LOS ORIGENES DE LAS FORMAS
DE DETERMINACION ENTITATIVA
DE LA SOCIEDAD

El andlisis de la sociedad se cumple hoy, fundamentalmente
por dos modos: por modo positive y filosdficamente. La socie-
dad ha llegado a constituirse por un lado en un conjunto de fe-
némenos entre los cuales se dan las conzxicnes de regularidad
minimas que permiten indagar, en esa dimensién puramente feno-
ménica, una exglicacidn al estilo o por lo menos con la pretensidn
especifica de la ciencia positiva, Esto significa que la realidad social
es escrutable en les términos de su posttividad, y en ello no hace
sino seguir de cerca los pasos por los que la mentalidad moderna
lleva a la determinacion de cada cienua en su particularidad :
entenderla como expresién de un campo racionalmente cerrado de
fenémenos dentro de la totalidad racional del Universo (1). La presu-
posicidn de que existe una esfera social de 12 vida humana, es-
fera que no puede ser cientificamente explicada ni por las ciencias
que investigan la realidad puramente fisica ni por las que elucidan
la realidad puramente psiquica, y que, ello no obstante, constitu.-
ye un campe de fendmenos que pueden ser metddicamente abstrai-
dos en el «aislamiento especificon (2) que permita indagar su in-
mapente legalidad, implica con toda forzosidad la determinacién de
la realidad sccial como realidad positiva. Lo propio de una reali-
dad asi fijada es atenerse a la estructura 1égico-objetiva de la positi-

1) Cf. E. HusserL, «Die Krisis der europiischen Wissenschaften und
die Transzendentale Fhinomenologicr, en Husserhana, t. VI, pag. 63.

(2} Cf. L. v. WissE, Sezclogie. Gzschichte und Hauptprobleme, Gruy-
ter, Berlin, 4. ed. 1950, £dg. I5.
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vidad y hacer abstraccién de la medida en que se corresponda con
una u otra sustantividad de esa realidad. En otros términos se
hace valer la pretensién de que una explicacién cientifica de los
fenémenos sociales puede llevarse a cabo sin hacerse cuestién
de si ademis, hay un problema acerca de la modalidad propia
de la realidad social, en cuanto realidad. En cambio un punto de
vista enteramente diferente es el que resulta de entender, por
ejemplo, que las «comunidades son unidades reales que forman
un corpus objetivon, que donde existe una comunidad los indi-
viduos estin real y objetivamente unidos en un «nuevo todo
real», formando con sus nexos «un nuevo individuo»: famiha.
estado, nacidn (3). En tales enunciados va expresamente formu-
lada una indicacién de la realidad de la sociedad en cuanto tal
realidad, y postulada, por lo mismo, una «metafisica» social.

La validez teorética de una tal postulacidn no deja, naturalmente.
de ser cuestionable, mas, cualquiera que sea la actitud que en
definitiva se pueda adoptar ante ella es preciso hacerse cuestidn,
también, del proceso histdrico-cultural que ha conducido a que
se dé la posibilidad mental de un planteamiento metafisico. La
mentalidad que piensa entitativamente la sociedad, no es en modo
alguno expresién de una actitud primaria y, por asi decirlo, natu.
ral. Supuesto que hasta la mirada mas superficial tiene que ver en
la sociedad, cuando menos, relaciones de vida actuadas segiin
cierto orden, en manera alguna se significa con ello que ese or-
den sélo pueda ser comprendido como orden de una realidad
«per se» que serla la sociedad. Por Jo que sabemos de las pri-
meras interpretaciones sobre la vida social, cabria mds bien scs-
tener lo contrario. La mente primitiva no ha «totalizado» la so-
ciedad, smo mds bien ha «socializade» la tetalidad <ésmica. Ha
visto el Universo como el magno escenario social de concurrencia
de personas invisibles. En las primeras culturas histéricas la ima-
gen del Cosmos, es fundamentalmente, una imagen politica (4).

La conciencia de lo sagrado aparece en todas partes estrecha-
mente ligada a las formas de relacién que integran las unidades
totales de vida. Pero este nexo si indica la tendencia de toda reli-

(33 CE. DiETRICH vON HILDEBRAND, Die Metaphysik der Gemeinschaft,
ed. 1955, Habbel, Regensburg, pags. 136 y 137.

(4} Cf. THORKILD JACOBSEN y otres, The Intelectual Adventure of An-
cien Man, University of Chicago Press, Chicago. 1946.
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‘gién a proyectarse socialmente, revela de modo muy expresivo,
.cdmo desde esa actitud no es vista la sociedad en «su» realidad.
La proyeccién social de la experiencia religiosa es, ante todo, la
proyecciéon del enérgico sentido de una realidad sacra sabre la
existencia cotidiana; la determinacién del puesto del hombre en
esa imagen de la realidad a que se liga, determina un cierto enten-
-dimtento de las relaciones con sus semejantes, relaciones que, por
lo mismo, no responden a una impresién de la realidad inmanen-
te de la sociedad (5). Consecuentemente el acceso al pretendido
«ser en si» de la sociedad supone restringir la experiencia religio-
sa a contenidos de conciencia estrictamente individuales. La deter-
minacién de la comunidad, absolutamente hablando, en una natu-
raleza lleva consigo, de necesidad, la determinacion absoluta del
individuo en todas sus relaciones en la comunidad y en tal caso,
el sentimiento religioso pierde toda posibilidad de proyeccién
sckre un mundo social énticamente fijado.

Cuando menos hasta cierto punto el despliegue intelectual que
en nuestra cultura ha forjado la posibilidad de un tratatamiento
metafisico o pseudometafisico de la sociedad, ha seguido precisa-
mente esa via. La asignacién de un tipo de realidad a la sociedad
como, por ejemplo, la estructura mecinica de un campo de fuer-
zas o la estructura organica de la naturaleza viva, es una posibili-
dad mental precedida por un encapsulamiento de la religién en
los limites de la conciencia individual, por una «invisibilizacién»
de la comunidad religiosa entre los hombres 'y por una determina-
cién per completo inmanente de sus relaciones segin el esquema
-sccial,

Un mirar la realidad social que no esté seducido por el mirar
de las cosas, un entender la vida del hombre con el hombre des.
.de otro prisma que el que proporcicna el estar de las cosas con
las cosas en la Naturaleza, es una posibilidad mental exclusivamen-
te arbitrada por la Revelacién cristiana. La misma idea platénica
del alma y el profundo dualismo que desgarra la filosofia de Pla.
tén, no consiguen liberar en definitiva a la imagen de la sociedad
de su estricta dependencia del orden cdsmico de las cosas. El
‘hombre en su existencia y en su coexistencia es para Platén una
-cosa relativa a un Universo, una pieza dentro de la totalidad cds-

(s) Cf. J. WacH, Sociologia de la religion, t. e. F. C. E., México,
1946, pig. 543
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mica (6). La consecuencia de ello es que. en la idea platonica de
la justicia, nada pone el ser especifico del hombre, que no ponga
la entera arquitectura del Universo. La idea de la justicia es el
eje de la armonia universal entre los seres y ocupa asi el centro-
de una magna cosmologia interpretada o construida politicamen-
te (7) o el centro de una filosofia de la sociedad fundamentalmente
cosmica (8). El saber griego trazdé asi con la idea de Naturaleza:
un horizonte mental totalitario dentro del cual quedé como apri-
sionada la imagen de la sociedad.

Si se va ain mas alld, es facil descubrir los supuestos de esta
limitacién. En definitiva se reducen al heche condicicnante de que
la idea de Creacién fué per completo extrafia a la mente griega (3)
y a que, justamente, dentro de esa 1dea emerge el primado del
hombre sokre el reino de las cosas. Por una parte la idea de la
Creacién, libera a la realidad de su permanente flujo y circula-
ridad, del ciego eterno retorno del movimiento. «El horizonte
mental del hombre griego —ha escrito Zubiri— estd constituido
por el movimiento en el sentido mds amplio del vacablo... Den-
tro de este cambio universal va envuelto también el hombre, no-
solo individual, sino socialmente considerado: las familias, las ciu-
dades, los pueblos, se hallan sometidos 2 un incesante cambio re-
gulado por un destino inflexible, que determina el bien de cada
cual» (10). La idea de la Creacién confiere a la realidad sobre la
estructura de su conformacion y de la disposicion reciproca de sus
internos movimientas, una estructura teleolégica, que le viene de.
haber sido concebida segin plan hacia la realizacién y consuma-
cion de un fin. La imagen biblica del munde es fundamentaimen-
te historica, pero en el centro de una concepcion histérica de ia

realidad en el centro del desenlace escatolégico de esa realidad

(6) Cf. B. GROETHUYSEN, Antropologia filosdfica, t. e. ]. Rovira, Bue-
nos Aires, 1951, pig. 50. .

