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L CONSIDERACIONES GENERALES

Desde perspectivas diversas (aunque no opuestas), Pablo
VI 'y Raymond Aron (antes), constataban la doble aspiracién a la
igualdad y a la participacién en la base de la contemporanea (o
aun moderna) tendencia a la democracia’. En cuanto esta
tendencia apunta a una cierta forma (precisa o difusa) de sociedad
-a "un tipo de sociedad democratica" (Pablo VI)-, se plantea aqui
lo que, en términos generales, afirmaba Santo Tomés de Aquino:
"No sabremos cuél es la mejor forma de sociedad, si no sabremos
(primero) cudl es la mejor forma de vida para el hombre™.
Virtualmente, encontramos en este juicio una segunda afirmacién
del Aquinate, la que constituye como una hipoteca y la norma
proxima de toda buena sociedad: "La sociedad es para los
hombres, y no el hombre para la sociedad".

1
Nuestra reflexién (filoséfica) se basa en la historia -"maestra de vida",

dice Cicerén (De Oratore, 11.)- en los datos de las experiencias recientes
(especialmente del mundo latino), en las doctrinas clasicas concernientes a la
democracia, y en algunos planteamientos contemporaneos de Pio XII, de Juan
Pablo II y Jacques Maritain, en especial. Santo Tomés de Aquino es, también
aqui nuestro patrén.

Pablo VI, Octogesima Adveniens, 24; R. Aron, Progress and Desillusion. Gr.
Br. Penguin Books, 1968.

3 Ethicorum, 1, 10.

Este juicio fue retomado por Pio XI en su enciclica contra el marxismo:
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Asi, la doble "aspiraci6n” a la que hemos aludido, viene
naturalmente a situarse entre un presupuesto antropolégico y un
fin social dependiente de ese presupuesto, o, mds bien, al
"servicio" de las exigencias que aquél enuncia. Estas exigencias
antropolégicas son las de la persona (centro de libertad, cuya "raiz"
es el espiritu)’, que aspira socialmente a realizar in commune la
buena vida; buena vida que es la del pueblo, porque es primero la
de la persona y que se realiza en cada uno de sus miembros de
aquél .

De este modo, la aspiracion a la igualdad y a la
participacién se lleva a cabo en lo que constituye el fin propio de
la buena sociedad, es decir, "al mismo tiempo" en la libertad y la
justicia’. Més avin, ella no se “justifica”, ni tiene su sentido sino en
dependencia de ese fin, en cuanto éste estd primero inscrito en el
ser mismo del hombre, en la razén que lo constituye (Aristételes),
y en la libertad que, a partir de su razén, es ya en €l una radical
capacidad de eleccion entre alternativas (libre albedrio).

Esta perspectiva supone, sin contradiccién, que el hombre
libre (por naturaleza) debe llegar a ser social e histéricamente
libre; debe llegar a "ser lo que es" (Pindaro), a "ser mas™. "El
hombre conquista su personalidad, asi como conquista su

libertad”’. Una tal conquista es lo que se expresa en el desarrollo

Societas Homini non homo societati existat. Divini Redemptoris (1931) N” 29. Véase
también, del mismo Santo Tomis, su comentario de la Etica @ Nicomaco de
Aristoteles (Ethicorum).

Jacques Maritain, La persona y el bien comin. Buenos Aires, Desclée De
Brouwer, sin fecha de edicién, p. 44.

6

Ver, Jacques Maritain, L homme et | ‘Etat. Paris, P.U.F. 1965, p. 11.

7

Ibid., p. 54. "La causa del bien y de la libertad de un pueblo, y la causa de
la justicia politica estin substancialmente ligadas”. Del mismo autor,
Christianisme et Démocratie. Paris, Hartmann, 1947, pp. 49 y 50.

) Como se sabe, Juan Pablo II toma la expresion de Gabriel Marcel (Etre et

Avoir) -y no de Marx, como algunos han pretendido, por ignorancia o ideologia-
pero otorgandole un sentido (y una profundidad) que va desde luego mis alld
del ambito existencialista en el que el fil6sofo francés la enuncia. De Juan Pablo
II, véase, por ejemplo, Familiaris Consortio (1981), N° 37, y el Discurso a la
UNESCO, del 2 de junio de 1980.

9

J. Maritain, Principes d’une politique humaniste. Paris, Hartmann, 1945,
Cap. 1. Sabemos de las dificultades en el ejercicio de la libertad, en los paises que
se han recién liberado del yugo totalitario. Ver, por ejemplo, Vaclav Havel, La
politica no es deshonesta. En, "El Mercurio” (Artes y Letras), 26 de abril de 1992, p.
6, en particular.
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de las libertades (Aré6n), o en la misma libertad de desarrollo (del
hombre) (J. Maritain). La "participacién”, que es socialmente
participacién en el bien comiin (no en cualquier cosa; y desde
luego no en una especie de mal comiin), es en definitiva, la del
hombre libre que ejerce y realiza concretamente su libertad en los
diversos y complementarios 4mbitos en los que su existencia o su
vida se desenvuelven. Entre estos 4mbitos, como los antiguos y
clasicos griegos (muy especialmente Aristételes” lo vieron con
tanta profundidad, la educacién y la economia, por constituir
instancias (y la conditio sine qua non) del desarrollo humano
integral”, son también como los pilares de la buena sociedad. Mas
precisamente, la educacién opera alli intelectual, moral y
causativamente en relacién al hombre (porque conforma y capacita
al "agente”, y al ciudadano, gobernante y gobernado), y a la
sociedad (que depende radicalmente del hombre), mientras la
economia lo hace condicional o dispositivamente en relacién al
hombre, y material causativamente en relacién a la sociedad.

De ahi, que la frecuente reduccién politica que nivela
sectorialmente, y mds alld de lo funcionalmente necesario, la
educacién y la economia con las otras actividades o "politicas” del
"quehacer” ptblico y privado, arriesga (por decir lo menos)
ofuscar la prudente y justa percepcién de la importancia que
tienen aquéllas (la educacién y la economia) para la buena
sociedad. En este plano, socialmente se juega todo, de alguna
manera; es decir, la posibilidad para los hombres de llegar a "ser
mas"’; de participar en el bien (comin) para realizar
solidariamente su propio bien; de situarse en la via de su
"desarrollo integral", para decirlo con Pablo VI y Lebret, es decir,
del desarrollo de todo el hombre y de todos los hombres".

x Véase, La Politica.

n 2 . ’ . . .
Aunque la expresién no es de los griegos, si la exigencia (y una cierta

adivinacién) estd ya en ellos, sobre todo en Aristételes. Ver, mi capitulo en el
libro comtin (A. de la Barra, J. Rodriguez y F. Moreno). Calidad de vida (Santiago.
ICHEH, pp. 89 - 175). La expresi6n "humanismo integral” es de Jacques Maritain
(1933).

N En la expresion frecuente en Juan Pablo II. Aqui -al revés de lo que ocurre

en Marx- el ser no excluye el tener: lo proporciona y regula instrumentalmente.

. En el que el desarrollo de cada uno pasa por el de cada otro; no me

desarrollo solo (al revés, esto lleva, en el vicio del egoismo, a un sub-desarrollo
antropol6gico); me desarrollo con los otros. A tal punto el hombre es radical y
naturalmente social ("naturaliter homo est animale sociale". Santo Tomas de Aquino.
Ethicorum, 1, 1, 4). De Pablo VI, ver, Populorum Progressio, N° 14; de Louis Joseph
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Es en el marco de esta exigencia fundamental, y supuesta
"la comun naturaleza humana", o el hecho de que los hombres
participan de la misma naturaleza, o son entitativamente iguales,
donde se plantea luego la exigencia social de igualdad. No se llega
a determinar en propiedad esta tultima, si no se asume en el
origen la natural igualdad de los hombres . No basta, sin
embargo, con ésta para la justa determinacién de a uella
igualdad, como técitamente lo asumia el liberalismo clasico". La
igualdad social se establece necesariamente en la aplicaciéon de la
justicia, y sobre todo (pero no tinicamente) de aquella forma de
justicia que, por estar esencialmente ligada al bien comtn, y a la
ley que ordena la sociedad (justicia legal o general) regula todas
las expresiones particulares de la misma justicia', y asegura asi la
proporcién que lleva a dar a cada cual lo suyo, lo que le corresponde.
En este sentido, el igualitarismo utépico, y el igualitarismo
marxista (que en vez de "superar cientificamente” la utopia, como
pretende, la agudiza)’, mitifican la natural aspiracién a la
igualdad, al separarla de la libertad y de la misma justicia (la que
para Marx es "moral burguesa”, o "la idea fija del sefior
Proudhon”)”, o al deducirla directamente de una cierta idea de
"naturaleza” humana (aun si la justicia sea, por otro lado,
abundantemente invocada)”.

Lebret, Dynamique concrete du développement. Paris, Economie et Humanisme, Les
Editions Ouvrieres, 1961, p. 28.

14 , , g § Hly By
Mas aun cuando se refuerza esta verdad de razén con el dato y principio

de fe, que nos revela la unidad de origen (Génesis, I, 26 - 30); la unidad de
filiacion (San Juan. Prélogo del Evangelio), y la unidad de "destino”, que San
Agustin resume en un breve juicio: "Nos has hecho, Sefor, para Ti..".
Confesiones, 1.

15

En, Adam Smith, por ejemplo. Ver, An Inquiry into the Nature and Causes of
the Wealth of Nations (1776).

16

Ver, Santo Tomés de Aquino, Suma de Teologia, 1I-II, qq. 58 y 61.
Especialmente desde Pio XI (Quadragesimo Anno, 1931), el Magisterio eclesial
acund el término "justicia social”, el que, independientemente de su equivalencia
nocional con los de justicia legal o general, ha venido a reemplazarlos.

] Ver, Fernando Moreno, La herencia doctrinal y politica de Karl Marx.

Santiago, Ed. Salesiana, 1979, pp. 35 - 84.

18

K. Marx, La misere de la philosophie. Paris, Les Editions Sociales, 1972, P

19

Ver. P. ]. Proudhon, Oeuvres choisies. Paris, Gallimard, 1967, p. 53, por
ejemplo.
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La participacién, como el ejercicio de las libertades,
supone y exige la justicia; supone la ley humana (que debe ser
justa para ser tal) (San Agustin, Santo Tomds), y exige su
aplicacién. La igualdad de naturaleza es el presupuesto
antropol6gico de la participacion, alli donde la igualdad social es
su "resultado”. La participaciéon es condicién necesaria del
ejercicio de las libertades, el cual supone tanto la igualdad de
naturaleza (norma remota), como la igualdad social (norma
préxima), y, mas ampliamente, la aplicacién estructural (legal e
institucional) y funcional de la justicia. La libertad sin justicia, en
la realidad social e histdrica, se convierte en libertinaje; la justicia
sin libertad es la peor de las injusticias, puesto que si el hombre es
un "centro de libertad", lo primero que le es debido (en justicia) es
el otorgamiento de las condiciones econémicas, sociales,
culturales y politicas del uso de su libertad”. Separar libertad y
justicia ~ conduce (y ha  conducido  histérica y
contemporaneamente) a la opresién politica, fisica y psiquica
totalitaria (caso del marxismo) , y a la degradacién social, cultural
y ecolégica (caso del "capitalismo salvaje”)”. En el primer caso, se
ha inmolado la libertad en aras de la justicia; en el segundo, la
justicia en aras de la libertad. Esta constatacién no nos lleva, de
ninguna manera, a establecer una paridad valérica, ni un
equilibrio entre justicia y libertad; por consiguiente, tampoco a
avalar esa especie de justicierismo ramplén o ideolégico, en el que
la justicia (la jacobina, la bolchevique o la farisea) se convierte en
la ratio tnica y dominante (a expensas de la libertad y de la
prudencia; y desde luego de la misma justicia, en lo que
realmente ella es) de la existencia social, 0 aun en una norma
normans que opera como la espada que, detentada por los "justos”,
se aplica a los "malvados”, a los "otros" (a los que se "portaron
mal”, segun los canones de la ideologia o de los meros intereses
politicos). Una tal manipulaciébn maniquea y farisaica de la

20
Hemos desarrollado ampliamente todas estas cuestiones en tres libros y

tres articulos: Lo cristiano y la politica (referencia dada), Iglesia, Politica y sociedad
(Santiago, Ediciones de la Universidad Catélica, 1988), y, Libertad y desarrollo del
hombre (Lima, Ed. VE, 1990); Democracia y desarrollo. En, "Tierra Nueva" (Bogota),
Nos. 25, 26 y 27, 1978, pp. 5-28, 5-24 y 5-18, respectivamente; Una concepcion
humanista del desarrollo. En, "Proyecto de liberacién" (Buenos Aires), Nos. 15 y 16,
abril de 1976, pp. 4 - 10, y, Desarrollo y calidad de vida. En "Notas y Documentos"
(Caracas) Nos. 19 y 20, julio y diciembre de 1989, pp. 31 - 51.

“ Ver, Juan Pablo II, Centesimus Annus (1991), y de A. Soljenitsin,

Archipiélago Gulag.
En la expresién de Juan Pablo II. Véanse las enciclicas de Leén XIII,
Rerum Novarum (1891), y de Pio XI, Quadragesimo Anno (1931), en especial.
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justiciaB, que lleva a alterar toda la vida social de un pueblo,
constituye una mitificacion de la misma justicia y una grave
alteracion del bien comtun. En efecto, es este mismo bien (que es
fin, norma y tarea de la sociedad)” el que, a partir de su
fundamento antropolégico (la persona humana), implica en su
estructura moral (y politica) la primacia absoluta de la libertad (en
cuanto ésta se confunde, en definitiva, con el bien mismo del
hombre, y es, mas alld de la capacidad de elegir, identificacion
con el bien)”, la cual es también la del amor (San Juan
Evangelista; San Juan de la Cruz), la de la amistad civica
(Aristoteles), o la de la fraternidad social (Maritain). El amor es a
tal punto la causa mas propia de la libertad, que llega a
confundirse con ella: "Ama y haz lo que quieras”, dice San
Agustin”. Aqui, se va mas alla de la justicia, pero no se la
suprime; al revés, el amor "energetiza" y profundiza su aplicacién,
y su mismo caracter de condicion necesaria para el ejercicio de las
libertades”.

Tratemos ahora de situar en un plano de mayor
concrecioén, los principios y "aspiraciones” que acabamos de
considerar. Dos interrogantes nos serviran aqui como "trampolin”
para nuestro analisis: ;Hasta qué punto las aspiraciones del
pueblo y su fundamentacion "valérica" (como suele decirse), se
expresan politicamente de manera adecuada, en la eleccion de los
gobernantes? Y, ;en qué medida éstos (y los "politicos” mas
ampliamente) acogen o asumen dichas aspiraciones y su
fundamento moral en su "praxis” (Arist6teles) politica?

23

El caso chileno constituye aqui la mejor ilustracién del problema. En
particular desde mediados de los anos setenta, por parte de la izquierda, civil y
eclesiastica.

> Ver, Yohannes Messner, El bien comiin, fin y tarea de la sociedad. Madrid,

Euramerica, 1959.

o Para un analisis mas completo, ver, F. Moreno, Libertad y desarrollo del

hombre (ref. dada).

26 . r .
Y es que el verdadero amor es siempre y necesariamente amor del bien.

B Para la paz, en el sentido agustiniano de quietud del orden (tranquillita

ordinis), ver, Juan Pablo II. Dives in misericordia (1980), 4. Pablo VI, Peregrino de la
paz. Santiago, ICHEH, 1977. No es por nada que Santo Tomas incluye el analisis
de la paz en el tratado sobre la caridad (amor que tiene en Dios su fuente; y que
es Dios mismo) de la Suma de Teologia, y no en el de la justicia. Ver, II - I, q. 29,
aa.3y4.

28
En el sentido politicamente propio, que comprende a toda la comunidad

nacional. Es el sentido que asumi6 Lincoln en su definicién de la democracia.
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La respuesta al primer interrogante supone una referencia
a dos "factores” condicionantes, o aun causativos, de la justa
eleccion: El sentido natural del bien y la verdad, que no reside en
el pueblo sino en cuanto reside en cada hombre; al menos como
una "chispa" (Sécrates), o como una orientacion de base a lo que le
conviene. Y, los condicionantes culturales”, informativos (e
interpretativos) y propagandisticos, en los que todos (mas o
menos) estamos hoy dia como sumergidos.

