MicuEL ANGEL GRANADA

LA FILOSOFIA POLITICA EN EL RENACIMIENTO:
MAQUIAVELO Y LAS UTOPIAS

En el dltimo cuarto del siglo xv y en cl primer cuarto del
siglo xv1, perfodo en el que transcurren las vidas de Nicolds Maquia-
velo (1469-1527) y de Tomis Moro (1478-1535), la sociedad europea
expetimenta una profunda mutacién en todos los érdenes de la vida:
los descubrimientos geogrificos abren Europa, de una manera defini-
tiva desde 1492, a una realidad espacial radicalinente nueva con el
consiguicnte desplazamiento del dmbito mediterrdnco a la franja
atldntica; la realidad politica curopea se modifica sensiblemente con
la aparicién de las nuevas monarquias nacionales (Espafia, Inglaterra,
sobre todo Francia), esto es, con la ecmergencia del Estado moderno
asentado sobre una base territorial amplia y marcado por la concen-
tracién del poder politico y militar en la figura de un soberano
impelido a una politica exterior de fuerza y expansiva, una realidad
estatal nueva frente a la cual formaciones politicas tradicionales
——como ¢l Imperio alemdn y los numerosos cstados italianos— evi-
denciaban su inferioridad y hasta su impotencia; por otra parte,
durante ese medio siglo continda —ahora ya a escala global euro-
pca— la transformacion de la caltura por la accién del humanismo
y su recuperacion del conjunto de la cultura literaria antigua, incluso
la elaboracién del miro mismo de la Antigliedad como estadio supre-
mo de civilizacién, arquetipo o modelo a imitar. Las expectativas y
anhclos de corte milenarista experimentan un notable auge, tanto
en sus representaciones de corte cristiano tradicional (pensemos, por
ejemplo, en el movimiento centrado en Florencia en torno a Savo-
narola, en la dltima década del siglo xv) como en los motivos proce-



542 HISTORIA DL LA ETICA

dentes del mundo pagano —los motivos del retorno de la aetas aurea
o los Saturnia regna— que se armonizaban con el cscatologismo cris-
tiano cn la obra concordista de los platénicos del Renacimiento, espe-
cialmente en Ficino; todo ello guardaba una estrecha relacién con el
anhelo de una reforma religiosa, de una purificacién del cristianismo,
que se expresaba desdc variados dmbitos y perspectivas y que desde
1517, desde la entrada en escena de Lutero, experimenta una infle-
xién decisiva que se expresard con toda su fuerza en la década
de 1520.

En este marco tremendamente mévil —y aunque no todos los
hechos sciialados se reflejen en su obra— las dos figuras mencionadas
—Maquiavelo y Moro, figuras casi contempordneas— tienen una tra-
yectoria biogrdfica similar: ambos nacen en una familia vinculada con
el derecho y ambos se forman en la nueva educacién humanistica, si
bien es Moro quien alcanza un nivel mayor: realiza estudios de dere-
cho y adquiere la sélida formacién humanistica tanto en el dmbito del
griego como del latin que justifica la elevada consideracién en que
le tiene Erasmo, el principe de los humanistas. Ambos ingresan tam-
bién en la administracién del Estado y en la politica: Maquiavelo
sera canciller de la reptblica florentina de 1498 a 1512, lo que le
permitird decir que «quindici anni che o sono stato a studio all’arte
dello stato, non gli ho né dormiti né giuocati»; Moro ingresa en el
Parlamento en 1507 y desarrolla una brillante carrera politica que
culminard en 1529 con su nombramiento de canciller del reino. Pero
tanto Maquiavelo como Moro caen de su puesto: Maquiavelo en
1512, cuando la republica florentina se hunde ante las tropas de Ia
Liga Santa y los Medicis recuperan el dominio sobre la ciudad; Moro
en 1532 como consecuencia de la conversion de Enrique VIII a la
Reforma. El periodo de desgracia tiene un cardcter muy diferente en
ambos autores: en Maquiavelo son quince largos afios de ocio for-
zado, en los que se redactan las grandes obras de la madurez teérica
—El Principe, los Discorsi, el Arte de la guerra, la Historia de Flo-
rencia—; en Moro son tres afios de prisién en los que redacta obras
ascético-religiosas antes de morir decapitado.

