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Resumen

Este articulo explora el modo en que La deshumanizacion del arte (1925) de José Ortega 'y
Gasset fue leida y discutida en América Latina por el intelectual chileno Enrique Molina desde la
perspectiva del humanismo. El estudio se ocupa en especial de determinar la significacion que el
principio moderno de la autonomia del arte tiene para Ortega y las razones de fondo por las cuales
esa posicion resulta éticamente inadmisible para el pensamiento humanista, dadas su concepcion
del ser humano, la cultura y la vida del espiritu. En ultimo término, lo que se juega en esta polémica
es una reflexion filoséfico-cultural en torno al sentido de la modernizacion latinoamericana, eso
que Molina, en sus obras mayores, describe como la cuestion del “progreso”.
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Abstract

This article explores the way in which Jos¢ Ortega y Gasset’s La deshumanizacion del arte
(1925) was read and discussed in Latin America by Enrique Molina from a humanist perspective.
The study is mainly concerned with the meaning that Ortega’s essay gives to the autonomous
condition of modern art and the reasons why his ideas stand in an ethical opposition to humanism’s
position regarding the nature of human being, culture, and the life of the spirit. In the end, what
seems to be at stake in this quarrel is a philosophical and cultural debate on Latin America’s process
of modernization and the meaning of the concept of “progress” as an ideal.
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1. UNA DIFICIL ESTADIA

La deshumanizacion del arte, el célebre libro de Ortega del afio veinticinco, fue
leido en América Latina con el generalizado entusiasmo que su obra suscitaba por
aquellos afios pero con un espiritu de critica y eventual distanciamiento que parecia ser
un elemento nuevo o relativamente nuevo en su recepcion. Sus ideas acerca de la
naturaleza del arte moderno a lo largo del periodo que ¢él habia visto abrirse con las obras
de Debussy y Mallarmé fueron objeto de acalorados debates, donde el texto del madrilefio
tendio a ser, por lo general, resistido, cuando no abiertamente negado o descartado. En
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los escritos que participaron de esta polémica, la figura de los “errores de Ortega” se repite
con particular insistencia. Huidobro, por ejemplo, una de las figuras centrales del arte
nuevo, escribe en sus Vientos contrarios de 1926: “Es algo bien triste leer a José Ortega
y Gasset disvariando [sic] sobre el arte nuevo, jqué manera de aglomerar estupideces e
incomprensiones!” (p. 87). Con un animo similar, Jorge Cuesta, el poeta y brillante
teorico de la literatura del grupo de los Contemporaneos de México, no vacilé en describir
el libro de Ortega como un “ensayo lleno de errores” (s.f., p. 244), acusando su
complicidad con la trasnochada teoria kantiana del desinterés estético. Mariategui, por su
parte, no desaprovecho la oportunidad de arremeter también él contra las interpretaciones
de Ortega, apuntando desde las paginas de Amauta la responsabilidad que a éste le cabia
asumir por los muchos equivocos que el arte nuevo estaba generando en el mundo
hispano. “Su cuadro sintomatologico, en general, es justo —escribia el peruano ese mismo
afo veintiséis—; pero su diagndstico es incompleto y equivocado” (2009, p. 87). Como
puede observarse a partir de esta acotada pero muy selecta muestra, el libro de Ortega en
modo alguno tuvo una estadia apacible en los circulos intelectuales de América Latina'.
Poco importa, de momento, tratar de zanjar esta cuestion de manera retrospectiva
sefalando quiénes tuvieron razon en estos debates y quiénes no la tuvieron. Mas que
hacerme cargo de la pregunta por la supuesta verdad o falsedad del discurso de Ortega,
quisiera aqui ocuparme del significado polémico que sus ideas adoptaron al pasar a formar
parte de los debates de la época en América Latina, debates que conjugaban de modo muy
diverso asuntos locales con problematicas compartidas a escala regional. Basta una mirada
rapida para darse cuenta de que el libro de Ortega no funciond de la misma manera en
Argentina, en México o en Chile, y no lo hizo porque la lectura estratégica a la que fue
sometido en cada uno de estos paises por parte de los actores del campo cultural respondia
a disputas donde las cuestiones que estaban en juego no eran necesariamente las mismas.
Enun México posrevolucionario donde el debate cultural estaba centrado en la creacion de
un arte nacional que fuera la expresion auténtica del pueblo, el libro de Ortega sirvié como
armamento contra quienes suscribian la idea de un arte puro, “deshumanizado”, que
pretendia eludir toda exigencia que fuera ajena a su &mbito de autonomia. Tal fue la
acusacion que recayé sobre los Contemporaneos, asi como el motivo por el cual sus
miembros, con Cuesta a la cabeza, se vieron obligados a desmarcarse del libro del Ortega,
como si éste hubiera sido una especie de objeto maldito?. En Argentina, por el contrario, la

! En rigor, esta muestra tendria que ir encabezada por el propio Ortega, quien fue el primero en sefialar, desde
el interior de La deshumanizacion..., los potenciales yerros de su reflexion: “Es, pues, sobremanera probable
que este ensayo de filiar el arte nuevo no contenga sino errores” (2012b, p. 876). No es poco lo que la equivoca
recepcion del libro le debe a este posicionamiento inicial de Ortega.