(7) Cf. W. JAEGER, Paideia, t. e. W, Races, F. C. E., 2.5 ed., 1943,
tomo I, pdgs. 241-242.

(8) V. L. Z1EGLER, Von Platons Staatheit yum christlichen Steat, Sum--
ma-Verlag Olten, 1948, pidgs. 42-43.

(o) CFf. H. MEYER, Abenlindische Weltanschauung, Schéningh, Pader-
born-Wiirzburg, 2.0 ed., 1953, t. [, pag. 148.

(1o} «Sdcrates y la sabiduria griegar, en Naturaleza, Historia, Dios,.
Madrid, 1944, pig. 202,
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esta, necesariamente, el hombre (11). El hombre se destaca del
marce de las cosas, en primer término por el privilegio de su
creacién —«imago Dein—, por la singular y trigica experiencia
de su caida y por el magno drama teindrico de la Encarnacién vy
la Redencidn, en segundo lugar. Todo ello confiere al hombre una
posicién tnica, mds alli de las cosas y sobre esa singularidad on-
toldgica se construye la idea cristiana de la sociedad.

Por supuesto es preciso distinguir entre Cristianismo y formas
histéricas de realizacién de la Cristiandad (12). Pues las formas
histéricas de vida, los sisternas de ordnacidn de la convivencia,
las eulturas —en una palabra— sen configuraciones histéricas en
el sentido mds estricto, ¢ lo que es lo mismo estin condicionadas:
por el conjunto de posibilidades que asisten al hombic para la
convivencia. Toda forma de convivencia tiene por fondo un cier-
to entendimiento y atenimiento del ser del hombre y esta radical
realidad es la que decide sobre el sentido cristiano o no de esa
convivencia. Pero al hombre le estd dada con la naturaleza, la.
modalidad histérica de su existir. Es decir, el mundo y, por anto-
nomasia, el mundo como sociedad. Entre la realizacién cristiana
del sér del hombre y la conformacién cristiana de la sociedad se
da un juego de significaciones que es preciso establecer con rigor,
si se quiere entender en sus justos limites la entidad de la so-

cledad.

El punto de partida de la antropologia cristiana es el entendi-
miento del hombre como persona. Con esta nocién no se alude a
la mera individualizacién de la existencia, sino primariamente al
modo de tener su ser el hombre. Con extraordinaria belleza y sin-
gular precisién ha expuesto X. Zubiti el recto entendimiento de.
esta nocién de persona: «En €l espiritu personal se manifiesta por
excelencia el cardcter originariamente unitivo del amor: reple-
gado sobre sl mismo, el espiritu estd en la eternidad atraido por
Dos, Esa voz en la nada que es el acto creador, esa «llamada» al
ser, es en el caso del espiritu algo especial; no es una simple

(11} Cf. Oskir BAUHOFER, Das Geheimnis der Zeiten, Késel, Miin-
chen, 1935, pdgs. 19 y sigs.

{rz2) V. sobre lo que sigue KLEMENS BROCMSLLER, Chtistentim am
Morgen des Atomzeitalters, Knecht, Frankfurt, a. M., 1954, pdgs. 28 y si-
guientes, aunque las conclusiones que deduce para nuestro tiempo sean.
sumamente discutibles,
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llamada, es una «vocacidn». Aqui lo llamado no sélo «es llama-
do», sino que «consiste en ser Hamado»:; de suerte que su ser
pende de su «vocacion divinas. El espiritu no sélo tiene des-
tinacién, y no sélo tiene vocacidn, sino que es formal y cons.
titutivamente un ente vocacionals (13). Pero la llamada del
hembre a su ser mismo que es la via de acceso a su llamada al
Ser Supremo ha de ser actuada en el mundo. La existencia es el
drama que tiene por motivo la decisidon del ser como persona, y
en ese sentido emplaza inexorablemente ante Dios al hombe des-
de el centro mismo de la intimidad de su ser. «Cada dia —escribe
en cierta ocasin Unamuno— creoc menos en la cuestién social,
y en la cuestion politica, y en la cuestion estética, y en la cuestién
moral, y en la cuestién religiosa (1), v en todas esas otras cuestiones
que han inventado las gentes para no tener que afrontar resuei
tamente la tinica verdadera cuestidn que existe: la cuestion hu.
mana, que es la mia, y la tuya, y la del otro, y la de todos...
Y como sé que me dirds que juego con los vocablos y me pregun-
tards lo que quiero decir con eso de la cuestidn humana, habré
de repetirtelo una vez mds: la cuestién humana es la cuestidn de
saber qué habri de ser de mi conciencia, de la tuya, de la del
otro y de la de todos. después de que cada uno de nosotros se
muera» (14). Con esta patética apelacidn al desenlace existencial
como definitivo ultimatum sobre el hombre cree Unamuno encon-
trar la Unica via de acceso del hombre a su ser mismo: la soledad.
«Se busca la sociedad no mis que para huirse cada cual de s
mismo, y asi, huyendo cada uno de si, no se juntan y conversan
sino sombras vanas, miserables espectros de hombres... Los gran-
des consoladores de la humanidad, los que nos dan el balsame
de las dulzuras inagotables, son los grandes solitarios, son los que
se retiraron al desierto a oir levantarse en sus corazenes el plafii-
do desgarrador de los pobres rebafios humanos perdides, sin pas-
tor ni perro, en los desolados yermos de la vidas (15). He ahi el
error: los grandes solitarios estuvieron mds que solos, recogidos
para hablar a la humanidad. La cuestién humana no es una cues.
tuén Gitima a la que se accede volviendo la espalda a todas las

{13} «El ser schrenatural: Dios y la deificacién en la teologia paulinis,
en ob. cit. pig. 520,

(rq) V. «Soledad», en Ensayos, Madrid, 1918, pig. 45.

(rs) Ib.. pdg. s1.
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demas cuestiones, sino una cnestién primaria que estd siempte
«en» todas las cuestiones.

El entendimiento cristiano de la sociedad estd fijado por la
dualidad absolutamente reversible que conduce al hombre desde
la persona a la comunién y de la comunidn a la persona. El prin-
cipic fundante de la comunidad cristiana es, y nc puede ser otro
que el amor. El fondo trascendental de la nocidén de persona estd
determinado per el hecho de que a la persona, en cuante que
tal, le es dada una claridad singular sobre el principio del ser y
sobre su especifica condicidn cntolégica. En esa clarndad descubre
el hembre la presencia de Dios y se concee a si mismo como ima-
gen de Dios, En el concepto agustiniano del «adhaerere Deo»
estd explicitamente formulade el principio de la convivencia cris-
tiana. La convivencia ne es el resultado mecinico de una compo-
eictdén funcional de unos individuos con otros ni de una integra-
cidn de miembros en una entidad superior entendida por modo
crginice-natural. La scciedad se construye desde la persona, esto
es, desde el impulso de amer desatado por la conciencia del ser
si mismo que asiste al hombre. Pero ese impulso o alcanza hasta
Dios como principio supremo del ser o queda aprizicnado en el
amor a s{ mismo del cujeto. En el primer caso tiende a realizarse
en un «orde amoris» por el amor a Dics en el préjmo; en el
segundo tiende actuarse como «libido deminandi», como esclavi-
tud del préjimo. Asi es el amor siempre el principio que consti-
tuye la scciedad humana, pero segiin los casos, un amor bien
distinto: el amor de Dios hasta el desprecio de si mismo la
cwitas caelestis; el amor de si mismo hasta el desprecio de Dios
engendra la cruitas terrena {16).