Por otra parte, su obra, mds concretamente aquella produccién
suya que ha ejercido una honda influencia sobre el pensamiento y Ia
cultura posteriores, es pricticamente contemporinea: El Principe y
los Discorsi de Maquiavelo son obras de 1513, que en el caso de los
Discorsi se prolongan a 1515-1517; la Utopia de Tomds Moro es
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una obra que, generada desde 1509 en conversaciones con Erasmo,
queda redactada en 1515-1516. Y sin c¢mbargo son dos obras muy
diferentes, tanto por su contenido intrinscco y su plantcamiento me-
todolégico-conceptual como por su fama posterior: por un lado Ma-
quiavelo, el propugnador del realismo politico, ¢l maestro de la poli-
tica inmoral o amoral, del maquiavelismio como praxis politica «dia-
bélica» caracteristica de la modernidad: por otro Tomds Moro, cl
autor de una condena radical (desde principios morales, religiosos y
humanos) de la sociedad europea contermporédnea y el formulador de
una alternativa global en total solucién de continuidad con dicha
sociedad, el iniciador en suma de un género literario en el que iban
a encontrar expresion los anhelos y suefios de una justa ordenacion
del mundo humano. No se trata de que no haya verdad en todo
ello, pero la realidad de las cosas -—de la obra de ambos autores—
se muestra, como sucle ocurrir frecuentemente, mds compleja y ma-
tizada.

1. MAQUIAVELO

El Principe y los Discursos sobre la primera década de Tito Livio
son las dos obras fundamentales de Maquiavelo. Obras mayores pos-
teriores como el Arte de la guerra y Ya Historia de Florencia reiteran
y amplian la doctrina militar de Maquiavelo o bien aplican a Ja expo-
sicion histérica de los avatares de Florencia los principios politicos
asentados en las obras mayores. Por su parte, El Principe v los
Discorsi —obras gestadas en la especialisima circunstancia de 1513—
representaban la cumplida y prolija exposicién de un entramado con-
ceptual, plenamente maduro ya y definitivo, que habia ido clabordn-
dose a lo largo de quince afios de experiencia directa de la politica
y de continua lectura de las obras de los historiadores antiguos v
que habia venido expresdndose de forma parcial, pero cada vez mds
madura, en escritos de diferente cardcter: optsculos, correspondencia
familiar y correspondencia intercambiacla con el gobicrno florentino
en cl curso de las diferentes legaciones a que es enviado, escritos
sobre la organizacién militar de Florencia, poemas de contenido filo-
séfico-politico {cf. Maquiavelo, 1987).

Segiin una cierta imagen de Maquiavclo, el autor florentino no
serfa tanto un tedrico de la politica como un técnico de la misma;
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su obra —sus dos grandes obras— no ofrecerfa tanto una teoria
coherente y elaborada del Estado, sobre su origen, su estructura y su
funcién, como una téenica de la accién politica, unas normas de Ia
accion politica correcta, a partir del principio de la conservacién y
ampliacién del poder. Tndiferente en gran medida con respecto a la
forma del Estado —monarquia o reptiblica— Maquiavelo reflexiona-
rfa y ofreceria en su obra los principios de la accidn correcia en cada
caso. Asi en Il Principe —a tenor de lo dicho en Ta famosa carta a
Francesco Vettori del 10 de diciembre de 1513 en Ia que comuni-
caba a su amigo la redaccion de la obra— «profundizo en la medida
de mis posibilidades cn las particularidades de este tema, discutiendo
qué ¢s un principado, cudntas son sus clases, cdmo se adquieren,
cémo se conservan, pot qué sc pierdeny», Por su parte, los Discorsi
versarian sobre las repuiblicas, como parece colegirse sin posibilidad
de discusion del capitulo 11 de Ef Priucipe: «Dejaré a un lado la
cuestion de las republicas por haber razonado extensamente sobre
cllas ¢n otro Tugar [es decir, en los Discorsi]».

El Priucipe y los Discorsi serian, segin esta vision, obras hete-
rogéneas. El contraste, ademis, entre cstas dos obras aumenta
si se toman cn consideracidn otros factores: el cardcter puramente
oportunista de El Principe, obra con la que el Maquiavelo téenico
puro de la politica habria pretendido en las penosas circunstancias
personales de 1513 mostrar, mediante ese breviario del gobernante
absoluto, lo dtil que podia ser su colaboracién a un monarca descoso
de poder; por otra parte, Ia prolongacidn, c¢n los afos siguientes, de
la redaccién de los Discorsi y por tanto de su contacto cspiritual con
el Estado republicano mostrarfa la delinitiva conversién o retorno
de Maquiavelo al ideario republicano, rencgando asi del planteamien-
to mondrquico transitoriamente expresado en El Priucipe.