2 En su reconstruccion del debate en torno a la “poesia pura” en el México de la década del veinte, Stanton deja
claro que la version de Ortega de la pureza artistica, a diferencia de las de Huidobro, Valéry o Juan Ramén
Jiménez, contenia o al menos dejaba entrever una valoracion negativa del arte nuevo, cuestion que determind
que el madrilefio fuera recibido en México como un rival de las vanguardias (1994, p. 31). Como sefiala Erika
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teoria de Ortega parece haber sido méas bien funcional a la modernizacion que ciertos grupos
de vanguardia como Martin Fierro proyectaban en la linea de la conquista de un grado
mayor de autonomia para la literatura y las artes, algo que el madrilefio, al menos en esta
interpretacion, parecia alentar con su ensayo®.

Pero es en la recepcion del libro de Ortega en Chile donde pretendo esta vez cerrar
el foco. No sobre toda su recepcion pues, por supuesto, no dispongo del espacio requerido
para llevar a cabo una tarea de esa magnitud, sino en particular en la manera en que el
libro fue leido, discutido y enfrentado en la revista Atenea, un espacio intelectual que en
ese momento —tomo como ¢je el afio veintiséis— tenia apenas dos afios de existencia.
Explorar esta recepcion me parece muy valioso porque Afenea, que habia sido creada
teniendo a la vista el espiritu de apertura y renovacion de la Revista de Occidente de
Ortega, en poco tiempo habia logrado convertirse en un “referente fundamental de la vida
cultural chilena” (Tapia, 1990, p. 469), siendo capaz de alojar y de procesar
reflexivamente algunos de los principales debates y tensiones de aquel agitado periodo
de nuestra historia. De ahi que la pugna entre los intelectuales que formaban parte de su
nucleo ideoldgico y la obra de Ortega sea de especial relevancia para entender tanto el
funcionamiento como los limites del campo cultural de la época.

Si bien La deshumanizacion del arte fue comentada en Atenea por tres intelectuales
—Jaime Torres-Bodet, escritor mexicano del grupo de los Contemporaneos, y dos chilenos:
Luis Cruz Campo y Enrique Molina—, es sobre la intervencion de este tltimo, titulada
“Caliope o del cultivo de las letras”, que aparecio en el niimero del 31 de octubre de 1926,
que quisiera detenerme. Por cierto, también es éste un texto inscrito en el bloque
latinoamericano que censura los errores del madrilefio. “Ortega y Gasset, escritor tan bien
reputado entre nosotros, ha fallado esta vez como pensador sélido, quiza por afén de snob
o por ligereza” (1926, p. 211), anota Molina. Los yerros de Ortega, sin embargo, no son los
mismos para Molina que para Cuesta, Huidobro o Mariategui, circunstancia que nos obliga
a prestar atencion a la forma especifica de este nuevo disenso.

Madrigal, esta recepcion de La deshumanizacion... llevd a que la interpretacion de Ortega fuera “utilizada
perniciosamente contra quienes se identificaban con la literatura y el arte puros” (2008, p. 167). La expresion
de Madrigal me parece criticamente acertada: en ese uso “pernicioso” del libro de Ortega veo un reflejo claro
de la lectura estratégica de la que hablé hace un momento; si bien es cierto que, como norma general, no hay
lectura que no sea una lectura situada, en este caso en particular, y dado el caracter equivoco del posicionamiento
de Ortega, me parece en especial importante atender al modo en que cada contexto acabd resolviendo esa
ambigiiedad en uno u otro sentido.