Aristételes, San Agustin, Santo Tomads, y, a su manera
Maquiavelo, constataban la mayor frecuencia del mal, que del
bien, en la especie humana”. Nuestra experiencia, lejos de
desmentir estas afirmaciones, las confirman. Légicamente, se debe
deducir de aqui que el natural sentido (y disposicién) del pueblo,
y de cada uno de sus miembros, al bien y a la verdad (al bien
comun y a la verdad sobre la buena sociedad y el buen gobierno),
no opera ni automatica ni infaliblemente. Sabemos que el "buen
salvaje" de Rousseau no existe, no ha existido nunca, ni podra
jamas existir. Pero también sabemos que el hombre no es
radicalmente (en la ralz de su ser) malo, como lo pretendieron
Maquiavelo y Hobbes”. En todo caso, no hay dudas de que, si
bien no ad infinitum, como lo piensa Maquiavelo, el hombre es
particularmente maleable”; por el bien y el mal, por la verdad, el
error y la mentira (engano) La manipulacién e
instrumentalizacién del pueblo -ya ma51f1cado en gran medida,
en varias de las modernas democracias™- es hoy un hecho
corriente. Sus agentes se encuentran entre los educadores (a todos

29

iqué dificil es liberarse de los esquemas culturales que tiende a
imponer el ambiente contemporaneo!". Henri - Irenée Marrou, S. Agostino e la
fine della cultura antica. Milano, Jaca Book, 1987, p. 88.

. Ver, por ejemplo, San Agustin, Contra Iulianum, V.

! "Nadie es mas dulce que él (el hombre) en su estado primitivo... el

hombre es naturalmente bueno". De l'inégalité permi les hommes, 1 y II.

32

Homo homini lupus, decia este udltimo. Ver, De Cive (Carta dedicatoria)
(1642), y, de Maquiavelo, Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio, 1, 3 y 9.
Maquiavelo sabe que los hombres son malos, pero no sabe que su malicia no es
radical..." J. Maritain, Principes d "une politique humaniste, p. 155.

33

Cf. Leo Strauss. ;Qué es filosofia politica? Madrid, Guadarrama, 1970, pp.
54 - 57.

N Pio XII distinguia entre pueblo y masa, a propésito de la democracia. (Ver

Radiomensaje de Navidad, de 1944).
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los niveles), entre los "artistas" (Nietzsche)as, semi-politicos y casi-
intelectuales (Aron), entre los "responsables” de los medios de
informacién (sobre todo los iniciados a la hermenéutica)”, en los
propagandistas (del ambito politico), sin excepcion, asi como
entre los politicos (de partido u otros), donde la demagogia
abunda como la cizana en el trigo, o casi como las piedras en el
pedregal... Esta operatividad lleva a ofuscar la vision (intelectual),
y a entrabar el justo discernimiento que estan en la base de la
indispensable prudencia’. Generalmente, el ofuscamiento de la
inteligencia permite que ésta facilite (por defecto u omision) el
peso desproporcionado del instinto, de la emotividad y, en
general, de las pasiones que han dejado de ser reguladas por la
razén y asumidas en las virtudes. Un circulo vicioso viene
entonces a fijar la incapacidad individual y colectiva de actuar
politicamente segun las exigencias del bien comun y para la
buena sociedad, en la que cada hombre realiza su propio bien.
Asi, al menos en este campo (el de la vida politica), y en nuestro
tiempo, la afirmacion de que el pueblo necesariamente no se
engafia, delata su falacia, y es talvez un mito". Todos los hombres,
considerados individual o colectivamente, pueden errar o
enganarse; y de hecho se enganan’ . En este sentido, el juicio de

35 : : . 5 . : ’
Algunos novelistas (a quienes en cierto sentido se debiera designar mas

bien como cuentistas), y desde luego, todos los modernos sofistas. En cuanto a
los "artistas”, ya La Rochefaucauld, en sus Miximas, antes que Nietzsche,
constataba que "en todos los oficios cada uno afecta una cierta fisonomia y un
exterior, para parecer lo que quiere que de €l se piense o se crea. Asi, se puede
decir que el mundo no se compone sino de fisonomias” (256). De Nietzsche, ver,
Ainsi parlait Zarathoustra. Paris. Gallimard, 1971, p. 82.

N Ilustremos con "grandes” diarios, Le Monde (Francia), La Repuiblica (Italia),

El Pais (Espafa). También canales de televisién, como el 7 en Chile, no podrian
omitirse de la "lista de honor".
37 .

El juicio civico o politico es un juicio prictico.
* En ningtn orden de cosas, la verdad se define o se determina por el
"nuimero”, o por el consenso.

? Es lo que ocurri6, por ejemplo, en el caso de la senadora Laura Soto (del

Partido por la Democracia), quien en las elecciones chilenas de diciembre de
1993, no logré la votacién suficiente para ser reelegida, a pesar de los méritos
evidenciados por su pasado ejercicio parlamentario, especialmente el haberse
colocado claramente por encima de los intereses ideolégicos y partidarios
(inveterados en la mayoria de los politicos chilenos), para denunciar, en
provecho del bien comiin, un grave escindalo de corrupcién protagonizado por
agentes politicos (y administrativos) del gobierno de la Concertacion: el de la
Refineria de Petréleo de Concén. Mas ampliamente, las insospechadas
reacciones electorales en provecho de antiguos miembros de la "Nomenclatura™
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Montesquieu: "El pueblo es admirable para elegir a aquellos a
quienes debe confiar parte de su autoridad", debe ser entendido
no como una afirmacién de iure, sino 51mplemente como la
constatacion empirica de una mayor frecuencia (ut in plurilus), en
un tiempo y una situacién (la de Francia) de injusticias
objetivamente graves, generales y manifiestas, y experimentadas o
aun percibidas como tales”. Esta inmediatez ob]etwa , Yy su
percepcion subjetiva (individual y colectiva), han sido alteradas
en nuestro tiempo por el embotamiento sico-masivo-consumistico
del pueblo en las modernas sociedades democréticas (en general,
no sélo latinas), y por la operatividad de los diversos agentes
(ante aludidos), que, como representantes de la "cultura
dominante”, se instalan y operan como mediadores e
"intérpretes”, entre el pueblo y su bien. Las aspiraciones del
pueblo sufren asi una especie de filtracion que interfiere y altera
su capacidad para determinar al buen gobernante (representante
y delegado suyo, al menos en principio) a partir de la norma del
bien comin y de su mismo bien. Lo que esta en juego,
fundamentalmente, se refiere a la verdad y al bien (politicos, en
particular), a su "capacidad electiva", si pudiera decirse; en todo
caso, a la capacidad de eleccién de agentes idoneos por parte del
pueblo, asi como a la capacidad de "traduccién” préctica del bien
comun, por parte de aquellos.

Independientemente de la manipulacién que denun-
ciamos, y contra las suposiciones hoy dominantes -de caracter
demagogico y relativista-, digamos que el pueblo no es el "oraculo
de la verdad" y que, por consiguiente, no se recurre a €l para
conocer el bien, o para superar al respecto nuestra ignorancia (o,
mas bien, la de los gobernantes "en potencia” o "en acto” ...), sino
"porque sabemos que la misma verdad y el blen nos dicen que el
pueblo tiene un derecho a auto gobernarse"”. Esto no excluye,

comunista (Ver, Michael Voslensky, La Nomenklatura. Belfond, 1980), en los
paises hasta ayer son juzgados por esos mismos "agentes"”, ilustra penosamente
la falacia que denunciamos.

40

L’Esprit des lois, 11, 2. Subrayado nuestro. Noétese que el texto no habla de
necesidad, y se refiere s6lo a parte de la autoridad que reside en el pueblo.

" Ver, Alexis de Tocqueville, L ancien regina et la Revolution, en general.

42 : < " & O 3
Mayor, en cierto modo, en la época de la "democracia” griega.

43

Jacques Maritain, On the Use of Philosophy. Princeton (New Yersey),
Princeton University Press, 1961, p. 21. Es indudable que la manipulacién del
pueblo (manipulaciéon politica, a menudo ideoldgica), es favorecida por las
situaciones de miseria, de explotacion, de injusticia, en que suelen encontrarse
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desde luego, el que el pueblo pueda efectivamente (de facto)
asumir y expresar las exigencias de la verdad y el bien politicos.

En cuanto al segundo interrogante que hemos enunciado,
seria dificil, en primer lugar, desconocer el hecho de que la
distancia o el hiatus que existe entre las aspiraciones profundas de
un pueblo, y los valores fundamentales son subyacentes, por un
lado, y las formulaciones programaticas y las lineas de accién
("politicas”), por otro. La "idea" que pueda tener el pueblo de la
proyeccion concreta (y a menudo técnica) que "debiera” traducir sus
aspiraciones, y los valores en que se basan, no debe de suyo
imponerse normativamente a las formulaciones del politico, y
especialmente del gobernante, aun si éstos si deben "registrar” y
considerar de alguna forma ese dato, y aun asumirlo
positivamente si no altera la realizacién de los objetivos que
traducen el fin de la sociedad (bien comin), en un momento
dado; tanto mas si la interpretaciéon "vulgar" de esa concrecion
politica enuncia, de facto, correctamente su "norma préxima", o el
modus operandi".

Ahora bien, el problema de la capacidad que tienen
politicos y gobernantes para asumir en lo posible las aspiraciones
del pueblo y sus valores, se presenta cuando aquellos "agentes" se
dejan llevar no por el bien comin®, sino por el poder o por los
intereses individuales o de grupo (generalmente de partido). En
este caso, mas que una interpretacion particular del bien comun,

muchos. Es éste, como lo viera Pablo VI, el terreno propicio para engendrar o
apoyar los diversos mecanismos profanos que dinamizan a las ideologias. Los
grandes especialistas en la manipulacién a que nos referimos, han sido los
marxistas; lo cual se entiende si se piensa que es en ellos donde mejor se dan las
dos condiciones (revolucionarias) que enunciaba Dostoievsky: carencia de
espiritu y exceso de energia. Ver, Los Hermanos Karamazov, XII, 6.

44
Se asume asi la sabiduria del sentido comin o del buen sentido, y

eventualmente también el ejercicio de las virtudes en miembros del mismo
pueblo. En el discernimiento que todo esto implica no hay en definitiva sino una
norma: la verdad que exige el bien comun. Desde luego que esta verdad no cae
como un aerolito desde la boveda celeste (aunque si, en otro sentido, viene del
cielo...). Ella se encuentra, en su unidad y en su diversidad, como decantada y
acumulada histéricamente en la cultura de un pueblo. Es por ello que la historia
es "maestra de vida", por lo que el politico o gobernante justo y prudente debe
respetar y asumir lo que podriamos designar como el "sentido literal"
objetivamente dado, en sus proyectos, politicas, programas y actitudes (veraces,
dociles y humildes).

“ Leon XIII, Rerum Novarum, N° 55 (Numeracion antigua); Pio XI,
Quadragesimo Anno. Nos. 79 y 80; Pio XII, "Radiomensaje del 1° de junio de 1941";
Juan Pablo 11, Redemptor Hominis, N* 17.
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en principio, legitima, se lleva a cabo una suplantacién de dicho
bien. Este -dada la radical orientacién de la voluntad humana al
bien"- no deja de ser "requerido”, y es siempre, de una u otra
forma, referldo o invocado; es, en la expresion de La
Rochefoucauld”, como el homenaje del vicio a la virtud. Entonces,
el bien, y mas precisamente el bien comiin, se convierte facilmente
entonces en ideologia", es decir, en instancia de encubrimiento y
de justificacion de intereses (que pueden ser o no especificamente
politicos)”.

En la tradicién histérica de las ideas, hay dos maneras
privilegiadas en las que se expresaron los aspectos caracteristicos
de la logica a que aludimos: la de Maquiavelo (1469 - 1527), y, la
de Marx (1818 - 1883). La primera (que se radicaliza
filos6ficamente en Hobbes), es fundamentalmente la 16gica del
poder (que no excluye el interés: lo supone). La segunda, (que
depende de la filosofia hegeliana), es la l6gica del interés (que no
excluye el poder: lo exige).

En la politica contemporanea, especialmente en los agentes
politicos de las modernas democracias, -con excepciones tanto
mds notables y loables, cuanto mds implacable es el
condicionamiento en que se insertan- convergen ambos aspectos:
el interés y el poder, en un dinamismo ("politiquero”) que suele
operar para los pocos buenos politicos que siguen en su lucha a
contra-corriente como un factor distractivo, y tal vez a veces
disuasivo. La mayoria, en todo caso, practica e impone la 16gica
de la compromissione, del indebido bargaining ("mercadeo"), del

4“ . " . P . "
Lo que hace que aun al mal se le quiere "bajo razén de bien". Ver, Santo

Tomas, Suma de Teologia, 1-11, q.8, a.1.

N De quien la tom6 después Voltaire. Ver, Maxime, 218.

48 5 s ¥ z s
Hemos tratado in extenso sobre la ideologia, en nuestro libro, Utopia,

Ideologia y Totalitarismo (Santiago, Editorial Andante, 1987), y en nuestro articulo,
sobre La funcién social de las ideas. En, "Tierra Nueva" (Bogota), Nos. 36 y 37, 1981,
pp- 58 - 71 y 54 - 71, respectivamente.

49 2 . 2 . . z . . .z - .
La nocion (psicoldgica) de interés implica una relacion a la vez subjetiva y

arbitraria al bien. De ahi que si "el interés se sirve de cualquier virtud, y de
cualquier vicio", en definitiva "las virtudes se pierden en el interés como los rios
en el mar" (La Rochefoucauld, Maximes, 253 y 171, respectivamente). Se entiende,
entonces, que "el interés utilice todo tipo de lenguajes, y represente toda especie
de personaje, aun la del desinteresado". Maximes, 39. El interés supone que el
sujeto determina "libremente”, "autébnomamente”, es decir, arbitrariamente, el
objeto (y "bien") al que tiende. Asi, el interés es siempre mi o nuestro interés.
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reparto de cargos y prebendas La corrupc1on (moral) no esta

solo en la conclusion o en las consecuencias de ésta logica: es
i sl

como su "alma

En cualquier caso, la légica del poder y del interés conduce
a una concepc1on y a una "praxis”, patrimoniales o propietaristas
en relacion a "la cosa publica” y al Estado”. El gobernante, sus
secretarios y sus partidarios, a menudo se arrogan, de facto, la
posesion y disposicion de los medios y patrimonios "publicos”,
para recompensar a los "suyos", reforzar su poder y aplicar sus
"recetas". Como el "patrén del fundo"”, se sienten autorizados a
hacer todo y cualquier cosa con lo que en realidad es patrimonio
de todo un pueblo, en solidaridad y respeto de lo que constituye
un legado historico, que debe ser preservado y transmitido.

Se pervierte asi la operatividad servicial, orientadora y
administradora de los gobemantes (y de los politicos, en general),
los cuales en vez de servir al pueblo en el bien comun, se sirven
de é1”. Esto se traduce en una especie de incapacidad estructural

50 A . . " -
Ademas del establecimiento de innecesarios cargos, alli donde no

existian: en la administracién publica; en la diplomacia (alguna embajada, o
algun consulado...).

51 . . y P =
La corrupcion ha sido espectacular en el caso italiano. Pero sélo por

torpeza, por hipocresia o por ideologia, se la puede desconocer en el caso chileno
(ONEMI, ENAP, CODELCO,.. por no ilustrar sino con grandes
"acontecimientos"). En Espana y Francia también ha acompanado a la
administracion "democratica” (socialistas). Asi, demasiado a menudo, la politica
es "el instrumento con el que una faccion, la de los que detentan el poder, se
reparte en beneficio propio los recursos publicos”. Paolo Viola, E legale perche lo
voglio i0. Bari, Laterza, 1994, p. 39.

52

Aqui convergen la simple ambicién de poder y el espiritu totalitario. La
reaccion del segundo gobierno de "Concertacion”, y de la "Concertacion” misma,
al fallo en el que el Ministro Milton Juica compromete prematura e
imprudentemente al General Rodolfo Stange, Director de Carabineros de Chile,
delata un sentido "patrimonial”, o "propietarista” de la politica que, en su
condicionamiento ideoldgico mas radical (marxista), ha llevado a cometer uno
de los actos politicos mas injustos e imprudentes de la historia contemporanea de
Chile, y un verdadero atentado al bien comiin. La raiz ideoldgica del "affaire”, no
excluye ni la debilidad del gobernante ni la falta de inteligencia de sus
“consejeros” o secretarios. Consideradas las cosas globalmente y en su
proyeccion temporal, esto hace a un tal acto atin mas profundamente atentatorio
al bien del todo social y a la existencia misma de la buena sociedad. En este
surco se ubican también las presiones y amenazas abiertas o veladas sobre los
Ministros de la Corte Suprema de Justicia chilena, en relacion al "caso Letelier”
("La Segunda". Santiago, 27 de abril de 1995, pp. 1, 2y 56).