Son éstos unos juicios sobre Maquiavelo, su obra y su pensamien-
to que se han repetido con frecuencia y han llegado hasta nuestros
dias. Sin embargo, ademis de quedar en cllos empequeiiecida la figu-
ra de Maquiavelo, sus dos obras fundamentales —y ¢l conjunto de su
pcmnmicnlo—— quedan  profundamente  distorsionados al negar la
intima conexidn genética v conceptual existente entre El Principe
y los Discorsi: en efecto, ya no se trata sélo de que El Principe nace
y se escribe en un plazo de tiempo muy breve (la segunda mitad
de 1513) como consccuencia del estado emocional y de la posicién
teérica a que ha legado Maquiavelo, a lo largo de la correspondencia
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con Vettori de los meses anteriores y a lo largo de los primeros
capitulos de los Discorsi, en su reflexion sobre las causas del hundi-
miento politico florentino ¢ italiano y sobre la posibilidad y las vias
de una regencracion politica; se trata también de la intima unidad
conceptual existente entre ambas obras: la unidad de su concepcion
general del organismo estatal y de la politica, la unidad de su con-
cepeidn del hecho militar y religioso, la unidad de su concepcion del
legislador y reformador politico, la tesis comin de que en condiciones
de extrema corrupcion politica de un cuerpo social no hay otra posi-
bilidad de regeneracion politica que la reordenacion institucional de
la mano dc un «principe nuevor. Conceptualmente, pues, Ef Principe
y los Discorsi son solidarios y contienen una misma filosofia politica
que encuentra una formulacién mucho mds articulada y completa
en los Discorsi, la obra fundamental de Maquiavelo.

Hay que decir, por lo demds, que la obra de Maquiavelo es una
reflexion sobre la politica y el Estado. La moral —excepto en la
medida en que es la accion politica o resulta politicamente relevan-
te— apenas ¢s objcto de consideracién por su parte. Como sciialaba
en un opusculo muy importante de 1503 (véase Maquiavelo, 1987)
«entre los particulares las leycs, los documentos cscritos y los pactos
hacen observar la palabra dada, pero cntre los estados sélo la hacen
observar las armas». Y son las rclaciones entre los cstados y la del
Estado con sus stibditos o ciudadanos ¢n el marco dramdtico de la
Ttalia y Florencia contempordneas lo que constituye ¢l objeto de la re-
{lexién maquiaveliana, una reflexion que, a diferencia de lo que ocu-
rrird un siglo mds tarde con autores como Hobbes o Spinoza, no
se formula en conexién con una filosofia explicita y claborada, con
un sistema global. Los Discorsi son cualquicr cosa menos una expo-
sicién sistemdtico-deductiva de una teorfa del Estado a partir de unos
principios filoséficos generales; su caricter —tipico del humanismo
renacentista— de comentarios a la obra de Tito Livio le da un aspec-
to profundamente desestructurado, donde resulta dificil al lector dis-
cenit un cutso progresivo en ¢l tratamicento del tema, mientras que
El Principe ticne en gran medida el cardcter de un opusculo en el
quc los contenidos tedricos se presentan con una concision extrema
y sin apenas desarrollo ampliado, muchas veces en la forma de efica-
ces aforismos de una gran carga provocativa, en una simbiosis no
sicmpre claramente discernible con la dimension retdrica y propagan-
distica o movilizadora de la obra (factores todos cllos determinantes,
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junto con lo provocativo de sus tesis, de su fortuna histdrica).