3 Geraldine Rogers, en el inteligente estudio que dedic a este asunto, se cuida de postular una influencia directa
de Ortega sobre el grupo de Martin Fierro, optando més bien por sugerir la existencia de “afinidades” entre
ambas posiciones frente al arte —afinidades que, por cierto, no excluyen en su generalidad la presencia concreta
de contactos “muy productivos y fluidos” (2010, p. 169). De acuerdo a Rogers, tanto la defensa de la
especificidad del medio artistico como su diferencia respecto de la cultura popular-masiva conforman el niicleo
de la afinidad aqui sugerida.
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En principio, que el propio Molina saliera a enfrentar el escrito de Ortega es algo
que tenemos que ver como un acontecimiento significativo para el contexto chileno,
dadas tanto su estatura intelectual como el peso de su posicion institucional. En ese
momento Molina no so6lo era el director de Atenea sino ademas el rector de la Universidad
de Concepcidn, institucion que pocos afios antes habia fundado. Lo significativo de la
confrontacion, sin embargo, no se encuentra en primera instancia en la importancia o el
prestigio de Molina; no es un duelo transatlantico entre dos “gigantes” lo que aqui quiero,
con criterio de espectaculo, proponer como escena de lectura. En realidad, me interesa de
su figura un aspecto mucho mas especifico: su lugar dentro de la sociedad de la época en
cuanto agente de modernizacion cultural. Como ha observado Santos Herceg, tanto por
los centros académicos que fundé asi como por su labor docente, su obra escrita y su idea
de lo que la practica de la filosofia debia ser en Chile, Molina merece ser reconocido con
el rotulo de “patriarca” que Mirdé Quesada, el pensador peruano, acuiid para quienes
dieron forma institucional al discurso filos6fico moderno en América Latina (2013, pp.
113-114). Su obra, por lo demas, participé activamente de la revuelta contra el
positivismo que marco la inauguracion de una nueva etapa para el pensamiento de la
region, trayendo consigo el regreso de la metafisica y una nueva concepcion del progreso
(Jaksic, 2013, p. 146). Considerado en este marco, el proyecto de Molina perfectamente
puede ser entendido como un esfuerzo por fundar un nuevo lugar para la filosofia en
Chile, un lugar mas moderno, dotado de un grado mayor de autonomia en tanto que
disciplina o forma de saber*. Es en este contexto que su disputa con el madrilefio cobra,
a mi juicio, toda su significacion. Si decidi6 ocuparse de la discusion sobre el arte
moderno, autonomo, fue porque, en un sentido mas general, le interesaba abordar la
pregunta por el lugar y el sentido de las actividades del espiritu —eso que, en una de sus
acepciones, llamamos “cultura” para las sociedades modernas o en proceso de
modernizacion. Molina reconocia el prestigio y la influencia que Ortega, como
representante del nuevo espiritu de los tiempos para el mundo hispano, tenia sobre la
sociedad y el medio intelectual de la época, y en tal medida creyd necesario rebatir su
diagnostico sobre la situacion del arte y la sociedad moderna a comienzos del siglo XX.

4 De todos los comentaristas de Molina que he leido, el que mejor ha captado esta dimension de su obra es
Carlos Ossandon. Lo singular de su aproximacion reside en el hecho de que apuesta por abordar la construccion
de la autonomia del discurso filosofico en paralelo con la del discurso literario, ubicando asi a los “patriarcas™
en una escena comun con los poetas del modernismo. Al igual que Dario o Marti, nos dice Ossandon, Molina
se percat6 de que la experiencia de la modemidad parece reclamar una nueva configuracion discursiva de los
saberes, siendo uno de los aspectos mas gravitantes de esa configuracion la redefinicion de su funcion dentro
de lasociedad. “Tal como lo habia vivenciado la literatura de fines del XIX, ahora parecia llegado el tumo para
la filosofia —anota Ossandon—. Si el “modemismo literario” busco salvar a la poesia amenazada por el
materialismo reinante, descubriendo las posibilidades experimentales o creativas del propio 6rgano poético, la
filosofia, si deseaba ser algo mas que sierva, “ancillae”, debia hacer otro tanto o al menos evitar su asimilacion
sin mas a otros saberes, objetivos o lenguajes” (2016, p. 104).
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Rebatirlo desde donde, podriamos agregar en un sentido crucial, el mirador de las
exigencias de la modernizacion entonces en curso en América Latina®.

2. LA CRITICA HUMANISTA DE MOLINA AL ENSAYO DE ORTEGA

Para confrontar a Ortega, “Caliope o del cultivo de las letras” emplea como
estrategia textual la forma de una carta que Molina redacta para un joven que desea saber
como convertirse en un hombre de letras o un escritor. La estrategia de Molina es efectiva
porque lleva de inmediato la discusion al terreno en el que desea instalar el debate: el de
la juventud, donde su texto, a partir de su propio dispositivo formal, aparece investido de
la autoridad social que, de acuerdo a Gonzalez Echevarria, habrian detentado las
“ficciones pedagogicas” a lo largo del periodo moderno en América Latina (2001, p. 41).
Como educador o reconocido maestro de juventud, una de las figuras de enunciacion
clave en esta etapa de modernizacion de la region, es ante todo el caracter “joven” que
Ortega le atribuye al nuevo arte lo que Molina procura someter a una cuidadosa revision.
Mas precisamente, la idea de “juventud” en funcion de la cual Ortega habria construido
su idea del arte joven. Leida de este modo, la disputa con Ortega entronca ademas con
una serie de otros asuntos que ocupaban al pensamiento de Molina en aquella época,
muchos de ellos relativos a la situacion de los jovenes chilenos en medio de un proceso
de profundas transformaciones sociales, politicas y culturales. En este sentido, “Caliope”
puede ser estudiado en funcion de la presencia de un doble circuito interlocutivo, o, si se
quiere, de una polémica que estaba siendo librada simultdneamente en dos frentes. En el
primer circuito estaba Ortega con sus ideas acerca del caracter deportivo o juvenil del
tiempo presente, marco epocal dentro del cual encontraban su sentido las tesis que
proponia sobre la naturaleza del arte moderno; en el otro, en cambio, se hallaba la exaltada
juventud chilena de la década del veinte, un grupo con el que Molina parece haber
pretendido sostener una relacion de tutoria moral en vista de la peligrosa seduccion que
las doctrinas de tipo revolucionario estaban ejerciendo (Molina, 1925, p. 40). Examinada
desde esta perspectiva, la carta que Molina envia al joven interlocutor que solicita su
consejo supone un esfuerzo por instalar un modelo de juventud que viene simbolicamente
a desafiar tanto la banalidad deportiva descrita por Ortega como el extravio ocasionado
por la tentacion revolucionaria. Como veremos, las raices de ese modelo se encuentran

