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«No es necesaria mucha probidad para que un Gobierno monar-
quico o un Gobierno despético se mantengan o se sostengan —habia
escrito Montesquieu!'—. La fuerza de las leyes en uno, y el brazo del
principe siempre levantado en otro, son suficientes para regular y
ordenar todo. Pero en un estado popular se precisa un resorte mas:
la virtud. Lo que digo esta confirmado por la historia y es en todo
conforme a la naturaleza de las cosas...»

«Y como la virtud no es otra cosa —puntualiza Rousseau?— que
esta acomodacién de las voluntades particulares a la voluntad gene-
ral, establézcase el reino de la virtud.» Y prosigue mas adelante, al refe-
rirse a la autoridad absoluta que otorga el pueblo «a aquellos que
ama y por los que es amado», autoridad «cien veces mas absoluta que
toda la tirania de los usurpadores»: «Esto no significa que el gobierno
deba tener miedo de usar su poder, sino que debe usarlo legitamente
(...) Mas no debemos confuncfir negligencia con moderacién, ni debi-
lidad con dulzura. Ser justo exige ser severo; soportar la maldad que se

uede reprimir con derecho es como ser malvado con uno mismo. No
ﬁasta con decir a los ciudadanos: sed buenos; hay que ensenarles a
serlo..» (cursiva mia).

El maniqueismo de Robespierre, en medio de la lucha por el
poder en el proceso revolucionario, encontrara la aplicacién practica
de su peculiar teoria de la virtud: «El vicio y la virtud —habia afirma-

1 Esprit des Lois, 111, 3. Las citas de las obras de MONTESQUIEU se hacen sobre
la edicién de R. CAILLOIS, Oeuvres complétes de Montesquieu, 2 vols., Parfs, Galli-
mard, La Pléiade, 1949-1951, mencionando, ademds del libro y capftulo original,
el volumen y pagina de la edici6n de La Pléiade (Pléiade, 11, p. 251).

2 Discours sur l'économie politique, 11, Pléiade, 111, pp. 252 y 254. Como en el
caso anterior, las citas dc la obra de Rousseau estan referidas a la edicién de
Oeuvres completes de J. J. Rousseau, 4 vols., Paris, Gallimard, Bibliotheéque de La
Pléiade, 1959-1969. -
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do*— configuran el destino de la tierra: son los dos genios opuestos
que se la disputan.» Naturalmente, la virtud esta siempre del lado del
Incorruptible: «La virtud —senalaba ya en su discurso durante el pro-
ceso de Luis XVI— fue siempre de una minoria sobre la tierra. Si no,
¢como podria explicarse que haya estado ésta siempre llena de tira-
nos y de esclavos?» Sélo la Republica puede ser virtuosa y por tanto
su defensa es justa y legitima; no hay que tener miedo de utilizar el
poder, como ya ensefiaba Rousseau; de ahi la justificaciéon robespie-
rrista del terror: «El terror no es otra cosa que la justicia rapida, seve-
ra, inflexible; es, pues, una emanacién de la virtud. No es tanto un
rincipio particular como una consecuencia del principio general de
a democracia aplicado a las mas acuciantes neccsidades de la
patria»?. '
Montesquicu, Rousseau, Robespierre y la Revolucion... Todos
cllos se refieren al problema de la relacion entre la virtud y la politica,
pero desde muy distintas perspectivas, aun procediendo de un sustra-
to comun. No interesaria tanto una bisqueda de supuestas influen-
cias, como la reflexién sobre la red de interdependencias y préstamos
de un «conglomecrado heredado», de un sustrato comun, respecto al
cual cada autor y cada época histérica anade, resta y transforma, en
definitiva —en una suerte de espiral inacabable, y 1an rica y variada
como la propia realidad histérica—, tal conglomerado.

LA VIRTUD Y SUS SIGNIFICADOS

De los textos anteriores se desprende, en una primera aproxima-
cion, la propia ambigiiedad del término «virtud» y de sus aplicacio-
nes: la virtud pertenece «por naturaleza» a un tipo de régimen politico
y no a otros; la virtud puede ser ensenada, pero también puede ser
implantada y desde luego defendida, incluso si es preciso con méto-
dos violentos. La virtud, en cualquier caso, se identifica con el bien y
este bien se entiende como el del comun, es decir, el de la colectivi-
dad. No se esta aludiendo, pues, tanto a la virtud del individuo como
a la del ciudadano. Pero individuo y ciudadano, ¢pueden separarse en
su virtud? Y ¢es posible la virtud sin libertad, es decir, sin posibilidad
de eleccion —como le reprochard Usbek a Zachi en Lettres Persa-
nes?s. Un entrecruzamiento de significados diversos atraviesa la pala-
bra virtud:

3 Rapport du 18 floréal an II Sur les rapports des idées religieuses et morales
avec les principes républicains et sur les fétes nationales. En Les Classiques du
peuple. Textes choisis, Paris, Editions Sociales, 1945-1958, vol. III, p. 159.

4 Discours a la Convention du 28 décembre 1792. Rapport du 18 floréal an 11,
op. cit.,, p. 161. Rapport du 18 pluviose an I «Sur les principes de morale politique
qui doivent guider la Convention National dan l'administration interiéure de la
République», op. cit., vol. 111, pp. 115 y 118.

$ «Te vanaglorias de una virtud que no es libre —le escribe no sin cierto des-
precio el amo, Usbek, a una de sus mujeres— cuando ¢s posible que tus deseos
impuros te hayan quitado mil veces el mérito y el premio de esa tidelidad de la
que tanto te envaneces.» MONQUESQUIEU, Lettres Persanes, XX, Pléiade, 1, p. 161.
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— Virtud, en el sentido clasico griego, como capacidad de una
cosadpara llegar a ser lo que es. En términos aristotélicos, la
virtud de algo es propiamente su bien, aquello que hace que
cada cosa sea lo que es. No es algo abstracto, por tanto, sino
personal e intransferible. Aplicado a lo humano, se confunde
con las cualidades de valor, coraje, animo; en la virtud intervie-
nen la razén y la voluntad; afecta por tanto a todas las activida-
des humanasé. Su elemento de racionalidad permite el que
pueda ser ensefiada. Todo un optimismo cognoscitivo se
desprende de estas premisas que desembocan en un inte-
lectualismo ético ejemplificado en el aforismo socréatico «basta
conocer el bien para obrar bien». Este descubrimiento de la
sabiduria como ética sera también de aplicacion a la politica, a
la res publica.

— Virtud asimismo en el sentido cristiano, como habito del bien,
como una buena cualidad del alma para vivir rectamente, con
la ayuda de Dios y con la perspectiva de un mundo transnatu-
ral. Si el vocablo «virtud» sigue arrastrando su significado eti-
molégico dc capacidad, asi como la posibilidad dc que ésta se
manifieste de varias maneras y en distintos sectores de la rea-
lidad humana, se acentia sobre todo el caracter «habitual», un
buen habito, de la virtud. En cualquier caso, la parte racional
del hombre estd también involucrada en esta acepcibn, asi
como la voluntad, y sobre ellas se superpondra el mundo de la
Gracia. Pero esta aceptacién del fundamento clasico de la
virtud, como en general la aceptacién por parte del pensamien-
to cristiano del orden natural y regular elaborado por los grie-
gos, no debe hacer olvidar que, si por un lado mantiene sustan-
cialmente la concepcién de la naturaleza de los antiguos, por
otro]la transforma profundamente al superponerle lo sobrena-
tural.

El optimismo cognoscitivo queda asi trastocado; el pensamiento
cristiano no s6lo hace explicita(}a impotencia del conocer para obrar
bien, sino también la «<impotencia de la voluntad». Ni aun sabiendo y
queriendo, el hombre puede ser virtuoso si no es con la ayuda divina.
El hallazgo socratico del «dos-en-uno», de las experiencias dispares
en un mismo hombre, de la dualidad entre lo que se quiere o desea o
se piensa que hay que hacer y lo que se hace, se transforma en el

ensamiento paulino en una lucha interna entre enemigos irreconci-
Eables. «.. En queriendo hacer el bien, es el mal el que se me presen-
ta»’. El enigma pascaliano que es el hombre esta presente en el cris-
tianismo desde San Pablo y San Agustin.

6 Véase J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosoffa, vol. Virtud. Y también las
casi veinte péaginas que la Enciclopedia dedica a la misma voz, asf como el Diccio-
nario de Autoridades de la Real Academia Espafola.

7 Hannanh ARENDT, La vida del espfritu. E}) pensar, la voluntad y el juicio en la
filosofta y en la politica, Centro de Estudios Constitucionales, Madrid, 1984,
pp. 320-330.

117



M.7 Carmnen Iglesias

Pero también esta presente la apuesta agustiniana por una con-
cepcién racional del mundo y por la necesidad del esfuerzo y de la
busqueda en la elaboraciéon de una cultura cristiana8. Frente a la
marea de fundamentalismos religiosos, Agustin insiste en la «fecundi-
dad de la razén humana» y en la necesidad de unir el amor a la
comprensién:

«Es imposible amar lo que es enteramente ignorado, pero
cuando se ama lo que es conocido, aunque sea muy poco
conocido, esta misma capacidad de amor lo hace mejor y mas
enteramente conocido»®.

Quien fuera capaz de decir de un libro que «no s6lo mudé mis
opiniones, sino que cambié mis afectos», logré establecer de forma
perenne una alianza histérica entre filosofia y teologia; alianza llena
de contradicciones y tensiones, en una lucha de autonomias para no
ser subsumida nunca una en la otra, pero alianza y lucha por una
busqueda, inacabable por definicién, «de la verdad y del rostro de
Dios». Con razén ha escrito Diez del Corral que «el reino de la razén
comienza en medio del reino de Dios, pues no es algo distinto, sino
una construccién dentro de él, como un andamiaje de pensamiento
incluso en la creencia»®.

VIRTUD, ETICA Y PODER POLITICO

La virtud como capacidad y la virtud como habito confluyen, en
cualquier caso y de una manera sefalada, en el problema del poder y

¢ No sélo en San Agustin: «Desde el momento en que despert6 la conciencia
histérica moderna, en la segunda mitad del siglo xviir —escribié W. JAEGER— los
eruditos en teologia cayeron en la cuenta —al analizar y describir el gran proceso
histérico que se inici6é con el nacimiento de la nueva religion— de que, de los fac-
tores que determinaron la forma final de la tradicién cristiana, la civilizacién grie-
ga ¢jercié una influencia profunda en la mente cristiana.» Early Christianity and
Greek Paidea, Harvard University Press, 1961. Traduccién espafiola en FCE, 1965,
p. 10. Vid. también C. N. COCHRANE, Christianity and classical culture. Traduccién
en FCE, 1949.