Sin embargo, seria exagerado e incluso erréneo afirmar que la
teorfa politica maquiaveliana no estd conectada con una filosofia ge-
neral, Tal filosofia general se halla, en efecto, implicita, y en nume-
rosas ocasiones emerge y se pone de manifiesto de una forma directa
o indirecta como trasfondo conceptual de las consideraciones poli-
ticas particulares. Podemos decir que quizds el principio filosdfico
ultimo del pensamiento politico maquiaveliano es el inmanentismo
césmico del sujeto y del colectivo humano. En efecto, en conexion
con las tesis de una cierta tradicién aristotélica (la representada, por
ejemplo, por Marsilio de Padua y en aquellos mismos afios por Pom-
ponazzi), Maquiavelo no niega la existencia de Dios, peto para él
es una entidad trascendente al cosmos en cuyo seno, en la regién
inferior del mundo sublunar sometido al gobierno astral, se halla
inmersa la humanidad, cuyo destino es inexorablemente inmanente
4 ese Cosmos permancate y eterno que presenta siempre el mismo
rostro y que en el fondo hace a la existencia humana siempre idéntic:
también en el tiempo, por el cardcter reiterativo y permanente de la
physis tanto universal como humana:

Suelen decir los hombres prudentes —y no por casualidad ni
sin razén— que quicn quiera ver lo que ha de ocurrir debe consi-
derar lo que ha ocurrido, porque todas las cosas del mundo, en
cualquier tiempo, ticnen su justa téplica en ¢l pasado. Ls esto debi-
do a que siendo dichas cosas realizadas por los hombres, que tienen
y tuvicron sicmpre las mismas pasiones, conviene necesariamente
que resulten siempre los mismos efectos (Discorsi, 111, 43).

El ser humano es sicmpre el mismo ——como es siempre idéntica
la naturaleza en general— y en consecuencia también lo son la histo-
ria y la politica. Pensar lo contrario —abandonar este principio na-
turalista que ve al hombre y al colectivo humano como datos de
una physis dotada de una legalidad siempre idéntica— seria suponer
el absurdo de que «el cielo, el sol, los elementos, los hombres, ha-
bian variado de movimiento, de orden y de poder con respecto a lo
que eran antiguamente» (Discorsi, 1, proemio). Es este principio,
ademds, lo que hace de la historia «la maestra de nuestras acciones
y especialmente de los principes» y que funda cl saber maquiaveliano
en las dos fuentes de «la experiencia de las cosas modernas y una
continua lectura de las antiguas» {dedicatoria de El Principe).
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En esta vision de la humanidad radicalmente inmanente al mun-
do sublunar, la religién no puede ser por lo demds un vinculo del
hombre con la divinidad en una perspectiva ultraterrena y trascen-
dente, sino un vinculo del hombre con el hombre en el seno del
Estado; la religion es un ordine (una institucién) estatal fundamental
que elabora socialmente —con vistas a la armonia del Estado; con
vistas también a la utilidad del poder—- el timor Dei naturalmente
inserto en la humanidad produciendo un individuo eficazmente inte-
grado en el Estado. Dios —cuya existencia no se niega— viene a ser
antes que el término final del vinculo religioso, ¢l mediun que posibi-
lita la eficaz interrelacién de los individuos en el seno del Estado. Se
trata, obviamente, de una concepcion politica de la religio que hunde
sus raices en la tradicion filoséfica (platonismo, estoicismo, tradicién
averroista), que resulta muy coincidente con el planteamiento con-
tempordneo de Pomponazzi y que tipifica a la religién como un
instrumentum regni del legislador y del Iistado para el feliz desarrollo
de sus fines, fines que no tienen por qué ser antitéticos con los
del pueblo educado por la religion. Precisamente por claborar ese
sentimiento natural insito en el hombre ¢s por lo que la religién no
es —o no es Unicamente— un instrumento de gobierno de la mate-
ria social por parte del legislador y del poder estatal, sino también
un factor educativo y cohesionador —una fuente de buenas costum-
bres— del que depende la buena salud del Estado: «Y asi como la
observancia del culto divino es causa de la grandeza de las repibli-
cas, de la misma manera el desprecio del mismo es causa de su
ruina» (Discorsi, 1, 11). Es natural, pues, que la evaluacién maquia-
veliana de las religiones se haga en funcién exclusivamente de su
eficacia politica y que por ello evaliie altamente la religion de la
antiguna Roma republicana y no tenga mids que palabras de sarcasmo
para la religion cristiana