Mas si la sociedad es entendida asi, como un proceso dramdti-
co en cuanto al tener el hombre al hombre, es claro que no pue-
de ser tenida como una realidad objetiva regida por su propia
entidad metafisica. La sociedad terrena es curso, saeculum. Quie-
re decirse que no e realiza y concluye absolutamente en el mun-
do, ni como ordo amons, ni como libido dominand: {157). E! sae-

(16) De Ciuitate Dei, XIV, 28. Cf. sobre lo expuesto G. AMari, [l
concetto di Storia in Sant’Agostino, Roma, 1951, pags. 164 y sigs,

(17) De Civ. Dei, XVIIl, 54: vAmbae (civitates) tamen temporalibus
vel bonis pariter utuntur, vel malis pariter affliguntur, diversa fide, diver-

sa spe, diverso amore, donec ultimo judicio separentur, et percipiat una-
quaeque suum finem, cuius nullus est finis.»
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tulum se caracteriza como fprocursus, como despliegue polémico
cuyo definitivo desenlace rebasa el marco histérico del mundo y
concluye con la bienaventuranza eterna de los unos y la irremisi-
tle perdicién de los otros. Sélo al fin de los siglos cesa la confu-
s16n de lac dos ciudades que el mundo por su constitutiva histo-
ricidad impone (18). En consecuencia, el orden cristiano del mun-
do, la ciudad de Dios en la tierra, es solo pensable como imagen o
o scmbra —al modo platénico— de la verdadera realidad de
Dios (15). Es asi un orden aproximado de perfeccién que stempre
puede avanzar sobre si mismo y siempre estd en riesgo de extra-
viarse; jamds puede ser un orden cerrado que por su propla ple-
nitud admita el entenderlo como una realidad cbjetivamente fi-
jada. La filosofia social de San Agustin se resuelve asi en una
«teclogia de la Histerian (20).

La «Ciudad de Dios» de San Agustin constituyé el nicleo
de Ja imagen de la sociedad efectiva y realmente vivida a lo
largo de la Alta Edad Media. Hasta el siglo X1 cuando menos
s& Mantuvo ¢on una Vvigencia impresionante como esquema inter.
pretativo del mundo histérico y como supuesto condicicnante de
las estructuras de crden politico y social puestas en ejecucidn. Con-
secuentemente toda la idea de crden temporal se construia y jus-
tificaba como ciudad de Dios terrenal y toda «auctoritas» encon-
trata en Dios, no solamente su principio sino también su defini-
cion. La autoridad imperial —«Viearius Christi in terris», «Ima-
go Deiv, «Salvator mundir— no solamente se ejercita con sumi-
sion a las pautas morales cristianas sino que estd real y existen-
cialmente anclada en la trascendencia cristiana (z1).

La angustia que domina la situacidn del cristiano en fa histo-
ria estriba, ante todo, en el hecho de que las formas de ordenacién
cristiana de la vida no pueden ser nunca tenidas por resolucién
definitiva del orden cristiano. En primer término, una comunidad
fundada sobre un amor que trae de Dios su principio metafisico
estd nspirada en una fuente inagotable de perfeccidn. Pero en
segundo lugar. una comunidad asi entendida no puede reducirse

{18) Ci. AwmaRI, ob. cit. p. 159.

{19) De Civ. Dei, XV, 2.

{200 CE. U. A. PapovanI, «La Cittd di Dio di S. Agostino. Teologia e
non filosofia della storian, Ed. Viig ¢ Pensiero, Mildn, 1931,

{21} Cf. M. SmDLMAVER, Das Mittelalter, Pustet, Regensburg, 1949,
pagina 24.
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.2 estructura externa, a mecanismos legales, a conceptos juridico-
politicos, a mera arquitectura institucional valedera de una vez
para siempre, porque el impulso espiritual que la rige y condicio-
na tiene que amimar las formas en que cobra cuerpo, pero no se
transfiere y objetiva en ellas como solidificindose y en tal manera
que con solo conservarlas se conserve en idéntica medida el 1m-
pulso que movié su realizacion. Por el contrario el aquietamiento
del alma en la ciega confianza de que el mundo puede ir ya por
si mismo, es ya un principio de disolucién de ese orden. «Donde-
-quiera, por tanto, que el hombre, ya aisladamente, ya agrupado
—ha escrito Scheler— crea haber adquirido en un bien infinito
la plenitud y satisfaccién abselutamente tltimas de su ansia amo-
rcsa, tritase de un delirio, de un estancamiento de su desarrollo
espiritual y moral, de un encadenamiento a causa de un impulso,
-0 mejor, de una transmutacidn de la funcién incitadora del amor
y limitativa de su cbjeto, propia del impulso, en una funcién en-
-cadenadora y refrenadoran (22). Por esta razén es posible enten-
.der, por ejemplo, como bajo el mismo vocabulario politico, dentro
de una idéntica sacralizacidn del orden politico social y aun dentro
de una misma externa conceptuacién de la religiosidad politica
que habia articulado la configuracién de la sociedad de la alta
Edad Media como sombra o imagen del orden celeste, se inicia en
el siglo xi1, segiin ha mostrado HEeERr, un giro, una oscilacidén en
las categorfas estructurales, una ambivalencia de léxico y de sen-
tido, que aun cuando mantiene incdlume toda la fachada simbé.
lica tradicional, esti ya poderosamente trabajada por un impulso
enteramente diferente, por un impulso que apunta al mundo como
realidad y no como sombra y de cuyo juego atormentado a lo
largo de tres siglos. va a salir no sélo un nuevo entendimiento
del mundo y de la scciedad como realidades de sentido inmanente,
.sino también un nuevo entendimiento de la religiosidad como res-
cate puramente intimo e Interiorizado de la persona (23).

El cuerpo hcmogéneo de vivencias religiosas y de estructuras
sociales que confiere su formato especifico a la Cristiandad desde
-e] Imperio carolingio aparece ya dislocado con la lucha de las

{22) V. «Ordo amorisy, t. e. X, ZUBirl, ed. Reuista de Occidente, Ma-
drid, 1934, pags. 137.

{(23) Cf. F. Heer, Aufgang Europas. Eine Studie 2u den Zusammen-
. hingen zwischen politischer Religiositit, Frommigkeitsstil und dem Werden
. Europas im 12. Jahrhundert, Buropa V.. Viena-Ziirich, 1949, pdgs. 23 y sigs.

rd



JESUS F. FUEYO

investiduras. Pero esta ruptura que encuentra en el conflicto su
versién externa y espectacular aloja significaciones muy hondas vy
denuncia una tensién intima entre la conciencia religiosa y la
conciencia de la mundanidad, cuyo desenlace serd a la postre la
vision de la realidad historico-social ccmo una categoria sustanti-
va de realidad y de la religion come un vinculo espiritual abso-
lutamente desconectado del mundo, como cauce de una comuni-
dad inuvisible con Dios sin proyeccidn ni réplica posible en la
historia. De esta forma se constituye el fonde del que breta no
tanto una imagen concreta de la sociedad, sino una mentalidad’
que a lo largo de la historia moderna va a hacerse problema de lo
que para el trascendentalismo metédico y la simbélica sacral de
la alta Edad Media no era en absoluto cuestionable: la consisten-
cia de la sociedad. Si «De civitate Dein de San Agustin es la
exgresién conceptual mis poderosa de aquel modo de ver la his.
toria mundana y sus estructuras positivas como simple reflejo del
drama humano con Dios, la «Historia de duabus civitatibusy de
Otto de Freising en la primera mitad del siglo X1, articulada aiin
segin el esquema conceptual de la teologia de la Historia, marca
el fin de fa proyeccién trascendental sobre la realidad histdrica.
La ruptura de la unidad teoldgico-politica de Ja «Civitas permix-
tan que es lo que significa para Freising la excomunién de Enri-
que IV por Gregotio VIl es interpretada como un cigno de la
proximidad del Anticristo y del fin de los tiempos (24). La obra
de Freising expresa de este modo las dificultades de composicién
entre el esquema del acontecer histérico tenido hasta entonces
por incontrovertible y el curso de acontecimientos portadores de
una significacién insélita. No es en absoluto un azar, por ello,
que solo unos aftos mds tarde el mismo Otto de Freising lleve a
cabo en su «Gesta Fridericin uno de los primeros intentos de-
construit una historia animada por motivos puramente politicos.
La aparente contradiccién entre las dos obras reiteradamente de-
nunciadas es producte tan sélo de una interpretacidn en demasia
tradicionalista de la primera. Pues la verdad es que Freising se-
sirve de la explicacién tecldgico-histérica mirando con mucho mis
a la «aerumpnosa mutabilitasy del mundo que al desenlace escato-
légico; la sucesidn de la «translatio imperiln aparece como una

(24) Cf. WERNER KAEGI, Chronica Mund:, Johannes V., Einsiedeln,
1954, pag. 21.
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decadencia progresiva de la idea del Imperio y la ruptura de su in-
terna unidad por la lucha de las investiduras es la definitiva expre-
sién de su impotencia como configuracidn del orden sobre la tie-
rra (25).