9 Citado por Peter BROWN, Biografia de Agustin de Hipona, Revista de Occiden-
te, Madrid, 1967, p. 368. La importancia de la bisqueda y progreso del conoci-
miento queda ejemplificada en el siguiente parrafo de las Epistolas de San Agus-
tin (143, 2 y 3), recogido también por BROWN en p. 471: «Cicerén, principe dc los
oradores romanos (..) cuenta de alguien que “jamds pronuncié una palabra de
las que mas tarde tuviera que retractarse”. iElevado elogio, sin duda, pero mas
aplicable a un asno completo que a un auténtico sabio!... Si Dios me lo permite,
juntaré y expresaré en una obra especialmente destinada a este objeto 105)0 aque-
ilo de mis obras que con justicia me disgusta (...) Porque soy de los que escriben
porque han hecho algun progreso y de los que progresan escribiendo.»

¥ «Que la razén sea capaz —escribe DiEZ DEL CORRAL—, si no de contemplar a
Dios, al menos de pensarlo, es una tesis absolutamente occidental, y todo el pos-
terior desarrollo de la ciencia europea sera posible por el impulso que recibiera
de tan sublime pretension» El rapto de Europa, Revista de Occidente, Madrid,
1954, p. 49.
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de la ordenaciéon de la comunidad politica. Ordenacién que desde
muy temprano en nuesira cultura se mide desde el plano de la ética,
es decir, desde la reflexién de caracter ético no ligada simplemente a
la aceptacién de ciertas normas sociales vigentes —o a la resistencia
a las mismas—, sino a unos valores superiores respecto al sentido de
lo justo, o la idea de lo bueno en sentido platénico. Por ello, ética y
politica se entremezclan y se oponen en nuestra tradiciéon histérica,
en la teoria y en la practica, de una manera fundamemal y siempre
actual. Y, sin embargo, hay que recordar que, como senalé entre
otros Ritter'!, el desarrollo de una conciencia ética, auténoma frente
a la comunidad estatal, es un hecho singular que caracteriza la histo-
ria occidental.

No se trata aqui de reconstruir el complicado canamazo de esta
historia, pero si de recordar brevemente las etapas alternativas por
las que discurre esa relacién y oposicién entre ética y polilica, para
poder comprender la impregnacion ética con la que siempre se revis-
te la apelacion a la «irtud» en el campo politico.

a) Antes del Cristianismo, sélo con matices se puede hablar de
tal diferenciacién. Pues si bien es evidente la progresiva emancipa-
cion de la conciencia del individuo frente al Estado desde los sofistas
hasta los estoicos, y desde luego con Platén y Aristételes, en general
en el pensamiento griego de la época clasica permanece la idea de la
polis como la suprema referencia; la tarea suprema del Estado sigue
siendo la de educar al hombre en ese sentido de lo justo, conceptuali-
zado por Platén y Aristételes. Se trata en el mejor de los casos de
mejorar la polis hasta acercarla a la ciudad-ideal, no de sustituirla y
mucho menos suprimirla; incluso su relativizacién por una parte de
la Sofistica o por algunas de las corrientes filos6fico-politicas de la
época helenistica se realiza desde sus propios supuestos, nunca
oponiéndola otro tipo de comunidad moral superior.

b) Este planteamiento se trastoca radicalmente con la aparicién
del Cristianismo. Mientras que, en el mundo clasico, el orden politico
abarcaba todo un conjunto de funciones morales, éticas, religiosas,
ademas de la propia funcién del poder, dirigidas al desarrollo y for-
macion del hombre —la polis como paideia—, el Cristianismo cons-
trifie el orden politico al mero poder y, en nombre de la tinica comu-
nidad moral —la de los discipulos de Cristo—, relega aquél al mundo
del pecado. Aqui, pues, se consuma la separacién entre ética y politi-
ca, al afirmarse una comunidad superior, desde la que puede juzgar-
se «desde fuera» la propia comunidad politica. De manera que ésta
puede ser a partir de ahora, no algo necesario y natural, sino objeto
mismo de eleccién. Téngase en cuenta que tal objeto de eleccién no
se refiere simplemente a la forma de gobierno, sino a la propia
comunidad politico-social!2.

" Gerhard RITTER, El problema ético del poder, Revista de Occidente, Madrid,

1972, p. 17.
12 Una de las mejores sintesis sobre esle tema.puede verse en el libro de Shel-

119



M.7 Carmen Iglesias

Esta separacién entre ética y politica serd la raiz de las tensiones
subsiguientes entre poder temporal y poder espiritual, Iglesia y Esta-
do, Estado y sociedad civil e, incluso dentro también de la misma
Iglesia, entre ¢l poder eclesiastico y el espiritualismo o corrientes
evangelistas y reformistas®. Es la raiz de esa scparacion entre politica
y religion, cuya diferenciacion hace posible —ha senalado Garcia
Pclayo— el surgimiento de la libertad occidental.

El hecho aparentemente paradéjico de que se deba al propio Cris-
tianismo, que partia de un apoliticismo primitivo y sincero, la revitali-
zacion y la propia transmision de las categorias y utillaje de la teoria
politica clasica, salvaguardando asi el nicleo fundamental de la cul-
tura occidental politica, no hace méas que enriquecer la complejidad
de las construcciones teéricas y de las soluciones histéricas concre-
tas en Occidente. Pues la tension en el seno del propio cristianismo
para comprender su propia vida grupal, su organizacién interna y su
mision providencial, su «estar en el mundo sin ser del mundor»; esa
actitud, no ante el orden politico, sino primordialmente ante el orden
religioso, lleva al pensamiento cristiano, particularmente en la medi-
da y genial elaboracion de Padres de la Iglesia como San Agustin, a la
adopcién, como se vio, de unos cédigos y unos criterios tomados del
pensamiento politico y social de los antiguos, pero reelaborados a
partir de la nueva cultura cristiana. El arte sutil de establecer limites,
la apuesta por un mundo inteligible y por ¢l esfuerzo individual, se
revelan como instrumentos de educacién politica, preservadora de la
antigua civilidad.

¢) Alo largo de todo el Medievo, esas tensiones, esos préstamos
reciprocos, esas interdependencias entre los dos poderes, el espiritual
y el temporal, durante mucho tiempo mantenidos en el marco de una
tnica sociedad cristiana, esa relacién siempre tensa y a veces paradé-
jica entre ética y politica, se plasmaran en unas instituciones y una
conceptualizacién teérica que ser4 clave para la propia autonomia de
la comunidad politica'®. Las dos caracteristicas basicas del Cristianis-
mo respecto al «problema ético del podem, a saber, a). el rechazo radi-
cal de la Iglesia a la pretensiéon del Estado de constituir el altimo y
supremo fin de toda comunidad humana, o lo que es lo mismo, la
relegaciéon del orden politico a un «orden externo», el orden de la
espada, y b) la afirmacion de que tal espada debe ponerse al servicio
de la justicia para asegurar la paz interna y ecxterna, teniendo en

don WOLIN, Politics and vision. Continuity and innovation in Western political
thought, Little, Brown and Company, Inc., Boston, Massachusset, 1960. Traduc-
cion espaiiola en Amorrortu, Buenos Aires, 1973, pp. 106-153.

3 WOLIN sefala, en sugerente tesis, que de estos contrastes se derivarfa tam-
bién la idea de la superioridad de «lo social» sobre «lo politicon, al persistir la
creencia «de que la sociedad representaba un agrupamiento espontaneo y natural,
;T;mras que lo politico representaba lo concertivo, lo involuntario». Op. cit., pp.

-143.

4 Sigue siendo una de las mejores sintesis, la de Manuel GArcfa PELAYo, El
Reino de Dios, arquetipo politico, Revisia de Occidente, Madrid, 1959.
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cuenta que la justicia procede de Dios y s6lo en el reino de la justicia
existe verdadera comunidad moral; estas dos caracteristicas dejan
planteado para el futuro el problema basico de toda ética politica: el
de conseguir un orden politico que sea orden justo, una comunidad
politica que sea una comunidad moral.

Pero también dejan planteada la posibilidad de una fisura dentro
de esa tnica sociedad cristiana, por la que ahondara primero la pro-
pia Iglesia en defensa de su autonomia respecto al poder temporal,
con la utilizaciéon de argumentos racionales —en nombre de la ver-
dad, la justicia, la liberias dc la Iglesia—; mas tarde, ¢l propio poder
civil en defensa de la autonomia de la comunidad politica respecto al
poder espiritual, y a fin de dotar a aquélla de la dignidad y la firmeza
. que justifique no ya su derecho a la existencia, sino sus propios fines,
en nada inferiores a los espirituales. Se perfila de esta manera la
defensa de una dualidad de sociedades, frente al monismo medieval,
en donde los origines, organizacién y fines de la societas humana y la
societas christiana se estructuran en 6rdenes distintos y sélo tangen-
cialmente complementarios. La espada y el orden politico no estan ya
al servicio de una justicia y paz definidas por la unicidad de la socie-
dad cristiana, sino que intrinsecamente poseen sus propios valores y
sus propios fines. La misma dualidad penetra incluso en el analisis
interior de la Iglesia, donde poder eclesiastico temporal y espiritualis-
mo y comunidad mistica de todos los fieles se contraponen en todos
los intentos reformistas. Y en la lucha por el control y los propios
simbolos sagrados; control perseguido por los Estados nacionales,
formidables beneficiarios de las luchas medievales entre el Imperio
y el Papado. La dualidad se inscribe ahora en las relaciones entre
Iglesia y Estado, en la multiplicidad de unas monarquias nacionales
cada vez mas poderosas, en unas comunidades politicas cada mez
mas estructuradas y complejas.

d) Al mismo tiempo, el mundo moderno del Renacimiento perci-
be conscientemente el «caracter polémico del poder politico»!s. La
necesidad del poder y de la lucha y el crudo contraste entre la moral
cristiana y la politica de los Estados cristianos, se hace evidente de
una manera nueva en las conciencias y mentalidades. Y muy espe-
cialmente en la teoria y filosofia politica. No es que ese elemento de
lucha y de coaccién, asi como el de la oposicion entre los principios y
los hechos, hubiera sido desconocido anteriormente. Dificilmente
podia serlo. Pero en cierto sentido quedaba encubierto ideolégica-
mente en una visién global unificada en donde, en difinitiva, lo que
verdaderamente importaba no pertenecia a este mundo terrenal. La
dualidad y la muliiplicidad de los Estados renacentistas, junto con la
afirmacién de la autonomia de la comunidad politica, lo sitta en un
primer plano. Maquiavelo aparece como su portavoz.

