soledad, la infelicidad, etcétera.

El sistema de prohibiciones de una sociedad cerrada, como lo
era la nuestra en su período colonial, deja su huella en el individuo, no
puede ser de otra manera. Estas circunstancias implicaron un pro-
ducto literario rodeado de silencios. La lógica de la censura —según
criterios de Michel Foucault— supone una relación entre lo inexis-
tente, lo ilícito y lo informulable. No se debe hablar de lo que está
prohibido, lo inexistente no tiene derecho a manifestación alguna, ni
siquiera en el orden de la palabra, lo que se debe callar se encuentra
proscrito de lo real. Sin embargo, siempre que hay poder, hay resis-
tencias, que no significan incluso una exterioridad respecto al mis-
mo.23

La censura traspasó entonces el marco estatal e invadió la moral
individual y colectiva, para transformarse en autocensura, que, en
definitiva, es el fruto más doloroso y pródigo de la censura. Era ne-
cesario moderarse, rehuir las verdades peligrosas, envolver en nie-
23 Véase… Michel Foucault, Historia de la sexualidad, t. 1, «La voluntad de saber.»

Siglo XI, Madrid, 1991, pp. 102-103.
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blas las expresiones arriesgadas. Sin embargo, aun en la obediencia,
la inteligencia resulta un arma de doble filo.

De lo dicho anteriormente podemos citar como ejemplo a Cirilo
Villaverde con su novela Cecilia Valdés. En su primera versión, publi-
cada en 1839, no puso en boca de Uribe lo que sí escribió en la defini-
tiva de 1882, cuando ya había estallado una guerra de independencia
donde hombres que no eran de la raza blanca lograron brillar con luz
propia. Decía Uribe entonces:

Disimula, aguanta. Haz como el perro de las avispas, enseñar los
dientes para que crean que te ríes. ¿No vinieron primero y se comen
las mejores tajadas? Nosotros los de color vinimos después y gracias
que roemos los huesos. Deja correr, chinito, que alguna vez nos toca-
rá a nosotros. Esto no puede durar siempre así.24

Nadie antes del 68 (ni después) pudo decir estas palabras abierta-
mente. El sentimiento de injusticia implícito en el consejo de Uribe,
denota una denuncia y una inconformidad con el orden establecido de
aquel tiempo. El autor describe y señala, la novela danza con aires de
libertad.

Domingo del Monte, al enviarle al redactor de El Correo Nacio-
nal de Madrid, las primeras entregas de la revista El Álbum explica la
situación cubana respecto a la censura:

No extrañe usted que en esos cuadernitos sólo se hable del amor,
pues a este estrecho límite está reducida lo que produce la aherrojada
prensa habanera. El escritor, al tomar la pluma, tiene aquí que contem-
porizar, primero, con el censor regio, después con el sota-censor, que
es un oficial militar de Palacio, especie de visir revisor, y por último,
con el Capitán General, de manera que es imposible que tras este
triple filtro de las ideas se escape ninguna que valga algo, si puede
ofender, no ya el espíritu de las instituciones despóticas de la colo-
nia, pero ni aun la opinión privada de cada uno de estos individuos,
por mezquina y ruin que sea.25

Hasta los carteles de los teatros requerían la rúbrica del Capitán
General. La palabra libertad fue prohibida en la ópera Los puritanos.

24 Cirilo Villaverde, Cecilia Valdés. Pueblo y Educación, La Habana, 1990.
25 Domingo del Monte, «Carta al redactor de El Correo Nacional de Madrid.» En:

«Prólogo.» a Cecilia Valdés. (Pueblo y Educación, La Habana, 1990, p. 30.)
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En este sentido, las tertulias delmontinas, a las que hicimos referencia
anteriormente, constituyeron la primera conspiración masiva de los in-
telectuales criollos.