53

"La politica genuina, la politica merecedora de ese nombre... consiste
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(y habitual)™ para acoger, y mds aun para asumir las aspiraciones
justas del pueblo en los valores subyacentes. La 16gica del poder y
del interés es esencialmente relativista (en moral), puesto que al
descartar el bien (comun), se priva de la causa propia de la
permanencia (supra tempus) y universalidad de la norma. El
Estado puede, por consiguiente llegar a convertirse en fin para si
mismo. Por alli, en vez de ser el primer sometido a ley
(condicién de su normal y legitimo status; y de su normal y
legitima operatividad)™, es sélo quien impone la ley al pueblo,
excluyéndose €l mismo (de facto y, al limite, de iure), como objeto
de su control y aplicacién. Es lo que propiciaba Hobbes, quien no
es sOlo, a nuestro entender, el mas "legitimo" de los padres del
absolutismo -por sobre Maquiavelo o Bodin-, sino el primer
"artesano” del totalitarismo. "Nadie tiene por qué averiguar si una
accion sera buena o mala, sino aquellos a quienes el Estado ha
encargado interpretar sus preceptos”, dice Thomas Hobbes. Y
precisa luego que "las leyes civiles (para dar una definicién de
ellas) no son sino érdenes y edictos publicados por el soberano
para normar las acciones de los particulares”. Pero, "el Estado no
esta de ninguna manera obligado por sus leyes, puesto que nadie
se obliga a si mismo"". Se entiende el juicio de Benjamin Constant:
"Hobbes (fue) el hombre que mas ha reducido el deﬂ)otismo en
sistema... (al) reconocer la soberania como ilimitada..." .

sencillamente en servir a quienes nos rodean, servir a la comunidad, y servir a
los que vendran después de nosotros". V. Hovel, op. cit.

54 . 2 » . 1
Se llama habitus el ordenamiento segun el cual un ser estd bien o mal

dispuesto, sea en relacion a si mismo o a otra cosa...". Aristoételes, Etica a
Nicémaco. cit. en, Santo Tomas de Aquino, Suma de Teologia, 111, q49,a.l.

55 » . R :
Aberracién que denuncia Jacques Maritain; "...el hombre no es bajo

ningun respecto para el Estado. El Estado es para el hombre... las funciones
estatales estan al servicio del cuerpo politico, y no el cuerpo politico a su
servicio”. L'homme-et I'Etat, p. 12.

56 . . . .
Sin cuyo sometimiento simplemente el gobernante no es tal.

57 5 . & 2 . Iy
De Cive, Prefacio, VI, 9 y XIJ, 4, sucesivamente. Véase, también, Leviatdn,

11, 26.

58

Principios de politica. Cap. I. Cit. en, D. Godoy, "Seleccién de textos
politicos de Benjamin Constant", p. 446. En, "Estudios Publicos" (Santiago), N°
59, 1995, pp. 443 - 499.
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II. LAS VIAS HISTORICAS DE LA DEMOCRACIA

El interrogante que se plantea ahora, a partir de aqui, es el
de saber cudles han sido las condiciones concretas, existenciales e
historicas en las que se fue gestando la vida democratica
moderna. Si bien las "ideas" de los hombres van conformando la
forma (institucional, legal...) de las sociedades”, éstas no
adquieren su entera "fisonomia" sino en cuanto provienen de
tendencias mas o menos "pesadas” (tendences lourdes), en las que la
necesidad se combina con la libertad; "este entrecruzamiento de
necesidad y de libre eleccion... constituye el tejido de la historia"”.

Las exigencias de nuestro analisis nos llevan, a partir de lo
expuesto, a recordar las dos grandes lineas (y vias) histéricas, en
el origen de las democracias actuales: la francesa y la anglo-
sajona .

En la comparacion entre ambas vias, aparecen aspectos

fundamentales de su diversidad especifica, y claves para entender
. . sgt 62 .

la naturaleza y el sentido de sus contenidos politicos . En primer

59

Todo el mundo lo reconoce. Tocqueville hace notar que las instituciones
engendradas por la Revolucién Francesa "fueron anunciadas ya por los fildsofos
(de la Ilustracion), y preconizadas con ardor. Dificilmente se encontraria una
cuyo germen no haya sido depositado en alguno de sus escritos. Se encuentra en
éstos todo lo que hay de mds sustancial en la Revolucién. Mucho mas todavia; se
percibe ya en sus libros ese temperamento revolucionario y democrético que
bien conocemos. No sélo odian (esos filésofos) ciertos privilegios: la misma
diversidad les parece odiosa; adoran la igualdad al limite de la servidumbre. Lo
que perturba sus designios, no merece sino ser destruido. Los contratos no les
inspiran mayor respeto; los derechos privados no les merecen miramiento
alguno; o, mas bien, ya no existen a su manera de ver las cosas, derechos
privados, sino solo utilidad publica”. L'ancien régime et la révolution, 111, 3. Cf.
nuestro articulo sobre "El estatuto social de las ideas" (ref. dada), en general.

a0

Raymond Aron, Dimensions de la conscience historique. Paris, Plon, 1964, p.
151. "Sin poder por ello plegar arbitrariamente la historia segiin su antojo y su
fantasia, el hombre puede hacer surgir en la historia nuevas corrientes, las que se
unen a las corrientes, fuerzas y condiciones preexistentes, para completar la
orientacion especifica, la que no esta fijada de antemano...". Jacques Maritain,
Pour une philosophie de I"histoire. Paris, Seuil, 1960, p. 41.

61

Esto ha sido abundantemente tratado. Véase por ejemplo -y sélo a este
respecto- F. Von Hayek, Los Fundamentos de la libertad. Madrid, Unién Editorial,
1978, pp. 83-100.

62 O .z . .
Nuestro analisis (y reflexion) aqui, es deudor, especialmente, de

Tocqueville. Testigo, analista y heraldo especialmente calificado, por su
reconocida penetracion e imparcialidad, asi como por la minuciosidad empirica
de sus estudios.
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lugar, estd la antigiiedad misma de cada via, con lo que ello
supone de experiencia, de social learning y de adquisiciéon y
desarrollo de virtudes que son parte esencial de la buena vida
humana. La via anglo-sajona viene, al menos, desde el siglo XIII,
desde la Carta Magna (1215), que establecié una verdadera
divisiéon del poder entre los barones y el rey, asi como una
importante reforma institucional”. La via francesa se origina s6lo
con la Revolucion de 1789, la cual va a sellar todo el desarrollo
futuro, a la vez con su brutal radicalismo y con su caracter
profundamente reactivo (contra el "Antiguo Régimen")”.

Tocqueville, que no es sospechoso de desconocer sus méritos y
beneficios, afirma que "en todo el desarrollo de esta Revolucion,
tan opresiva y tan cruel, el odio al Antiguo Régimen, sobrepasa
siempre, en el corazon de los franceses, todo otro odio, y arraiga
en ellos de tal manera, que permanece atin después de que su
mismo objeto ha desaparecido Asi, aquel odio, que aparece
primero como una pasion momentanea, se transforma en un
rasgo caracteristico de la raza"”. Al mismo tiempo, Tocqueville
constata que "los gobiernos fundados por la Revolucién son, en
verdad, mds fragiles, pero cien veces mdas poderosos que
cualquiera de los que ha derribado"”. Ademéis, ella, con un
mesianismo casi rellgloso (pero, rellglon imperfecta... sin Dios,
sin culto y sin mas alld"), ha inspirado el proselitismo y ha
engendrado la propaganda"’. La Revolucién francesa inaugura,
como decia el ministro 1ngles Pitt, el procedimiento de las
"opiniones armadas"”. Esto en el marco cultural de una particular
“atraccion por las teorias generales, por los sistemas completos de
legislaciéon y la exacta simetria en las leyes; de un mismo
desprecio por los hechos de la realidad; una misma confianza en
la teoria; un mismo gusto por lo original, lo ingenioso y lo nuevo
en las instituciones, un mismo deseo de rehacer a la vez la

63

Ver, Encyclopaedia Britannica, Vol. XIV, pp. 628 - 633.

o "Francia, que habia dejado de amar la Republica, permanecia

profundamente apegada a la Revolucion... Raro fenémeno: la Revolucién parecia
ser mas amada por la nacién, mientras mas ésta sufria a causa de aquélla”.
Alexis Tocqueville, Fragments sur la Révolution, I1.

65 2 ‘ " o P3 .
Fragments sur la Révolution, 1. "La revolucién parecia destruir todo,

porque lo que destruia afectaba a todo, y hacia cuerpo, de algtin modo, con
todo". L’ Ancien Régime et la Révolution, I, 5. Ver también, I, 1.

b6

De I'Ancien Régine et la Révolution, 1, 2.
7 Ibid.1, 3.
Referencia en, Ibid. I, 1.
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constitucion entera de acuerdo a las normas de la légica y segun
un plan unico..." . "La Revolucién francesa, atacé a la vez las
creencias pohtlcas y las religiosas; quiso reformar al mismo
tiempo al individuo y al Estado; trat6 de cambiar las costumbres
antiguas, las opiniones en boga, las costumbres en general; y todo
de una sola vez, lo cual produjo un quiebre universal del mundo
moral, que hizo tambalear por todos lados la conciencia"

En sintesis, Alexis de Tocqueville considera que si la
revolucion hubiese sido la obra de "un déspota”, ella habria
dejado a los franceses en una situacién menos precaria "para
llegar algin dia a ser una nacién libre, en vez de una Jhacion
hecha a nombre de la soberania del pueblo, y para él..." . Y se
pregunta (con respuesta incluida), ;en qué otro periodo de la
historia se ha visto hacer una tal violencia sobre las costumbres de
un gran numero de hombres, Y la tirania penetrar tan
profundamente en la vida privada?”.

En el caso inglés, al revés, las revoluciones (la de 1688, por
ejemplo), no sélo no se situaron como una ruptura casi total con el
pasado, smo que integran su orientacion y su dindmica
libertarias”. Como se lo ha recordado recientemente, 'la
revolucion whing, incluida la norteamericana, queria retornar a
una previa libertad, a una juventud politica que permanecia en la
memoria, y que solo recientemente habia sido alterada. Al revés,

69

L’Ancien Régime et la Révolution, 111, 1.

70 . 5 . 1 . sy
Fragments sur la Révolution, 1. Cualquier similitud con la vida politica

chilena actual, no es mera casualidad... Por otro lado, de ninguna manera los
juicios que asumimos nos llevan a desconocer la injusticia y la opresién en la
condicion social de la inmensa mayoria del pueblo francés, en tiempos pre-
revolucionarios. Pero no fue precisamente la Revolucion lo que llevé a superar
esa situacion. Es asi como Lamennais, por ejemplo, ya en el siglo XIX, constata (y
denuncia) que "en sus relaciones con la distribucion de la justicia, el orden civil
presenta todavia una chocante desigualdad que llega frecuentemente a la
opresion. En lo que se refiere a las personas, jqué severidad para el pueblo!". La
esclavitud moderna, p. 107. En, J. Mazzini, Los deberes del hombre. Buenos Aires,
Claridad, sin fecha de edicion, pp. 97 - 122.

L’Ancien Régime et la Révolution, 111, 3.
Fragments sur la Révolution, 1.

Ver, Encyclopaedia Britannica, Vol. 8, pp- 487 - 531.



la Revolucién Francesa, se proponia innovar radlcalmente, crear
una estructura politico-social completamente nueva"

Esto refleja, por una parte, el menor peso, la menor
influencia de los intelectuales en la determinacion de los fines y
objetivos de la politica, asi como en la animacién de la vida
politica misma, por comparacion con la via francesa. Podria
decirse que en la via anglo-sajona han influido, naturalmente,
mas los mismos politicos ingleses, con su habitual pragmatismo,
con su experiencia y su prudencia. Por ello, entre los ingleses y
norteamericanos, "la razoén es justamente orgullosa y segura de si
misma, pero nunca insolente. Asi, ella ha conducido (alli) a la
libertad, mientras que la razén (de los franceses) no ha hecho casi
nada, mas que 1nventar nuevas formas de servidumbre", decia
Tocqueville hacia 1856". ;Cémo explicar esto? Siguiendo, en
general, al autor de EI Antiguo Régimen y la Revolucion, podriamos
sefialar dos factores en la via francesa, en relacion a su
dependencia del mundo intelectual ya desde su origen
revoluc1onarlo lo que se puede designar como el mito de la
Razén”, y la comprensién intelectual de la situacién social de
Francia en el siglo XVIIL. A este propésito, constata Tocqueville
que "no es por casualidad que los fil6sofos del siglo XVIII hayan
concebido generalmente nociones tan opuestas a las que servian
aun de base a la sociedad de su tiempo; estas ideas les habian sido
naturalmente sugeridas por la visién de la misma sociedad que se
ofrecia a sus ojos. El espectaculo de tantos privilegios abusivos o
ridiculos, cuyo peso era cada vez mds resentido, y cuya causa
cada vez menos perceptible, empujaba, 0 mas bien precipitaba
simultaneamente el espiritu de cada uno de ellos (filosofos) hacia
la idea de la igualdad natural de las condiciones. Viendo tantas
instituciones irregulares y extranas, hijas de otro tiempo, que
nadie habia tratado de armonizar ni de adaptar a las nuevas
necesidades, y que parecian eternizar su existencia cuando ya
habian perdido su mérito, ellos llegaban facilmente a despreciar

Paola Viola, op.cit. p. 75.

= L’Ancien Régime et la Révolution, 111, 1. (Nota). "... es verdad -decia Charles

Péguy- que el gobierno de los intelectuales seria el mas insoportable de los
gobiernos... Si se permitiese constituir una casta de intelectuales, ésta seria mas
odiosa y mas oprimente que cualquiera otra casta". L'anarchia politica. Ragione,
Socialismo ¢ Libertd. Roma, Logos, 1978, p- 48. Ver, ademads, Vacav Havel, La
responsabilidad de los intelectuales. En, "El Mercurio" (Artes y Letras), Santiago, 9
de Julio de 1995. p.3.

7 . )
’ No sigo totalmente a Tocqueville en este topico. Cf. L’ Ancien Régime et la

Révolution, 111, 1.
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lo antiguo y la tradicién, y eran naturalmente llevados a querer
reconstruir la sociedad de su tiempo segin un plan enteramente
nuevo, que cada uno de estos filsofos trazaba de acuerdo a la
sola ley de su razén"”

Es importante no minimizar el peso efectivo de la realidad
social (politica, econémica), de las situaciones concretas vy
objetivas, tanto en lo que se refiere al "contenido" de los
enunciados que les conciernen, como en relacién al caracter
reactivo de tales enunciados (y la hipoteca que esto implica). Sin
embargo, y sin prejuzgar de lo que en esos "filésofos” haya de
buena intencién, ni en absoluto justificar lo injustificable (las
injusticias evidentes y escandalosas en cuestion), ni asumir para
nada una actitud "restauradora" o regresiva, nos parece claro que,
tanto al considerar los heraldos de la Ilustracién, como los
"socialistas utépicos" (culturalmente predominantes hasta la
Comuna de Paris, es decir, hasta 1871), y sus '"retofios" hasta
Péguy y Mounier en nuestra época ", aquellas "situaciones", y su
relativa persistencia en el tiempo, se convirtieron rapidamente, en
la "cabeza" de los intelectuales, en una especie de "materia prima"
hegelianamente modelable ("légica e idealmente”), luego de haber
sido el "papirotazo" inicial o la simple ocasién de sus
elucubraciones. Si bien el desafio que potencialmente muchas
situaciones incluyen, no se constituye propiamente como tal, sino
en cuanto el dato es asumido por la inteligencia”, lo que ha

Ibid. 111, 1.

i "Es necesario empenarse con todas las fuerzas propias para hacer
progresar la razon en su propio trabajo... para incorporar la razén en el actuar de
la humanidad". Charles Péguy, "La ragione”, p. 63. En, Péguy, L anarchia politica,
pp. 43 - 68. La corriente intelectual francesa -diversa y en buena medida opuesta
a la que hemos estado considerando- rescata la sabiduria clasica (griega, greco-
romana, cristiana), el sentido comun (y su realismo), y el buen sentido. Esto
aparece primero, en alguna medida, con Bergson y, sobre todo con Maritain;
luego -no sin importantes diferencias filosoficas; pero en un cierto comun
espiritu- se expresara en Raymond Aron (muy especialmente), en J. F. Rével y en
"Los Nuevos Filésofos" (Clavel, Levy, Glucksmann). No es casual que la
influencia "politica" de Maritain haya sido minima en Francia, donde los
democrata-cristianos (M.R.P.) han seguido sobre todo a Blondel y a Mourier
(caso de Etienne Borne, por ejemplo), pero relativamente importante en Estados
Unidos. En el caso chileno, si bien de ninguna manera se podria justificar la
actual politica "concertacionista” (no sélo no confesional, sino secularizante y
relativista en su fundamentacion moral), desde la filosofia politica de Maritain,
éste fue importante, sobre todo, en la formacion e inspiracién inicial de algunos
politicos de la Democracia Cristiana (més que de este partido como tal).
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Ver, G. Cottier, La mort des idéologies et I'espérance. Paris, Cerf, 1970. pp.
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operado en aquellos filésofos, nos parece, ha sido siempre, de una
u otra forma, en mayor o menor grado, una primacia de la "idea"
en homenaje a la Razén, es decir, al mito revolucionario de la
"razon'.