5 Torres-Bodet, en su respuesta a Ortega, también activa esta tension americana con el libro de Ortega: “La
Deshumanizacion del Arte es un libro europeo, con datos europeos, escrito para europeos. Podra esta circunstancia
ser un mérito para el que la escribe, pero, de fijo, es un peligro para los jovenes de América que no se atreven a
soflar ain un arte propio, libre de herencias sentimentales y de esclavitud ideologicas™ (1926, p. 104).
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en el discurso maestro del humanismo moderno de nuestra region: el Ariel (1900) de José
Enrique Rodo, otro texto fundamental acerca de los jovenes de América Latina.

En principio, la discusion que Molina sostiene con Ortega a proposito de la
juventud pasa por la categoria de “trabajo”. Una de las tesis principales de El tema de
nuestro tiempo (1923), el libro que construye la plataforma sobre la cual se erige La
deshumanizacion del arte, es que la idea y aun el ideal del trabajo, que tan importantes
habian sido para la mentalidad del siglo XIX, estaban sufriendo una suerte de
desplazamiento en la jerarquia de valores provocado por la centralidad recientemente
asumida en las nuevas generaciones de un “sentido deportivo y festival de la vida”
(Ortega y Gasset, 2012a, p. 608). Segun Ortega, este viraje en el modo de sentir la
existencia era particularmente perceptible en la actitud juguetona, de abierta jovialidad e
intrascendencia, que distinguia el comportamiento de los nuevos artistas en el terreno del
arte®. Observandolos, dice éste, se tiene la singular impresion de que el “poeta [trata] su
propio arte con la punta del pie, como un buen futbolista” (2012a, p. 609). Cancelado
como practica espiritual comprometida con los temas de fondo de la existencia, al arte
nuevo, en esta interpretacion, solo le queda la posibilidad de verse a si mismo como lo
que el arte en realidad siempre habia sido: un mero juego, una manera de huir de la
pesadez de la vida. Europa entraba en una etapa de puerilidad, y con ella lo hacia también
el arte. A este artista de espiritu deportivo, nos dice Ortega, “le empieza a saber algo a
fruto artistico cuando empieza a notar que el aire pierde seriedad y las cosas comienzan a
brincar livianamente, libres de toda formalidad. Ese pirueteo universal es para €l el signo
auténtico de que las musas existen. Si cabe decir que el arte salva al hombre, es solo
porque le salva de la seriedad de la vida y suscita en €l inesperada puericia” (2012b, pp.
874-875). Por el acento que pone en lo vital, por el desenfado con que asume su libre
derroche de energias, esta actitud frente al arte no podia sino presentarse como el simbolo
de un nuevo tiempo, como la llave de paso desde el hieratismo decimonénico hacia los
valores corporales que, en opinion de Ortega, determinaban la tonalidad de la vida durante
las primeras décadas del siglo XX.

% En este sentido, es importante subrayar que La deshumanizacion del arte en modo alguno admite ser leida
como un programa o un manifiesto sobre el arte nuevo, tentativa que fue habitual en la época de su publicacion.
Entre los comentaristas de la obra de Ortega parece existir actualmente bastante acuerdo en este punto. Antonio
Gutiérrez Pozo, por ejemplo, sefala que la comprension filosofica del arte de Ortega se distingue de
aproximaciones como las de Heidegger o Hegel por su cardcter eminentemente “cultural” (2017, p. 188).
Cultural, aqui, se refiere al hecho de que el arte se presentaria para el filosofo espafiol como un “sintoma” de lo
que acontece en “los sotanos del mundo histoérico-vital”, siendo sus productos, como escribe Gutiérrez Pozo,
“donde imprime primero su huella la nueva sensibilidad vital naciente en cada momento, el tiempo emergente”
(2012, p. 7). Enfatizar este caracter cultural es importante porque determina el modo en que hemos de
relacionamos con el texto de Ortega en el contexto de su obra. Asi, Ferrari Nieto indica que “La
deshumanizacion del arte no es un texto independiente que cerca un tema meramente estético. Es —mas
ambicioso en su propuesta— una concrecion del capitulo IX de EI tema de nuestro tiempo™ (2013, p. 603).
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Para Molina, un hombre de clase media, sensibilidad reformista y ardiente
defensor de la ética del trabajo, esta concepcion pueril del arte y, en general, del ser
humano, eran, desde todo punto de vista, inaceptables. Son numerosos los lugares donde
Molina, desde un encuadre moral, celebra al trabajo como una virtud, reclamando su
reconocimiento como instrumento indispensable para el progreso de la nacion. En De lo
espiritual en la vida humana (1937), por ejemplo, sefiala de manera enfatica que “[e]n el
trabajo, organizado dentro de la justicia, descansa como en ninguna otra virtud la
salvacion de la sociedad y del individuo. La educacion colabora formando individuos
amantes del trabajo y animados de la voluntad de continuar educandose” (p. 106). Este
enlace entre educacion y trabajo es uno de los nudos de su obra y su vision de mundo. En
el estudio de la obra y la figura de Molina no podemos perder de vista que €l formo parte
de la institucion de la “ciudad letrada”, una de cuyas principales funciones siempre fue el
disefio de “modelos culturales” para el ordenamiento social (Rama, 2014, p. 62).
Ciertamente tenia Molina una idea clara respecto de lo que la filosofia, como practica
auténoma, debia ser en Chile, pero esa autonomia en modo alguno excluia la proyeccion
normativa de una imagen de sociedad dotada de cierta eficacia ideoldgica o cultural. En
esa imagen, el trabajo, como virtud, desempefiaba un papel preponderante. Si, desde un
punto de vista filosofico, ni el irracionalismo de Bergson ni la prédica a favor de los
instintos de Nietzsche o el pragmatismo de William James —tres autores a los que Molina
“confrontd” en su obra— cumplian con el estandar de claridad y racionalidad que €I, en su
condicion de patriarca, fij6 como exigencia para la practica de la disciplina de la filosofia
en Chile, esa exigencia, en su traduccion a nivel social, se presentaba bajo la forma del
valor absoluto del trabajo, nuevo imperativo ético que era la unica garantia de orden y
progreso para una sociedad en pleno curso de modernizacion.