En las novelas cubanas del XIX la esclavitud es un tema recurrente.
Es imposible olvidar su presencia. El miedo al negro y la propia condi-
ción de los autores imponen determinadas limitaciones (todos blancos,
excepto Morúa Delgado en la segunda mitad del XIX) al tema que tra-
tan. Los protagonistas —al decir de Enrique Sosa— no son héroes,
sino antihéroes.26  Los autores se limitan a exponer la situación por ser
blancos y responder a determinados intereses de clase. En esta valo-
ración coincidimos con el profesor Sosa. Ahora bien, desde el punto de
vista de la moral, el código predominante influyó en los relatos de la
época. El discurso no podía ser otro que el reflejo de sus propias limi-
taciones. Pero el hecho de hablar del tema en un medio hostil a la
libertad de expresión es un atrevimiento. Resulta una subversión. No
por gusto la novela Francisco no fue posible publicarla hasta 1888 y
en Nueva York.

Hay conductas determinadas expuestas en el segundo capítulo,
como el suicidio de esclavos, la «partida de Armona», el cimarronaje,
la simulación de los esclavos, que aparecen en la novela antiesclavista.
Francisco, el protagonista de la obra de Suárez y Romero y Pedro
Biche, en Cecilia Valdés de Villaverde terminan autodestruyéndose.

Al igual que la obra principal de Suárez y Romero, la noveleta de
Félix Tanco Petrona y Rosalía expone con crudeza la iniquidad del
sistema esclavista y el tema del incesto entre amos y esclavos, cues-
tión que aparece usualmente en la novelística a lo largo del siglo
decimonónico. El contenido de este relato presenta gran semejanza
con la Cecilia Valdés de Villaverde. Fue escrita en 1838 y no por
casualidad sólo pudo ser publicada en 1925 por la revista Cuba Con-
temporánea. Aquí aparece el tema de la simulación de los esclavos al
que hicimos alusión anteriormente, en el epígrafe sobre la esclavitud.
Ante la muerte del amo, Antonio Malpica, cumplieron con la obligación
de gemir y llorar. La risa y el llanto surgían según lo demandara la
ocasión.

26 Véase Enrique Sosa, «El miedo al negro y el antihéroe esclavo.» En:
Unicornio, Suplemento cultural de Por Esto! [Mérida, Yucatán], 2 de agosto
de 1998, pp. 3-4.
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Un alegato literario de Hispanoamérica contra la degradación del
mundo colonial fue sin dudas la novela Francisco, de Anselmo Suárez
y Romero. Esta obra hizo conciencia sobre una problemática moral
que no coincide exactamente con los intereses de las jerarquías eco-
nómicas. De alguna manera ella asume el papel de denuncia
antiesclavista en un momento en que determinados actores sociales
pensaban en el blanqueamiento de la sociedad, como un medio para
solucionar el freno que representaba ya la existencia de la esclavitud
unida a un proceso de expansión azucarera. En Francisco se expo-
nen las diferentes gradaciones de esa esclavitud, la diferencia que
existía entre un esclavo doméstico y un esclavo de una plantación
cañera. Por eso el hecho de que el protagonista, de esclavo doméstico
se transformara en esclavo de barracón en un ingenio azucarero cons-
tituye una verdadera tragedia.

Frente al paliativo de las lágrimas y la descripción de hermosos
paisajes, Suárez y Romero plantea interrogantes inquietantes. En un
comentario a un tomo de poesías de Ramón de Palma (Aves de paso)
pregunta: «¿Ni dónde ha de ir el poeta a buscar hoy, entre las llagas de
una sociedad desengañada, sino tumultuosas inspiraciones o inspira-
ciones desconsoladoras, si tiene que sujetar los vuelos de la fantasía a
las exigencias de una sociedad injusta y tiránica?»27