Es asi como hemos encontrado ya el segundo factor antes
aludido. Aqui, nos referimos en primer lugar, a la influencia de
los filésofos y casi filésofos de la Ilustracién (Siecle des Lumiers),
iniciados en el idealismo racionalista, y pretendidamente
iluminados...”. En especial, se debe recordar, una vez mas, la
influencia profunda de Rousseau en la via francesa,
incomparablemente mayor que la de Locke en Inglaterra, o atin
en Estados Unidos. Ademas, si este ultimo, con su doctrina liberal
contribuye efectivamente al desarrollo ulterior y contemporaneo
de la democracia anglo-sajona, aquél, con su talento mitico, no
solo determina (en cierto sentido) la evolucién de la via francesa
(y luego latina: Italia, Espana, Chile,...) que hemos venido
considerando, sino que contribuye de manera importante a
reforzar y "precisar” la via totalitaria que viene de Maquiavelo y
pasa por Hobbes, (Rousseau), Hegel y Marx'. Pero, aunque de
manera y en grados diversos, tanto en la via francesa de la
democracia, como en la via totalitaria, el mito rousseauiano del
“buen salvaje” (inocente y radicalmente bueno; mejor dicho, libre
del pecado original...), como la pretensién no menos rousseauiana
(jacobina, marxista y bolchevique) de "hacer al hombre libre a
pesar suyo", han influido desde lo inicialmente doctrinal o
ideologico hasta lo programéticamente politico y la accién
concreta misma. Particular influencia en la via francesa de la
democracia, y en su proyecciéon latina, hasta hoy, ha tenido
ademas el mito de la "voluntad general”, en la base de la
concepcion también rousseauiana de la soberania y el contrato
social . Rousseau desconocié los limites de la soberania del
pueblo y de la sociedad, "y su error ha hecho de su Contrato
Social, invocado tan a menudo en favor de la libertad, el mas
terrible auxiliar de todos los tipos de despotismo. El definié el

109 y 110.

B0
( Comparese con el caso eminente de Federico el grande (de Prusia), el

"déspota ilustrado". Ver, el Cédigo de Federico el Grande.

m Ver, Jacques Maritain, L homme et 1'Etat, Pp- 26 - 52. También, Fernando

Moreno, La herencia doctrinal y politica de Karl Marx, pp- 35 - 84.

Ver, de Rousseau, Du Contrat Social, 11, 2.
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Cuya matriz es hobbesiana. Cf. Leviatdn, 11, 17 y 18.
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contrato establecido entre la sociedad y sus miembros como la
alienacion completa de cada individuo con todos sus derechos y
sin reserva a la comunidad... Ahora bien, en cuanto al soberano
debe hacer uso de la fuerza que posee, es decir, en cuanto haya
que proceder a una organizacion préctica de la autoridad, como el
soberano no puede ejercerla por si mismo, la delega... (entonces)
la acciéon que se hace en nombre de todos, estando la voluntad o
fuerza necesariamente a la disposicion de uno o de algunos,
sucede que dandosela a todos, no es cierto que no se la dé a nadie
-como lo pretende Rousseau. Por el contrario, se la da a los que
actdan a nombre de todos".

Pero, aun mas, la evolucion decimonénica de la via
francesa es reforzada o “profundizada" por los politico-
intelectuales agentes de la utopia. Las ideas de Saint Simone -de
una sociedad ideal de financistas e industriales, -se proyectan, de
alguna forma, en la mitologia comteana. Auguste Comte (1798 -
1857), secretario de Saint-Simone, anuncia la plenitud de la Razén
en la "edad" de las ciencias de la sociedad ("sociologia"), y en la
instauracion de la "religion de la humanidad". Es el "estado positivo
(normal)", que declara incompatibles las "concepciones positivas y
todas las opiniones teoldgicas", al tiempo que pregona “el
advenimiento de la nocién de nous (nosotros)”’, que vendria a
reemplazar la abstracta idea de individuo. Esta "nueva filosofia"
estaria como naturalmente destinada al "proletariado”, el que
"dada su misma condicidn, tiene la disposicién favorable a su
acogida"”.

La utopia de Proudhon (1809 - 1865), por otra parte”, en su
afirmacién de la justicia y su rechazo de todo estatismo o, mejor

84

B. Constant, op.cit. pp. 445 y 446. (Segun referencia dada). Vemos asi que
el estatismo totalitario -y otros- si bien histéricamente se sitia después del
absolutismo, 'y que, por consiguiente, no puede ser concebido
independientemente del mito clasico de la soberania, que opera "desde arriba"
(desde el Monarca), no adquiere su forma mas acabada sino a partir del mito
rousseaniano de la "soberania popular”, que opera "desde abajo” (desde el
pueblo). Hay aqui convergencia y mutuo esfuerzo, mas que real oposicién. Cf. y
Maritain, L'Homme et |'Etat.
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Comte, Discours sur l'esprit positif. Paris, Union Générale d'Editions, 1963,
pp- 23, 24 y 26. Para "la religion de la Humanidad", ver, Catéchisme positiviste.
Paris, Garnier - Flammarion, 1966, pp. 29 - 49 (por ejemplo).
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No exenta de notables intuiciones, de juicios profundamente humanistas
y, aun, a pesar de todo, de importantes elementos de sentido comun. Ver, P. J.
Proudhon, op.cit.
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dicho, con su desconfianza en la operatividad del Estado como
tal, va a influir de manera importante en diversas expresiones
ulteriores (aun cristianas), centradas en las ex1genc1as de la razén
(Péguy), o de la Revolucion (Peguy, Mounier)”. "La razén no
pide, la razén no quiere, la razén no acepta... la raz()n no
procede... no tiene... no constituye... no esta sometida". A esta
cantinela de Péguy, se debe agregar su concepcion de la
Revolucién: "La revolucién social sera moral o no sera". Al
margen de la mitificacién de la revolucién que subyace en este
juicio, es tal vez eso -y en otra forma, la exigencia de moralidad de
toda accién politica- lo que Emmanuel Mounier no asumié nunca
suficientemente; y lo que hace que este intelectual cristiano
politicamente influyente, haya venido a reforzar las
ambigtiedades racionalistas y "laicizantes" de la via francesa de la
democracia, en oposiciéon a la propuesta propiamente filoséfica
cristiana, de Jacques Maritain, con quien en un primer momento
aparecio ligado.

En todo caso, la via anglo-sajona de la democracia se sitta
en sentido contrario a la via francesa, pero no sin una profunda
(pero no total) communio con la posicién que tipificamos sobre
todo con la obra de Maritain y que, por lo demds, asume la
sabiduria clasica de Aristoteles, de Santo Tomas y atn de
Montesquieu. En esa via, predomina, sin lugar a dudas, el sentido
comtn, el buen sentido y un sano pragmatismo’, por sobre la
utopia y la ideologia. Dificilmente se encontrana en Inglaterra un
utopico que no sea Robert Owen (1771 1858) Y aun asi, éste -

N Véase la Correspondencia Maritain - Mounier, 1929-1939. Desclée De

Brouwer, 1973. De Mounier, ver, La Revolucion personalista. Buenos Aires,
Editorial Los Andes, sin fecha de edicién.
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Péguy, op. cit., pp. 45-47.
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Péguy, Ocuvres en prose 1898 - 1908, p. 1145. Cit. por Jean Bastaire, en
“Socialismo e Cristianesimo en Charles Péguy", p. 149. En, L anarchia politica, pp.
131 - 154. Hay que recordar, por otro lado, el desprecio de Péguy por el
“mandarinato sorboniano”. Cit. en, Hannah Arendt, Du mensonge a la violence.
Paris, Calmann-Lévy, 1972, p. 135.

N Que no debe ser confundido con el pragmatismo filoséfico (de un John Dewey,
por ejemplo).

" Los Fabianos (Fabian Society) (desde 1883), son mads socialistas que

propiamente utopicos. De alguna manera el Labour Party testifica de esto. En
cuanto a Santo Tomas Moro, éste ademds de lanzar el término (ou - topos), nunca
ignor6 que su "cividad” no era sino un modelo "ideal absoluto" -para decirlo con
Aristoteles-, y, por consiguiente, no realizable, como el término mismo (utopia) lo
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cuyo sentido practico condicioné y morigerd siempre su utopia-
fue el padre del cooperativismo inglés, alli donde la imaginacion
de los Cabet, de los Fourier, y de tantos otros en Francia, se perdia
(y fracasaban) en la proyeccion de sus Colonias Icarias o de sus
Falansterios .

Es de notar, ademas, que a pesar de existir en Inglaterra
situaciones de miseria y de explotacion en cierta forma aun mas
agudas, espectaculares y desafiantes que en Francia de la misma
época (Revolucion Industrial, 1750 - 1850), los intelectuales
ingleses, que no omitieron denunciar la injusticia opresiva de esas

situaciones , no se dejaron arrastrar por la tentacion racionalista y
revolucionaria, en la que cayeron sus congéneres franceses.

Nos encontramos asi (en la via anglo-sajona de la
democracia), ante un dinamismo cultural y politico gradual y
proporcionado, en el que se ha asumido que la politica es "el arte de
lo posible" (Aristoteles), y que por consiguiente el "reino” de la
utopia es el locus de su perversién; al menos si esa utopia,
ignorando su ser tal (irrealizable), es asumida y confundida con
un propio proyecto politico o programa de accién”. Todo esto ha
hecho que en la politica anglo-sajona (inglesa y norteamericana;
probablemente también australiana y neozelandesa)” haya
predominado el "hacer" sobre el "decir”, alli donde, una vez mas,
el caso francés (y latino, en gran medida por extension), nos
muestra exactamente lo contrario.

En todo el contraste que hemos esbozado, entre dos vias
de la democracia con estilos tan diversos, y aun tan diversamente
"animadas", aparece ya la no menos diversa funcién que en ellas
se asigna al poder. Es conocida la influencia que el modelo inglés
tuvo en ese agudo observador y profundo analista que fue

significa.

92 . . . .
Hemos abordado con mayor detencion esta cuestion en nuestro libro, La

herencia doctrinal y politica de Karl Marx, Cap. 1. Para un andlisis historico amplio

ver, George Lichtheim, Le origini del socialismo. Bologna, 11 Mulino, 1974.

93

William Godwin, o aun Percy Bysshe Shelley, por ejemplo.

94 : :
Esto constituye el "hilo conductor” en nuestro libro, Utopia, ideologia y

totalitarismo, (Cap. 1I, en especial). Ver, ademas Michel Heller y Aleksandr
Nekrich, L utopie au pouvoir. Calmann - Lévy, 1982.
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Casos que conocemos insuficientemente.
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Montesquieu (1689 - 1755)", en gran medida antecesor de Alexis
de Tocqueville. Pues bien, como se sabe, es Montesquieu (mas
que Locke) el padre de la doctrina politica” de la "divisién de los
poderes"”, elemento fundamental, y conditio sine qua non de la
buena sociedad, y de toda democracia que pretende traducirla
empiricamente. En todo caso, no es sin referencia al modelo inglés
-y aun a la doctrina que John Locke desarrolla antes en sus Dos
tratados del Gobierno Civil (Two Treatises of Civil Government 1690)-
que Montesquieu constata que “para formar un gobierno
moderado, es preciso combinar los poderes, regularlos,
temperarlos, hacerlos actuar; dar, por decirlo asi, un lastre a uno,
para que pueda resistir a otro"”.

En realidad, la historia (politica) inglesa, desde al menos el
siglo XIII, se va como tejiendo en la divisién y contrapeso de los
poderes de la sociedad civil en relacién al "Estado" (al rey) y al
gobierno mismo, en cuanto aquél comporta administracién de las
cosas, y gobierno de los hombres. La Carta Magna (1215),
constituye, a la vez, el signo y el instrumento (politico y legal) de
lo que senalamos: el rey (Juan) "divide" su poder "absoluto” y
arbitrario, al reconocer por escrito los limites de su autoridad y
aceptar la de los sefiores feudales de "su reino"”.

Pero, también las revoluciones inglesas testimonian de lo
mismo, y son como un instrumento particular de ello. "Las
revoluciones whig, incluida la norteamericana, quisieron volver a
una libertad anterior, a una juventud politica de la que se
conservaba el recuerdo, la que s6lo recientemente se habia
deteriorado. Al revés, la revolucién francesa se proponia innovar
radicalmente; crear una estructura politico social completamente
nueva. Tal estructura, que se asignaba a la ley de naturaleza, y
que, por consiguiente, precedia ldgicamente a todo lo demas, no

96 . Ol . . . .
Montesquieu estuvo en Inglaterra, y admiré sus instituciones. Existen

fragmentos de sus "Notas sobre Inglaterra”, particularmente explicitas a este
respecto. Véase, ]J. P. Mayer, en su introduccion a la edicién francesa Gallimard
(1970) del Espiritu de las leyes (L'Esprit des Lois), pp. 9-27.

i Con antecedentes filosoficos en Aristoteles (La Politica, 1V, 12, 3), y aun en

el Aquinate. Ver, Suma de Teologia, 1, 11, qq.13-17y 90, a.3, y II, 11, q47,a.8.
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L’Esprit des Lois, V, 14. Este principio fundamental de la realizacién
democratica (de la "transicién a la democracia", si se quiere...) -condicién, en
cualquier caso, de la buena sociedad- ha sido gravemente alterado por la "praxis”
“concertacionista” chilena, gubernamental y partidaria, desde 1990.
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Ver, Encyclopaedia Britannica, XIV.
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habia sido jamas experimentada antes, y era, en consecuencia,
histéricamente una novedad absoluta.. Asi, la revolucion
francesa establecia su propia legltlrmdad de manera totalmente
diversa a la experiencia britanica""

En los tiempos modernos mads proximos, y
contemporaneos, la gradual preeminencia de la Camara de los
Comunes por sobre la de los Lores, asi como el traspaso del poder
ejecutivo de la monarqula al Parlamento (en su origen y control),
y al Primer Ministro”, van en el mismo sentido ya aludido.

¢Qué ocurre en el caso francés? Aqui podriamos decir que
nunca se ha salido totalmente de la concentracion del poder. Como
observaba Tocqueville, lejos de superar el monopolio monarquico
y absolutista del poder, la Revoluc1on (1789) lo reforzo,
cambiando su sujeto o agente . Pero, "la historia de su
crecimiento” (]ouvenel) en Francia, por lo menos hasta De Gaulle
(1969), no termina " Mas todavia, si la evolucién durante el
ultimo cuarto de 51glo merece un estudio aparte, los ensayos
decimonoénicos, y mds aun los avatares y procesos de la Cuarta
Republica (hasta la segunda Guerra Mundial) testimonian de las
dificultades que tienen los franceses (demasiado habituados a lo
contrario) para compartir (sino dividir) el poder, y gobernar
convenientemente. Hacia 1957, Jacques Maritain constataba, por
otro lado, que la distincién entre el poder ejecutivo y el legislativo
"estda mucho mads desv1rtuada en el sistema francés que en el
(norte) americano"

Por su parte, de Jouvenel constata que los revolucionarios
franceses, Robespierre en especial, eran ardientes partidarios de
limitar el poder cuando éste estaba en otras "manos”, y de

100

Paolo Viola, E legale perché lo voglio io, pp. 75 y 87.

101 s :
Lo cual no nos lleva a apoyar las "tesis" parlamentaristas que han

circulado en Chile, ultimamente, concernientes al caso chileno.

102
Ver supra.

- Se ha caracterizado a menudo el segundo gobierno de De Gaulle por el

juicio borbénico (de Luis XVI): "el Estado soy Yo" (I'Etat c’est Moi).

104
: Y no estamos capacitados para juzgar de ella.
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América. Buenos Aires, EMECE Editores, 1958, p. 184.
38



concentrarlo y monopolizarlo al mdximo cuando eran ellos sus
. 106
titulares .

Pero, la concepcion y la "praxis" politica del poder
condicionan fundamentalmente el ejercicio social de las
libertades, y suponen ellas mismas una cierta idea de la libertad
humana. Tanto Montesquieu como Tocqueville, en momentos y
en lugares diversos, constatan el papel central de la libertad en la
via anglo-sajona de la democracia. El primero, hacia mediados del
siglo XVIII, en sus "Notas sobre Inglaterra”, dice que es éste el pais
"mas libre que hay en el mundo". Y esto, porque alli el gobernante
(Principe), "no tiene poder para dafnar, en cualquier forma, a
quien sea, puesto que su poder es controlado y limitado por un
acto. Pero, si la Camara Baja dominara, su poder seria ilimitado y
peligroso, porque dispondria al mismo tiempo del poder
ejecutivo. Mientras hoy dia, el poder ilimitado reside en el
parlamento y el rey, y el poder ejecutivo en este ultimo, cuyo
poder es limitado. Es preciso, luego, que un buen inglés, trate de
defender la libertad tanto contra los atentados de la corona como

H 11107
contra los de la camara" .