15 G. RITTER, El problema ético del poder, op. cit., p. 28.
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Sin embargo, si se quiere entender el porqué de la agitaciéon que
—todavia hoy, a pesar de todo— sigue causando la obra de Maquiave-
lo, dificilmente s¢ puede entender circunscribiéndose al socorrido
16pico de la separacién entre ética y politica que presuntamente él
justificaria en E! Principe. La autonomia de la razén de Estado, la vir-
tud como una de las cualidades —aun cuando fundamentalmente sea
de caracter técnico y en el sentido clasico— que debe adornar al
gobernante, apunta —como bien ha senalado Isaiah Berlin'¢— a algo
mas profundo que al recordatorio de la necesidad de la fuerza y la
violencia en la politica (Platén, Tucidides, Aristételes, Ciceron y una
larga lista de autores antiguos y medievales habian hablado desde
distintas perspectivas de ese problema). Apunta al problema de los
«conflictos de obligaciones» en la vida politica comun, sin necesidad
siquiera de hallarse en situaciones excepcionales. Apunta a que «los
hombres no eligen una esfera de medios, llamada politica como
opuesta a una esfera de fines, llamada moral, sino que optan, la
mayoria de las veces, con una esfera alternativa de fines. Que puede
haber fines tltimos y cédigos de comportamiento profundamente
interiorizados en nuestra cultura, y relativos a distintos sectores de la
realidad humana, y que a veces pueden ser incompatibles; no sélo
eso, sino que la eleccion puede no tener posibilidad de un «arbitrio
racional». O que, en definitiva, puede no haber nunca seguridad
racional total. No se enfrentaria entonces el hombre occidental con
dos regiones auténomas, politica y ética, sino con dos cédigos mora-
les, ambos fundamentales —el de la moralidad personal y el de la
organizacion puablica—, que resultarian a veces dramaticamente
incompatibles!’.

Pero con ello lo que se socava de refiléon —tal como sefala tam-
bién lacidamente Berlin— es uno de los principios claves de la cultu-
ra occidental: la idea de una armonia ultima, o si se quiere la creen-
cia en un principio unico ordenador —Razén, Naturaleza, Inteligibili-
dad divina— o en una verdad absoluta iltima. Por el momento no se
producira ruptura alguna espectacular, pero la duda y la sospecha
quedan asentadas para el futuro. Y las reacciones inmediatas no deja-
ran de producirse.

16 Isaiah BERLIN, «La originalidad de Maquiavelo». En Contra la corriente.
Ens%}éos sobre historia de las ideas, FCE, México, 1983. Traducciéon espaiiola,
pp. 85-143.

7 En sentido parecido al de Sir Isaiah BERLIN, RITTER ha sefialado que estos
«conflictos de obligaciones» se dan tanto en el plano colectivo como en la propia
cxistencia cotidiana. «Ni siquicra en este &mbito de la moral privada existe un pre-
cepto moral utilizable que nos diga, en cada conflicto concreto, como hemos de
comportarnos, si hemos de atender mas, por ejemplo, a la afirmacién de¢ nuestra
propia personalidad (imprescindible para madurar) o al altruismo (necesario
para la convivencia), al amor al préjimo, a la sociabilidad.» Nunca hay scguridad
racional 1otal. El problema ético del poder, op. cit., pp. 105-106. También Max
WEBER, en El polltico y el cientifico, ha abordado desde otra perspectiva igualmen-
te lucida el problema de los cenflictos de obligaciones y el desgarro de toda elec-
cién u opcién.
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e) Por lo demds, no hay que olvidar que contemporaneos de
Magquiavelo son también Erasmo y Tomas Moro y, con unos pocos
anos de diferencia, el mismo Lutero. Si Maquiavelo da su nombre a
un modo de pensar, el libro de Moro inaugura algo mas que un géne-
ro literario. La Utopia y El Pricipe se ha dicho, arrancan al mismo
tiempo, estan escritos casi en las mismas fechas, y se dividen los pen-
samientos y los hechos de la historia moderna de Europa. En ambos
se trata de la ambivalencia del poder, pero sus soluciones son distin-
tas; si a Maquiavelo le interesa fundamentalmente la politica propia
del poder, el elemento de lucha a él inherente, Moro pone el acento
en la politica de la comunidad, en el elemento ordenador de la mis-
ma'8. El dualismo del mundo moderno esta asimismo claramente
. expresado en estas obras aparentemente tan dispares, pero nacidas
en un contexto similar europeo.

Utopia est4 fuera de la realidad, pero su influencia sobre ella ha
sido evidente. No solamente por los intentos, mas o menos afortuna-
dos, de reproducir la sociedad idilica utépia en tierras americanas o
en pequefias comunidades puritanas'®, sino fundamentalmente por-
que Moro plantea por primera vez de forma modema lo que en pagi-
nas anteriores se ha definido como el problema basico de toda ética
politica: el que un orden y una comunidad politica sean un orden jus-
to y una comunidad moral. Y ello porque, a pesar del trasfondo
medievalizante de la critica social que lleva a cabo Moro en la prime-
ra parte de su Utopia, es un critica que ya no se apoya en los ecos
milenaristas de los pobres medievales, sino, como expresa en el
modelo de la segunda parte de su obra, se fundamenta en un progra-
ma de reforma social. Es decir, los males sociales no se derivan ya
‘del azar ni de la naturaleza ni del pecado original, sino de unas
estructuras sociales que ha construido el hombre y que puede reor-
ganizar. No es casualidad, como senalé Maravall?, que Moro llegue a
buscar e inventar una nueva palabra, rapidamente adoptada en toda
Europa, para poder describir unos nuevos principios de organizacién
social. Nuevos principios de reforma social donde se entremezclan
elementos evangélicos y medievales (ciertos ascetismo y primitivismo

18 André PREvOST. Thomas More et la crise de la pensé européenne, Maison
Name, Tours, 1969; G. RITTER, El problema ético del poder, op. cit., p. 36.

19 Véanse Silvio ZABALA, La «Utopfar de Tomds Moro en la Nueva Espaiia,
Robredo, México, 1937. Y, aparte de la bibliografia especifica citada por M. Batal-
LLON en Erasmo y Esparia, México, 1966, p. 820, vid. los trabajos de José¢ Antonio
MARAVALL CASESNOVES, recogidos en Utopia y reformismo en la Espada de los
Austrias, S. XXI, Madrid, 1982. También: M. C. IGLESIAS, «xAmérica del Norte o el
paraisosde lo posible en el siglo xviis, en Revista Sisterna, nim. 49, Madrid, 1982,
pp. 67-87.

2 «Utopia y primitivismo en el pensamiento de Las Casas», en Utopfa y refor-
mismo..., op. cit., p. 116. Me he ocupado con cierta amplitud del an4lisis del pen-
samiento utépico realizado por MARAVALL en este litro y en otros mas de su exten-
sa obra en el articulo «Utopia e historia en la obra de J. A. MARAVALL», en Homena-
je a José Antonio Maravall (1911-1986), Monografies del Consell Valencia de Cultu-
ra, Valencia, 1988, pp. 191-212.
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en la forma de vida de los utdépicos), con otros claramente seculariza-
dores y modernos (hedonismo amable, religiosidad de tipo deista,
tanto mas sorprendente en una persona de su sincera y piadosa fe).
Pero lo que importa ahora destacar es ese ideal de comunidad moral
realizada a través de una reforma politica y social, donde la razén y la
voluntad del hombre —esa planificacién y orden extremo que fasci-
nara en adelante a la imaginacién politica occidental— han construi-
do una sociedad nueva desde sus cimientos.

Politica y virtud se hallan entrelazadas en ella de forma ideal y jus-
ta y 1anto los contenidos que aluden a la capacidad y a la eficacia —a
la razén, en suma—, como los que aluden a los valores éticos se
fusionan armoénicamente. La dualidad y multiplicidad se ha resuelio
idealmente en armonia y esa aspiracion a lo absoluto sera capaz de
inspirar en la politica occidental posterior los sentimientos mas gene-
rosos y también en ocasiones los mas coactivos.

Por su parte, el sentimiento religioso que inspira la Reforma pro-
testante se transformar4, como es sabido, en un problema politico
que atravesara draméticamente toda Europa. En cierto sentido, po-
dria decirse que se repite, con resultados distintos al tratarse de
contextos histéricos muy diferentes, la paradoja de la «politizacién»
del Cristianismo a que antes se aludié. A Lutero y a los primeros
transformadores no les importaria la politica mas que a los primeros
cristianos que vivian para su fe, pero la fuerza de ésta y sus implica-
ciones ¢n el mundo histérico real les llevarian a tenerse que ocupar
de aquélla de una manera singular. En este caso, la despolitizacién
de la religion en el luteranismo conduciria al afianzamiento de los
Estados territoriales y de las Iglesias nacionales. Desde el punto de
vista que ahora interesa, lo significativo es lo que Wolin?* ha denomi-
nado el resurgimiento del «incivismonr cristiano, en el sentido de que
para Lutero el orden politico y social vuelve a ser algo externo, sin
valor propio y por tanto s6lo susceptible de ser impuesto, dada la ten-
dencia al mal innata en el hombre, por la coaccion y la violencia. La
espada del poder civil esta para defender a los cristianos del ataque
de los malvados, pues evidentemente aquéllos, cuyo mundo es inte-
rior y sobrenatural, jamas podrian responder a los malos ¢n su terre-
no sin dejar de ser cristianos. Pero entonces el orden politico se revis-
te de toda suerte de ambivalencias, pues si por una parte es necesario
por la maldad de los hombres y protege a los fieles, por otro se
sobreentiende que, si los hombres llegaran a ser verdaderos cristia-
nos, no necesitarian gobierno secular. El germen, senala Wolin?, de
la utopia anarquista futura de la desapariciéon del Estado, se encon-
traria también, desde esta perspectiva, en el pensamiento religioso.

Si, como es sabido, el luteranismo conducira por su propia légica
a la sumisién de la autoridad religiosa a la autoridad politica, al ape-
lar a unos poderes seculares que, como en el aprendiz de brujo, no

21 Sh. WoOLIN, op. cit, pp. 169-178.
2 [bidem.
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pueden ya restituirse a su dominio limitado, Calvino por su parte
conciliara las categorias politicas y religiosas a través de una idea de .
orden consiguiendo el efecto contrario La excelencia de la comuni-
dad religiosa se impone sobre la misma autoridad politica y la pone a
su servicio, pues sélo aquélla garantiza la custodia de la virtud y de
un orden justo?,

En ambos casos, el elemento del poder se reviste de caracteres éti-
co-religiosos, por su origen y por su misién, con mayor flexibilidad
en el caso del calvinismo®, pero con resultados diferentes en la prac-
tica historica fundamentalmente por la accién de las sectas protes-
tantes y muy especialmente del puritanismo calvinista.