Otro testimonio del reflejo de la autocensura fue sin dudas la acti-
tud asumida por Juan Francisco Manzano, poeta negro que alcanzó la
libertad gracias a las gestiones de los participantes en las tertulias
delmontinas y que vivió una infancia relativamente feliz, cuando era
esclavo de los marqueses Juan Manzano y Beatriz Jústiz de Santa Ana.
Al morir su ama, comenzó una vida de sufrimientos y humillaciones
con la Marquesa de Prado Ameno, quien sentía un morboso placer en
castigarlo y ver su cara cubierta de sangre. Tras haber sido ayudado
por Nicolás de Cárdenas logró ir a La Habana en 1818. A sus dueños
les pagaron 500 pesos, reunidos por suscripción pública, gracias a la
iniciativa de Domingo del Monte e Ignacio Valdés Machuca.

El silencio del esclavo es la respuesta dada a la cruel represión de
que fue objeto, tras haber sido involucrado en la Conspiración de la

27 Véase «Prólogo» a Francisco de Anselmo Suárez y Romero. Arte y Literatura,
La Habana, 1974.
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Escalera. Nada hay tan terrible como la pérdida del yo. Un proverbio
acerca de la significación de hablar señala cómo el individuo tendrá
que arrepentirse diez veces por haber hablado, en contra de una por
haberse callado. Entendemos que no es exactamente así: el silencio
implica un abandono de sí mismo. No arriesgar absolutamente nada
puede ser una regla de prudencia, pero lo más probable es que se
pierda a sí mismo. En el caso de Manzano —como otros represaliados
en este contexto—, su silencio significó la ausencia de posibilidad y no
tener posibilidades es morir, aunque todavía se respire. Después de
recobrar su libertad en 1845 dejó de escribir. Rehuía el encuentro con
los críticos que elogiaron su obra. Hasta el fin de sus días, en 1854,
vivió como un oscuro trabajador apartado del arte. Su obra trunca y su
vida en la sombra es una denuncia al colonialismo brutal. Ser un escri-
tor negro representaba un peligro. Manzano lo entendió callando.

La nulidad intelectual de Milanés en la etapa final de su vida tiene
su base en la pérdida de la razón. La imposibilidad de amar a su prima
Isabel es el pretexto romántico de este desenlace. Sin embargo, no
sólo factores biológicos y sentimentales gravitaron sobre la sensibili-
dad del poeta. El ambiente económico, político y social que ahogaba,
completamente hostil, lo desgarró de manera contundente.

Del mismo modo Sab, de Gertrudis Gómez de Avellaneda, fue
objeto de represión: en 1844 no se permitió su introducción en la Isla,
porque exponía una opinión opuesta al sistema esclavista imperante y
—según el censor— resultaba contraria a la moral y buenas costum-
bres. Aquí se expone el amor de un esclavo hacia una mujer blanca.
La Avellaneda rompió un código moral donde era inconcebible que un
hombre de la raza negra se fijara en una mujer blanca. Va muy lejos
Tula, danza tremendamente en su secreta rebelión esta mujer que se
adelantó a su tiempo. Cometió la «locura» de concebir, además, que
otro personaje, Teresa, también blanca, reconociera condiciones admi-
rables en un esclavo. Subvirtió con esta concepción, por supuesto, el
orden moral establecido. Su vida misma fue ejemplo de ello.

Como bien señala Enrique Sosa28  —en su ya citado artículo— el
mulato esclavo en Sab, al enamorarse perdidamente de un imposible,
es también un esclavo del amor. No traspasa los límites que le impone

28 Enrique Sosa, Ob. cit., p. 4.
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la falta de libertad y así niega su clase y su raza. Negro con alma de
blanco, eso lo hace antihéroe. Examinemos la novela desde el punto de
vista ético.