La religién antigua ademds no santificaba sino a hombres llenos
de gloria mundana, como los capitanes de los ejércitos y los prin-
cipes de las repablicas. Nuestra religion ha glorificado mids a los
hombres humildes y contemplativos que a los activos. Ha puesto
ademds ¢l sumo bien en la humildad, en la abyeccion y el despre-
cio de las cosas humanas; la otra lo ponia ¢n la grandeza de dnimo,
en la fortaleza del cuerpo y en todas las otras cosas capaces de hacer
a los hombres fortisimos. Y si nuestra religion exige que tu tengas
en ti fortaleza, quicre que seas mds capaz de sufrir que de hacer
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alguna cosa grande. Esta manera de vivir, pues, patece haber vuelto
al mundo débil y haberlo dado en botin a los malvados, los cuales
lo pueden gobernar con toda tranquilidad al ver cémo la mayoria
de los hombres, para ir al Parafso, piensan mds en soportar sus
golpes que en vengarse de ellos (Discorsi, 11, 2).

a la cual considera —no tanto por si misma como por el grado de
coreupeién al que ha llegado en ltalia de Ia mano de la Iglesia—
un factor decisivo en el hundimiento politico italiano contempo-
rianeo;

Y dado que muchos son de la opinion de que el bienestar de
Italia nace de la Iglesia romana, voy a examinar aquellas razones
que se me ocurren en contra de cllos y alegaré dos razones pode-
rosisimas que en mi opinién son irrefutables. La primera es que
a causa de los malos cjemplos de aquella corte [7.e. Romal nues-
tro pais ha perdido toda devocién y toda religion, lo cual es la
causa de infinitos inconvenientes e infinitos desdrdenes, pues de
la misma manera que donde hay religién sc presupone todo bien,
alli donde falta se presupone lo contrario. Tenemos, por tanto, con
la Iglesia y con los curas nosotros los italianos esta primera deuda:
hemos perdido la religion y nos hemos visto reducidos a la servi-
dumbre; pero tenemos otra deuda mayor rodavia y es que la Iglesia
ha mantenido y mantiene a este pais dividido. Y verdaderamente
ningin pais estuvo jamids unido y feliz, excepto si vino todo entero
a la obediencia de una repuiblica o de un principe, como ha ocurri-
do a Francia y Espaiia. Y la causa de que Italia no haya Hegado a
la misma condicion, ni tenga una republica o un principe que la
gobierne, es tnicamente la Iglesia (Discorsiy 1, 12).

En este horizonte mundanal cerrado en el que la religién es
considerada una institucion estatai, la patria (la ciudad, el Lstado)
se convierte en valor absoluto y supremo:

Cuando de la decisién que se tome depende la salvacion de Ia
patria, no debe entrarse en consideracién alguna ni sobre lo justo
ni sobre lo injusto, ni sobre lo piadoso ni lo crucl, ni sobre lo loable
ni lo ignominioso, sino dejando a un lado cualquicr otra conside-
racién, seguir cnteramente aquel partido que salve su vida y conser-
ve su libertad.
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El Estado se presenta asi a Maquiavelo come la suprema construce
cidn de Ta humanidad.

A qué se debe este alto valor del Estado? Sencillamente a que
él es el «ordeny, la tinica posibilidad de una convivencia pactfica v
organizada. Los hombres son sujetos de pasioncs v entre lus pasiones
que naturalmente los constituyven y los hacen entrar en relacidn figura
en primer plano la ambicidn:

Siempre que los hombres se ven impedidos de combatir por
necesidad fo hacen por ambicidn, la cual ¢s tan poderosa en los
pechos humanos que jamds los abandona por muy altos que puedan
haber subido. Ta causa es que la naintaleza ha creado a los hom-
bres de tal mancera que pueden desearlo todo, pero no consepuirlo.
Asi que, sicndo siempre mayor el deseo que la capacidad de adqui-
rir, resulta de ello el descontento con lo que se posce y la poca
satisfaccion. De aqui viene la mutacidn de su fortuna, porque
descando unos hombres tener mds y temiendo los otros petder lo
conscguido surgen las enemistades y fas guerras y de éstas la ruina
de aquel pafs y el encumbramiento de éste (Discorsi, 1, 37).