Si en el campo del poder politico, la virtud sélo puede ser impues-
ta por la coaccién —debido al pesimismo antropolégico luterano, la
retirada del cristiano al mundo interior y el autoritarismo de que esta
impregnado toda su concepcién de la comunidad politica—, en las
sectas de origen calvinista la virtud —de nuevo entendida en su doble
vertiente de eficacia y de valores éticos— pertenece al nucleo de la
propia comunidad civico-religiosa. El cristiano, inserto en su propia
sociedad civil, soportara el poder politico del Estado como un mal
menor pero sin atribuirle intrinsecamente valores que sélo pertene-
cen a una comunidad de individuos responsables ante Dios y sus pro-
pias conciencias. La fuerza moral del individualismo liberal se
entronca evidentemente con estas conrrientes poderosas de caricter
y origen religioso.

INDIVIDUALISMO. LA NUEVA LEGITIMACION MORAL

A partir del siglo xvii1 la nueva legitimacién de la comunidad politi-
ca que tiende a imponerse resulta de la confluencia de todas estas
corrientes anteriores reelaboradas teéricamente en el contexto histé-
rico del individualismo. En el universo politico de la modernidad,
hombre y ciudadano, las antiguas categorias de la filosofia politica
tradicional, se transforman por el diferente juego que desempena la
libertad del individuo en ellas. El hombre se convierte en ciudadano,
no ya por su pertenencia a un orden de nacimiento o a un estamento
determinado, sino por un pacto, por medio de un contrato reglado

3 «El verdadero contraste (entre Lutero y Calvino) —prosigue WoLIN— estaba
delineado por el intento calvinista de recapturar una concepcién mds antigua de
la comunidad como escuela de virtud y como agente vital para lograr la perfeccion
individual » En Calvino culmina asi «una larga herencia intelectual que se extien-
de hasta los comienzos del cristianismo, por cuyo intermedio la idea de comuni-
dad como custodia de la virtud habia sido trasladada de un marco politico a uno
religioso». Op. cit., p. 189 (subrayados mios). A partir del siglo siguiente se reco-
rrera el camino a la inversa.

24 Especialmente a través de la figura de los «magistrados inferiores», que
seran utilizados por las sectas disidentes como 6rganos de resistencia.
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por el que adquiere determinados derechos y determinadas obliga-
ciones®.

En la nueva legitimacién filoséfico-politica se parte de que todos
los hombres son libres e iguales por naturaleza y todo lo que hace la
sociedad politica, en la que ingresan a través de ese supuesto pacto o
contrato, es prolongar, modificar o transformar esos derechos de
libertad e igualdad, que ya existian anteriormente. Con independen-
cia dc cémo se articule cse paso dc la naturalcza a la ciudadania; con
independencia de que ese estado de naturaleza sea contemplado
como un estado pacifico (Locke o Rousseau mas tarde) o un estado
de guerra (Hobbes), lo decisivo ¢s esa nueva legitimacion de la socice-
dad y del poder que surge ¢n la época moderna. Legitimacién que
descansa en la libertad e igualdad de los individuos antes de conver-
tirse en ciudadanos; lo que cuenta, pues, ¢s que la sociedad politica
se instituye para la seguridad de tales individuos; que esa sociedad no
es algo natural y espontaneo, de caracter teleolégico y superior a los
miembros que la forman, ni tampoco producto del pecado o la mal-
dad de los hombres, sino que tiene un caracter, ¢n principio, artifi-
cial, convencional, sin otra finalidad que la salvaguardia de lo que es
mas preciado para ellos: asegurar y conservar la propia vida indivi-
dual.

Independientemente también de que se admita o no la sociabili-
dad natural del hombre (Locke ¢n el siglo xvi1 y la mayoria de los teé-
ricos del siglo xvii1 partiran de ella; Hobbes, el gran constructor de la
nueva legitimacién, o Rousseau mas tarde la negaran), cs decir, con
independencia de si el hombre es sociable por naturaleza o se unc a
los otros impulsado por la necesidad y el interés, o ambas cosas a la
vez, las premisas de la nueva legitimacion moderna son siempre las
mismas: la sociedad se organiza para ascgurar la vida y los bienes de
los individuos que la forman.

Esa nueva valoracién del individuo va acompaiiada de una nucva
valoracion de la propia vida en esta tierra y de lo que cada hombre
hace en ella. El hombre pre-moderno se podia ver como una entidad
individual en el plano empirico, pero no en ¢l plané moral; lo que el
individualismo moderno instituye cs la legitimacion de la autonomia
moral del individuo, constituido ahora no sélo como medio, como
libertad creadora, sino sobre todo como fin. La confluencia en nues-
tra cultura de varias corrientes de larga data® explica en parte, como

s El contrato como legitimacién del poder forma parte de la antigua tradicion
occidental, 1anto de la Antigiedad como de la época medicval, pero con funda-
mentacién y alcance diferentes. En el mundo moderno pretende constituirse, por
un lado, como la dnica fuente o legitimacién del poder publico; por otro, s¢ basa
exclusivamente en la autonomia de las voluntades individuales como partes
contratantes que crean por si mismas la propia sustancia del derecho. Vid., entre
otros, S. LUKES, Individualism, Basil Blackweel, Oxford, 1973. Y J. GoUGH, The
Social Contract: A Critical Study of its Development, Clarendon Press, Oxford,
1968. .

26 Muy fundamentalmente, [a tradicién clasica helénica, «el hombre es la
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se ha visto, esa creacién tipicamente occidental, activada en una
situacién socie-econémica, politica y cientifica transformada, donde
la inventiva y el mérito personal tienen campos y posibilidades de
desarrollo real.

La exigencia de seguridad que demanda el individualismo moder-
no se concreta en la elaboracién que John Locke, el filésofo inglés
del que partird toda la corriente ilustrada posterior, realizara de la
defensa de los derechos individuales: la libertad y la igualdad que el
individuo tiene ¢n estado naturaleza y muy particularmente el dere-
cho a su propia vida. Y, como extensién de ésta, como producto acti-
vo de la misma, el derecho a su propiedad, Es decir, y éste es uno de
los puntos basicos de la modernidad, la propiedad no se legitima ya,
‘como en la Edad Media, por linea de nacimiento, por pertenecer a un
estrato social poderoso del que se heredan las riquezas, sino que se
legitima tan solo en funcién del propio trabajo del hombre. Dado que
el individuo se concibe como una entidad expasiva, que se afirma en
la apropiacién de’la naturaleza, el trabajo humano aparece como la
prolongacién y el esfuerzo de su propio cuerpo y de su propia mente,
y los bienes que resultan de ese trabajo no son mas que la cosifica-
cion de su propio esfuerzo, el resultado de su mérito. Las cosas no
valen apenas nada sin el valor-trabajo; éste es el que establece distin-
ciones en lo que no era mas que un valor bruto, indiferenciado e
inerme?’.

Esta nueva concepcion de la propiedad planteara evidentemente
nuevos problemas, fundamentalmente al tener que articular en la
sociedad burguesa la igualdad natural de todos los hombres al traba-
jo y a la propiedad —esto es, a la expansion de su propia personali-
dad, de su propia vida—, con una desigualdad real que se explicara
por vias utilitaristas y no «naturales». Frente a la antigua legitimacion

" de la propiedad, basada, en altimo término, en la autoridad divina
(en la creencia cristiana la propiedad, como la maldicién del trabajo,
eran productos del pecado original, un resultado de la pérdida de la
inocencia y del Paraiso)?, la nueva -concepcién, al configurar la

medida de todas las cosas», recogida por el humanismo renacentista y el propio
mensaje individualizado cristiano, referido a la salvacién individual, convergen en
esta determinada situacién histérica con la apelaciéon de los reformadores a la
conciencia interior como tribunal Gnico de los actos de cada individuo y con el
pensamiento iusnaturalista sccularizador, y el apoyo del racionalismo cartesiano,
que convierten al individuo en sujeto racional capaz de alcanzar por sus propias
fuerzas los principios del derecho natural.

21 J. Lockg, Two Treatises of Government, «Second Treatise», Mentor, Nueva
York, 1965, paragrafos 26-27.

2 Consecuencia de esta concepcion tradicional de la propiedad y la riqueza es
también la actitud hacia los pobres, que pasan a ser de «pobres en Cristo» a la
«imagen de vagabundos peligrosos, forajicros (..) que hay que alejar o castigar o
tomar medidas respecto a ellos, es decir, obligarles a trabajam. Vid. J. A. MARAVALL
CASESNOVES, «De la misericordia a la justicia social en la economfa del trabajo: la
obra desgray Juan de Robles», Revista Moneda y Crédito, nim. 148, Madrid, 1979,
pp. 57-88.
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propiedad como producto del trabajo y del esfuerzo del hombre, la
legitima natural y moralmente; no solo no es resultado ya del pecado,
sino de lo mé4s importante que Dios ha otorgado al hombre: la propia
vida®. Premisas naturales y morales que, como es légico, no se acep-
taran sin contestacion. Ademas de las viejas legitimaciones, la radica-
lidad igualitaria propondra otros sistemas de propiedad colectiva,
comunista, que se desarrollardn a partir de entonces entre la utopia y
la fuerza revolucionaria. Pero la linea principal del desarrollo teérico
y praclico de la filosofia politica se encaminara por los senderos
abiertos por Locke y el pensamiento inglés.

ILUSTRACION: NATURALEZA, FELICIDAD, VIRTUD

A partir de esta dualidad entre individuo y ciudadano se plantea
toda la reflexién teérica de la Ilustracién. La nueva valoracién de la
autonomia moral del individuo y de su vida en esta tierra conduce a
la basqueda de nuevas finalidades. Y la principal finalidad no puede
ser mas que la de ser feliz. «El grito de la tierra toda —escribe en
1764 el abate Hennebert3®— es el de ser feliz. La felicidad es el prime-
ro y el mas importante objeto de nuestros deseos: no se desea existir
mas que para llegar a ese fin. Y si falta, todo se vuelve indiferente,
odioso, insoportable, salvo la muerte.»

Pero ya antes se habia llegado a la conclusién de que incluso la
religién tenia como fin conseguir esa felicidad de los hombres, no ya
en la otra vida, sino e¢n esta misma terrenal.

«.. En cualquier religion que uno viva —habia escrito audaz-
mente Montesquicu en sus Lettres Persanes—, ya que se supo-
ne que siempre hay una, hay que suponer también que Dios
ama a los hombres, puesto que establecié tal religién para
hacerles felices..».