Entre los siglos Xi1 y XVI se lleva a cabo en Europa una gigan-
tesca tarea de reconstruccidn de supuestos de vida, un fabuloso
ensanchamiento de las posibilidades de accidn y relacién de las
facultades humanas y se produce al mismo tiempo una fijacién
histérica de las unidades totales de convivencia en la categoria de
nacion, todo lo cual desemboca en un nueve planteamiento de la
cuectién del orden terrenal al cual va ligado la tendencia a com-
prender la sociedad como realidad sustantiva. La razén de ello
debe Luscarse en el giro de una mentalidad que descubre por
primera vez un sentido propio para la existencia individual tam.
bién como situacién en este mundo y para las realidades histéri-
cc-concretas que van asocladas al destino de esa individualidad.
Esta mentalidad crea —si cabe hablar asi— y ensancha progresi-
vamente un imbito de despliegue mundano de la personalidad vy
un radio de accién creciente de conformacién social y de expan-
si6n de poder, para las organizaciones puramente humanas. Visto
de ecte modo la ruptura de la «Civitas permixta» es algo mis
que un mero proceso de secularizacién. Se trata de un brote
irresistible de potencias que llevan asociadas una nueva tabla de
valores para la vida social, una nueva «razén» operante en el
mundo la cual puesta marcha en todos los campos de la vida
relacién, abre un proceso al cabo del cual cobra consistencia la pre-
gunta en torno al «gquén de la sociedad, pregunta a la que no tenia
acceso ni menester histdrico todo un entendimiento de la vida liga-
do insolublemente a una visidn trascendental de las realidades
terrenas.

La ruptura de la unidad sacropolitica de la Alta Edad Media
debe entenderse como el presupuesto histdrico no sélo de una nue-
va mentalidad politico-social sino también de una nueva religio- -
sidad. O mas exactamente los dos fenémenos e implican y traban
reciprocamente, sin que pueda decirse cudl sea el principio activo
y cudl el reflejo, por cuanto los dos juegan circunstancialmente
uno y otro papel. El impulso constante hacia la mteriorizacién del

(25) Cf. ALois DEMpF, Sacrum Imperium, Oldenbourg, Munich.Berlin,
1929, pags. 249 Yy sigs.
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sentimiento religioso se corresponde con todo rigor con el senti-
miento de sefiorio sobre la Naturaleza y la voluntad de poder
sobre sus semejantes que se apoderan del hombre y que tienden a
nstitutionalizarze. El hombre religioso se ve en esta situacién mo-
vido a escapar del mundo convertido como nunca en «valle la.
crimarums y frente al cual no cabe ya mds que una actitud
apccaliptica o también se ve llevado por una vocacién irresistible
de transformacidn radical, de cataclismo salvador y de «reprinsti.
nizaciénn actitud <on la que ha hecho nacer también y 2 modo
de réplica el profundo pathos revolucionaric del mundo moderno.
San Bernardo de Claraval elabora una jerarquia de la santifica-
cién que parte de la religiosidad popular como forma sensible del
sentimiento religioso, pasa por Ja santificacién litirgico-sacramen-
tal como «causa episcoporum» y culmina en la santificacién espi-
ritnal cemo «causa monachorumy (26). Asi se alza el ideal de una
forma sublime de religiosidad que rebasa las «carnalem populi
devotionem, quia spiritualibus nen possen, corporalibus excitant
ornamentis y al propio tiempo cobra la «espiritualizacién» de la
existencia un significado acentuadamente antimundano. Sin haber
aiin dejado de ser en ahsoluto el mundo un lugar teoldgico, esto
es. una realidad determinada en cierta manera desde Dios. apare-
ce ante la mente como muy distinto a la ciudad celeste sobre la
tierra.

Pero esta apreciacidn negativa no se corresponde hasra la Re-
forma al menos con una voluntad de renuncia frente al mundo.
El ideal de la «vita contemplativa» es también un ideal de con-
versidn espiritual de la existencia sobre la tierra. La «Chimaera
mei saeculi» de San Bernardo traduce vigorosamente el sentimien-
to de perfeccién espiritual que anima la renovacidn religiosa de
la Baja Edad Media, la mstitutionalizacién de nuevas formas de
orden para la fe y la pledad que se destacan como reglas supre-
mas de perfeccidn dentro del marco general de la Iglesia. E! Cister
es para San Bernardo la mis perfecta de las reglas de vida y asi
entiende el abandonarlo como verdadera apostasia (27). Se crea

(26) Cf. A, Dempr, «Die gestige Stellung Berhards von Clairvaux ge-
gen die Cluniazansische Kunstn, en Die Chinidre seines Jahrhunderts, Vier
Vortrige iiber Bernhar von Clairvauz, Werkbund V., Wiirzburg, 1953,
pagina 38.

{25) CL F. HEER, Europiisches Gesitesgeschichte, Europa V.. Ziirich,
pigs. 93 v sigs.
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una mis alta exigencia religiosa pero no se enclaustra ni clerra so-
‘bre si. sino que busca -lo que explica toda la inmensa accidn
politica v de apostolado de San Bernardo— por la fuerza misma
-de su ejemplaridad una adhesién progresiva de la vida cristiana.

Con todo, es claro, que al igual que en todo renacimiento re-
ligioso hay aqui tanto de impulso de perfeccién como de imsatis-
faccidn v recelo ante la época. La Edad Media adquiere con-
-clencia de su condicidn de tempus, medium, status medius seu
medtocris, seglin términos extraidos de Tertuliano. La idea de un
imperium pietatis tal como la formula Ruperto de Deutz, como
un orden que por su intrinseca espiritualidad se opone a todos los
reincs diabdlicos de los principes del mundo y fa imagen del pro-
ceso histérico que se forja Hugo de San Victor como calda pro-
gresiva de la stabilitas del Paraiso y al propio tiempe como pro-
cesién de los reinos terrenales hacia el status excellentior del reino
de Cristo, estin estrechamente vinculadas a esa conciencia de
interregng. Sin embargo el momento de mixima tensidn en-
tre las estructuras sociales y el viclento estimulo de transforma.
cién espiritual que llega hasta la transformacién de lo escatold-
gico en categoria histdrica, lo sefiala la obra de Joaquin de Fleris
y todo el conjunto de actitudes e ideales asociadas al joaquinismo
espiritualista. Joaquin de Floris traza dentro de la mentalidad de
la época un esquema del despliegue histérico, con sus tres esta.
-dios: el del Padre (scientia), el del Hijo (sapientia ex parte) y el del
Espiritu Santo (plenitudo intellectus) con las mismas pretensiones
-de exactitud «cientifican con que exponen el suyo, segin otra
mentalidad de signo muy distinto, Comte o Carlos Marx, y ese
despliegue es conducide metédicamente a una resolucidn glo-
riosa en la que la humanidad alcanza su plenitud: la zetas mona.
chorum (28). Lo que de nuevo hay en el joaquinismo es la trans.
formacién de los motivos religiosos en fuerzas que impulsan la
cancelacidn de las estructuras sociales de una época, es decir, el
apasionado no que se fulmina frente a un sistema de formas de

(28) Cf. E. ANITCHKOF, Joachim de Flore et les milieux courtois. Colle-
zione Meridionale Ed. Roma, 1931, pdgs, 232 y sigs. El conjunto de la
literatura sobre joaquinismo en HERBERT GRUNDMANN, Neue Forschungen
tiber Joachim von Fiore, Simons V., Marburg, 1950 que habia dado ya la pri-
mera monograffa fundamental sobre el monje calabrés, Studien iiber [oa.
chim vom Flons, Leipug, 1927,
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vida, cuya caducidad es establecida en términos fatales de lega-
lidad histérica. Todas las grandes filosofias de la historia y de la
sociedad que establecen sus tablas de valores segiin el principio
de que las unidades de vida histérica scn momentos légices dentro
de una unidad trascendental de sentido cuyo cujeto seria la Hu-
manidad entendida como destino, tienen en la interpretacién tri-
nitaria de la Historia del joaquinismo no sélo su precedente funda-
mental sino ante todo aque! criterio de critica politico-social que
en cuanto declara que una cultura ha cumplido su misién histé.
rica, legitima por una especie de ley natural inmanente de lh
marcha de la Humanidad, ura revolucidn que desconoce todo
limite.