Por su parte, Tocqueville, en su magistral obra La
Democracia en América (1835 - 1840), afirma, mas tarde, que "los
norteamericanos no son un pueblo virtuoso, y sin embargo son
libres". La razon estd en que alli "la tentacién es pequena”, y "el
interés... es bien entendido"”, lo que vendria como a suplir la
carencia de virtudes, en la base del ejercicio efectivo de las
libertades. Sea lo que fuere, Tocqueville sefiala con razén que el
factor preponderante de la "buena sociedad" reside en las
costumbres mas que en las leyes; son aquéllas "las que hacen que
los norteamericanos sean los tinicos entre los americanos capaces
de soportar el imperio de la democracia... Estoy convencido -dice-
que ni la mas préspera situacion, ni las mejores leyes pueden
mantener un sistema politico a despecho de las costumbres..."""
Mas de cien anos después, Jacques Maritain va a constatar que el
pueblo norteamericano es "un pueblo amante de la libertad y
amante del género humano, un pueblo aferrado (que se aferraba)
a la importancia de los patrones éticos... (un pueblo) cuyo
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Du pouvoir. Geneve, Les Editions du Cheval Ailé. 1947, p. 276.
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Cit. en, ]. P. Mayer, op. cit. p. 16.
s Cit,, en Ibid. pp. 18 y 19.
De la démocratie en Amérique, 1,2 (17).
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espiritu... va imponiéndose gradualmente y rompiendo la logica
de la estructura. En otras palabras, la presién vital, pragmatica,
completamente asistematica que ejerce el pueblo americano y el
alma americana en las estructuras de nuestra civilizacion
industrial moderna, estd transformando desde dentro el
dinamismo intimo y las tendencias histéricas del régimen
industrial... ha 1naugurado una fase realmente nueva en la
civilizacion moderna™"

La via francesa de la democracia es, por otro lado,
tributaria de la concepcion rousseauiana (y luego revolucionaria)
de la libertad. Esa libertad que durante la gran revolucion se
habia convertido en slogan (liberté, égalite’ et fraternite’); y cuya
invocacion denunciaba Madame Roland cuando exclamaba, al
subir al cadalso: "jOh libertad; cudntos crimenes se cometen en tu
nombre!". En todo caso, cuando se piensa como Rousseau que el
hombre que naci6 libre (el "buen salvaje") es oprimido por la
c1v1hzac1on y que, por consiguiente, "hay que hacerlo libre a pesar
suyo", logica 'y practlcamente se concluye que "el Estado hace de
los hombres lo que quiera” " Convertido en un su]eto de derechos
(a partir de la Revolucion francesa), el Estado "absorbe en si al

. América, pp. 26 y 27. ;Cémo no ligar estos juicios a la valiente e

inequivoca afirmacion del Papa Juan Pablo II, en su enciclica Centesimus Annus
(1991), tocante al capitalismo? ;Cémo no situar a ambos en un comun e
inclaudicable amor a la verdad en todo? Ver, el N” 42 de la enciclica, y mas
adelante. ";Se puede decir quizas que, después del fracaso del comunismo, el
sistema vencedor sea el capitalismo, y que hacia él estén dirigidos los esfuerzos
de los paises que tratan de reconstruir su economia y su sociedad? ;Es quiza éste
el modelo que es necesario proponer a los paises del Tercer Mundo, que buscan
la via del verdadero progreso econémico y civil? La respuesta es obviamente
compleja -dice el Papa-. Si por 'capitalismo’ se entiende un sistema econémico
que reconoce el papel fundamental y positivo de la empresa del mercado, de la
propiedad privada y de la consiguiente responsabilidad para con los medios de
produccién, de la libre creatividad humana en el sector de la economia, la
respuesta ciertamente es positiva, aunque quiza seria mas apropiado hablar de
‘economia de empresas’, 'economia de mercado’, o simplemente de 'economia
libre'. Pero si por 'capitalismo’ se entiende un sistema en el cual la libertad, en el
ambito econémico, no esta encuadrada en un sdlido contexto juridico que la
ponga al servicio de la libertad humana integral y la considere como una
particular dimension de la misma, cuyo centro es ético y religioso, entonces la
respuesta es absolutamente negativa". N” 42.

111 5 5 . » s
Jacques Maritain, Trois réformateurs. Luther - Descartes - Rousseau. Paris,

Plon, 1925, pp. 185 - 194.

112

Cit. en, A. de Tocqueville, L' Ancien Régime et la Révolution, p. 253. Se trata
entonces, afirma el mismo Tocqueville, de "esta forma particular de tirania que
se designa como despotismo democratico”. Ibid.
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cuerpo politico del que emana, asi como todas las voluntades
individuales o particulares que, segtn Jean - Jacques Rousseau,
han engendrado la voluntad general, a fin de morir y resucitar

oy . w113
misticamente en su unidad" .

Tocqueville constataba, a propésito del Antiguo Régimen
y de la Revolucion, que "cuando el amor de los franceses por la
libertad politica desperto, ellos tenian ya, en materia de gobierno,
un cierto nimero de nociones que no sélo no concordaban
facilmente con la existencia de instituciones libres, sino que les
eran casi contrarias"' .

En lo que concierne a la justicia, Tocqueville nos ilustra
con su profunda objetividad y vision imparcial de las cosas, al
contrastar la debilidad de la justicia francesa in actu exercito, y en
su misma perfeccién legal e institucional, con la eficacia de la
practica inglesa de la justicia, a pesar de sus deficiencias
"formales"". Y es que lo que estd detrds de esta "praxis" legal y
juridica, es un espiritu y una capacidad moral subjetiva (virtuosa).
Si éstos no corresponden a las exigencias intelectuales, morales y
practicas (aplicacion) de la justicia, de nada (o, mas bien de algo:
para simular aquello de lo que se carece) sirve disponer de los
mejores codigos y la mdés perfecta institucionalidad: sera la
injusticia la que ocupara el lugar de la justicia, mas de lo que en
'la especie humana", ya corriente y frecuentemente ocurre (Santo
Tomas de Aquino).

Complementariamente, Jacques Maritain nos informa una
vez mds sobre el caso norteamericano contemporéaneo: "Creo que
la institucion americana de la Corte Suprema es uno de los
grandes logros politicos de los tiempos modernos, y uno de los
tributos mas significativos pagados jamas a la cordura y a su
derecho de preeminencia en los asuntos humanos""*

Por ultimo, en estrecha dependencia de las cuestiones
fundamentales concernientes a la libertad y a la justicia (que son
la clave privilegiada para discernir y juzgar la calidad
propiamente democratica de las democracias "reales"), debemos

13

J. Maritain, L homme et I'Etat, p. 16.

- L Ancien Régime et la Révolution, 111, 3.

115

Ibid. I, 4. (Nota).

116

América, p. 184.
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referir lo que respecta, al mismo tiempo, a los derechos de la
persona humana; lo cual, porque supone ademds una convergencia
practica entre llbertad y justicia, realiza en cierto sentido la verdad
de la sociedad '’

Son conocidos (como hecho histérico indudable)” los

gravisimos atentados a los derechos de la persona humana,
cometidos por los agentes revolucionarios franceses'~a nombre
de la defensa de los derechos del hombre. No obstante, tampoco
podrian desconocerse (como abundantemente lo tematiza
Tocqueville), las importantes (aun si ambiguas) medidas
revolucionarias, que suprimieron las antiguas trabas, favoritismos
o prebendas legales e institucionales que constituian como una
especie de “injusticia estructural global”, en la sociedad
"administrada" por el absolutismo borbénico.

De este modo, se debe reconocer que "la Revolucion... no
apabullé al pais homogéneamente: ...el pueblo (pobre) fue mucho
menos sacrificado en su bienestar de lo que comunmente se
imagina. Al menos, aquél encontré grandes alivios entre sus
miserias... la Revolucién aboli6 muchos impuestos ONErgsos o
humillantes, tales como la dima, los derechos feudales, ..." . Esta
ambigiiedad y esta dicotomia, operaban a nombre de la libertad y
de la Razén y, al menos declaratlvamente, contra Dios; en todo
caso, practlcamente contra la Igle51a “. Ellos van a condicionar
una cierta "pendularidad" en la via francesa de la democracia,
especialmente durante el siglo XIX, aunque, como "a pesar de",

17

Ver, Fernando Moreno, Verdad y Sociedad. Santiago, ICHEH, 1980. Nos
referimos no a lo que ha sido la permanente y constante invocacion ideoldgica,
politica e interesada, de los "derechos humanos”, por parte de la izquierda
(politica y eclesiastica) chilena durante los ultimos veinte anos, sino a la real
exigencia, respeto y promocion efectivos de los derechos de la persona humana,
hipotecados por los correspondientes deberes.

118 . . " 2 . "
Independientemente de cualquier "hermenéutica” superpuesta o

heterogénea.

" Con ocasion de la celebracion del bicentenario de la Revolucidn, en 1989,

el Cardenal Lustiger, arzobispo de Paris, se lo recordé al Presidente Miterrand,
quien, con su mujer, son legitimos herederos del "legado” revolucionario. Mas
recientemente (octubre de 1995). Juan Pablo II beatificé a mas de treinta martires
de esa Revolucion, junto a casi medio centenar de martires de la Guerra Civil
espanola, victimas de la "energia” ideol6gica marxista.

120 s 2 .
Fragments sur la Révolution, I1.

N L’Ancien Régime et la Révolution, 111, 2. "Uno de los primeros actos de la

revolucién francesa, fue su embestida contra la Iglesia”. Ibid. I, 2.
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ello no impidi6, ni ha impedido hasta hoy, un real progreso en el
respeto efectivo de los derechos de la persona humana, que
supone (tant bien que mal) un reconocimiento practico de la
dignidad del hombre. Podria decirse que aqui -como en el caso
italiano- la cultura (el nivel y la "resistencia" culturales) ha sido el
baluarte contra la (mala) politicam.

La via anglo-sajona de la democracia, por otro lado, se
desarrollé desde el comienzo, desde su inicio histérico, en un
cierto (e importante) reconocimiento de los derechos humanos. Es
lo que va a estipular, hacia 1689, la "Declaracién de los derechos"
(Bill of Rights), por la que los Barones y los "comunes" le imponen
al sucesor de Jaime II el respeto de normas fundamentales para la
humana convivencia y el buen gobierno'”.

La dindmica histérica que a partir de aqui se engendra, no
va a cesar en su profundizacién moral, politica y cultural, a lo
largo del tiempo. No sin avatares y obstaculos, sin embargo; y
esto tanto en el orden interno (nacional) como externo .

122

De ahi que lo que afirmamos de Francia (e Italia) no pueda decirse
igualmente del caso chileno, cuyos patrones y "resistencia” culturales son muy
inferiores. Ademas, Chile es un pais politicamente sub-desarrollado, alli donde,
economicamente, no ha dejado de progresar desde 1984; gracias al gobierno
militar que dejo el paso a la "democracia”, y a la iniciativa y empresas privadas.

= Tales como la imposibilidad de elaborar leyes, o de suprimirlas, sin el

consentimiento del Parlamento.

124 " 5 s o o «
Las luchas sindicales, pueden ilustrar en el primer caso. El colonialismo,

y aun el racismo inglés, lo hacen en el segundo. Las "gestas" inglesas en Asia,
Africa y América del Norte, son suficientemente conocidas. Piénsese, por
ejemplo, que durante la ocupaciéon inglesa en China, en los clubes que
establecieron los ocupantes, se pusieron letreros que advertian: "Prohibido para
chinos y perros” (J. Chesneaux). Esto plantea ciertamente interrogantes en
relacion a la profundidad de la democracia inglesa (y anglo-sajona), o al espiritu
democratico. En el caso norteamericano, al "problema negro", hay que anadir el
maquiavelismo e ignominia que significé la aplicacién de la "doctrina Monroe"
(América para los americanos, era su lema) en Iberoamérica (desde fines del
siglo XIX), y luego la politica del big stick (gran garrote) practicada en el mismo
ambito por T. Roosevelt. Ver, por ejemplo, Pierre Queuille, L' Amérique latine.
Paris, Payot, 1969. El caso de Vietnam (de la Guerra de Vietnam) es también
digno de consideracion. A este propésito, las observaciones de Hannah Arendt
(op. cit. pp. 9-54) son interesantes, aun si a veces insuficientemente analiticas y
demasiado simplificadas en sus conclusiones. Todo esto ha llevado a que se
llegue a hablar, no sin ambigiiedad ideolégica, de democracia interna y fascismo
exterior (Claude Julien). Ver, especialmente, Raymond Aron. République
Impériale. L'Etats Unis dans le monde. Paris, Calmann - Lévy, 1973. Actualmente,
especialmente luego del quiebre del régimen totalitario soviético, los Estados
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En el caso de Estados Unidos, la notable profundizacion
de la "conciencia colectiva" en relacion al respeto de los derechos
del hombre, especialmente a partir de la misma Independencia, y
de la primera Declaracion de los Derechos de 1776, tampoco
estara exenta de "lacras", y de graves atentados a los derechos de
una parte importante de la poblacién (indios, primero; negros,
luego). En todo caso, la Constitucién (especialmente después dela
enmienda de 1791), establece la prohibicién de impedir el ejercicio
de los diversos cultos religiosos, y reafirma el respeto del habeas
corpus'”. Ya el enunciado de derechos establecido para Virginia,
por George Mason (1776), "mas alla de ser axiomas del gobierno,
tenian fuerza legal obligatoria”, al punto que los acuerdos del
Congreso que los contrarian deben ser anulados por la Corte
Supremam.

Lo que esta en juego, y que a la vez subyace (aunque ya ha
aflorado en buena medida) en todo lo que acabamos de
considerar en relacion a dos vias histéricas de la democracia de
estilos diversos y contrapuestos en cuestiones fundamentales, son
los "valores" (principios, fines y normas) que sustentan y animan
las virtudes, la vida, las instituciones y la (funcional) dinamica
democratica, asi como la "idea" misma de democracia, més alla de
las ambigtiedades y avatares teoricos y précticosm.

A este ultimo respecto, los juicios de dos importantes
politicos y gobernantes, de la via anglo-sajona de la democracia,
nos ayudaran a precisar la cuestion. Por un lado, Winston
Churchill afirmaba que la democracia era "el menos malo de los
regimenes politicos”. Por otro, Abraham Lincoln decia que la
democracia es "el gobierno del pueblo, para el pueblo y por el
pueblo”ns. En el primer caso, nos encontramos con la mera

Unidos han vuelto a la politica del "gendarme” internacional (Caso de Haiti, por
ejemplo). Mas sutilmente, a partir de un acuerdo politico (demdcratas) -
gubernamental (Clinton)- militares, al menos de facto, se intenta una especie de
re-educacion, de advertencia y de tutoria en relacion a las Fuerzas Armadas de
Latinoamérica. Y esto sirviéndose del tema de los derechos humanos y el
absoluto respeto a los civiles. Esta politica -literalmente intrusa- refuerza desde
luego la posicion ideologica y politica del "concertacionismo" chileno.

125

"Que tu tengas el cuerpo’; subentendido: para llevarlo ante el juez (o la
corte).

126

Encyclopaedia Britannica, IIL

127

Es a partir de ambas perspectivas (historica y doctrinal) que podremos
"arriesgar” un juicio sobre las "democracias reales” de nuestro tiempo.

128

Cit. en Jacques Maritain, Christianisme et démocratie, p. 32. Ver, también,
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caracterizacion (ni siquiera descripcién), de un hecho politico
histérico, que es calificado de "régimen politico". Virtualmente,
esta expresion -y esto nos lo indica ademas el juicio de valor que
precede-, aun si no se excluye la referencia instrumental (al menos
implicita) a una forma (o, "sistema") institucional, supone una
referencia mas fundamental al gobierno; gobierno de los hombres,
que incluye necesariamente la administracién (mas o menos
directa o indirecta) de las "cosas", y especialmente de "la cosa
publica".