Al leer Sab podemos confirmar la osadía de la escritora, cuando
ya constatamos (en el capítulo II) que en este tiempo, sin excepción, la
familia del candidato o candidata blancos se oponían tajantemente a la
relación con alguien que no fuera de su raza, argumentando el término
«limpieza de sangre». Estar de acuerdo con esa relación era aceptar la
ascendencia esclava del individuo de color, en una sociedad donde im-
peraban tales códigos coexistiendo con el amancebamiento y las rela-
ciones sexuales esporádicas, donde los propios representantes del po-
der colonial, al mismo tiempo que se oponían a este tipo de enlace
—con el objetivo fundamental de mantener la esclavitud— lo practica-
ban. Hipocresía de la sociedad como antivalor, la ambigüedad en este
plano, por lo tanto, tiene su razón de ser. Relación conflictual entre las
diferentes instituciones que dominan el espacio social. De algún modo
esas tensiones existentes en el espacio social deben tener un mínimo
de eco en la política del Estado, de ahí los intentos de la metrópoli por
regular la práctica del sexo en la colonia tropical.

Lo que ha lastrado mucho una reflexión rigurosa sobre la eticidad
es la presencia de una relación mecanicista entre moral y clase social,
y mucho más en una comunidad que ha agredido la estratificación
instituida por la sociedad burguesa que sería eminentemente clasista.
Habría que repensar su función en una colonia esclavista que dinamitó
su propia moral. Toda colectividad humana postula un sentimiento de
sacralidad; lo aceptado sin ningún tipo de discusión racional. Sin em-
bargo, el tipo de relaciones de poder instituidas erosiona ese código
incuestionable. Se produce entonces una fractura entre la moral públi-
ca y la privada, instauración de lo que hoy llamamos doble moral.

No es que la autora se propusiera de forma directa y abierta hacer
obra «subversiva». Al denunciar esos hechos, no obstante, su visión
trasciende el objetivo que se propuso. Parafraseando a Marcelino
Menéndez y Pelayo hoy pudiéramos decir: es mucha mujer esta mujer.

Otra representante de la clase adinerada, la Condesa de Merlin, en
su controvertido Viaje a La Habana, fue víctima de las redes de la
censura. En el original de la versión francesa aparece una serie de
cartas suprimidas en la versión española, las cuales hubieran podido
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predisponer a las autoridades contra la autora. En la edición francesa
se hallan las siguientes cartas con sus respectivos temas:

XVI Narra la conquista de Cuba por Diego Velázquez.
XX Expone el tema de la esclavitud.
XXI Señala la administración de la justicia. Toca el sistema de go-

bierno de los capitanes generales, incluyendo el del general Mi-
guel Tacón.

XXV La vida de las habaneras (tema de la mujer en la colonia).

Una vez más, el conflicto poder-saber.

La relación mujer-moral en la literatura de la época

Es en la mujer donde mejor se verifica la polarización de los con-
flictos morales de la Cuba colonial. Ella fue concebida de diversas
maneras en la literatura del período examinado. Tanto en la novelística
como en la lírica se manifiestan relaciones de contraste: mujer objeto,
mujer patria, mujer donde se concentran valores y antivalores.

Retomemos la novela cumbre del siglo XIX: Cecilia Valdés. En el
personaje de Isabel Ilincheta se vierte toda una sensibilidad que los
hombres no eran capaces de desbordar, en cuanto al tema base que
fue la esclavitud. Villaverde sitúa a la Ilincheta en el personaje extra-
ñado ante la inhumana indiferencia, la impasibilidad y la apatía con que
los amos miraban los sufrimientos, las enfermedades y aun la muerte
de los esclavos. Tal es la inconformidad de este personaje con el orden
de cosas establecido que prefería ser esclava a ama, pensaba que la
vida de la víctima era más llevadera que la del victimario.29  La postura
ética de Isabel Ilincheta constituye una fractura con la mentalidad
esclavista.