Con la utopfa espiritualista de Joaquin de Floris concluye la
mentalidad filoséfico-secial de fa Edad Media (29). El monje
de Calabria estd por completo dominado por la enérgica vocacién
revolucicnaria del mundo moderno, pero libera ese sentimiento de
transformacién ideal del orden del mundo sobre la base de los
mctives teclégices-trascendentales caracteristicas de la Edad Me-
dia. Todavia para él, la cociedad como orden de la Humanidad
en el mundo, sigue siendo un «lugar teoldgicon. Pero su significa-
cién, no por ello deja de ser menos segura. La imagen joaqui-
nista de la aetas monachorum estd construida con rasgos que inequi-
vocamente descubren la fundamental actitud histérica del hom-
bre moderno, actitud que tiene por nota comin la tendencia a
plasmar un orden sccial valedero por si mismo. La idea de que la
existencia de la Humanidad, como destino histérico, como hilo
que une les siglos y los concluye, alcanza en el mismo mundo su
constitucién plenaria, esti ya en el orto de la moderna filosofia
de la Historia, y constituye el trasfondo intelectual de la afirma-
<ién de un nuevo sujeto de la propia Historia, de una nueva «sub-
jetividad» cuyo despliegue configura desde dentro del saeculum,
a saber: la sociedad como centro real de imputacién de la exis--
tencia humana en el mundo.

(z9) Cf. Dempr, ob. «it., pdgs. 281 v sigs.

70



CRIGENES DE LAS FORMAS DE DETERMINACION ENTITATIVA DE LA SORUIEDAD

)

A una mentalidad que contempla el mundo como tiempo e in-
terpreta la Historia en el umbral de la eternidad, sucede una men-
talidad que ve ¢l mundo como espacio ordenade y la Histona
como légica de este orden, El Defensor Pacis, de Marsilio de Pa-
dua, puede ser considerado por muchas razones como la primera
expresion concluyente de esa nueva perspectiva, Marsilio «es el
primer dverroistd que nos ha dado un tratade coherente de filo-
sofia cocials {30). ¢Coherente con qué? Ante todo con una filo-
soffa de la naturaleza construida con método rigurosamente in-
manentista, Del mismo modo que la cosmologia averroista explica
e! universo como un magno mecanismo que funciona con regula-
ridad absoluta por el ajuste exacto de sus piezas, la nueva imagen
de la realidad social tal como resulta del Defensor Pacis, estd do-
minada por los rasgos técnicos de un orden explicado como tal por
la sola virtualidad de su estructura, Lo caracteristico del pensa-
miento de Marsilio es que por primera vez la realidad social es,
por asi decitlo, espacializada, constituyéndose en espacio cerrado
de relaciones regulares entre sujetos inscritos en e¢sa totalidad. En
atros términos el paradigma 18gico del orden social deja de ser
tealégico aceptindose en su lugar la realidad fisica. El orden so-
cial resulta asi algo tan regular y narural como las relaciones de
fuerza entre los cuerpos fisicos. Su remate y culminacidén es la
paz, pero la paz marsiliana difiere por el sentido completamente
de la paz agustiniana. La idea del orden socia! fundada en la
tradicién de San Agustin encontraba su base en los principios
sobrenaturales encardinados en el hombre y dependientes de su
relacién mistica con Dios y a través de ella con el préjimo. Era
la concordia en el amor Det. En el concepto agustiniano de paz,
ornium rerum tranquillitas ordinis (31) estd referido todo ser en
su misma esencia al orden universal: «Ordo est parium dispa-
riumque rerum sua cuique loca tribuens disposition (32) y la dis-
posicién, el appetitus propio del hombre es el amor de Dios. Tal

(30) G. DE LAGARDE, La naissance de Uesprit laique au déchin du Mo-
yen Age, 2.3 ed., P, U, F., Paris, 1948, t. I, pdg. 91.

(31) De Civ, Dei, XIX, 13, 2.

(32) 1b. ib.
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es la estructura mistica de la Civitas Dei: «Hoc bonum (el adhae--
rere Deo) quibus commune est, habent et cum illo cui adhaerent
et inter se sanctam socletatem et sunt una civitas Del eademque
vivum sacrificium eius vivungque templus eius» (33). Masihe adop-
ta las notas formales de este concepto de paz como disposicién
adecuada de las partes. pero no piensa ya en un orden cdsmico
fundado trascendentalmente sino en un espacio concreto de orden,
concebido como estructura puramente funcional. Tal giro se mues-
tra sobre todo en el hecho de que Marsilio opera con una idea
putamente politica de la paz —ucivilis pax»— y entiende por
ella la adecuada disposicion de los elementos dentro del todo
politico, el cual como unidad cerrada puede aplicarse a un fin no
pacifico sin que ello descomponga su orden puramente interno (34).

De este modo la primera forma de determinacién objetiva de
la realidad social con la que se hace abstraccién de toda mativa-
cién trascendental y e segregan los presupuestos metafisicos i
gados a la esencia del hombre, es fundamentalmente fisicista. La
realidad social se entiende como un marco de relaciones regula-
res determinadas por el orden inmanente del sistema por virtud
del cual el todo politico aparece come una unidad de accion. Con
ello queda entendido en sus supuestos histéricos mas hondos el
primer esquema configurativo de la realidad social en el mundo
mcderno, es decir, el Estado. El Estado mederno con sus notas
estructurales de fijacién territorial del orden de convivencia. de
monopolio de la coaccién, de creacidn sistemitica de la legalidad
positiva, articula esa realidad como una totalidad cerrada cuyo or-
den inmanente puede ser construido con la regularidad propia de
un campo de fuerzas. El proceso de aislamiento metddico de la
realidad politica que tiene en Marsilio el exponente teérico de su
punto de partida y encuentra en Maquiavelo su expresidn mds
extremada, responde en primer término a las exigencias de una
mentalidad que trata de explicar la convivencia humana como
unidad total de vida. simplemente por la regularidad de efectos
que se adscribe a eca unidad en cuanto que ral. La estructura de
este dmbito ordenado, es bien esquemitica, Por un lado unidad
de mando y orden coactivo, Por otro obediencia, Aparentemente

(33} lo.. XII, g, 1.
(34) Cf. sobre esto A. GEWIRTH, Marsilius of Padua, The Defender of
Peace, Columbia University Press, Nueva York, 1951, pigs. g5 y sigs,
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se esti en presencia de las constantes de construccién de todo or-
den politico. Y asi es en efecto. Pero el modo de ver la realidad
subyacente a ese esquema es lo que determina y confiere al nuevo
orden su peculiar significacién. La relacién mando-obediencia no
se construye sobre premisas morales —en dltime término ligadas
a las supremas categorias ontolégicas de Dios y la persona hu-
mana— sino sobre condiciones estructurales relativas a la unidad
técnica de accién, condiciones traidas légicamente de la imagen
fisica del conjunto que sirve de paradigma. La idea tradicional
del hombre como animal social se radicaliza en el sentido de que
el hombre es una potencia que se actualiza en la sociedad. Sélo
en la sociedad alcanza el individuo la plenitud de su ser. La idea
de la «societas perfecta» es elementalizada en modo no menos
significativo. La sociedad es perfecta en la medida de su capaci-
dad de actuar como unidad (35). La idea de la ley cobra un
sentido incriblemente moderno. Como «regula praeceptiva et trans.
gresorum coactiva» se formaliza hasta convertirse en instrumento
capital para mover la realidad social como una unidad funcional.
El Derecho es, sin mas, «orden por coaccién». Marsilio de Padua
es el primer «formalista» en el sentido de la moderna filosofia del
Derecho, esto es, el primero en reducir la esencia del Derecho a
la estructura peculiar de un mandato conectado a previsiones re-
gulares para la transgresidn, abstraccién hecha de sus contenidos:
«Alio modo considerari potest secundum quod de ipsius observa--
tione datur praeceptum coactivum per poeham aut praemium in
praesenti saeculo distribuenda, sive secundum quod per medum
talis praecepti traditur, et hoc modo considerata propriisime lex
vocatur et est» (36).