Ahora bien, en la caracterizacién del régimen de gobierno
democratico interviene un juicio moral: seria el menos malo, entre
otros regimenes desde luego. Lo cual sitia, de algiin modo, la
afirmacién de Churchill en la proyeccién, a otro nivel, de lo que
para Aristételes y para el Aquinate, constituye una de las bases, y
el criterio fundamental de sus clasificaciones o tipologias de
regimenes politicos; es decir, del bien y la justicia, 0 el mal y la
injusticia del gobierno mismo. La diferencia aqui (en este topico
preciso) es doble: para el Estagirita, como para el Aquinate,
existen regimenes buenos y otros malos, alli donde el politico
inglés pareciera considerarlos a todos en una sola especie, la del
mal (mayor o menor). Ademds, Churchill no incluye
explicitamente el segundo criterio cla31f1catono de nuestros dos
autores clasicos: el nimero de gobernantes'. Se debe considerar,
no obstante, el cardcter mas proplamente empirico del juicio de
Churchill, lo cual condiciona su misma referencia al mal"
Claramente, Churchill, con su juicio, no pretende situarse en un
plano ni particularmente analitico, ni propiamente filoséfico; de
ahi que, al referir al mal, estd en realidad, como ratificando las
constataciones de Aristételes y de Santo Tomads en relacién a la
mayor frecuencia del mal que del bien entre los hombres.
Ademads, aquel juicio empirico, en su misma empiricidad no puede
de iure afirmar el mal excluyendo el bien; y es, a mayor
abundamiento, muy probable que Churchill no haya ignorado
que el mal no existe sino a partir del bien, y como "pardsito”
suyo'

L’homme et I'Etat, p. 24.

S En general, véase de Aristoételes, La politica y, de Santo Tomads, De Regno.

. Seria muy fécil descalificar el juicio del politico inglés como pragmatismo

vulgar. Sin embargo, esto nos pareceria a la vez superficial y erréneo.

13
Es una carencia del bien debido. "Malum autem est privatio". Santo

Tomas, De Malo, q.1, a.2, ad 3.
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En todo caso, la caracterizacion de la democracia que
consideramos, con todo lo que ella incluye, constituye a la vez un
mentis y una especie de catarsis, o de purificacion, frente ala
mitificacion de la democracia corriente en ambientes latinos"™

En cuanto a la definicion que da Lincoln de la democracia,
ella nos parece -como lo comprendi6 y asumié Maritain (en
particular en su obra sobre EI hombre y el Estado- expresar lo que la
democracia realmente es, aun si no dice todo lo que ella es. Esto
dicho, la "clave" de esta definicion reside en la nocién de pueblo,
la cual significa ev1dentemente alli a foda una comunidad
nacional, sin exclusiones'; no a un sector particular suyo,
delimitado en base a la miseria, a la pobreza o a la desposesién”

Lo que a menudo ha hecho problema en la afirmacién del
ex-Presidente norteamericano, es la posibilidad real de un
gobierno por el pueblo. Se pregunta hasta qué punto éste puede
auto gobernarse, o simplemente ser capaz de gobernarse (o, agente
propio de su gobierno). Sin caer en la mitificacion ideologica de
cuno marxista, que concibe al Partido (comunista) como el
proletariado organizado (Marx y Engels), o como su vanguardia
(Lenin), lo que esta alli en cuestion es la manera cémo se
determina, intelectual y précticamente, la representacion y la
delegacion de la autoridad que re51de en el pueblo, y que, desde
alli, de abajo hacia arriba si se quiere’ ¥, se estructura en grados y

132 r . N o ; o .
Asi, en Chile, la muletilla "en democracia”, ademas de ridicula (pareciera

que hasta si estornudamos lo hacemos de manera diferente porque lo hacemos
"en democracia”) es sospechosa; puesto que, en general, cuando algo se invoca a
cada rato, y venga o no al caso, es porque se esta tratando de convencer a otros,
0 a uno mismo, de que es lo que en realidad no es, o que alguien es o tiene lo que
no es ni tiene, 0o no lo es ni lo tiene suficientemente. Este juego es frecuente en el
campo de los intelectuales, de los artistas (en el sentido propio) y de los politicos.
(artistas en el sentido de Nietzsche).

133
La lucha de Lincoln contra la esclavitud, testimonia de esto, mas alla de

las apariencias.

o En Marx no hay una nocion propia de pueblo. Hay si una nocién
particular (y erronea, a nuestro entender) de clase; la que, en esa perspectiva,
excluye la posibilidad misma de concebir propiamente el pueblo como una
comunidad nacional orientada y cimentada por el bien comun. Ver, ]. Maritain,
L’homme et I'Etat, pp. 10 y 11.

" "En la sociedad politica, la autoridad va de abajo hacia arriba, por la

designacion del pueblo.." Ibid. p. 11. Suarez, afirma que el poder (o la
autoridad) politico no reside en ningtin hombre considerado en particular, sino
en los hombres tomados colectivamente. Ver. Marcel Prélot, Histoire des idées
politiques. Paris, Dalloz, 1970, p. 261.
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niveles funcionalmente diversos y complementarios. El gobierno
por el pueblo, y de y para el pueblo (conditio sine qua non de todo
buen gobierno), no es una mera ficcion, o una pura ilusion, si los
elegidos por el pueblo (en condiciones normales, es decir, a la vez
morales e instrumentalmente eficaces y adecuadas),
efectivamente lo representan (hacen presentes sus necesidades
reales y sus legitimas "aspiraciones"”), a pesar de los diversos y
multiples obstaculos que puedan presentarse, y que, de hecho
operan (como ya parcialmente vimos); si sus elegidos son, en
cierto modo, sus "porta-voces" y, en definitiva y principalmente,
los agentes de su bien (el del pueblo), sin necesidad de recurrir a
sofismas ni mitificaciones; entonces, de manera concreta, aunque
indirecta, el pueblo se estara gobernando a si mismo. Lo estara
haciendo a través de sus agentes, delegados y representantes, en
la imposibilidad material de hacerlo estrictamente por si mismo
como agente de si mismo y de su propio gobierno' .

Finalmente, es preciso destacar que la definicion de
Lincoln incluye virtualmente -en los términos para el pueblo,
desde luego- una referencia esencial al bien comiin, es decir, a lo
que Santo Toméas de Aquino definia como "la buena vida humana
de la 7multitud (pueblo)”, y que es, al mismo tiempo, "unidad de

paz,,13

De alguna forma, los dos juicios anglo-sajones sobre la
democracia se sitian entre la "tradicién” intelectual y la "praxis" que
hicieron posible su enunciado y su impacto cultural y politico, y la
profundizacién doctrinal y practica de la misma democracia que se
llevé a cabo a partir de los anos treinta, especialmente, y en la que
el impacto de la agresion bélica por parte de los regimenes nazi y
fascista, que llevo a la Segunda Guerra Mundial (1939 - 1945),
cumplié una particular funcién "catalizadora", y constituyo, en las
conciencias rectas de la humanidad, un desafio de gran
envergadura; sin duda, uno de los mayores desafios de todos los
tiempos.

I‘}h . a0 . . ” .
La vida democrética ateniense se aproximod, probablemente, al estricto

gobierno directo por el pueblo, es decir por los ciudadanos, los que no son tales
s$ino en cuanto tienen derecho a participar en la vida civica. Tal vez sea, también,
el caso de comunidades Suizas y Navarras medievales. Cf. Pio XII, Discurso a la
Rota Romana, del 2 de octubre de 1947.

137

De Regno, 1, 2. Véase también, J. Maritain, L'homme et I'Etat (p. 11), y, La
persona y el bien comiin, pp. 57 - 59.
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III. LA DEMOCRACIA EN SUS PRINCIPIOS

La profundizacién aludida no hubiese sido posible sin el
patrimonio intelectual, de sabiduria especulativa y practica
"acumuladas" e incrementadas a lo largo de mas de tres milenios
y, més particularmente, desde el siglo V a.C. en Grecia, y desde la
"incursién" o "irrupcién” de Jesucristo y sus Evangelios. Incluso
hoy, no se puede reflexionar propiamente sobre la democracia al
margen del aporte originario y fundamental de Aristoteles. Sin
podernos abocar aqui a un analisis mas completo, baste con
recordar lo que la democracia (en sus doctrinas y practicas) debe a
la concepcion aristotélica del bien comun' . "La buena vida -dice el
Estagirita- es el fin principal de la sociedad, tanto si se consideran
las cosas colectivamente, como en relacién a cada individuo"".
Pero, es también de gran importancia la concepcion de ley (justa)
como forma de la buena sociedad, asi como la fundamentacion de
la vida politica en la promocién y practica de las virtudes,
especialmente de la justicia (que ya Platon habia considerado) ',
de la prudencia, y de la amistad civica. El Estagirita recuerda que
la justicia -que contiene en si "todas las otras virtudes”, y que
consiste en darle a cada cual lo suyo- "no es una virtud completa
en si misma, sino en relacién al otro", que "el justo es el que se
conforma a las leyes", y que éstas, que suponen la justicia en su
origen y tenor, pero que, en otra forma, la aplican y realizan,
exigen, en su cardcter prescriptivo, "la virtud completa”, es decir,
el vivir conforme a todas las virtudes, prohibiendo al mismo
tiempo, "entregarse a ningun vicio™"". Mas, la amistad supera y al
mismo tiempo refuerza la justicia (sin descartarla, sin embargo)“z.
Aquélla, es "absolutamente indispensable para la vida“, y
constituye atin el nexo mas unitivo de la sociedad, por encima de
la justicia desde luego, pero aun de la misma ley . Y es que la
amistad, nos ensefla Aristételes, lleva la relacion (que determina

138 : e
Aunque el término no es de él, si se encuentran, en su obra moral y

politica, los fundamentos doctrinales que Santo Tomds profundizara y
completara més tarde. Ver, de Aristételes, La politica, 1, 1, 8 y, Etica a Nicémaco, 1,

La Politica, 111; 4, 3.
Ver, La Repuiblica, 1, 6, y, Las Leyes, XI, 22.
Etica a Nicomaco V, 1 a 3.

En la tirania "no existe amistad, porque no hay justicia”. Ibid. VIII, 12.

143

Ibid. VIII, 1 y 2. "La medida de la asociacién es la de la amistad, y
también del derecho y la justicia”. Ibid. VIII, 9.
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la justicia) a la identificacion, puesto que cada amigo "se encuentra
por referencia a su amigo en las mismas disposiciones que hacia
su proplla persona, siendo el amigo (para el otro anugo) otro si
mismo' La amistad, por tltimo, supone y exige una cierta
igualdad, en sentido contrario, la desigualdad (al menos si se trata
de una gran desigualdad) y la disparidad, dificultan o impiden la
amistad, lo que altera la vida en sociedad.

En lo que concierne a la virtud de prudencia -fundamental
para la buena politica-, ella, recuerda el Estagirita, "tiene por
materia lo que es del orden de lo posible", y se refiere a los casos
particulares, que no se conocen sino por experiencia"". Mas
precisamente, "la prudencia es una disposicién, que acompanada
de la justa razon, y volcada a la accién, toca a lo que es el bien y el
mal para el hombre"; "es una disposicién acompanada de razon y
verdad -agrega el fllosofo- dirigida a la accién y concerniente a los
bienes humanos"". Es Aristételes quien nos dice que la prudencia
es la virtud realizadora por excelencia, lo cual es fundamental en
polftica En el mismo sentido, la prudencia €s como una especie
de "ciencia" organizadora, que, "considerada bajo su aspecto
arquitectonico, es legisladora”

Pero, es también Aristoteles quien nos otorga por primera
vez (en el mundo pagano) una propia doctrina de la libertad
humana. El hombre libre es "causa de si mismo" (causa sui); "quien
es amo de si actua eligiendo deliberadamente, y no por impulso
del deseo™". La libertad supone la "conciencia” (o la reflexién) y la
voluntad. Sin embargo, la libertad no se realiza plenamente sino
en el bien a que el hombre virtuoso naturalmente tiende; "es
preciso suponer al hombre dotado por naturaleza de una facultad
que le permltlra Jjuzgar con exactitud, y elegir el bien conforme a
la verdad..." . De ahi que el fin -que es el bien en cuanto el
hombre hende a lograrlo-, no se elige; solo se eligen los medios,
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Ibid. IX, 4.
45

Ibid. VI, 6 y 8, respectivamente. De ahi que el joven que carece de
experiencia, dada su misma juventud (no ha tenido el tiempo para adquirirla),
no es buen politico. Ibid. VI, 8.

14

Ibid. VI, 5.

7
Ibid. VI, 7 v 8, respectivamente.

1458

Ibid. I1I, 2.
149

Ibid. 111, 5.
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que son para el fin (y adecuados a é1)"™. Finalmente, es
especialmente en relacion a la capacidad de ser libre, que viene de
la razén humana, que el hombre mismo es una de "las causas de
los acontecimientos”" .

A partir de aqui, se entiende la importancia que el filésofo
otorga a la participacion en la concepcion de la buena sociedad. "Lo
que se debe hacer es promover una organizacion tal, que los
hombres sean facilmente persuadidos y capacitados para
participar en ella"".

Ahora bien, la participacion, que es en definitiva
participacion en el bien comun (en todos sus aspectos:
espirituales, morales y materiales) supone los dos
condicionamientos basicos de la buena politica y de la buena
sociedad (a los que ya hicimos una breve referencia): la educacion
y la economia. Es a partir de ambas que el ciudadano es capaz de
participar, y asi, ser propiamente tal (Aristoteles). El mayor de los
"medios" para "asegurar la estabilidad de los sistemas politicos..."
es la educacion' . La economia no lo es menos, en cuanto, referida
primero a la sociedad familiar, es la actividad que lleva a la
produccién y al uso de los bienes materiales necesarios no s6lo
para subsistir, sino para vivir digna 'y virtuosamente”".

Todo lo que llevamos dicho muestra abundantemente
hasta qué punto Aristoteles concibe la politica como una accion
esencialmente moral y, por consiguiente, anclada en valores y
normas permanentes (eternos) y universales. El bien es para el
filosofo el fin de la poh’tica'ss, lo cual no implica de ninguna
manera que se utilice y se justifique, a partir del fin, cualquier
medio considerado eficaz para su consecucion; al revés, los
medios son para el fin, y deben serle proporcionados"%.

Ibid. II1, 3.
Ibid.
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La Politica, IV, 1, 4 (y, 111, 6, 6.).
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Ibid., V,7,20(y, 1, 5,12,y VIII, 1, 3).
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Véase todo el libro 1 de La Politica.

Etica a Nicomaco, 1,1 a 3.
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Ibid. 1, 2.
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Senalemos todavia que, sin ignorar los anélisis
aristotélicos referidos a la democracia (demos - kratos) como
régimen politico, y los diversos tipos de democracia que
Aristoteles considera en La Politica”, pensamos que, con mucho,
el aporte mas fundamental y definitivo que el Estagirita ha hecho
a la concepcion justa de la democracia, en el sentido positivo que
el término ha llegado a tener tardiamente, reside en la precision
de los valores, principios, virtudes y normas que acabamos de
resenar brevemente. Es alli donde la sabiduria politica del
Estagirita aparece como el "arte” de lo deseable y de lo posible;
como la ciencia practica del bien proporcionado a lo humano, y
que es posible lograr ya por el hecho mismo de ser justamente
deseado por el sujeto en su impulso natural al bien". Se trata,
entonces, de una posibilidad moral, que se determina y se concreta
a partir de y en el bien comin, con todo lo que esto supone (y
exige) de referencia y acogida del dato de la realidad material y
cultural, de experiencia (moral, social, histérica) y, por
consiguiente, de aprendizaje social.

La doctrina y la sabiduria aristotélicas, en general, van a
ser asumidas, y como transfiguradas por Santo Tomas de Aquino,
quince siglos més tarde”. Esto ocurre, en particular, en lo que se
refiere a todos los topicos que acabamos de resefar, sin excepcion;
y, mas aun que en el caso del Estagirita, es precisa y
profundamente en esos mismos tépicos -mucho mas que en las
consideraciones taxondmicas o clasificatorias referidas a la
diversidad de regimenes politicos-, donde reside la verdadera
sustancia y los fundamentos propios de una doctrina de la
democracia y de la efectiva "praxis" democratica.

No era posible para el filésofo pagano establecer en toda
su completud y justeza la doctrina del bien comun, dadas las
naturales carencias de una cultura y una razoén incapaces de
superar los limites de la espiritualidad "pura”, o puramente
natural”. En particular, las nociones de bien y fin, que adquieren
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Véase, Libro 111, 5 (4 y 5), 10; Libro IV, 2 (1,2 y 5),3 (4-8),4 (2-7),5 (2 -
5),7(1-3),10 (11), en especial.
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Cf. David Ross, Aristote. Gordon and Breach, 1971, pp. 334, 335 y 359 -

Ver, en general, ]J. Maritain, Le docteur angélique. Paris, Desclée De
Brouwer, sin fecha de edicion, y, de Réginald Garrigou-Lagrange, La syntheése
thomiste. Paris, Desclée De Brouwer, 1947.