En La joven de la flecha de oro, publicada en 1841 en Matanzas,
se expresa en lo conceptual algo muy significativo. Villaverde transmi-
te el ideal de la patria a través de los personajes femeninos. Reseña el

29 Véase Cirilo Villaverde, Cecilia Valdés, t. II. Letras Cubanas, La Habana, 1982,
pp. 103-106.
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mundo interior de las familias criollas de la clase media. María Paulina,
la protagonista, representa la búsqueda de una independencia que to-
davía se ansía a ciegas. La madre intenta que la hija acepte el «desti-
no» al casarse con el rico y viejo comerciante. Postura moral estoica
en medio de un ambiente de vigilancia y rumores que no permite des-
lices ni devaneos. Por el contenido de la respuesta —dardo contra un
modo de ser femenino— es que nos parece importante transcribirla:

No mida usted, mamá, el corazón de los otros por el suyo propio.
Usted además, vino mucho antes que yo al mundo, en un tiempo en
que nosotros casi no teníamos albedrío; en que La Habana estaba
todavía muy atrasada en muchas cosas; en que la educación que se
nos daba veíase reducida al rezo y la confesión; en que para guardar
nuestro honor, tenían que encerrarnos y ocultarnos de la gente con
celosías y canceles; en una época, por último —usted misma me lo ha
referido varias veces— en que la mujer no tanto se casaba por mudar
de estado, cuanto por adquirir libertad y ver el mundo.
[…] Yo vine en otra época. Me crié en otro trato, crecí en otra socie-
dad, aprendí en otros libros, y nacieron en mí muy diversos pensa-
mientos, e infinitas necesidades morales, que no conocían las muje-
res del tiempo de usted.30

El derecho de la mujer a casarse por amor y no por dinero con un
hombre de su edad y de su gusto es defendido por María Paulina. Es la
defensa del amor. En la Cuba colonial las mujeres iban al matrimonio,
pero era difícil llegar hasta la ternura.

Por todo lo que significa la Avellaneda, por la osadía de enfrentar-
se a un pensamiento concluyente, patriarcal, y por sobre todas las co-
sas, por la autenticidad en que vivió para quedar bien consigo misma,
es que vamos a puntualizar un tanto algunos aspectos de su vida y
obra. El tiempo —ese tenaz trastornador de las costumbres, los usos,
las ideas y los nombres— no nos ha podido borrar su postura moral.

En La dama de Amboto31  la Avellaneda denuncia la injusticia por
cuestión de sexo. Relata cómo un padre viudo se vuelve a casar y al

30 Cirilo Villaverde, «La joven de la flecha de oro.» Editorial Letras Cubanas, La
Habana, 1980.

31 Véase Gertrudis Gómez de Avellaneda, Tradiciones. Letras Cubanas, La
Habana, 1984. Amboto significa «allí fue arrojado».
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tener un hijo varón en el segundo matrimonio, María Urraca es despo-
jada de su mayorazgo. La Peregrina explica cómo el sexo femenino era
desheredado sin contemplaciones, cómo la protagonista se rebela en su
interior contra la valoración parcializada a favor de la masculinidad.

El Diario de amor es el espejo de su alma y de su moralidad,
resumida esta última en dos categorías éticas fundamentales: libertad
y amor. Destaca en sus memorias las aspiraciones, su protesta por la
división sexista del trabajo y su defensa de la mujer intelectual. El amor
asoma en cada página. El romanticismo envuelve su vida y su obra con
todo esplendor.

Una consideración de su conducta la señala ella misma, pletórica
de sinceridad, de objetividad, en defensa de la individualidad como ser
humano y como mujer. Por el sentido ético que sustenta la citamos:

No pretendo que mis singularidades sean virtudes; sé, sí, que nacen
de origen elevado. Impetuosa y sincera, puedo parecer inconsecuen-
te; pero lo que hallarás siempre en el fondo es verdad. Ni quiero pasar
por mejor de lo que soy, ni siendo lo que soy me hallo descontenta de
mi suerte. Sé que hay en mí mucho bueno y mucho malo… Estimarme
no como a ser perfecto, no lo soy ni quiero parecerlo, pero sí como
alma elevada, incapaz de bajezas; capaz de extravíos y de grandes
virtudes. No sé si soy siempre prudente, temo que no lo seré nunca,
pero desafío que se me pruebe que he sido alguna vez falsa o mezqui-
na. Mis defectos tienen la talla de mis cualidades […].32