En oposicion a Ortega, la accion en el ambito de la cultura sélo podia ser para
Molina una cosa: un trabajo del espiritu. Y como trabajo, el arte quedaba del lado de la
praxis social, con su modo especifico de intervencion sobre ésta, cuestion que la
interpretacion de Ortega, por principio, parecia no admitir. Renunciar a ver en el arte un
trabajo de tipo especifico por temor a hacer de ¢l una expresion del conservadurismo
burgués, como hacian los jovenes bohemios de la época segiin Molina, era renunciar de
antemano a su potencial de transformacion social (1926, p. 197). En rigor, la idea de la
cultura como una forma de trabajo estaba presente desde el titulo mismo del ensayo de
Molina, donde se alude a la practica cultural, de acuerdo a su sentido etimologico pero
también a una interpretacion especifica de ésta, como una labor de cultivo. Esta es, en
realidad, una de las matrices del discurso humanista moderno de Latinoamérica, una
ecuacion que también puede observarse en las obras de Rodo, Alfonso Reyes o Pedro
Henriquez Urefia. “Si el espiritu no se cultiva —leemos en “Caliope” —, se agosta, se
marchita [...] En este sentido humano no es dado hablar de una vida del espiritu en si. Es
menester la continua cultura para mantenerlo” (1926, p. 206). En tanto que trabajo, la
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cultura es, sobre todo, un cultivo de si, una labor de perfeccionamiento humano, algo que
Molina comparte con los otros humanistas a los que nombré’. Esta afinidad, por otra
parte, es particularmente visible en la admiracién que estos intelectuales profesaron a la
figura de Goethe, a quien sus respectivas obras sefialan, en un lenguaje que delata en
forma abierta su parentesco espiritual, como el ejemplo de humanidad mas elevado de la
¢poca moderna. Basta recordar las lineas que Rod6 le dedicara a éste en sus Motivos de
Proteo (1909), en cuya vida—encarnacion del ideal de la “vida progresiva” esgrimido por
el libro— observa el uruguayo la manifestacion de un ‘“herculeo trabajo de
engrandecimiento y perfeccion, de una naturaleza dotada, en mayor grado que otra
alguna, de la aptitud del cultivo propio” (s.f., p. 140). En cuanto a la obra del chileno, la
figura de Goethe ocupa la cima en la jerarquia espiritual regida por esa forma de la
interioridad a la que Molina llama “caracter”. El carécter, para Molina, es una medida de
la fortaleza moral interior; de ahi que se refiera a ella como una “fuerza que descansa en
si misma” (1937, pp. 214-215) o como la “proa del alma” (p. 211). Por eso Molina, en
una conferencia dedicada a la figura del aleman, pudo concluir que “[lJa armonia, la
serenidad que se admiran en Goethe son el resultado del triunfo que obtiene, dia a dia, en
la lucha de las tendencias contradictorias de su espiritu” (1932, p. 22). Se trata, desde
luego, de una concepcion clésica del ser humano —la labor de perfeccionamiento siempre
supone la conquista de la armonia como forma, por dindmica que ésta sea—, pero con un
significado renovado, como veremos ahora, en el contexto de sociedades que estaban
atravesando procesos acelerados de modernizacion.