La proyeccién «in praesente saeculow de la idea de orden de-
fine con asombrosa precisién el nuevo marco ontolégico en que
la realidad social se inscribe y se construye. El Derecho como
fijacién positiva de ese orden es construido con vistas exclusiva-
mente a una regularidad adecuada de la convivencia, de la cual
es presupueste el principio de unidad de accién vy postulado la
ampliacién progresiva del campo de esa accion. Mientras que toda
la tradicién intelectual ante la que Marsilio se encuentra, ha en-
tendido siempre que a la ley injusta no le asiste real y efectiva-:

(35) CE. LAGARDE, ob. dit., vol, 1I, p. 160.
(36) Defensor Pacis, ed. Previté-Orton, Cambridge, 1928, I, X, 4.
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mente la condicién de ley —«non videtur esse lex quae justa non
fueritn, dice San Agustin en De Libero Arbitrio— en el Defen-
sor Pacis se deja por completo de lado esa esencial reduccion
de la ley a un principio como el de justicia, que presupone refe-
rencias categdricas a una inteligencia trascendental de la convi-
vencia humana. La inscripcion metddica de la realidad social «in
praesente saecule» la cual se lleva a cabo en oposicidn consecuente
a la 1dea agustiniana de la civitas peregnnans como miembro en
la tierra de la ciudad de Dios, no significa meramente lo que se
viene entendiendo por secularizacidn. No supone tan sélo que el
hombre trate de encontrar una configuracion en el mundo de su
existencia, sino en primer término la fjacion de la existencia cn
en un nuevo marco ontolégico que es justamente la sociedad.
Con esta mentalidad se pone en marcha un proceso intelec-
tual que hace crisis en nuestros dias y que persigue el fijar la
estructura entitativa de esa nueva realidad conformadora de la
existencia humana. La persecucidn de este nuevo universo exis-
tencial tedricamente esquivo, pero que el hombre moderno palpa
vitalmente en cada gesto, constituye la logica interna de todo el
el pensamiento filoséfico-social —y no sélo social— del Occidente
mederno. En manera alguna se trata de un experimento pura-
mente intelectual. sino de algo mucho mds hondo y exigitivo. NI
siquiera se agota la cuestion en la necesidad prictica de caleular
estructuras politico-saciales adecuadas. Menos alin puede mante-
nerse el problema dentro del marco académico de los sistemas
filoséficos, por cuanto sus vias de ataque y los supuestos de su
planteamiento, se descubren por doquier en la trama general de
la vida social. La constitucién del Estado moderno como el naci-
miento de la moderna economia capitalista han sido intentos de
establecer la mecdnica inmanente de la sociedad, pero también
lo han sido la idea histérica de nacién por una doble via romantico-
democritica, la teorfa de la evolucidn con su organismo biolégico
como fondo o la idea de una religidn civil tal como queda apuntada
en Rousseau. El nervio de la cuestidn estd en que el desvaneci-
miento tenaz del encuadre teoldgico de la convivencia, la frus-
tracion historica de la existencia social cemo «lugar teoldgicon de
la idea del mundo, como «peregrination termina por desarticular
todos los supuestos de orientacién ontolégica del hombre en el
mundo al tiempo que postula existencialmente un nuevo encuadra-
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miento para la inscripcién de esa existencia, al cual sitve de pre-
misa una determinacién ontolégica de la sociedad.

¢Cdmo es posible, por ejemplo, entender la filosofia politica de
Maquiavelo de otro modo que sobre la base de una determinacion
-que toca a la sociedad en sus principios constitutivos y frente a
la cual se estrella toda referencia moral lo mismo que lo haria
frente al postulado de Euclides? La reduccidn de esa realidad
en cuanto asume forma a stato, esto es, la comprensién del Estado
como un tipo de articulacidn del haz de fuerzas en conexion que
pone en juego el choque del convivir, regido por esquemas pura-
mente mecahicos, no es sino la consecuencia rigurosamente dedu-
cida de una mentalidad que establece previamente la naturaleza
entitativa de la sociedad sobre la base de los esquemas reales del
mundo fisico. Aunque otra cosa parezca la psicologia y la historia
jugando un papel capital en la trama del pensamientc de Ma-
quiavelo, no le sirven como lineas de fundamentacién. La psico-
logla proporciona o permite fijar las constantes de fuerza que
operan en la unidad cerrada de la convivencia, las cuales desatan
por atraccién y repulsién, por contacto y por choque una onda de
efectos que es la misma vida social incandescente. El orden poli-
tico es tan sélo una disposicién adecuada de esas fuerzas y de su
-acumulacidén sobre el punto preciso para obtener un resultado
calculado. Consecuentemente como el orden politico pende es-
trictamente de esa dinimica de fondo —wequilibrion— (37), la
dialéctica de sus formas tiene que ser entendida como ‘una teotia
-del desplazamiento de la base de todo el sistema. Pasar del Prin-
cipado a la Repiblica es scendere; de la Repuiblica al Principado,
salire (38). La historia es simplemente el banco de pruebas, el cam-
po de verificacién y de experiencia que pone de manifiesto la
regularidad de efectos propia de la realidad social, y permite, con
ello, el cilculo de resultados para una u otra aplicacién de las
fuerzas. ' ‘

Con la reduccidn sistemitica de la realidad social 2 un tipo de
-estructura anilogo al del mundo fisico se consigue la primera de-
‘terminacién en su modalidad real de la sociedad. Se puede seguir
la linea de despliegue de esta primaria intuicidn comprobando

(37} Cf. F. [. CoNDE, El saber politico en Magusavelo, Instituto Nacio-
tal de Estudios Juridicos, Madrid, 1948, pigs. 162 y sigs.
(38) «Discorso sulla Riformas, cit. CONDE, ob. cit., pidg. 196,
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hasta qué punto va a la zaga de la historia de la ciencia fisico-
natural. Esta secuencia que hasta la mirada menos atenta descubre
entre los primeros intentos de construccién positiva de la realidad
social v la reinterpretacidn averroista de la fisica de Aristételes,
entre el nacimiento de la fisica matemadtica con Galileo y la apli-
cacién metodolégica de sus canones al campo politico con Hobbes
y Spinoza, llega a ser un calco hasta ridiculo en la época de la
Hustracién, cuando la fisica de Newton aparece ante los ojos ilu-
minados del hombre de la era de la razén, como la misma arqui-
tectura de la ciencia. El reinado indiscutide de Newton en el si-
glo xvut es, sin duda, una de las notas tipicas de la cultura de
la Iustracién (39). Fué Newton quien determiné, en efecto, el
estilo de todo un pensamiento cientifico regido por la presupo-
sicién fundamental de la matemitica inmanente del Universo (40},
premisa con la que se sentaban las bases de una explicacién cien-
tifica rigurosamente inmanentista autorizando a abstraer, por el
mismo canon cientifico, todos los elementos trascendentales. Con
ello la fisica de Newton fué mucho mis que una revolucién en
el campo limitado de la ciencia fisica de la Naturaleza. Whitehead
ha hecho notar que Newton con su primera ley del movimiento
introduce en la metodolegia cientifica el concepto bdsico del sis-
tema cientificamente aislado, que define una realidad acotada me-
tédicamente y aislada por abstraccion al solo efecto de obtener
un esquema de conexiones causales que permitan la explicacién en
términos de exactitud del conjunto de fendmenos inscritos en esa
realidad (41). A partir de este instante la mente cientifica dispone
de una imagen peculiar de [a realidad que no es reductible al punto
de vista ingenuo del sentido comin que contempla por modo n-
discriminado y como en bloque todo cuanto queda frente al sujeto.
Una realidad es cientifica en la medida que es sistemitica, y e!
Universo es el sistema de los sistemas.

Este descubrimiento de alcances ilimitados repercute enérgica-
mente sobre el modo de entender a Dios y a la sociedad. Ya Hus-
ser] notaba que la matematizacién del mundo lleva consige una

(39) Cf. P. HAZaRD, La Pensée européene au XVIIE siecle, Boivin.
Paris, 1946, t. [, pigs. 175 y sigs.
(40) Cf. H. FRIEDMANN, Wissenschaft und Symbol, Biederstein, Mu-

nich, 1949, pig. 46.
(41) Cf. Science and the modern World, Cambridge University Press.
12 imp., 1953, pags. 58-59.
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idealizacién matematica de Dios un reajuste a términos matemdticos
de la distancia metafisica entre Dios y ¢l hombre. Dios como razén
matemaitica s el infinito de la razéon humana. Pero el infinito
es una magnitud matematica {42). La expresidn teolégico-racional
de esta nueva idea de Dios a escala matemdtica, es, sin duda, el
defsmo. Es posible que, como quiere Nigg, ¢l deismo no estuviera
por completo exento de una cierta emocionalidad religiosa (43),
pero en realidad se trata mas bien de un producto residual, de un
revestimiento religioso del nuevo encuadre mundano de la exis-
tencia humana. Pero su importancia estd, ante todo, en el hecho
de que el intento de alcanzar la Divinidad inscribiéndola en el
sistema de la razén positiva, debfa ir metodolégicamente prece-
dido por una depuracién cuidadosa de’ los fendmenos religicsos
de la existencia humana, a fin de conseguir el aislamiento cienti-
fico de Dics como Ente. E! deismo es asi una «critica de la reli-
gién puras obtenida por exclusién metodoldgica de todas las «im-
purificaciones» sociales de la religién. Visto de esta manera su
significacién rebasa con mucho 12 atencién mds bien limitada que
se le ha prestado. No meramente su sigmficacién histérico-teols-
gica, sino, ante todo —por o que aqui importa—, su significacién
filogéfico-social. La explicacion deista de las religiones positivas
que, por ejemplo, ofrece Toland en su «Christianity not Myste-
rious» (1696) no viendo en ellas sino el producto de una falsifica-
cidén al servicio de estructuras sociales de privilegio, es caracteris-
tica de la inversién de todo el cuadro ontolégico desde el que se
interpreta a la sociedad. Histéricamente la religién constituye en
todas partes la filtima instancia de justificacién de la sociedad. Para
Toland la sociedad es el mecanismo causal de las religiones posi-
tivas. La apelacién constante a la razon que encontramos en to-
dos los deistas, desde Herbert de Cherbury con el Tractatus de
veritate (1624) hasta el Essay on the Reasonableness of Christiant-
ty as delivered in the Scriptures (1695). de Locke, y desde el Dic-
tionngire kistorique et critique (1697). de Bayle hasta las obras
—vya en pleno siglo Xvii— de Collins y Woolston con su critica
de los milagros que anticipa el criticisme biblice del XIX, se en-

(42) Cf. Die Knsis der europdischen Wissenschaften un die transzen-
dentale Phanomenologre, cit. pag. 67.