160 . o . ’ Py Py
Ver, Olivier Lacombe, Existence de 'homme. Paris, Desclée De Brouwer,
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en el Aquinate su status propio (y definitivo) -a partir de la
distincién metafisica, proplamente tomista, entre la esenc1a y la
existencia; y la primacia del existir, del actus essendi' -, suponen
ademas el dato (y principio) de Revelacién. Aun si se puede decir
que la maravillosa "adivinacion" aristotélica, que se expresa en
que no es bueno ofrecerle al hombre sélo lo humano -"No se debe
hacer caso a quienes, con el pretexto de que somos hombres, nos
aconsejan no pensar sino en las cosas humanas; y que, ademas,
con el pretexto de que somos mortales, nos instan a renunciar a
las cosas inmortales" - se "prolonga” en la concepcmn tomista del
bien tltimo supra-natural y trascendente, esa "prolongacion” no
opera, a pesar de todo, sin solucién de continuidad, o, mas bien,
sin la irrupcién de una radical novedad, la cual concierne en
definitiva a Dios mismo, y a la comunicacién que €l nos hace de
su propio ser (Ego Sum Qui Sum)'”.

Es también a partir de aqui que Santo Tomas de Aquino va
a precisar no solo la nocién misma (ya no puramente filoséfica,
desde luego) de fin iltimo'™, sino, para lo que nos interesa, la de
bien (y fin) comun. Esta precisi(’)n supone una concepcién del
hombre que sitda, si pudlera decirse, la rac1ona11dad constitutiva
y especificante que enunci6 ya Aristételes, en el dmanusmo
metafisico del espiritu (la raiz del hombre es el espiritu) ', porque
la Revelacion nos ensena que el hombre fue creado a imagen y
semejanza de Dios (Geénesis, 1), y el Aquinate sabe que es por eso
que es persona”, es decir, un universo de naturaleza espiritual,
dotado de libre albedrio y de voluntad

1951, y Louis Gardet, Ouvrir les Frontieres de 1'Esprit. Paris, Cerf., 1982, pp. 28 -
39.

161

De ente et essentia, I y V y Mataphysicorum, IV, Leccién 2, N° 553.

162

Etica a Nicomaco, X, 7. Platén y Socrates anteceden aqui al Estapirita.

163

Soy el que soy, dice a Moisés (Exodo, 111, 14).

164

Ver, Suma de Teologia, I-1I, qq. 1 a 6.

165

Ver, Santo Tomas, De Potentia, 1X, 3.

166

Solo el hombre (persona) es imagen de Dios (Suma de Teologia, 1, .93, a.2);
por ello "la persona es lo mas noble y lo mas perfecto en toda la naturaleza”
(Ibid. 1, q.29, a.3). Ver, ademas, J. Maritain, La Persona y el bien comiin, pp. 44 y 45.
El espiritu es en el hombre como una energia de superacién, un principio de
apertura y un impulso a lo trascendente. Asi, Pascal podré decir que “el hombre
supera infinitamente al hombre". Pensées, 131 (434).

167

Juan Pablo II enuncia, en perfecta concordancia con Santo Tomas, que es
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Un simple y breve comentario de esta definicion, nos
muestra a la vez su novedad relativa y su importancia directa
para el orden moral y politico. Si el hombre es un universo, es por
lo mismo, més un todo que una parte ( la razén de parte no le
conviene al hombre" dice el Aquinate)”; en todo caso, es una
parte que la sociedad no agota. El hombre no es estrictamente de
la sociedad ni para la sociedad segtn todo lo que €l es: "el hombre
no esta ordenado a la comunidad politica segtn todo lo que €l es
y segun todo lo que posee; es por lo cual, cada uno de sus actos no
tiene por qué merecer o desmerecer frente a la sociedad pohtlca
dice Santo Tomas". Al mismo tiempo, por tener su raiz en el
espiritu, ese todo tiene mayor dignidad que la sociedad, y la
transciende. Lo cual no implica desconocer la pertenencia real y
propia del hombre a la sociedad. Al punto que, en un recuento
material de lugares y citas, el Aquinate pareciera exagerar su
insistencia en la pertenencia del hombre a la sociedad y su
condicién de parte, la que, en cuanto tal es para el todo, y se debe
someter a él. En la Suma contra los Gentiles, Santo Tomads,
siguiendo a Aristoteles, establece la "premisa mayor": "el ser de la
parte es para el ser del todo"; y agrega luego: "Es claro que todas
las partes estan ordenadas a la perfeccion del todo el todo no es
para las partes, sino las partes para el todo"”. Mas tarde, en la
Suma de Teologia, insiste en que "todos los que se integran en una
comunidad, se integran en ella como las partes al todo", habiendo
prec1sado ya que "cada parte ama_ naturalmente el bien comun
mas que su bien propio partlcular Y agrega luego que "el bien

por ser imagen de Dios que el hombre es persona. Laborem Exercens, N° 6.

168 ey 3 5 3 s
Esta definicion, que compone y sintetiza fielmente a notas esenciales del

hombre, generalmente dispersas en la obra del Aquinate, es dada por Jacques
Maritain (Du régime temporel et de la liberté. Paris, Desclée De Brouwer, 1933, p-
55).

169 " > . L3 " 3 :
Ratio partis contrariatur personae". En, 3 Sent. (Comentario a las Sentencias de

Pedro Lombardo), d. V, 3, 2.

. Suma de Teologia, I-11, q. 21 a.4. En este principio se encuentra la clave de

la buena sociedad; y de la democracia en su sentido profundo; de la democracia
en la concepcion de Pio XII, de Juan Pablo II, de Maritain... La tirania "clasica" lo
ignora; el totalitarismo se funda en su rechazo.

171

Libro III, cap. 17 y 112, respectivamente. Cit. por Hugues Keraly, en la
publicacion francesa (Paris, Nouvelles Editions Latines, 1974), del prefacio al
Politicorum (p. 62).

" FII-II q.55, a.5, y q.26, a.3, respectivamente. Cit. en ibid., pp. 73 y 63,
respectivamente.
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de la parte debe subordinarse al bien del todo"”. Lo cual permite
concluir que "la parte es del todo en cuanto ella es lo que es, y (que)
en conseckxenma todo bien de la parte puede ser ordenado al bien
del todo™

Lo formal en los juicios que referimos reside primero en la
natural socialidad humana'”, y luego, en el mismo bien comtin, en
cuanto éste es también el de las partes (y el de cada parte): "El
bien comun -dice el Aquinate- constituye el fin de cada una de las
personas que viven en comumdad como el bien del todo es el de
cada una de sus partes" . De ahi el j juicio sintetizador de Charles
de Koninck, en su obra sobre La primacia del bien comin: "La
sociedad politica existe para el hombre. Esto debe entenderse de dos
maneras. Primeramente, la sociedad politica, cuando la
consideramos como organizacién en vista al bien comtn, debe
estar enteramente sometida a ese bien en cuanto es comun.
Considerada bajo este aspecto, ella no tiene otra razén de ser que
no sea el bien comun. Mas, ese bien comuin mismo es para los
miembros de la sociedad; no para su bien privado como tal; es
para los miembros en cuanto comin. Y como se trata de un bien
comun de naturalezas razonables, debe ser conforme a la razén;
debe considerar las naturalezas razonables en cuanto son
razonables... En sequndo lugar, la sociedad politica, como su bien
comun, es para el hombre en cuanto existen en él aspectos
esenciales que son superlores a los que ordenan al bien comun de
aquella sociedad"”. Estos "aspectos esenciales” se resumen en el
juicio que el espiritu es la raiz de la personalidad, lo que hace,
segun ya dijimos, que el hombre supere infinitamente al hombre,
como bien vio Pascal”". Jacques Maritain precisard que un mismo
ser, una y la misma persona es, a la vez, toda entera parte de la

Suma de Teologia, 11-11, q.58, a.5.

Suma de Teologia, 11-11, q.55, a.5. p. 73. Subrayado nuestro.
e "Naturaliter homo est animale sociale". Ethicorum, 1, 1, 4.
g Suma de Teologia, 1I-1I, q.58, a.9. "Cuando se busca el bien comtn de la

multitud, por via de consecuencia se busca ademas su bien propio...". Ibid. II-1,
q.47, a.10.

177

77

De la primauté du bien commun, pp. 68 - 70. Cit. en H. Keraly, op. cit. pp. 96
y 97

178

Pensées, 131 (434).
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sociedad, y al mismo tiempo la supera, porque no lo es segiin todo lo
)
que ella es'

Son éstos los principios antropolégicos que subyacen en la
concepcion tomista del bien comtin. Si este bien en cierto sentido
incluye y, en cualquier caso, condiciona el bien privado, es
porque primero €l mismo no se determina sino como proyeccion
suya, considerando siempre la radical o natural socialidad
humana.

Ahora bien, "para que un hombre lleve una vida buena
-dice el Aquinate en el De Regno- se requieren dos condiciones:
una principal, que consiste en vivir segun la virtud; porque la
virtud es aquello por lo cual se vive bien. La otra secundaria, y
como instrumental, consistente en la suficiencia de bienes
corporales cuyo uso sea necesario para la virtud". Es por aqui que
se Rlc:ndré llegar a la "unidad de la multitud, a la que se llama
paz

A partir de su principio antropoldgico, y de su fuente
trascendente, esta concepcion profundiza -si es que no corrige- la
nocion del bien de la vida humana tal como Aristételes la habia
enunciado, especialmente en su Etica a Nicomaco" .

El ejercicio de la razén y la voluntad en el hombre, que es
como la proyeccion instrumental y funcional de su mismo
espirity, es lo que va "tejiendo" la vida humana en los actos libres
de su agente. La profundizacién tomista en relacién a la nocién o
a la doctrina aristotélica de la libertad se sitia ex-ante, y ex-post: en
el hombre mismo, su agente y sujeto, y en el fin al que esta
natural y sobrenaturalmente orientado. Es la imago Dei, la imagen
de Dios (principio primero, y principal "clave" antropolégica)’ lo

179

La persona y el bien comiin, pp. 68 - 70 y 76 - 93. "El hombre -dice Santo
Tomas- no estd ordenado a la sociedad politica en su totalidad y en todas sus
caracteristicas”. Suma de Teologia, 1-1I, q.21, a.4. Es por lo cual, no todo debe
"ceder ante la voluntad colectiva". B. Constant, op.cit. p. 492. (segun referencia
dada).

180

Libro 1, 15.

B Véase el Cap. Il de La philosophie morale. Examen historique et critique des

grands systemes, de Jacques Maritain (Paris, Gallimard, 1960, pp. 50 - 74).

182

Ver, Suma de Teologia, 1, q.23, a.2 y 5. y, C.E. O'Neill, "L'homme ouvert a
Dieu”, p. 63. En, L'anthropologie de Saint Thomas. Fribourg, Editions
Universitaires, 1974, pp. 54 - 74.

wm
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que capaczta al hombre en el ejercicio de su libertad y para su
libertad"; es lo que lo hace inicial y dispositivamente capax Dei. Y
esto, porque la libertad lejos de reducirse en el Aquinate a la pura
eleccion (entre alternativas), es, con mucho mas propiedad y mas
fuerza ain que en Aristételes, identificacion con el Bien. "'Dios
dejo al hombre en manos de su consejo'. Estas palabras (biblicas)
no deben llevar a creer que sea permitido al hombre hacer todo lo
que quiera. Significan que él no actia por una necesidad de
naturaleza como los seres que le son inferiores, sino en virtud de
una libre eleccién, a la que él mismo esta determmado"m. La
determinacion, que funda en la naturaleza el mismo acto libre, no
concierne, sin embargo, alo que odriamos designar como una
capac1dad pura", o desinteresada ', asi no se haga a nombre de la

"autonomia” del sujeto humano (Kant). Ella concierne, aun mas
fundamentalmente que a la mera eleccién entre alternatlvas, a la
natural y necesaria orientacién de la voluntad humana al bien'™. Y
asi, como ha dicho un comentarista contemporaneo de Santo
Tomas, "el hombre no es libre a pesar de su inclinacion natural al
bien, sino a causa de ella"”

. "Es para la libertad que hemos sido liberados". Gdlatas, V, 1. Estamos muy

lejos aqui de la negacion luterana de la libertad (por mucho que el Reformador
invoque a San Pablo y San Agustin). Ver, Disputatio de Heildelberg, Tesis 13.

184

Suma de Teologia, 1I-1I, q.104, a.1. El "grito" del ateo Sartre: "jOh terrible
libertad!", no deja de tener un cierto sentido, al comprenderlo en una perspectiva
propia. De alguna forma se puede decir que estamos "condenados” a la libertad.
Véase, en general, de San Agustin, De liberum arbitrio.

185 . = . e , s
Y, por consiguiente, no orientada a ningun fin, segun Kant. Ver, Critica de

la Razon prictica, 11, 1. "Kant... ha buscado una moral del desinterés absoluto,
separando en definitiva la moralidad como tal del orden del amor, por lo mismo
que la separaba del orden de la finalidad y de la prosecucion del bien que
finaliza la accién, la que no consistia para él sino en la biisqueda del placer”. J.
Maritain, La philosophie morale, p. 131 (Ver, también, p. 135).

186 .2 .
Lo que supone una fundamentacién metafisica. Es por lo cual, la

concepcion justa de la libertad, escapé a Occam, a Lutero y a Kant (entre otros).
Recuérdese que Lutero llamaba a la inteligencia "prostituta del demonio", y que
en sus tesis filosoficas, de la Disputatio de Heildelberg, las embiste contra
Aristoételes y la Metafisica.

E Servais Pinckaers, "Appendice II: Renseignements Techniques”, p. 252.

En, Saint Thomas d'Aquin, Somme Théologique, I-1I, qq. 18-21. Paris - Tournai -
Roma, Desclée et Cie., 1966, pp. 215 - 273. Si la orientacién al bien se excluye de
la concepcién de la libertad humana, ésta se convierte entonces en libertinaje,
extremo y abierto (Sartre), o moderado y disimulado (hipdcrita). En este ultimo
caso, la conciencia moral, convertida en "tribunal supremo”, suplanta los
preceptos objetivos, permanentes y universales de la ley natural, es decir, la
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¢Como explica el Aquinate la estructura y el dinamismo de
la libertad a partir del bien? "S6lo el bien perfecto, en el que
consiste la beatitud, no ofrece a la razén ninguna huella de mal, ni
defecto cualquiera, lo cual explica que el hombre quiera
necesariamente la beatitud, y no pueda querer su desgracia.
Ahora bien, hemos visto ya que la eleccion concierne a los medios
y no al fin; de ahi que ella no podria tener al bien perfecto por
objeto, sino a los bienes particulares. Es por ello que el hombre no
elige necesariamente, sino libremente"

Asi, "el fin ultimo mueve necesariamente la voluntad,
porque ese fin es el bien perfecto. Ocurre lo mismo con los bienes
sin los cuales ese fin no podria conseguirse, tales como existir,
vivir, y otros semejantes. Al contrario, todos los otros bienes de
que se puede prescindir para el logro del fin dltimo, no se
imponen necesariamente a nuestra voluntad ..."". La voluntad,
entonces, aunque "determinada... segtn el orden de la naturaleza,
a querer el bien, en general, permanece, sin embargo,
indeterminada en relacién a los bienes particulares””; y es aqui
donde se sitia la eleccién, que es condicién de la libertad, y en la
que la voluntad va concretamente al objeto que la razén le
presenta: "La inteligencia propone a la voluntad su objeto, y es la
voluntad misma la que produce la accién exterior. De manera que
el movimiento de la voluntad parte de la inteligencia que percibe
algo bajo el aspecto general de bien, pero termina o acaba en la
operacién que permite a alguien tender a su realizacién"”

facultad de decidir del bien y el mal: es bueno lo que se hace pura y simplemente
en conciencia. Este subjetivismo relativista lleva al absurdo de justificar los
crimenes de Hitler, por ejemplo, si fueron cometidos en conciencia. Y, ¢quién
podria decir que no lo fueron? En realidad la conciencia humana puede o no ser
recta; puede ser erronea. Por lo mismo, ella debe ser formada en su misma
intrinseca dependencia de la ley natural. Asi, somos responsables no sélo ante
nuestra conciencia, sino de nuestra conciencia, como decia Michel Labourdette.
Ver, Gaudium et Spes, 16, y Veritatis Splendor, 32, 52, 54 - 64. Para, la expresion del
P. Labourdette, ver, G. Cottier, Humaine Raison. Fribourg, Editions
Universitaires, 1980, p. 26. En general, ver ademads, Servais Pinckaers, La
conciencia y el error. En, "COMMUNIO" (Buenos Aires), N3, 1994, pp-17-29,y,
sobretodo, de Santo Tomas de Aquino, De Veritate, q.XVII. 32-84.