La incomprensión se ensañó con Doña Tula. Ni el propio José
Martí escapó a una interpretación prejuiciada de la poetisa. De la
Avellaneda dijo el Maestro que había un hombre altivo, a veces fiero,
en su poesía. No entendió la infelicidad de esta mujer y su verdadera
grandeza. La comparó con una roca incapaz de sentir dolor humano.33

Se equivocó Martí en esa valoración, y no decimos lamentablemente
porque es lógico que diera, como hijo de su tiempo al fin, esa califica-
ción a una mujer que fue capaz de buscar la felicidad en varios hom-
bres. Sólo una mujer valiente, rebelde, podía cometer tal hazaña en

32 Gertrudis Gómez de Avellaneda, Diario de amor. Instituto Cubano del Libro,
La Habana, 1969, p. 107.

33 Véase José Martí. En: Obras completas, t. 8. Editorial de Ciencias Sociales, La
Habana, 1975, pp. 310-311.
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aquel tiempo en aras de buscar el verdadero amor, de ser feliz. Buscó
un bien que no encontró, pero el hecho de haber luchado para que así
fuera demuestra su extraordinaria sensibilidad y su autenticidad por
encima de todo. Por eso su figura trasciende su tiempo.

Hay algo que es importante puntualizar y que sirve para el análisis
de la función social de las minorías en una sociedad plagada de vicios
e inmoralidades. ¿Cómo es posible que surgiera una moral emancipadora
en condiciones tan adversas y en una población donde la mayoría era
analfabeta? Cintio Vitier señala, citando a su padre, Medardo Vitier,
que «nadie puede medir hasta qué punto penetran en una sociedad
sedienta de ellos, los ideales que en tenues rayos, velados a veces,
pero al cabo visibles, anuncian y bosquejan unos pocos.»34

Maestros, científicos, escritores, poetas, crearon —por influencia
de la propia vida— «un sedimento histórico en el alma colectiva». Es
decir, el pujante pueblo, a pesar de su inculta mayoría, «formó en esa
misteriosa inconsciencia de las muchedumbres, en las cuales la intui-
ción está en razón inversa al raciocinio, una especie de reserva moral
o acumulación invisible producida por un siglo casi de incesante sufrir,
aspirar y batallar».35

He aquí la respuesta de por qué, a pesar de todo, nació una moral
emancipadora que otorgó un paradigma de conducta para todos los
tiempos.

34 Cintio Vitier, «Martí, poesía e identidad desde la seudorrepública.» En: Historia
y Destino (Memorias de taller de pensamiento cubano). Creart, La Habana, 1995,
pp. 137-138.

35 Ibídem, p. 138.



Conclusiones

Sin una renovación moral de la sociedad es inconcebible cualquier
revolución social. Lo que se dio en Cuba fue un proceso de formación
de una moral que sentó las bases para intentar subvertir el orden esta-
blecido a partir de 1868. Una nación perdona el daño que se hace a sus
intereses, nunca el que se hace a su honor. Sin embargo, un análisis del
tipo que estamos planteando requiere tener en cuenta los matices que
presenta la historia, porque no hacerlo sería negar lo que somos. El
dolor no procrea verdades; tal vez permita que los ojos puedan percibir-
las. Los caballeros y damas que lucharon contra el dolor son los gran-
des antepasados que nos legaron aquello que todavía es realizable.

Si la verdadera cubanía no surgió tan sólo del gusto por el casabe y
el plátano frito sino, además de eso, por la preocupación ante los des-
tinos primero de la patria local, después por esta como país y, finalmen-
te, a partir de los años 60 del XIX, por la nación, fue precisamente por
los valores morales que se fueron formando a través de su historia.