(43) Cf. W. NIGG, Geschichte des religiisen Liberalismus, Nichans V.
Ziitich, 1037, pig. 81,
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frenta polémicamente a otra «razdnn, a la sociedad como razén
inmanente, a la razén objetiva que aparece ante la razdn pura,
justamente, como «pre-juicior. El esfuerzo intelectual se dirige a
depurar toda [a vida social de todos los elementos propios de esa
razén ficticia, situando en su lugar los principios de una consti-
tucién puramente racional, pero la reduccién de la religién posi-
tiva a una magna reflexologfa animica de la sociedad como reali-
dad, constituye un paso decisivo en el sentido de situar ontols-
gicamente el hombre en la sociedad. En definitiva, el deismo lejos
de suponer una espiritualidad racionalista, estd ya por entero ins-
crito en el horizonte mental de la sociedad como realidad 1iltima
del hombre y con la idea de la religion natural. trata de expresar
esta nueva encardinacion del hombre en su forma mis racional.
La divinidad deista es un puro expediente conceptual que sirve,
ante tcdo, como clave del orden racional del mundo.

Del mismo mode que la reduccién del Universo a puro es-
quema mecanico causal conduce a la racionalizacién deistica de
la idea de Dios, la explicacién fisicista de la realidad social con-
duce a una determinacidn funcional del hombre por la sociedad.
Al censtituirse la sociedad en naturaleza desde la que el hombre
hace frente a la Naturaleza, es deferida a la sociedad la base de
conformacién ideal del ser humano, La critica religiosa de la so-
ciedad se convierte en critica social de la religién; la Moral esta-
blecida sobre supuestos ontoldgicos trascendentales se convierte en
regla social del individuo. La conciencia, en una palabra, es la
propiedad del ser que se sabe en sociedad y la sociedad de este
modo, como horizonte total de la existencia aparece como aquella
ultima realidad en que el hombre da absolutamente razén de si
mismo.

El alcance de este trigico extravio social del hombre puede
ser comprobado en aquellos pensadores de segunda fila en los
que la pobreza en fuerza creadora se compensa por una expresion
del pensamiento que llega sin dificultades a sus consecuencias mis
extremadas, ante las que un pensador verdaderamente profundo se
detiene siempre por una elemental censura de la propia razén.
D'Holbach es en ese sentido no el pensador de la Hustracién sino el
pensamiento de Ja lustracidén. Nadie ha expresado con mds cru-
deza que €l la exultante seguridad sobre el mundo, del hombre para
el que han caido los velos de todo misterio; ninguno, entre sus
contemporineos, ha alcanzado a formular con menos recato la
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idea del hombre degradado a pura materia y fijado con radica-
lidad ontolégica en el mundo fisico ni, finalmente, ninguno tam-
poco ha llegado a establecer en términos tan elementales la idea
de la sociedad como prolongacién humana del mundo fisico vy.
en consecuencia, como mundo fisico del hombre. D'Holbach ha
escrito dos obras, el Systéme de la Nature, en 1770; el Systéme
soctal, en 1774, v en estas dos obras ofrece individualizada toda
la experiencia inmanentista del pensamiento moderno y, con ella,
en su forma mis extremada la idea fisicista de la sociedad, la
idea de la scciedad como una estructura general en la que el hom-
bre queda determinado con idéntica fatalidad con que lo estd,
como cuerpo fisico en la Naturaleza. Naturaleza y sociedad apare-
cen en él, como dos totalidades ordenadas por una mecdnica in-
manente, que da lugar a un encadenamiento universal de causas
y efectos en el que cada unidad queda funcionalmente determi.
nada. Nada trasciende de estos universos cerrados, o al menos
no hay posibilidad alguna de hacerse cargo de. una supuesta reali-
dad trascendente, porque también el hacerse cargo de la realidad
es un fendmeno dependiente de la mecinica total del sistema. De
esta forma la filosofia natural concluye en la negacién de Dios,
pero puesto que Dios incluso como mere sentimiento del hombre
tiene que ser explicado como efecto de una causa, el universo so-
cial se constituye en principio de esta causalidad religiosa.

El Systéme de la Nature es una recapitulacidn sistemdtica de
las ideas elementales de la explicacidn mecdnico-naturalista del
Universo. El mundo aparece como un sistema cerrado de relacio-
nes de causalidad establecidas por la materia en movimiento. Los
seres particulares no son mis que combinaciones concretas de esa
materia en movimiento, entendido éste unas veces como desplaza-
miento local y otros como la energia inherente generada por la
conexién de las particulas materiales que constituyen los cuerpos.
Todo ser tiene su ley particular de movimiento y actiia conforme
a ella en tanto que no encuentra una fuerza material superior que
actie sobre él. Materia y movimiento no son discernibles en la
realidad, sino desde un punto de vista meramente légico: la ma-
terla no existe de otro modo que en movimiento (44). El Uni-
verso determinado de esta forma excluye toda trascendencia. Exis-

(ag) Cfr. R. GARAUDY, La théorie matérialiste de la connaissance, P. U.
F., Paris, 1953, pags. 51 y sigs.
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te desde siempre por cuanto la materia en sus formas concretas no
se produce sino por mecanismos materiales, y éstos, a su vez, no
son pensables sin materia. Esto equivale a cancelar «cientifica-
mente» la idea de Dios, Es este uno de los momentos en la histo-
ria del pensamiento europeo en que la correlacién logica entre el
proceso de positivacién cientifica de la realidad y el proceso de
apoteosis consecuente de esa misma realidad llega a hacerse mis
apretada. La reduccién de toda realidad a materia en movimiento
suprime toda distancia metafisica entre Dios y ¢l mundo y, en con-
secuencia, se resuelve en una divinizacién mecanicista de la ma-
teria {45).

D'Holbach inserta al hombre dentro de este magno caleidos-
copio y explica su condicidn en términos estrictamente materia-
listas. La vida es para él el producto de una serie de movimientos
producides con necesidad mecanica per la mteraccion de las particu-
las materiales que integran el cuerpo humano. El hombre, en
resumen, es un ser puramente [isico determinado absolutamente
por las leyes que rigen la naturaleza material. Todo en la Natu-
raleza es necesario y el hombre es una parte de la Naturaleza (46).
La posicién de una unidad fisica en el Universo se caracteriza por
la dependencia real de sus movimientos de los movimientos de
otras unidades fisicas respecto a las cuales estd en conexién fun-
cional. La ley de la necesidad universal supone la condicién de
necesitada de cada unidad concreta. Consecuentemente el hombre
es radicalmente un ser menesteroso que esta en la Naturaleza con
conciencia de su necesidad. Sobre esta base se reduce la conciencia
a la sensacién de necesidad y la vida humana al juego de la ne-
cesidad y de los impulsos para su satisfaccidn.

Esta idea del hombre constituye la premisa sobre la cual todo
el sistema sccial se comprende. «L’homme —escribe D'Holbach—
est un &tre sensitle, intelligent, raiisonable. L'étre sensible, est
celul que sa nature, sa conformation, son organisation, ont rendu
capble déprouver du plaisir (et) de sentir la douleur (et), qui par
son escence méme, est forcé de chercher I'un {et) de fuir I'autre.
Un &tre intelligent esta celul qui se propess un but (et), qui est

(45) Cf. K. MuUHS, Geschichte des abenldndischen Geistes, Duncker-
Humblot, Berlin, 1950, t. I, pdg. 326.