La Enciclopedia cerrara el sentir del siglo con su afirmacién de la
felicidad:

» Ladistancia que separa esta fundamentacién de la propiedad de la tradicio-
nal se mide también si la comparamos con las ironias que Pascal, apenas treinta
anos antes, lanzaba contra la propiedad, a la que consideraba, asi como a la gran-
deza de cuna, productos del azar, legitimas, pero no naturaleza. Véase Trois
discours sur la condition des Grands, Premicr Discours, Oeuvres complétes, Galli-
mard, Pléiade, pp. 615-621.

% Du Plaisir ou du moyen de se rendre heureux. Citado por R. Mauzi, Lidée du
bonheur au XVIII siécle, Armand Colin, Paris, 1969, p. 81.

3 Lettres Persanes, XLVI, Pléiade, I, p. 194. Aunque ya BOSSUET habia recono-
cido, en sus Méditations sur I'’Evangile, que «toda la finalidad del hombre es la de
ser feliz; Jesucristo no vino mas que para proporcionzrnos los medios para ello».
Véanse R Mauzl, op. cit, p. 80. Y M. C. IGLESIaS, «Virtud y felicidad en las Lettres
Persanes de Montesquieur, Actas del Encuentro Internacional sobre la Europa del
siglo xvii: Perspectivas actuales de la investigacién histérica, Segovia, abril 1988
(en prensa).
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«¢Acaso no tiene cada uno el derecho a ser feliz, segtin lo decida
su gusto o capricho? No hay que oponer a esta maxima, que es
cierta, la moral y la religién de Jesucristo (...) el cual no vino a la
tierra a destruir la naturaleza humana, sino a perfeccionarla. No
nos ha hecho renunciar al amor del placer y no ha condenado a
la virtud a ser desdichada aqui abajo (...) La felicidad que disfru-
ta en esta tierra (el cristiano) supone para él el germen de la feli-
cidad eterna»’.

La felicidad se justifica tanto natural como moralmente y la virtud
«no ha sido condenada a ser desdichada aqui abajo». Novelistas y fil6-
sofos se encargaran de relatar los «infortunios de la virtud», sobre
~todo en la segunda mitad de siglo?, pero la aspiracién a esa armonia
integradora de la felicidad, la naturaleza y la virtud, sobrevivira a las
propias demostraciones empiricas y a las experiencias historicas.

¢Qué se opone a la felicidad de los hombres si la propia naturale-
za les conduce a ese fin? Oigamos de nuevo a Montesquieu, uno de
los grandes educadores —quizas sin proponérselo— del siglo. El
mundo inteligente —escribe en el primer capitulo de Esprit des Lois—
esta tan bien gobernado como el mundo fisico y tiene, como éste,
leyes que por naturaleza son invariables, pero el hombre no las
observa siempre, como el mundo fisico observa las suyas.

«.. En cuanto ser fisico estd gobernado por leyes invariables
como los demas cuerpos. En cuanto ser inteligente, quebranta
sin cesar las leyes fijadas por Dios y cambia las que él mismo
establece.»

Como inteligencia finita —prosigue Montesquieu— esta sujeto al
error; como criatura sensible, «esta sujeto a mil pasiones». Pero, a
pesar de ello, tiene que organizar su conducta.

«Un ser semejante podria olvidarse a cada instante de su Crea-
dor, pero Dios le llama a Si por medio de las leyes de la rellglén
de igual forma podria a cada instante olvidarse de si mismo,
pero los fil6sofos se lo impiden por medio de las leyes de la
moral; nacido para vivir en sociedad, podria olvidarse de los
demas, pero los legisladores le hacen volver a la senda de sus
deberes por medio de las leyes politicas y civiles».

32 Encyclopédie ou Dictionnaire raisonné... Voz Bonheur.

3 Prévost, Sade, Voliaire, Diderot, entre otros. Pero también Montesquieu en
la primera mitad de siglo; en su Histoire véritable, a través de la parodia del picaro
reencarnado en hombres, mujeres y animales, muestra una y otra vez c6mo la
felicidad y la virtud suelen estar en proporcién inversa. Pléiade, I, pp. 416-463.

3 Esprit des lois, I, 1, Pléiade, 11, p. 234.
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El hombre es, pues, un ser dual. Llamado por naturaleza a la
armonia, su propia libertad y sus propias pasiones le impiden seguir
esas leyes armonicas, similares a las del mundo fisico. Como ser libre
e inteligente, puede violar las reglas, pero al tiempo, como ser natu-
ral, el hombre, dirfa Burlamaqui, «<no es libre de no desear su felici-
dad». Las leyes de la religion, de la moral y de la politica rcorientan
asi al hombre —o pueden reorientarle— hacia si mismo y hacia los
demas. Incluso en Montesquicu —y ello resulta doblemente significa-
tivo de la visién y del sentir de la Hlustracion—, defensor del pluralis-
mo en todos los sectores de la realidad y cuidadoso y convencido
defensor de la multiplicidad de lo humano?, se encuentra esa aspira-
cién a la unidad que es caracteristica de todo el siglo.

Aspiracion a la unidad donde naturaleza, felicidad y virtud estan
reconciliadas. Desde antiguo va se habia planteado la cuestion de «si
la virtud puede conducir a la felicidad o si es independiente de ella, o
bien si es posible ser virtuoso sin ser feliz o si se es feliz porque se es
virtuosor. El siglo xvii1 afiade una connotacién esencial: sélo se pue-
de ser feliz y virtuoso en relacién con los otros. Aun cuando la felici-
dad individual sea la base,

«no cabe hablar, segin la concepcién ilustrada —escribié José
Antonio Maravall**— de felicidad de los individuos si no es
poniéndolos en relacion entre sf, o lo que viene a ser lo mismo
si no es considerando la felicidad desde su suman.

La sociabilidad es el punto de unién de felicidad y virtud, y tam-
bién de individuo y comunidad. Si la basqueda de felicidad es el prin-
cipal moévil del hombre, si estd inscrita en la propia naturaleza huma-
na, si es el punto de origen o de cristalizacion de todas sus tenden-
cias, entonces, siguiendo su propia légica, esta proposicién no puede
ser verdadera s6lo de forma subjetiva, sino objetivamente: debe veri-
ficarse en todos*. La manera en que se plantea el problema implica
ya su solucion aparente; por tanto, no puede reivindicarse la felicidad
de uno sin reconocer el derecho a la misma de todos los demas. Y no
puede hablarse de virtud si no es considerandola como una actitud
social, como la capacidad de dar preeminencia a la felicidad de los
otros sobre la de uno.

«No se es nunca bastante virtuoso —escribia Mably— porque no
se es nunca lo bastante feliz para ello»,

% Me remito a lo expuesto en mi libro El pensamiento de Montesquieu. Polftica
y ciencia natural, Alianza Universidad, Madrid, 1984, cap. V.

% «La idea de felicidad en el programa de la Hustracién». En Mélanges offerts a
Charles Vincent Aubrun, Editions Hispaniques, Paris, 1974, pp. 425-462.

7 R Mauzl, Lidé du bonheur.., op. cit., p. 140.

» Ibidem, p. 580.
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«Son demasiado felices, no pueden ser culpables»®, exclama Loai-
sel de Tréograte, casi en clave romantica, ante dos amantes arrastra-
dos por su pasién. Y aunque, como se decia, la segunda mitad de
siglo abundar4 en la demostraciéon de que el ejercicio de la virtud no
es algo «natural y facil» y que no sélo no produce la felicidad sin
esfuerzo, sino que a veces la ahuyenta definitivamente, la afirmacion
del caracter social de la felicidad es siempre el telén de fondo que en
cierta medida intenta responder de forma secularizada al problema
de la teodicea, al tiempo que intenta establecer un lazo de unién sufi-
cientemente potente entre los hombres que supla la dimensién prowvi-
dencial y la carencia de absoluto en que se instituye el mundo moder-
no®. Incluso la transformacién de los intereses individuales en virtu-
.des sociales, como se encuentra en la obra de Mandeville, de Adam
Smith y del propio Montesquieu, responde a esa necesidad de una
sociabilidad poderosa que dé sentido al individuo aislado que —al
menos, en teoria— depende ahora de su propio esfuerzo y mérito y
s6lo por el reconocimiento de los otros puede dar sentido de su exis-
tencia y de su identidad. Como ha sefialado Robert Mauzi, «detras del
hedonismo inteligente del siglo Xviil y de la doctrina del interés bien
calculado, se adivina una patética llamada»*!.

En cualquier caso, esta felicidad social y la virtud concebida en
funcién de esa sociabilidad no sélo difieren de la moral cristiana de
la salvacién personal, sino que también afnade una nueva connota-
cion a la politica. Esta virtud en funcién de la sociabilidad tiene tam-
bién una acepcién que Maravall no ha dudado en calificar de econd-
mica. La felicidad concebida socialmente va unida a los primeros

9 Jbidem, p. 109.

* En un mundo privado de absoluto, en el sentido de quiebra no de la religién
pero si de las legitimaciones religiosas, la sociabilidad se convierte en la dimen-
sién providencial del hombre. Un proceso de laicizacién por un lado va acompa-
fiado de la transposicién de la fe a la moral, por otro, en la compleja dindmica
secularizadora que caracteriza la sociedad occidental. En este sentido, resulta
pertinente la diferenciacion de DIEz DEL CORRAL entre secularizaci6n y profaniza-
cién. El rapto de Europa, op. cit.,, p. 177. Adem4s de esa divinizacién de lo huma-
no, al penetrar lo sagrado en otras esferas, el proceso de secularizacién supone la
privatizacién de lo religioso como perteneciente a la intimidad personal y, por
tanto, la necesidad de una nueva fundamentacién de la moralidad y la conviven-
cia. Entre nosotros, MARAVALL ha sido uno de los autores que ha estudiado con
mayor profundidad y ha insistido constantemente en ese proceso del siglo xviil
marcado no por el individualismo egoista, sino precisamente por una sociabilidad
que adquiere un caracter moral, hasta el punto de que —a diferencia, por ejem-
plo, de una época como la del Renacimiento— en el siglo xviil «el orden ético, la
preocupaci6én moral, acaba absorbiendo el orden estético... El buen gusto implica
siempre la debida estimacién de la virtud, en tanto que “afeccién social”». J. A.
MARAVALL, «La estimacién de la sensibilidad en la cultura de la Ilustracién», Insti-
tuto de Espania, Madrid, 1979. Véase también «La funcién educadora del teatro en
el siglo de la Ilustracién», Estudios dedicados a Juan Peset Aleixandre, Valencia,
1982, pY. 617-642. Y «La idea de felicidad...», antes citado. Por lo dem4s, como es
sabido, la influencia decisiva de-SHAFTESBURY en el pensamiento continenal afecta
tanto a la ética como a la estética.