Para humanistas como Molina, el arte se apoya en el concepto del hombre, y es
por medio de esa referencia compartida que puede construirse la unidad de su propia
historia. Esto es algo que el pensador chileno expresa con claridad al inicio de “‘Caliope”,
donde cita a Walter Pater para sefialar que la premisa basica del humanismo reside en que
“cuanto ha interesado alguna vez a hombres vivos no puede nunca morir por completo”
(1926, p. 194). Pero ésta, si se recuerda, es justamente la posicion que Ortega niega en su
ensayo; para €l, la condicion propia del arte nuevo reside sobre todo en haber cortado los
lazos con esa experiencia humana viva, que seria comiin a todos los hombres, para operar

7 En este punto, estoy completamente de acuerdo con la centralidad que Carlos Ossandon le otorga al “cultivo
del alma” o al “arte de vivir” dentro de la obra de Molina, dandole a ésta, finalmente, un talante moral vinculado
a“ladireccion que es preciso darala vida” (2017, p. 152). Sélo discrepo —ligeramente— con Ossanddn en cuanto
ala cronologia propuesta: en su lectura de la obra de Molina, esta dimension se habria manifestado sélo a partir
de La herencia moral de la filosofia griega, estudio del afio 1935/1936, punto desde el cual se habria luego
proyectado a sus textos posteriores. En realidad, la preocupacion por el cultivo del alma ya estaba presente en
su obra al menos diez afios antes, como puede verse en el pasaje de “Caliope” que acabo de citar. Lo mismo
podria argumentarse con respecto a Por los valores espirituales (1925), donde se sefiala expresamente que “hay
que empezar por emprender la reforma de si mismo antes de tentar la reformacion de los demas” (p. 81).
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en base a una suerte de espacio autonomo donde la experiencia de la obra de arte, en lugar
de humana, se vuelve exclusivamente estética. En opinion de Molina, seguir a Ortega en
esto implica renunciar a la cultura en su funcién cardinal de garante de la continuidad
humana, posicion que no puede aceptarse sin admitir al mismo tiempo la existencia de
una crisis del ser humano en cuanto tal. Concebida de este modo, la cultura es algo que
exige reverencia: en cuanto repositorio de humanidad, todo “hombre de letras” u “hombre
culto” —expresiones habituales en Molina— tiene el deber ético de velar por su
mantencion, viéndose a si mismo como el custodio de un invaluable tesoro. Como indice
de esta actitud, considérese el modo en que Molina describe la importancia de la obra de
Goethe: “Pocas veces como en este caso es dado decir que los libros son preciosos
estuches del espiritu, que guardan un tesoro con que puede alimentarse siempre el alma
de los hombres sin que sufra agotamiento ni disminucion” (1932, p. 2). Pasajes de esta
indole hacen patente que el humanismo, en el ambito de la cultura, se expresa como un
régimen de lectura, como una manera de relacionarse con los productos culturales. Y ese
régimen no puede sino ser de naturaleza moral, cuestion que Molina reconoce
abiertamente cuando sefiala que, al acercarnos a los tesoros espirituales de la humanidad,
es necesario que lo hagamos “respetando los valores morales que son su mas preciada
sustancia” (1937, p. 247). En tltimo término, para un humanista como ¢él la lectura sélo
cobra su sentido auténtico cuando contribuye de manera activa al modelado de si o a la
labor de perfeccionamiento constante que la vida del espiritu reclama de cada uno de
nosotros. Si el arte es un juego, no lo es del modo leve e intrascendente imaginado por
Ortega, sino mas bien en el sentido que Rodo recogié de Schiller y luego difundi6 a lo
largo del continente, donde la experiencia estética aparece como la forma més plena de
que disponemos para experimentar nuestra propia humanidad®.

Por mucho que las tesis de la posicion humanista puedan parecer, en una primera
lectura, una formacion meramente reactiva, una respuesta conservadora ante el
diagnostico de Ortega, creo importante recordar que, entre nosotros, el discurso
humanista sélo logré adoptar un perfil en particular moderno una vez que empezd a
operar bajo el modo caracteristico del discurso cultural de la modernidad: esto es, la critica
de la sociedad. De Rod6 en adelante, el humanismo latinoamericano pasoé a formar parte
del repertorio de discursos que, por medio del ejercicio de la critica, procuraban llevar a
cabo un cuestionamiento moderno de la propia modernidad. Como indica con agudeza

8 Escribe Rodo en el Ariel: “Y sin embargo, entre todos los elementos de educacién humana que pueden
contribuir a formar un amplio y noble concepto de la vida, ninguno justificaria mas que el arte un interés
universal, porque ninguno encierra, —segun la tesis desenvuelta en elocuentes paginas de Schiller—, la virtualidad
de una cultura mas extensa y completa, en el sentido de prestarse a un acordado estimulo de todas las facultades
del alma” (1993, p. 20). Para un estudio acabado de las relaciones entre Rodo y Schiller, remito al lector al
notable trabajo que Grinor Rojo dedico al tema: “Kant, Schiller, Rodé y la educacion estética del hombre”,
incluido en el libro Las armas de las letras.
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Jean Franco, “[e]l humanismo viene a colmar un vacio en el corazon del capitalismo que
habia sacrificado el perfeccionamiento humano para transformar al trabajador en
mercancia. Se explica, por tanto, que el humanismo tenga, ademas de la tendencia elitista,
una dimension contestataria y critica de la ideologia dominante” (1998, p. 814).