En todo poder hay resistencias. Ellas permitieron, en medio del
caos moral, la creación de las bases de la nación cubana. Dichas
resistencias permanecen en toda la extensión de las relaciones de
poder (en ellas, frente a ellas y al margen de ellas). Fueron necesa-
rias, salvajes, solitarias, violentas, concertadas, interesadas, sublima-
das. Crearon determinados tipos de comportamiento. Sólo en la se-
gunda mitad del XIX la resistencia se hizo radical y masiva expresada
a través de un movimiento de liberación que tuvo carácter perma-
nente. Antes fue móvil y transitoria, abrió surcos en los individuos.
La codificación estratégica de esos puntos de resistencia permitió el
estallido revolucionario.

La experiencia moral que analizamos en el presente estudio, con
sus grandes tragedias (léase esclavitud, carencia de libertad, por sólo
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mencionar dos problemas que afectan la moral de la época), fue tam-
bién una constante sublevación del espíritu: sublevación contra esa rea-
lidad en nombre del porvenir, sublevación contra los objetivos inmedia-
tos en nombre de los fines, de los deberes, de la libertad creadora. El
68 en Cuba es el fruto de un proceso de pensar y repensar la realidad
y de sentir que las salidas reformistas se cerraban. A él le antecede
una sublevación, una negación de la realidad moral vivida e impuesta
de forma implícita.

La actitud de muchos cubanos en la etapa analizada impide ha-
blar de una desmoralización total de la sociedad criolla. Una persona
desmoralizada es un sujeto sin deseos de hacer nada, sin esperanzas,
sin ilusiones ni perspectivas en la vida. Por unas razones u otras mu-
chos criollos, a pesar de las difíciles condiciones que el status colo-
nial imponía, trazaron sus proyectos de existencia. Sus conductas se
estructuraron a partir de la arcilla que eran ellos mismos. Muchos
legaron lo mejor de sí a las generaciones que en la segunda mitad del
siglo hicieron posible la consolidación de la nacionalidad cubana. Fue-
ron, a pesar de todo, hombres y mujeres autónomos, base esencial de
la moralidad.

Para entender los fundamentos éticos de una cultura sustentada
en una base económica deforme y un sistema político autoritario, es
importante concebirlos como una cultura, y por tanto, con una moral de
resistencia, y más que una moral de resistencia una moral emanci-
padora, que creó y a la vez conservó un patrimonio.

La grandeza de los cubanos formadores de conciencia de la pri-
mera mitad del siglo decimonónico está en que no se preguntaron si
valía la pena trabajar en tal empeño en un país que estaba lejos aún de
saber su futuro. Trabajaron para el mejoramiento humano de esa so-
ciedad, porque él es en definitiva la base de la verdadera libertad.

Esos hombres y mujeres no surgieron por generación espontá-
nea, son eslabones de una cadena, que dependieron de una cultura
recibida y de un ambiente de valores y antivalores. Ellos supieron
discernir los primeros, elevándolos y fijándolos con características
fundacionales.

La reflexión moral de los criollos de la primera mitad de la centuria
decimonónica no refleja una dualidad, sino la unidad razón-pasión. La
eticidad de los padres fundadores no consistió en una mera narración
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de conceptos, sino en la creación de una filosofía poética, cargada de
mitos, de símbolos, por la presencia de la pasión. Por eso fue una filo-
sofía moral inspiradora, fecundante.

Frente a la realidad reaccionaria e inmoral del siglo XIX estaba tam-
bién la realidad revolucionaria y moral del siglo XIX. La existencia de un
discurso que producía poder y lo reforzaba, exponente de la domina-
ción colonial y, al mismo tiempo, el surgimiento de otro que empieza a
minar ese poder, a tornarlo frágil, muestran, por tanto, una moral social
plena de conflictos y contradicciones. La capacidad del criollo de se-
leccionar —en ese discurso de resistencia— de acuerdo con una es-
cala de valores que él mismo asumió, creó y modificó, hizo posible
también el nacimiento de una eticidad que ayudó a perfilar y confor-
mar una identidad nacional.