41 R Mauzi Lidé du bonheur..., op. cit., pp. 140-141.
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vislumbres de una teoria econémica del bienestar. Si la virtud adquie-
re un caracter hedonista, al tiempo la idea de felicidad se convierte en
«el punto de unién entre virtud y economiar. Implica —prosigue
Maravall— una estimacién moral de ésta, pero, a un tiempo, el desa-
rrollo terrenal y auténomo de ambas.

«Opera —concluye— como un factor de aproximacién y univer-
salizacion entre los pueblos: todos quieren ser felices y en el
esquema de la Ilustracion todos entienden ser felices de la mis-
ma manera. Es algo semejante a lo que en nuestros dias ha
venido a representar la idea de “desarrollo”»*.

Resulta légico, por lo demas, que en la rehabilitaciéon que hace el
siglo de la vida en esta tierra, de los placeres equilibrados del cuerpo
y del espiritu, s¢ rehabilite también el disfrute material y econémico
de los bienes, maxime cuando éstos, como ensefié Locke, son pro-
ducto de la propia expresién personal del hombre en el trabajo y en
el esfuerzo®. En cse sentido, todo el siglo piensa en burgués, por
emplear el dicho de Ernst Labrousse. Y nada premia mejor la virtud
que las riquezas, al tiempo que éstas suelen ser condicion necesaria
—aunque no suficiente— para la felicidad. Como casi de forma bru-
tal escribe Mme. du Deffand a Voltaire, a quien dice estimar tanto
por su filosofia como por su habilidad para hacerse rico: «Todos los
que dicen que se puede ser feliz y libre en la pobreza son o mentiro-
sos, o locos o tontos».

La felicidad abarca ahora todos los problemas de la moral y de la
politica, «abarca tanto la constitucién fisica de los pueblos —se dice
en uno de tantos tratados del siglo sobre el tema— como la de los
gobiernos; en fin, tiene que ver con el hombre en su totalidad». El
mejor medio para conseguir ese fin de la felicidad, el instrumento
por excelencia para lograr esa solucién colectiva al problema de.la
felicidad, parece ser desde luego la politica. Lo que introduce, como
sefnalé brillantemente Corrado Rosso*, un nuevo método en la bus-
queda de esa felicidad, un método que implica forzosamente una
eleccion politica. La universalidad del fin, el hecho de que éste afecte
tanto a los individuos como a los Estados, el propio ideal de <hombre
universal» (ese término intermedio, se ha dicho, para no pasar brus-

2 J. A. MARAVALL, «La idea de felicidad...n, op. cit, p. 430.

4 Si bien «habria que distinguir entre el concepto de “trabajador” como sus-
tantivo equiparable a “jornalero” (...) y el concepto de trabajador como adjetivo
para nombrar una cualidad del rico personaje protagonisia de la moderna
economia dineraria..n. Sélo esta ultima acepcién tiene valor moral. Véase
J. A. MaravaLL, «De la misericordia a la justicia social...», op. cit., p. 62, y «Un 16pico
sobre la estructura social: la imagen dicot6mica de pobres y ricos», Revista Mone-
da y Crédito, nim. 165, Madrid, 1983, pp. 25-57.

“ R Mauzl, op. cit, p. 15.

% C. R0sso0, «Les Anciens et les Modernes a la recherche du bonheur. En Les
tambours de Santerre, Goliardica, Pisa, 1986, pp. 244-286.
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camente del reino de Dios a la apoteosis del YO genérico), confluye
hacia un igualitarismo en el que la direccién y homogeneizacién de
la politica cobra nuevo protagonismo. El problema de que ésta cubra
todos los sectores de la realidad, en una creciente «politizacién uni-
versal» (que en el siglo xx ha desembocado en los totalitarismos), o
que se configure efectivamente como un instrumento de reforza-
miento y proteccioén de esos derechos individuales de libertad, igual-
dad, tolerancia, trabajo y propiedad, tan duramente conquistados, es
el problema que se plantea ya en la Ilustraciéon y que heredara el
mundo contemporaneo.

POLITICA'Y VIRTUD EN EL MUNDO MODERNO

Pues frente a la realidad de los hechos y el fracaso del optimismo
que se empeiia en aunar lo individual y lo colectivo, caben diversas
posturas. Desde la escéptica que considera la imposibilidad de enten-
der las acciones de los hombres y, por tanto, de ponerlas en concor-
dancia y armonia, hasta las fieramente optimistas y utépicas, el
espectro es bastante amplio. Del despotismo ilustrado, a los sistemas
utépicos, o al laissez-faire de los fisiécratas, las diferentes alternativas
buscan siempre la felicidad de los individuos dentro del orden social.

Pero, de acuerdo con Derathé*, solo dos grandes filésofos del
siglo XviIlIi, en el Ambito continental, Montesquieu y Rousseau, propo-
nen unos sistemas politicos complejos, donde, desde diferentes posi-
ciones, propugnan unas instituciones que, por un lado, intentan pre-
servar a los ciudadanos de la arbitrariedad del poder; por otro, asegu-
ran por si mismas —segun pretenden— la prosperidad del Estado (es
decir, el bicnestar material de los ciudadanos). Uno y otro creen que
el problema politico de la dificil conciliacién entre la justicia colecti-
va y la felicidad individual, entre individuo y ciudadano, se resolvera,
o se disolver4, o al menos quedara atenuado, si la nacién sabe darse
unas buenas instituciones. Por eso, el Espiritu de las Leyes de Montes-
quieu, y el Contrato Social rousseruniano representan, indudable-
mente, los dos tratados politicos mas significativos de todo el siglo.
En uno y en otro, la filosofia politica se convierte en una filosofia de
la felicidad, si bien con medios e instrumentaciones distintas. De
manera que, aun procediendo de la misma raiz y manifestando un
mismo fin, se constituyen en paradigmas diferentes, en dos opciones
politicas inconciliables en la practica.

La articulacién en estas opciones entre la virtud individual y el
bienestar publico, entre los sectores de la realidad que cubre la politi-
ca y el juego de la virtud en la misma, determina a su vez el sentido
de la libertad individual y colectiva y el tipo de régimen politico al que

4 R. DERATHE, «Monlesquieu et Jean-Jacques Rousseau», Revue Internationale
de Philosophie, num. 33-34, Bruxelles, 1955, pp. 366-386.
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puede dar lugar, o al menos al que puede legitimar. A la manera,
como senalé Cotta, de una horquilla con sus puntas cada vez mas
separadas, las opciones que propugnan Esprit des Lois o el Contrat
Social se bifurcan a medida que se desarrollan sus instituciones.

Partiendo los dos de la creencia en la politica como accién volun-
taria y consciente del hombre, tendente a asegurar la libertad y la
seguridad de los individuos, la distinta actitud hacia ¢l juego de ten-
siones que la diversidad de pueblo y de individuos produce, les con-
duce a soluciones practicamente opuestas.

En Montesquieu, la diversidad se introduce en el objeto mismo de
la politica, lo que le lleva a rechazar todo intento de unidad; es decir,
como ha seftalado Manin%, ni existe para Montesquieu una forma de
gobierno mejor intrinsecamente que otra (o lo que es lo mismo, una
torma de gobierno que por definicién produce el bien), ni es conve-
niente ni beneficioso la eliminaciéon del conflicto. Las divisiones son
necesarias y la ausencia de ellas es sintoma de pérdida de libertad#.

Todo régimen de gobierno basado en la moderacion, sostenido
institucionalmente por limites —hasta la virtud los necesita, insistira
el Presidente—, puede ser adecuado a la historia y desarrollo de una
colectividad determinada. Sé6lo existe un régimen malo: el despotis-
mo, regido por la corrupcién y el miedo, en el que se ha abolido la
libertad politica y, con ella, todas las demas libertades individuales.
Pues lo contrario de la moderacién es el exceso y éste puede darse,
incluso con la mejor de las intenciones, en la virtud que se intenta
imponer politicamente, y que llevara inevitablemente a un afan de -
uniformizacién y homogeneidad que acaba arruinando la vida ciuda-
dana®. :

En el analisis de las sociedades civil y politica reales, Montesquieu
ha puesto al descubierto, al analizar la repablica virtuosa de los
primeros tiempos y las monarquias mas o menos moderadas o plura-
les del suyo, que la virtud unida a la politica implica restriccién de la
libertad, que esa virtud mitica que se suponia debe acompanar a
todos los ciudadanos en el ejercicio de la politica es una virtud que
exige una participacion y un control social de unos por otros, posible
en las sociedades mas simples del pasado, pero no en las complejas
del presente, donde esa exigencia puede traducirse en la eliminacién

4 B. MANIN, «Montesquieu et la politique modeme», Cahiers de Philosophie
Politique, num. 2-3, Reims, 1985, pp. 157-229.

“ «Siempre que en un Estado que lleva el nombre de republica, reine tranqui-
lidad absoluta, puede asegurarse que la libertad no existe.» Los historiadores que
creen que las divisiones internas fueron las que perdieron a Roma, no se dan
cuenta «que esas divisiones eran necesarias, que siempre habian existido y que
existirfan en lo sucesivo». MONTESQUIEU, Considérations sur les causes de la gran-
deur des Romains et de leur décadence, 1X, Pléiade, 11, p. 119.

4 Me he ocupado del tema del régimen moderado en Montesquieu y de su
teoria de la separacién de poderes cn%as monografias Los cuerpos intermedios y
la libertad en la sociedad civil, INAP, Madrid, 1986. Y en «Montesquieu y la Ilustra-
cions, Historia de la ética, vol. 11, Ed. de Victoria Camps, Critica, Barcelona (en
prensa).
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de la libertad de los individuos. Para un moralista como es Montes-
quieu, no deja de ser desgarrador el reconocimiento de esta dualidad
entre ética y politica®, pero, sin renegar de su entusiasmo por esos
«tiempos santos» en los cuales el lujo ni siquiera se conocia, se aleja
de la estricta linea moralista del siglo anterior, de la condena severa
de un Fenélon al lujo y ostentacién de riquezas, para aceptar otro
principio distinto de la virtud en la organizacién de las sociedades
modernas politicasso bis. Siguiendo la linea de Mandeville, orienta las
vias de una politica realista hacia el arte de utilizar las pasiones indi-
viduales para fomentar el interés publico’.'Y la pasién individual de
mayor fuerza como principio de organizacién del Estado y las socie-
dades historicas, es decir, de las sociedades tal como son y no tal
como dcberian ser, es indudablemente el interés.

Ese interés, «e]l monarca mas poderoso de la tierra», estriba en el
deseo de enriquecerse. Una passion de s’enrichir que va unida al
ardeur pour le travail®2. Un mismo espiritu, el del trabajo e industria,
atraviesa la nacion entera, los distintos estractos sociales. Un «espiri-
tu» que viene a ser lo que hoy podria denominarse la objetivacion de
una pasion: la del deseo de enriquecerse.