188

Suma de Teologia, I-11, q.13, a.6. Subrayado nuestro.

189

Ibid. I-11, q.10, a.2. Subrayado nuestro.

190

Ibid. I-11, .13, a.2.

19

Ibid. 11 q.13, e 5.
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Por otra parte, tanto el ejercicio de la libertad, como la
realizacion del bien comun (que tiene alli su hard core), suponen
las virtudes en el sujeto (personal). A este respecto, ademas de
distinguir, ordenar y conectar las virtudes adquiridas, mejor de lo
que el Estagirita lo habia hecho, el Aquinate profundiza la
concepcién de la vida virtuosa del hombre -individual y social-
con su doctrina sobre las virtudes infusas. Estas son "principios
sobrenaturales de operaciéon”, que nos son infundidos por Dios, y
que, reforzando al sujeto humano en el mismo orden de las
virtudes naturales adqumdas, lo sitian, al mismo tiempo, en la
via de su fin ultimo"”

Lo que interesa sobre todo destacar aqui, es que la
proyeccién politica de la doctrina de las virtudes en Santo Tomas
de Aquino, se aplica desde luego al pueblo mismo, y a cada uno de
sus miembros (que son sujeto propio de la virtud); pero se aplica
especialmente al gobernante (Principe), cuya virtud es causa
principal del buen gobierno y al menos, conditio sine qua non de la
buena sociedad. En aquél, por consiguiente, es donde debe residir
la mayor virtud, al punto que no bastara que sea justo y prudente
(las dos virtudes fundamentales de la politica) en grado superior,
sino que debera ser virtuoso en toda la "linea", si pudiera decirse;
seguin toda la amplitud de las virtudes; es decir, debera ser sin
mas "varén bueno" (bonus vir). No puede llamarse en verdad
gobertante ("rey"), quien -como dice Santo Tomdas- no "sea
Qobresaliente en todos los bienes, tanto del alma como del
cuerpo””. Y es que "lo propio de una virtud mayor es que por ella
alguien realiza un mayor bien" . . Asi, "nada conviene mas al
principe, que ha 31do establec1do para realizar el bien, que la
grandeza del alma"

Mas particularmente, el Aquinate precisé y profundizo la
doctrina aristotélica sobre la justicia y la prudencia, aun en su
mismo orden natural. Esto se aplica, tanto a la nocién misma de
prudencia, como a la estructura interna de ésta, a su aplicacion, y
a su conexion practicamente reguladora de las demas virtudes. A

192 . . .
’ Santo Tomas de Aquino, De Virtutibus, q.I, a.10. Las virtudes, en general,

existen "para la posesion y el bien de quien las posee, y de la obra que lo llevan a
realizar”. Ibid.

193

Ethicorum, VIII, 10.

194

De Regno, 1, 9.

195 »

Ibid. I, 7.
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este ultimo respecto, Santo Tomas nos dice que "el bien de la
prudencia es participado en todas las virtudes morales”, puesto
que "todo lo que se relaciona con las virtudes morales" se refiere a
la prudencia en cuanto ésta las dirige... Es por lo cual, aun la
ejecucion de la justicia al servicio del bien comun, como ocurre en
el caso de la funcion real, necesita de la direccion de la
prudencia”"”

Dificilmente podria exagerarse la importancia practica que
el Aquinate le da a la recta ratio agibilium, es decir, a la
prudencia . Virtud politica por excelencia, ella tiene sobre la
justicia (su complemento interno y externo obligado, sin
embargo) ”, la ventaja de realizarse en el sujeto, alli donde la
justicia lo hace en el objeto. Sin que esto nos lleve de ningtin modo
a desconocer que la prudencia, virtud por excelencia realizadora
(Aristoteles)”, se proyecta hacia fuera del sujeto; comporta
siempre una "decantacion” objetiva e "inserta" socialmente al
"agente". Pero, no se puede desconocer que es en cuanto virtud de
suyo subjetiva, que primero y mas operativamente ella califica y
capacita al sujeto en general, al zoon politikon en particular. Podria
decirse, mas alla, que es sobre todo (no sélo) la prudencia la que
hace del sujeto propiamente un agente. Esto se puede apreciar aun
mejor, si se considera la triple estructuracién ("partes integrantes")
de la prudencia; es decir, la memoria del pasado, la prevision del
futuro ("futuros contingentes"), y la realizacion presente. Las dos
primeras son para la tercera, como los actos de consejo y de juicio
son para el acto de mando. Sin embargo, tanto la buena memoria
historica™, como la debida prevision de las consecuencias de un

196

Suma de Teologia, 11-11, q.53, a.5, y q.50, a.1, respectivamente.

197

Suma de Teologia, 1I-1I, q.47, a.2. "La materia de la prudencia, son las
realidades contingentes relativas a la accion”. Ibid. ILII, q.49, a.8.

198

Decimos “interno y externo”, porque la nocién misma de prudencia
implica la justicia (recta ratio), y la virtud, o simplemente los actos prudentes del
sujeto, la realizan. En otro sentido, se debe senalar que por ser precisamente la
justicia una virtud objetiva, es ella "ejecutora"”, alli donde la prudencia, virtud
subjetiva, es, por ello mismo "directora". Ver, ibid. II-1I, q.50, a.1.

199
Virtud esencialmente intelectual -y moral por extension-, la prudencia

pertenece a la "razon practica, ordenada a la obra efectiva”. Es por lo cual, de los
tres actos que integran la prudencia: consejo, juicio y mando, es este ultimo, que
aplica "a la realizacion el resuitado del consejo y del juicio... el mas préximo al
fin de la razén practica, su acto principal, y, por consiguiente, el acto principal
de la misma prudencia”. Ibid. II-1I, g-47, a.8 y a.9.

200 . . . . . . 7
Historia magistra vitae, decia Cicerén. De Oratore, 1,2. En la Suma de
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acto, constituyen como una hipoteca de la justicia del mando.
Ellas suponen la experiencia y el tiempo (del que la misma
experiencia depende). El buen politico, en esta perspectiva (uinica
justa, a nuestro entender), tiene la memoria larga (hacia el
pasado), y abundante en su misma actualidad. Solo asi puede ser
buen "vigilante" y buen "guardidn”, para decirlo en el espiritu de
Santo Tomas y con el lenguaje de Platén™". S6lo asi -y no
bloqueando su memoria, ©0 confundiendo, ramplona o
interesadamente, perdonar con olvidar- podra realizar
debidamente (en particular si es gobernante) lo debido, y que le es
socialmente exigido por el pueblo y su bien comun.

En el mismo sentido, se debe entender la exigencia de
prevision, el estimar la posibilidad, y atin la probabilidad de que
tales actos produzcan tales efectos. Dado que es la libertad lo que
aqui estd en juego (y el hombre como agente libre), esto no puede
concebirse deterministicamente (determinatio ad unum), sino en
términos de menor o mayor frecuencia (ut in pluribus), lo cual no
obsta para que deba ser necesariamente considerado para que el
acto final (realizado) sea propiamente prudente. Y esto debe ser
llevado a cabo tanto a partir de la consideracion de la naturaleza
humana, y de su disposicion operativa” -de los limites
ontolégicos de lo posible- como de la memoria del pasado y la
comprensién de lo particular y propio al acto mismo a que se
apunta, el cual, mientras mds contingente, mas dificil es de captar
en su potencial realidad.

En general, en relaci6n al objeto propio de la prudencia, es
decir, a "los actos humanos en su contingencia”, el hombre no
puede dirigirse solamente por verdades absolutas y necesarias,
sino ademds, y mas proximamente, de acuerdo a "reglas que son
verdaderas en la mayor parte de los casos"”, lo cual "no se sabe
sino por experiencia... la que a su vez proviene de un gran

B 14203
numero de recuerdos” .

Teologia, véase, en general (para este topico), II-1I, q.49, a.1 y 6.

201

La Repuiblica, 11, 16.

202

En Santo Tomas -y ya en Aristoteles- la naturaleza es, a la vez,
"estructura” y permanencia ontoldgica, y principio de operacion. Ver, Santo
Tomas, De ente et essentia, 1, 5.: "...el término naturaleza... parece significar la
esencia de la cosa en cuanto estd ordenada a la operacién propia de la cosa".

£ Suma de Teologia, 1I-11, q.49, a.1. En términos generales, el tipo de certeza

en la moral (ciencia del uso de la libertad) corresponde a la variabilidad y
contingencia de su materia, es decir, de los actos humanos (libres). Ver,
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A partir de aqui, Santo Tomas precisa la naturaleza de la
prudencia especificamente politica. Logicamente, ésta se
determina y se define a partir del bien comun, "puesto que el
hombre es parte de la familia y de la sociedad politica, y debe
considerar el bien que le conviene de acuerdo a lo prudente
relativamente al bien de la multitud”, no pudiendo "el bien propio
existir sin el bien comun de la familia o de la sociedad politica"

Ahora bien, al interior de la prudencia politica, el
Aquinate sub-distingue "dos especies’, o "dos partes": la
prudencia del gobernado y la del gobernante. La primera, que
lleva "el nombre comun de prudencia politica”, concierne a los
asuntos particulares de los gobernados, y especialmente se refiere
a "una cierta rectitud de gobierno por la que éstos se dirigen ellos
mismos en lo que toca a la obediencia que acuerdan a sus
gobernantes (principes)" . La obediencia es, a su vez, la virtud
cuyo "objeto preciso... es el precepto, expresién de una voluntad
que no es la nuestra, pero que la nuestra, por obediencia, se
apresura en realizar". Asi la obediencia "tiene por objeto al
precepto de un superior’, siempre que éste "no repugne a la
voluntad"™. Lejos de ser, entonces, una disposicién servil (en
cuyo caso seria un vicio, pero no una virtud), la obediencia
refuerza y realiza nuestra libertad, al "someternos humildemente
a la voz de un superior”, lo cual nos lleva "a elevarnos
interiormente por encima de nosotros mismos", como dice San
Gregorio Magno, asumido por el Aqulnate £

En cuanto a la prudencia propia del gobernante, ésta es
designada por Santo Tomads -siguiendo a Aristételes- como "un
arte arquitectonico” (alli donde la prudencia de los gobernados es
como "un arte manual”). Lo cual implica que los actos a realizar

"son considerados por el gobernante (rey) segin una razén
universal', que no es otra sino el mismo bien comun™. El

Ethicorum, 1, 3.

204

Suma de Teologia, 11-11, q.47, a.10.

205

Ibid. II-11, q.47 a.12, y q.50, a.2, respectivamente.

206 Lo cual no obliga a obedecer, y, al limite, obliga a desobedecer

activamente. Es el caso, que Santo Tomas considera, del derribamiento del
tirano, y mas fundamentalmente, del derecho de rebelién. Ver mas adelante.

207

Suma de Teologia, 11-11, a.104, a.1 y 2.

. Y no el programa del partido, el interés del grupo, o el simple capricho

del gobernante. Ver, Ibid. 1I-1I, q.47, a.12, y q.50, a.2.
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gobernante estd obligado (no es esto de su libre eleccion, en cuanto
gobernante), a ponerse por encima de los intereses de las partes,
precisamente para servir el bien del todo, y por alli el bien de cada
parte.

Huelga  decir hasta qué punto la relacién
gobernantes-gobernados” (que estd en cuestion aqui), que
constituye como el ultimo entramado del "tejido" politico de la
sociedad, es, en su justa determinacién y en su prudente
operacion, fundamental para la concepcién y la estructuracion y
dindmica concreta de la buena sociedad.

Pero, no menos importantes que aquella relacion y para
esta dindmica, son las precisiones y la profundizaciéon que el
Aquinate aporta a la nocién y la virtud de justicia, asi como a la
dete1rn1nac10n de los tipos de justicia, y su relacion con la
sociedad™. "El habitus por el que se da, con una perpetua y
constante voluntad a cada cual lo que le es debido", que es como
Santo JTomas, siguiendo a Aristoteles, define la virtud de
justicia” , es también para él, como lo era para Cicerén, "la regla
que mantiene la sociedad humana y la vida comiin, lo que implica
relacién con los otros"™"

En este sentido, el Aquinate afirma, con mayor propiedad
que el Estagirita, que la justicia general, o legal, porque
"subordina los actos de todas las virtudes al bien comin de la
multitud™”’, prima por sobre las dos formas particulares de
justicia: la conmutatlva y la distributiva, que son como partes
subjetivas suyas’ . Se puede decir asi, que la justicia legal le hace

209 . e . . . z . sz
Y no la clasica relacion (griega) amo - esclavo, ni la ideoldgica relacion

hegeliano-marxista dominantes-dominados. Para la primera, véase, Theodor
Gomperz, Pensadores Griegos. Asuncion, Editorial Guarania, 1951, Tomo I, pp.
103 y 104, y sobre todo, D. Ross, op. cit. pp. 336-339. Para la segunda, véase,
Hegel, La fenomenologia del Espiritu, IV, A. De, Georges Cottier, ver, L'ateismo del
giovane Marx. Milano, Vita e Pensiero, 1981, pp. 45, 65 y 235.

210

Suma de Teologia, 11-11, q.58.

21

Ibid. II-1I, q.58, a.1.
Ibid. II-IL. q.58, a.2.
Ibid. 1111, q.56 2.6 (y .5).

Ver, en general, Ibid. II-11, q.61, a.1-3. La afirmacién, contra el liberalismo,
del sometimiento de la justicia conmutativa (entre particulares) a la regulacion
superior de la justicia legal, que constituye el ntcleo doctrinal mas
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justicia a la justicia (partlcular) La afirmacion de esta primacia
(que viene ya de Platon)”’, y que sera rechazada (o ignorada) por
el liberalismo a partir del 31glo XVIII (al menos) -y hasta hoy, a

menudo 1deolog1;amente -, tendra consecuencias politicas
mayores a medida que va a ir siendo paulatinamente asumida por
la ' conc1enc1a colectiva" y por los responsables pr1nc1pales del
bien comin™’. Muy especialmente, en la medida misma en que
hlstorlcamente se ha ido profundizando el sentido de la libertad,
ha ido, correlativa y consecuentemente incrementandose,
precisandose y ampliandose la exigencia de justicia. Ya que, en el
orden social, en concreto, la justicia -y prlmerlslmamente la
justicia legal es conditio sine qua non del ejercicio de las
libertades. Ya Cicerdn -raro (escaso) modelo de "encarnacion” y de
justa convergencia del intelectual y el politico- lo percibia, al hacer
notar que "nada puede ser mas dulce que la libertad, la cual si no
es justa (igual), no es ya la libertad™ . Es por lo cual, si se respeta
el sentido propio de los términos, "sin una estricta justicia, ningin
gobierno (propiamente tal) es posible™. Y, repitamoslo, no

"revolucionario” de la enciclica Rerum Novarum (1891), de Leon XIII, es asumida
a partir de estos mismos enunciados.

215

Ver, La Repiiblica, 11, 10.

216

Ver, en particular, la posicion de Hayek. En, op. cit. pp. 320 y 321, en
especial.

217

Es lo que ha ocurrido, de una u otra forma, y en grados diversos, en todos
los paises occidentales desarrollados.

218 . 2 . . . . .
Independientemente de la disputatio (a mi entender mas nominalista que

realista...), en torno a la equivalencia conceptual entre las expresiones justicia
general (o legal) y justicia social, de hecho es esta ultima, desde Pio XI, y su
enciclica Quadragesimo Anno (1931), la que ha venido a ocupar el lugar de
aquélla, sin alterar, nos parece (al menos en el uso que de ella ha hecho el
Magisterio universal de la Iglesia, y en muchos casos también su Magisterio
particular. Véase, por ejemplo, la pastoral de Mons. Manuel Larrain, Desarrollo,
éxito o fracaso en América Latina, de 1965, que Pablo VI refiere luege en Populorim
Progresio, N” 32) su sentido propio. Hasta donde hemos podido averiguar, Santo
Tomas no utiliza la expresion “justicia politica" (que empleara Maritain después.
Ver, De la justice politique. Paris, Plon, 1940). Sin embargo, si se toma el término
politica en su sentido propio (con Aristoteles y el mismo Santo Tomas), aquella
expresion corresponde exactamente a las de justicia general y legal, puesto que
en su referencia esencial al bien comun entra en ella la politica. Y porque ambos
términos tienen idéntica extension, todo lo que es politica implica
necesariamente (de iure) el bien comun, y, todo lo que es del bien comun (en el
sentido propio, repitamoslo; y sdlo si se lo entiende en este sentido) es politico.

219

De la Repuiblica, 1, 31.

220

Ibid. II, 44.



porque la justicia prime sobre la libertad, sino, al revés, porque
ella es la condicion misma del ejercicio de las libertades, y es por lo
cual ambas son, al mismo tiempo -como sefialdbamos ya con
Maritain- el fin de la buena sociedad.
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