(46) Cf. F. MAUTHNER, Der Atheismus und seine Geschichte 1m Aben-
lande, Stunigart, 1924, 1. 1, pdgs. 135 y sigs.
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capable de prendre les moyens propres i I'y conduire. Un &tre rai-
sonnable est celui que l'expérience met 2 portée de choisir les
moyens les plus surs de parvenir 2 la fin qu'il se proposer (47).
Un ser asi concebido estd necesariamente determinado a la so-
ciedad por su misma constitucidn. La sociedad es inmediatamente
el medio en que puede satisfacer sus necesidades. «L’homme pour
se conserver (et) pour jouir du bonheur, vit en societé avec des
hommes qui ont les mémes desirs (et) les mémes aversions que
lui. La morale lui montrera done que pour se rendre heureux
lui-méme, il est obligé de s'occuper du bonheur de ceux dont il
a bescin pour son propre bonheur; elle lui prouvera que de tous
les &tres le plues nécessaire i I'homme, c’est 'hommen (48). Pero
del mismo mado que el sisterna estableciendo 1a dependencia fun-
cional entre las partes determina su reciproca necesidad, el inter-
camkbio reciproco genera un nuevo ambito de necesidades. «In-
dépendamment de ces deux besoins primitifs (conservarse y mul-
tiplicarse) communs 3 tous les animaux, les hommesnen societé
en ont beaucoup d'autres, que I'habitude, I'opinion {et) une ima-
gination active leur rendent néccessaires... Le citoyen d'une na-
tion policée a des besoins sans nombre. que son imagination,
allumée par l'exemple, par les idées qu'il regoit {et) souvent
par le préjugé, lui crée 3 chaque instant (et) qu'il cherche
i satisfaire par toutes sortes de voies» {49). De este modo resulta
la cociedad el sistema propio del hembre, el imbito fisico —por
la conexién funcional de las unidades individuales— en el que
se cumple para el hombre la ley de la necesidad y de su satisfac-
cion. «Tout est lié dans le monde moral comme dans le monde
physique... La verité en Physique, est la connoisance des effets
que les causes naturelles doivent produire sur nos sems. La verité
en Morale, est la connoissance des effets que les actions des hom-
mes doivent produire sur les hommes. La verité en Politique, est
la connoissance des effets que le Gouvernement produit sur la
Societé...» (50). La posicidn del individuo en la sociedad deter-
mina y esti determinada segin el juego de efectos que resulta
de la actuacién reciproca. La vida social del individuo es asi el

(47) Systéme social, ed. otiginal Londres, 1574, ch. VI, pig. 56
(48) 1Ib., ch. VI, pdg, s7.

49) Ib., ch. 1, pig. 11,

(s0) Ib., ch. I, pig. 1; ¢h. I, p. 20.
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lugar geométrico o la funcidn fisica resultante de su movimiento
respecto a los demids y de los movimientos de los demis respecto
a él. « Tout homme qui vit en societé, porte sans <csse sa balance;
il proportionne nécessairement son affection ou sa haine, au bien
ou au mal que lui font éprouver les objets ou les étres qui agis-
sent sur lui» {51).

La conclusién necesaria de todo ello es la reduccién en térmi-
nos ontoldgicos de [a individualidad a ménada social. La sociedad
asume las propiedades de unma estructura universal cuyas leyes.
regulares determinan absolutamente al individuo. La razén indi-
vidual se entiende ahora simplemente como modo de atenerse a
la realidad del ser que se sabe en sociedad o lo que es lo mismo.
que discurre a través del organismo légico de la sociedad. «La rai-
son humaine qui, pour se forme (et} s'exercer, demande des ex-
périences (et) des reflexions multipliées (et) reitérées, ne peut Etre
I'effet que de la Vie Sociale» (52). La conciencia moral aparece
idénticamente determinada por la enajenacion absoluta del ser hu-
mano a la sociedad. Como la sociedad es el dmbito donde se rea-
liza el hombre por la satisfaccidn de las necesidades, el bien moral
supremo es la sociedad en si misma, pero este bien moral univer-
sal es al mismo tiempo el bien moral individual por cuanto éste
no puede alcanzarse fuera o contra la soctedad. Pero el concepto
de bien, en uno y otro caso, esta referido a la rigida estructura
funcional que es la sociedad; el individuo acta tan sdlo segin
la ley de su propio interés y la sociedad segin la ley del interés
universal de los individuos. En la medida que el unc estd subordi-
nado al otro, quiere decirse que la conducta moral es sencillamente
un cdleulo correcto de interés. «En un mot, le méchant est un
mauvais calculateur, qui est i tout instant la dupe de son igno-
tance, de son imprudence {et) de ses préjugés: plus notre esprit

2

s'éclaire plus nous appenons i calculer avec justesse, 3 préférer la
plus grande somme de biens i la moindre... La vertu n'est aima-
ble, que parce quelle est utile; elle n'est utile que parce quelle
contribue au bien durable ds habitants de ce monde... L'injustice,
la fraude, la débauche, le fanatisme, le faux zéle, le crime ont une
utilité relative, momentanée; néanmoins ces choses sont juste-

ment abhorrées de tout homme raisonnable, parce qu'elles tendent

(51) Tb., ch. VI, pig. 6s.
(s52) Ib., ch. XVI, pig. 193.
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a la ruine de la Société, finissent communément par nuire i celut
méme qui s’y livre.y (53).

El ajuste entre el individuo y el individuo se resuelve en defi-
mitiva idealmente por el ajuste integral del individuo a la so-
ciedad. La educacion es asi el recurso ideal para elevar el individuo
a la plenitud de su ser, quiere decirse para la apropiacidn cons-
ciente de la sociedad como fondo real de la existencia del indivi-
duo. «Elever un homme c'est lui inspirer nos idées, c’est I'habi-
tuer 2 estimer ce que nous estimons, a almer ce que NOUS almons, a
faire ce que nous faisons nous-mémes...» (54). La sociedad es la
naturaleza del hombre.

Con esta imagen fisico-naturalista de la sociedad se anonada
idénticamente que con la imagen fisico-naturalista del Universo,
toda referencia trascendental del marco ontolégico del hombre. Lo
que D’Holbach enuncia como «principios naturales de la moral»
en oposicién terminante a la «moral religiosa» son los corolarios
inevitables de esa determinacién entitativa de la sociedad como
mundo fisico del hombre. La moral «natural» es la moral predi-
cable en una sociedad reducida a naturaleza fisica, moral que tiene
que cponerse resueltamente a toda otra que postule parz el hom-
bre un horizonte de realidad allende esa «naturalezar. «La science
des moeurs doit &tre puisée sur la terre, non pas dans les Cieux...
La science des moeurs, ainsi que les sciences physiques, doit se
fonder sur des faits, c'est-a-dire, ne doit avoir que l'expérience
pour base... Aulieu de chercher sur la terre les principes d'aprés
lesquels les hommes devoient régler leurs actions, la Religion les
chercha dans les cieux; au lieu de fonder la Morale sur les rap.
ports sensibles qui subsistent entre les hommes, elle la fonda sur
les rapports que l'on supposa subsister entre les hommes (et) les
puissances inconnues, que l'on placa dans les régions inaccessibles
de l'empirée» (55). Lo que de este modo se enuncia es una nueva
situacidn ontoldgica del homkbre. La perspectiva del ser para el
hombre es ahora el universo fisico de la sociedad y desde ella,
aparece como la nada metafisica, la realidad trascendental desde
la que el hombre, ateniéndose al ser, se descubria en s{ misme. El
Dios que en el reino de la necesidad fisica aparecia entendido

(53) Ib., <h. 1I, pigs. 18, 23, 24.
(s4) Ib., ch. 1, pig. 15.
(55) Ib.. ch. V, pig. 54: ch. IV, pdg. 45; ch. lll, pigs. 25-26.
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como una ilusién del hombre que compensa su condicién de indi-
gencia, aparece en el reino de la necesidad social como una ilu-
sién del hombre religioso e! cual es justamente aquél que «il n’eut
aucune idée de la Sociétén. (59). La aniquilacién de la idea de
Dios se corresponde con necesidad —no ya teoldgica— sino tam-
bién ontolégica e historicamente con la aniquilacidn del hombre
como ser trascendental. El fondo de una y otra aniquilacién, el
fondo del mikilismo moderno, de la «muerte» de Dios y de la
«enfermedad» del hombre (Nietzsche), es la constitucion de la
soctedad en el marco ontolégico de ese mismo hombre, bajo la
forma en primer término de umiverso fisico.

Jests F. Fugvo

(Continuard)

————

(56} Ib., ch. Ill, pdg 36,
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