No sélo en Montesquieu, sino en todos sus contemporaneos,
como ha mostrado brillantemente Hirschman?, se ha operado un
largo proceso, en el que ese nuevo ideal metodolégico de los tiempos
modernos, mostrar las «cosas como son», se ha configurado como un

50 C. Ross0, Montesquieu moraliste, Ducros, Bordecaux, 1971, pp. 119 y ss. Sin
embargo, en cuanto a la defensa de la unidad en un pensamiento de ética y politi-
ca, puede verse W. B. ALLEN y R. M. PETERSON, «LEthique de Montesquieu», Actes
Académie Motesquieu, num. 2, Bordeaux, 1986, pp. 105-143.

50 bisSegiin sefialé6 TOCQUEVILLE, y recoge Raymond ARroN, el sentido que
MONTESOUIEU da a la viruid es el del poder moral que ejerce cada incividuo sobre
si mismo y que le impide violar el derecho de los demas. Si por ello la virtud
republicana haria referencia al hecho de que la republica «s6lo puede perdurar
por obra de la accién de la sociedad sobre si misman, ¢l interés en las sociedades
modernas, basadas en el comercio y la industria (el honor en la Monarquia),
tendria elementos comunes con aquélla, pues en ambos casos «los ciudadanos
deben someterse a una disciplina moral» y la estabilidad del Estado depende de
ello. R. ARON Las etapas del pensamiento sociolégico. Traduccién espaiola. Ed. S.
XXI, Buenos Aires, 1970, p. 286.

st J. EHRARD, Politique de Montesquieu, A. Colin, Paris, 1965, pp. 163-171.
Como sefialé Paul VERNIERE, quien estima que MONTESQUIEU es un «moralista no
dogmatico», el Presidente considera maés estable la Monarquia basada en el inte-
rés que la democracia de tiempos idos basada en la virtud. «La pcnsé morale au
xviilc siecle. Evolution ct dialectique». En Lumiéres ou clair-obscur?, PUF, Paris,
1987, pp. 201-206. A. ADAM, por su parte, piensa que «Montesquieu adopia la acti-
tud de Bayle, que es también la del abate Dubos. Los problemas de la moral no -
tienen una respuesta simple y la verdad resulta de la comparacién de las ventajas
e inconvenientes que presentan las diversas soluciones posibles». Edition critique
de Lettres Personas, Droz, Genéve, 1965, p. 102, nota 1.

52 Lettres Persanes, CVI, Pléiade, I, pp. 288-289.

$3 The Passions and the Interests: Political Arguments for Capitalism before its
Triumph, Princeton University Press, 1977. )
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nuevo ideal ético que sustituye al antiguo ideal, naciendo no como
algo contrapuesto, sino de su propio seno*.

Lo que podia ser perjudicial para las republicas antiguas, como la
pasion de la ambicién, puede ser un estimulo al bien general de los
regimenes modernos, siempre que los mecanismos institucionales
estén concebidos de tal manera que esas pasiones individuales
puedan ser aprovechadas dentro de un cauce general. La vida social
puede estar fundada, como habia analizado La fdbula de las abejas
mandevilliana, en el libre juego de las pasiones egoistas, si existe ese
marco institucional moderado, flexible e inteligente, pues intentar
suprimir tales pasiones por decreto sélo lograria su desviacién o la
caida en la apatia e indiferencia, al suprimir ese motor del interés
que ticne en este contexto un valor existencial. '

«Cuanto menos podamos satisfacer nuestras pasiones indivi-
duales —escribe el Presidente’®— mas nos entregaremos a las
gencrales. ¢Sabéis por qué los monjes sc apcgan con tal fuerza
a su Orden? Justo por lo que tiene de insoportable. Su Regla les
priva de todo aquéllo en que se apoyan las pasiones comunes;
asi pues, s6lo les queda la pasién por la Regla que les aflige.
Cuanta mas austera sea, es decir, cuantas mas inclinaciones
naturales cercena, con mas fuerza creceran las restantes.»

La ventaja del régimen moderado es que en él «la politica promue-
ve grandes cosas con el minimo de virtud posible, del mismo modo
que en las mas bellas méaquinas el arte emplea tan pocos movimien-
tos, fuerzas o ruedas como sea posibler. Nadie debe ofenderse
—senala Montesquieu— por este razonamiento: «digo lo que me dic-
ta la historia»ss,

Por ello, Montesquieu distinguir4, por un lado, la politica de la vir-
tud, la esfera de lo publico y la de la realidad privada:

«No he dicho esto para disminuir en nada la distancia infinita
que hay entre los vicios y las virtudes, ino lo quiera Dios! . Sélo
he querido hacer comprender que no todos los vicios politicos
son vicios morales y que no todos los vicios morales son vicios

¢ En sentido parecido al de HIRSCHMANN, MARAVALL ha sostenido que el prin-
cipio de utilidad y el pragmatismo de los ilustrados responde a un proyecto filosé-
fico y antropolégico, en el que la verdad est4 identificada en buena medida con la
utilidad social y donde la vinculacién «ciencia-economia-virtud» enlaza con el
principio del interés y la utilidad. Véanse «Espiritu burgués y principio de interés
personal en la Ilustracién espaiola», Hispanic Review, vol. 47, num. 3, 1979, pp.
291-395. Y «El principio de utilidad como limite de la investigacién cientifica en el
pensamiento ilustrado». En Historia y Pensamiento. Homenaje a Luis Dfez del
Corral, Eudema, 2 vols., Madrid, 1987 (vol. 11, pp. 223-236). :

s Esprit des Lois, V, 2, Pléiade, 11, p. 274.

% Ibidem, 111, 5, Pléiade, I1, pp. 255-256.
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politicos, cosa que no deben ignorar los que hacen leyes opues-
tas al espiritu general»s’,

Y, por otro lado, insistira en el caracter técnico, como «en las mas
bellas maquinas», que debe tener la politica, inica manera también
de que ésta no sea dominada por el abuso de poder hacia el que tien-
den todos los hombres. No es que se elimine la moral, como es obvio,
en politica, sino que, con independencia de que se viole aquélla, ésta
tiene su propio funcionamiento, aprovechando precisamente la ener-
gia y el motor de las pasiones de los propios hombres.

«De la misma manera que el mundo fisico no subsiste mas que
porque cada parte de la materia tiende a alejarse del centro, asi
el mundo politico se sostiene por ese deseo interior ¢ inquieto -
que cada uno tiene por salir del lugar donde ha sido colocado.
Es inutil que una moral austera quiera borrar los trazos que el
mas grande de los obreros ha impuesto en nuestras almas (...)
[se trata] de canalizar sus sentimientos [en los hombres] y no de
destruirlos»%8,

Por eso, Montesquieu es tan prudente en cuanto al objetivo de
reformar a los hombres, esto es, de forzarles a una armonia interna,
o més bien a una identificacién en que el hombre y el ciudadano no
respondan mas que a un patrén unico monistico. Se puede intentar
mejorar al hombre, pero no transfigurarlo: no existen ya a partir del
siglo Xvi11 verdades absolutas ultimas que puedan dar justificacién de
una #nica estructura inteligible y racional para todos los hombres, y
de este doloroso relativismo, es de lo que se hace eco Montesquieu®.

Sin embargo, se puede intentar que, sobre esa base de los hechos
tal como se manifiestan los hombres a la historia y a la observacién,
se aprovechen las propias pasiones —piensa Montesquieu— para
que, dentro de los limites de lo posible, funcione una convivencia
social y politica que no constrifa la libertad del individuo, que le pro-
porcione aquello que mas estima —la seguridad de su propia vida—,
y que, al tiempo, sea beneficiosa para la colectividad.

7 [bidem, XIX, 11, Pléiade, II, p. 563. «No sé —anota en otro lugar— que haya
existido nunca un principe en el mundo que haya modificado su conducta por un
tratado de moral» Mes pensées, 817, Pléiade, I, p. 1.224.

8 Mes Pensées, 69, Pfélade I, p. 992. Esta es la leccién que no sigue Robespie-
rre, aun cuando se inspire en el ideal de virtud republicana popularizado por
Montesquieu. Ademas del libro de Rosso citado, Montesquieu moraliste, pueden
verse sobre esta cuestion: J. DEYMES, «Del Pinfluence de J. J. Rousseau et de
Montesquieu sur Maximilienh Robespierre», Actes Académie Montesquieu, nim. 4,
Bordeaux, 1988, pp. 188-216. Y. H. PraRrD, «Morale et vertu: les Lumiéres et les
desarroi de lethlquc» en Morale et vertu au siécle des Lumieres, Université de
Bruxelles, 1986, pp. 7-16.

‘ 59 Relativismo que no se opone a la finalidad ética de evitar el despotismo, es

decir, la injusticia, la arbitrariedad. Véase el fino analisis de B. MANIN a estc res-
pecto en «Montesquieu», Dictionnaire critique de la Révolution frangaise, Ed. F.
Furet-M. Ozouf-Flammarion, Parfs, 1988, pp. 786-799.
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En cualquier caso, y esto es decisivo, la politica no es en la cons-
. trucciéon de Montesquieu, mas que un segmento —todo lo decisivo
que se quiera, pero s6lo un segmento— en la vida de los individuos®.
Un instrumento para su seguridad; a veces un mal menor, pero siem-
pre limitado. Por ello, la libertad civil, 1a libertad de tipo negativo, es
para Montesquieu, la libertad que garantiza los derechos individua-
les.

Una libertad «negativa», como recoge la Enc1cloped1a porque
consiste en que, ademas de vivir bajo leyes que proporcionan la segu-
ridad y la propiedad, nadie pucde ser obligado a hacer una cosa que
la ley no ordena, pues «la libertad —habia escrito el Presidente— sélo
puede consistir en poder hacer lo que se debe querer y en no estar

obligado a hacer lo que no se debe querems'.
" Frente a esta concepcién se apunta otro modelo, el representado,
como se dijo, por el Contrato Social rousseauniano, donde sc verifica
idealmente la union de hombre y ciudadano, donde se libera al indivi-
duo de sus pasiones egoistas y de sus dualidades internas para fun-
dirle —sin perder su individualidad— en el océano amoroso solidario
de los otros.

«Haced al hombre uno —escribe Rousseau en un fragmento de
Du bonheur public®? y le haréis tan feliz como puede serlo.
Entregadle entero al Estado o dejadle entero en si mismo, pero
si dividis su corazén le desgarrais...» Pues, «lo que hace la mise-
ria humana —habia escrito— es la contradiccién que se encuen-
tra entre nuestro estado y nuestros deseos, entre nuestros debe-
res y nuestras inclinaciones, entre la naturaleza y las institucio-
nes sociales, entre el hombre y el ciudadano».