Las palabras forman siempre un esquema de los pensamientos. La
realidad —cubana en este caso— supera esa expresión porque siem-
pre es exuberante, siempre es mucho más de lo que de ella podemos
decir. Lo que pretendió este enfoque desde el punto de vista de la ética
es recuperar el sentido de la riqueza de Cuba, esta visión permite pen-
sar en lo que fue esa realidad y al mismo tiempo disfrutarla, sentirla.

Sin duda alguna, ya desde el período analizado de la Cuba colonial
se produce un proceso de extrañamiento en las elites criollas, entendi-
do este como algo ajeno, no como algo que se aleja y produce nostal-
gia, sino como una fuerza extraña a la sociedad. Esa extrañeza la va
sintiendo el nativo con mayor profundidad: lo español va saliendo de
sus entrañas, no su legado cultural, sino la relación de poder. Este dis-
tanciamiento no fue pasivo sino activo.

La inmensidad y la utilidad estuvieron presentes en la obra literaria
del período examinado. Lo estético adquirió una dimensión moral por
el hecho de haber servido a la libertad, al amor, a la patria, al mejora-
miento humano. Sin hacer una apología a ultranza, sin encasillar de
manera arbitraria a todos los escritores y poetas de este tiempo, sos-
tengo que los románticos cubanos en general no reflejaron simplemen-
te un estado de cosas injusto. Rompieron con un código moral impues-
to, con sus obras y con sus propias vidas. Por estas razones no fueron
moralistas en el sentido de predicar virtudes y condenar vicios. Se
convirtieron a través del costumbrismo en descriptores de la realidad
moral y en agentes de su dinamismo social.
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A través del arte, novelistas y poetas fundamentaron el «imperati-
vo de la disidencia», mediante el cual dijeron «no» a una situación don-
de prevalecían la indignidad y la falta de libertad.

Si a la autora del presente estudio le preguntaran acerca del valor
de esta propuesta, respondería, parafraseando a Lessing, que la ver-
dad no radica en lo que una persona posea o crea poseer, sino en el
sincero afán que haya puesto en conocerla. Esto es lo que constituye
su valor humano, pues no es a través de la perfección, sino de la inves-
tigación de la verdad que se amplían sus fuerzas, en las que radica su
creciente autenticidad. Es con esta visión que desarrollamos tal pro-
yecto. Aspiramos a que lo esencial que queríamos demostrar, se halla
hecho un tanto visible a los ojos.
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Anexos

Anexo 1. Suicidios por un millón  de habitantes.

Estadística mundial

Países 1850-1860
Estados Unidos —
Inglaterra 70
Francia 100
Bélgica 57
Países Bajos —
Dinamarca 250
Noruega —
Austria —
Hungría —
España 15
Italia —
Japón —
Alemania —
Cuba 340

Fuente: Hortensia Pichardo, Documentos para la historia de Cuba, t. 2.
Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 1969, p. 472.



Anexo 2. Color de los candidatos y parte en disenso

Pretendiente Novia Parte en disenso
pardo morena el padre de él
moreno china la madre de ella
moreno parda el padre de ella
pretende ser blanco parda los parientes de él
pardo, blanco parda por ambos lados el padre de él
   por un lado
moreno morena la madre de ella
pardo por parda, blanca por un lado la madre de él
   ambos lados
pretende ser blanco parda la madre de él
moreno parda la madre de ella
pardo pretende ser blanca el padre de ella
pardo morena la madre de él
blanco por un lado blanca por un lado el padre de ella
moreno parda, blanca por un lado La madre de ella

Fuente: Verena Stolcke, Racismo y sexualidad en la Cuba colonial, Alianza,
Barcelona, 1991, p. 153.