En pocos lugares aparece tan claramente definida esa critica humanista de la
ideologia dominante como en la polémica que Molina, quince afios antes de su escrito
contra el libro de Ortega, sostuvo con el historiador conservador Francisco Encina a
proposito de la aparicion de Nuestra inferioridad economica en 1912. En su réplica a las
tesis ahi expuestas, Molina sefiala que es en el imperio de los “hombres practicos” donde
deben buscarse las causas profundas de la crisis que Encina, erroneamente, atribuia a la
educacion general. Como en una re-escenificacion del Ariel de Rodd, Molina arremete
contra la importancia cobrada por el dinero y las preocupaciones econdmicas dentro de
la sociedad chilena, ruido que “viene resonando casi exclusivamente en nuestros oidos
desde hace un cuarto de siglo” (1912, p. 17). Es en el contexto del privilegio exclusivo de
la tendencia industrial, que acaba haciendo de ella “un idolo fenicio que [lanza su] rayo
destructor contra todo lo humano” (1912, p. 12), que el discurso de la cultura adquiere,
para el humanismo, su significado moderno como discurso de combate. Lo que esta en
juego, como puede verse, no es menor: se trata de disefiar y de dotar de legitimidad social
el papel que la cultura ha de desempefiar al interior de nuestros procesos de
modernizacion. Esto es lo que hacia tan necesario para hombres de letras como Molina
que la cultura, como idea, mantuviera su identificacion con la idea de lo humano; sin ese
vinculo, que la teoria del arte de Ortega venia a amenazar, la légica detrds de su
intervencion critica perdia toda efectividad. Era necesario presentar la lucha por la cultura
o por la vida del espiritu como una lucha por lo humano, implicando en ella, como lo
hacian Molina y Rod6 en tanto que maestros de su generacion, a los jovenes del
continente. Si Ortega, desde aquel lado del océano, pudo proclamar que “el culto al
espiritu indica voluntad de envejecimiento” (2012b, p. 875), los humanistas de este lado
harian todo lo posible por probar que entre la juventud y la vida del espiritu existen, en
realidad, fuertes vinculos, siendo aquélla la etapa de la vida que, por su voluntad de
entrega, mas naturalmente se inclina hacia lo ideal.

En tltimo término, la polémica del afio veintiséis entre Molina y Ortega puede
leerse, creo, como la disputa entre dos interpretaciones diversas del principio modemo de la
autonomia del arte. Y lo mismo puede decirse de las otras polémicas en las que el libro de
Ortega se vio implicado: también para Huidobro, Cuesta y Mariategui, de lo que se trataba
era, sobre todo, de discutir la significacion de este principio, clave para la constitucion del
régimen modemo del arte. No son pocos los lugares de su obra donde Molina defiende de
manera activa este principio, viendo en €l una sefial de la modemizacion de la esfera del
arte, semejante, segun vimos, a la que €l mismo quiso promover dentro del ambito de la
filosofia y, en general, del discurso cultural, orientado por lo que cabria describir como la
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autonomia ontoldgica que su pensamiento le asigna al espiritu’. Es precisamente en nombre
de esta autonomia ontologica que Molina, a pesar de los muchos aciertos que dice ver en la
estética de Guyau, acaba por rechazar su aproximacion al fendémeno de la belleza. En
opinion del chileno, detrés de 1a teoria del arte de éste se observa una suerte de pragmatismo
estético que, en su reduccion de lo bello a lo 1til, pasa por alto la densidad propia de la
experiencia estética, eso que Kant describiria como su legalidad intrinseca (1924, p. 366).
El arte supone de entrada la instalacion de un ambito de experiencia diferenciado, y
cualquier intento por entenderlo que quiera hacer justicia a su concepto requiere hacerse
cargo del espesor propio de esa diferencia. La cuestion de fondo, por tanto, no era para
Molina la validez de la autonomia en si, sino el modo en que esa autonomia era interpretada
0, para ponerlo en términos ligeramente distintos, la manera en que esa inscripcion
diferenciada era luego integrada al campo de lo humano. Desde luego, toda forma o variante
del torremarfilismo, por encerrar un “comodo y pretencioso desdén [armado] para no
contaminarse con lo vulgar” (Molina, 1918, p. 212), quedaba fuera de lo que ¢l estaba
dispuesto a admitir como interpretacion valida de tal condicion auténoma. Si para los
humanistas el arte es, por definicion, el terreno en que lo humano se expresa de forma mas
plena, un arte que excomulga a quienes no participan de su idea de belleza
irremediablemente cae en una concepcion estrecha de si. La experiencia del arte se erige
sobre un fondo humano que ningun tipo de elitismo o clausura estética puede anular. Y esto
es cierto incluso del modemismo, argumenta Molina, del que tantas veces se ha hablado
solo desde la optica de la forma:

Significa una nocién inexacta del modernismo, el presentarlo como un escuela que
busca solo combinaciones de formas nuevas deslumbrantes. No; la médula del
modernismo, su mérito, su justificacion ante la vida se halla en que quiere dar formas
a sentimientos reales, que no han sabido ser expresados anteriormente, a sentimientos
que las modificaciones mismas de la existencia despierta, y, movidos de esta
necesidad, los modemistas introducen innovaciones en el discurso, que el porvenir,
con su tamiz inexorable, vera si son dignas de subsistir o no (1918, pp. 216-217).

rees

Como puede verse, lo que aqui “justifica ante la vida™ a los experimentos formales
de los modernistas no es otra cosa que su sentido humano, trascendente. Desde este punto
de vista, los humanistas se ubican sobre una delgada linea por lo que respecta a las

° Entre otras cosas, una de las dificultades que Molina tiene con el marxismo es la escasa autonomia que éste,
en su interpretacion, ofrece para las diversas expresiones del espiritu, como la filosofia o la literatura. “Los
defensores del materialismo historico —escribe— reconocen abiertamente la existencia de ideas y sentimientos
artisticos, morales, cientificos, de fendmenos ideoldgicos o ideales en una palabra; pero los entienden sin
autonomia propia, como titeres manejados por ocultas fuerzas econoémicas [...] Una situacion econdmica es
una base o un medio para la vida espiritual, pero no la vida espiritual misma, que posee autonomia y es capaz
de reaccionar sobre la propia base economica” (1937, pp. 88-89).
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relaciones entre el arte y la moral: si el arte es, para ellos, auténomo, no es menos cierto
que su interpretacion de esa autonomia es, en si misma, de tipo moral. Inscrito en su
concepto, el arte tiene un deber para con el ser humano del que estd moralmente obligado
a hacerse cargo. En ultimo término, que la autonomia suponga o no una forma de
progreso en la esfera del arte dependera de su contribucién a eso que Molina describe
como el “florecimiento del espiritu humano”, pice y suprema finalidad de todo progreso
(1937,p. 72).

Por supuesto, nada de esto podria ser mas ajeno al vitalismo nietzscheano reflejado
por las ideas de Ortega, donde el arte es presentado como una potencia autdbnoma
moralmente irresponsable, un juego que, extremando su caracter anti-economico, se sitiia
por encima de cualquier tipo de rendimiento social'®. En palabras del chileno, lo que las
paginas de La deshumanizacion del arte anunciaban era que “los artistas de hoy vienen a
ser como los dioses de Epicuro: espiritu superiores y frivolos, atentos solo a su felicidad
y que viven mas alla de las nubes sin preocuparse por los hombres” (1926, p. 217). La
impresion de irresponsable elitismo transmitida por este pasaje no es casual; segln creo,
pocos aspectos del diagnostico del espafiol sobre el arte nuevo deben de haber molestado
mas a Molina que su actitud de franco desprecio hacia las masas, desprecio que
constituye, por lo demas, el punto de partida de su exploracion. Era imposible que Molina
comulgara con una interpretacion del arte de este tipo, por razones que, tal vez mas que
estéticas, eran de orden politico y moral. En el terreno del arte, el elitismo frivolo siempre
ha sido una suerte de limite absoluto para el humanismo. No otro fue el motivo por el
cual Rodd, en una extraordinaria polémica acerca de la autonomia literaria, decidid
escribir aquellas famosas lineas de 1896 donde dice que Rubén Dario, a pesar de su genio
poético, no era ni podia ser “el poeta de América”. Y no lo era, porque no estaba a la
altura moral de lo que el humanismo exige del arte. “La voluptuosidad es el alma misma
de estos versos —escribe Rodo refiriéndose a las Prosas profanas de Dario—; se hunden,
se estiran, ronronean, como los gatos regalones, en los cojines de la voluptuosidad” (1920,
p. 25). Como hemos visto a lo largo de estas paginas, en el debate sobre el arte moderno
el humanismo latinoamericano admite y aun celebra la libertad conquistada por el arte,
pero lo hace no sin antes subrayar la responsabilidad moral que éste le asigna al ejercicio
de esa libertad. Es claro que ni los dioses epictireos de Ortega ni los gatos regalones de

10 Acentiio en esta descripcion la influencia de Nietzsche sobre la concepcion de Ortega del sentido deportivo
de la existencia con la intencion de resaltar el contraste con el pensamiento de Molina, que siempre fue muy
critico de las ideas del aleman. Si la tesis genérica que aqui he defendido es cierta —a saber, que el humanismo
trabaja a partir de cierto tipo de anudamiento entre el arte y la moral—, entonces no debieran sorprender las
dificultades que Molina experimenta ante la obra de Nietzsche y sus ataques a la moral. Este, escribe en De lo
espiritual en la vida humana, “[plersigue la destruccion de los mas especificamente humano: el imperio de la
razén y el dominio de si mismo en vista de fines superiores” (1937, p. 192).
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Dario tenian la forma humana que Molina y Rod6 esperaban del arte. La “forma
humana’: esto es, la forma, el dar forma, como expresion plena de humanidad.
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