Como he escrito en otro lugar, la finalidad de ese gran simbolo
racional que es el Contrato de Rousseau es precisamente unificar al
hombre, es la autorrealizacion del yo, de manera que el yo auténtico,
el yo comunal y el yo independiente se fundan en una armonia que
haga posible la reconciliacién del hombre consigo mismo y con los
otros®.

No es preciso insistir en «la fuerza emocional de este programan,
en las hondas raices de donde surge en nuestra cultura occidental:
bisqueda de perfeccion, sed de absoluto, aspiracién a la autoidenti-
dad humana. Las dificultades de hacer al hombre «uno y solidario»

% B. MaNIN, «Montesquieu et la politique moderne», op. cit., p. 214.

81 Esprit des Lois, XI, 2, Pléiade, 11, p. 395.

62 Du bonheur public, 3, Pléiade, I11, p. 510.

63 Me he ocupado de esta tematica rousseauniana en los articulos «La politica
como liberacién: Jean-Jacques Rousseaur, Revista Universidad y Sociedad, nam.
3. Madrid, 1981, pp. 55-87. Y «La mascara y el signo: Modelos ilustrados». En Dis-
curso de la mentira, Comp. de Carlos Castilla, Alianza Universidad, Madrid, 1988,
pp. 61-125 (espemalmcnle pp. 88-106).
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son evidentes. Rousseau es consciente de que no basta conocer el
bien para obrar bien; hay que obligar a los hombres a seguir esa tni-
ca vida buena, hay que obligar a ser libre, cuando la libertad se entien-
de como el fin de los egoismos personales y la realizacién del indivi-
duo en la comunidad universal. Por ello, la politica —la convivencia
politica— en Rousseau adquiere otro sentido, un sentido profundo e
irreducible a una técnica de gobierno, un sentido de marco existen-
cial del individuo, al que éste, con su asentimiento moral, le presta y
le concede su legitimidad.

«Habia visto —escribe en las Confesiones— que todo dependia
radicalmente de la politica y que se tomara como se tomase nin-
gun pueblo seria otra cosa que lo que le hiciera ser la naturale-
za de su gobierno»®.

Ninglin poder intermediario, ningin cuerpo intermedio debe
interponerse entre el individuo y el todo comunitario que es ¢l sobe-
rano, puesto que‘el propio individuo es sujeto y objeto de la soberan-
ia. La politica se convierte en el asunto basico de nuestra vida, puesto
que la sociedad es el agente de nuestra salvacién o de nuestra ruina.
El <hombre universal» en que se transforma el individuo del Contrato
s6lo alcanza la verdad («que sélo tiene una manera de ser —habia
dicho Rousseau en su primer Discurso—, mientras que lo falso es
susceptible de multitud de combinaciones»)$s, reconocida por el sen-
timiento auténtico del yo, en comunién con los otros. Sélo asi crea
ese «cuerpo moral y colectivo»® que es la voluntad general.

El problema de por qué no se ha conseguido ya, si esa realizacion
esta escrita en una naturaleza humana que para Rousseau posee
todas esas potencialidades, se debe —no al hombre—, sino a las
estructuras exteriores, a las estructuras sociales que han acabado
ahogando la verdadera naturaleza del hombre: cambiemos esas
estructuras y el verdadero ser, la verdadera faz de lo humano, podra
resurgir y realizarse.

Fil6sofo de la unidad, Rousseau no niega la diversidad de los pue-
blos y la multiplicidad de los individuos, pero mantiene esa diversi-
dad como algo exterior al ntcleo, al objeto y naturaleza del problema
politico. En cuanto a la diversidad de los individuos la transforma,
como seiialé Bernard Manin a prop6sito de las filosofias unitarias,
en una identidad universal, a través de la purificacién del interés par-
ticular por la universalizaciéon, de manera que el resultado es un siste- -
ma que idealmente va encaminado a que «el poder necesario no pue-
da ejercerse mds que para el bien»®'.

& Confessions, 11, 9, Pléiade, 1, p. 404.

S Discours sur les sciences et les arts, 11, Pléiade, 111, p. 18.

& Contrat Social, 1, 6, Pléiade, 111, pp. 360-361.

¢ «Montesquieu et la politique moderne», op. cit., pp. 214-215.
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No existe, por tanto, en él ni indeterminacién ni juego plural,
puesto que el individuo liberado de sus pasiones egoistas querra
siempre por definicion el bien, o, caso de apartarse de la voluntad
general, simbolo infalible de ese interés universalisia de todos los
hombres, «sc lc obligara a ser libres

Este mensaje de liberacién concibe la libertad del individuo como
libertad positiva, de manera que, al dar al ambito de lo politico la fun-
cién de educador en ese aprendizaje de la libertad que «hara uno al
hombre y al ciudadano», justifica el establecimiento de un sistema
politico donde se sustituyen las normas «negativas» (el «<no obligar a
hacer lo que la ley no ordena») por un conjunto de obligaciones que
penetra en todos los sectores de la existencia.

Es tentador ver en la Revolucién Francesa el enfrentamiento de
estos dos paradigmas, para concluir, como se suele hacer a veces,
deslumbrandose por el culto péstumo que los revolucionarios tribu-
tan a Rousseay, en que la principal influencia fue la rousseauniana.
Sin embargo, la realidad histérica es mas complicada. Aparte del
hecho evidente de la influencia directa de Montesquieu sobre el fil6-
sofo ginebrino, particularmente cuando se trata de abordar por éste
la practica politica, estd el problema basico del distinto registro en
que se sitta el peso cierto de la obra de uno u otro. Mientras que la
de Montesquieu afecta fundamentalmente a los problemas de técnica
politico-juridica y constitucional (por ejemplo, el plantcamiento de la
separacidn de poderes), la de Rousseau se desenvuelve en el terreno
de las im4genes y emociones globales, en una simbologia y unos
principios de los que pueden nutrirse tanto los revolucionarios como
la contrarrevolucionss.

Esta utilizacién ambivalente de la obra rousseauniana es de por si
significativa. La vuclta a la unidad, su idcal de regeneracién, su iguali-
tarismo y la conviccidn de la bondad natural del pueblo, convergen y
se adaptan a una dindmica revolucionaria en principio independien-
te, pero que encuentra en la obra rousseauniana su legitimacién e
inspiracion. Por tanto, no es que la revolucién intente realizar en abs-
tracto el Contrato Social, sino que el Contrato Social encuenta su con-
vergencia histérica en una revolucién que se¢ apoya en un discurso
voluntarista del poder publico®. Voluntarismo que, apoyado en la
teoria tradicional de la soberania absoluta, y reforzado y legitimado
por la teoria de la voluntad general de Rousseau, acaba exigiendo a
los ciudadanos el consenso o la muerte. La unién, indisoluble para el
republicanismo jacobino, de virtud y politica, la confusion total entre
virtud publica y moralidad privada, supone una politizacién de la
vida toda que es el umbral del totalitarismo™. La idea del hombre

68 B. MANIN, «<Rousseaur. En Diccionaire critique de la Révolution frangaise, op.
cit., pp. 872-885.

& [bidem, p. 873.

1 Véase concretamente, a través de la descripcién de la familia Gounon bajo
la Revolucién, la intrusion de la politica en la vida privada, en «Lo publico v lo
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nuevo, la imagen paradéjica de que la humanidad llegaria a ser una
especie de hombre unificado, que ya no degeneraria jamds, va acom-
panada, en la mayoria de los programas politicos basados en mode-
los de sociedad perfecta, de una serie de medidas de caracter coerciti-
vo, del ejercicio de censuras concretas en cuyo contexto todo se poli-
tiza. La emancipacion del hombre universal arrasa con el hombre
concreto histérico, dado que esa regeneracion es realmente un pro-
grama que ha pervertido su origen religioso al someter un ideal, en
principio inalcanzable en esta vida en el anterior contexto sagrado en
el que habia nacido, a la experimentacién histérica, o dicho de otro
modo, se trata de un «programa religioso que ha abandonado la
prueba de su verdad al caracter empirico de los hechos»'. La fisura
entre el ideal y los hechos conduciria a una ideologia revolucionaria,

. legitimada en estos principios —y con independencia de su adscrip-
cién a la izquierda o derecha en términos clasicos politicos—, al
terrorismo y a la extincién del enemigo. Un enemigo difuso y siempre
redivivo, que se concreta paulatinamente en todos aquellos indivi-
duos o grupos que «por su corrupcién», no encajan en el nuevo reino
moralizado de la politica total.

«La metafisica igualitaria y moralizante de Robespierre —ha
escrito Furet?— reina entonces sin oposicion sobre una Revolu-
cién que por fin es fiel a su principio. La fiesta del Ser Supremo
y el Gran Terror tienen la misma finalidad: asegurar el reinado
de la virtud. La guillotina es el instrumento que separa a los
buenos de los malos.»

Frente a estc maniqueismo unitario y terrorista, la leccién de
Montesquieu, aplicada en la practica histérica en la revolucién
americana, apunta a una sociedad no ya dual sino multiple, en la que
el juego de la democracia exige el pacto y la negociacién y en la que
la politica es un instrumento para la seguridad del individuo, un
medio, un mal menor, y no una legitimacién social ni un marco exis-
tencial para el mismo. Ello no quiere decir, y es importante tenerlo
en cuenta, la ausencia de una finalidad ética en politica. Tal finalidad
se concreta en evitar siempre el despotismo, o lo que es lo mismo, la
dictadura, la arbitrariedad, la injusticia radical. Pero esa finalidad éti-
ca posee dos caracteristicas diferenciadoras del ideal total de regene-
racién: por un lado, al descender al campo de la virtud puablica, atien-

particular (La reestructuracién revolucionaria)», de Nicole CASTAN, en Historia de
la vida privada. Del Renacimiento a la lustracién. Sous la direction de Ph. ARIES y
G. Dusy, vol. 3, Taurus, Madrid, 1989, pp. 444-452.

7 M. OzOUF, «Régénération». En Dictionnaire critique de la Révolution franga-
ise, op. cit., pp. 821-830.

7 «La Révolution francaise.est terminé». En Penser la Révolunon francaise,
Gallimard, Par$, 1978, p. 98.
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de siempre al acto y no a la intencién; por otro, su realizacién en la
politica atiende siempre a unos medios técnicos, autébnomos, y no a
recursos emocionales y difusos respecto al «pueblo», a la «raza», a la
«salvacion publica», 0 a cualesquiera otros recursos de los que todo
totalitarismo ha sido capaz de valerse.

142