El Fstado es ¢l ordenamicnto que canaliza el discurriv de las pa-
siones v da un cauce al despliegue de la ambicidn, articulando de
forma constructiva las relaciones entre las dos clases sociales o
«humores» (nobles o grandes v puchlo) generados por la ambicidn;
el Estado ordena v articula esa energfa pasional y despliega hacia
el exterior en una polftica expansiva la ambicion violenta que no
pucde cjercerse en su seno:

Cuando una region vive salvaje / por su naturaleza y luego por
accidente / con buenas leyes se ve instruida y ordenada, / de
Ambicién contra extranjera gente / usa el furor, que entre si mis-
ma usarlo / ni las leyes ni el rey se lo consiente; / por eso el
mal propio casi sicmpre cesa, / mas sucle, si, turbar el redil
ajeno / donde ese su furor la ensedia ha puesto (Capitulo de la ambi-
cion, 1509; rceogido en Maquiavelo, 1987).

Pero el Estado puede ser mds o menos eficaz en la consecucién
de cste objetivo de canalizacidn de las pasiones enfrentadas y puede
sct mds o menos fuerte cn su capacidad de enfrentamiento con otros
organismos estatales. Todo ello depende, naturalmente, de la forma
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que le ha sido dada, de los ordini que han sido establecidos, por el
legislador originario, pues en opinidn de Maquiavelo,

jaméds o raramente sucede que una reptiblica o reino se vea orde-
nado bien desde el principio o reformado completamente de nuevo
al margen de los viejos érdenes, si no es ordenado por uno solo; es
necesario que sea uno solo quien dé la pauta v de cuya mente

J

dependa una ordenacién de csas caracteristicas. Por cso el ordena-
dor prudente de una reptiblica, cuya intencién ademds no sea servir
a s{ mismo, sino al bien comin, no a su propia descendencia, sino
a la patria comin, debe ingenidrselas para tener toda la autoridad
él solo (Discorsi, I, 9).

El Estado asf forjado puede ser una monarquia, una aristocracia,
un gobierno popular o tener la forma —caso de la Repiblica ro-
mana— de una constitucién mixta, forma de gobierno mds estable
y duradera (cf. Discorsi, I, 2). Lo importante, sin embargo, no es
tanto la forma de gobierno (v Maquiavelo siente, como florentino,
una inclinacién hacia el Estado republicano) como la capacidad de
durar del Estado, emanada de 1a «necesidad ordenada por las leyes»
y de la adaptabilidad a las diferentes circunstancias: «feliz pucde
Hamarse aquella repiblica que recibe en suerte un hombre tan pru-
dente que le dé un ordenamiento legal tal que, sin tener neccsidad
de corregirlo, pueda vivir en seguridad bajo él» (Discorsi, 1, 2).

Ya desde 1503 (desde un importantisimo opisculo titulado Dis-
curso sobre la provisién de dinero, con un breve proemio v fustifi-
cacidn; véase Maquiavelo, 1987) Maquiavelo ha llegado al conven-
cimiento de que la base para la conservacién de todo FEstado, con
independencia de su forma, es la combinacién de prudencia y armas:

Todas las ciudades que por siempre se han gobernado durante
algn tiempo por principe absoluto, por los aristécratas o por el
pucblo, como se gobierna Florencia, han tenido para su defensa
Ias fuerzas combinadas con la prudencia, porque ésta por si sola no
basta y aquéllas no llevan adelantc los asuntos o, acaso de hacetlo,
no los mantiencn. Son, pues, estas dos cosas el nervio de todos los
estados que hubo o que habri jamds en el mundo y quien haya
observado mutaciones de los tcinos, las ruinas de los paises y de
las ciudades, habrd visto que no ticnen otra causa que la falta
de armas o de buen sentido.
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Decir Estado es lo mismo que decir seguridad y antonomia, es decir,
dependencia exclusiva de si mismo, y ello comporta necesariamente
la posesién de la fuerza o armas capaces de disnadir a otros estados
v de asegurar la confianza de los propios sibditos:

Y os repito de nuevo que, sin fuerza, las ciudades no se mantic-
nen, sino que sc encaminan a su fin ... va que toda ciudad, todo
Estado, dche tener por encmigos aquellos que puedan abrigar la
esperanzi de poder ocuparlo y de los cuales no puede defenderse.
Jamds hubo Sciior o repiiblica sabia que quisiera tener su territo-
rio a discrecidn de otros o que, teniéndolo, le parcciera tenerlo
seguro ... Os hallaréis desarmados, veréis a vuestros stbditos des-
leales v cs razonable que sea asi porque los hombres ne pueden
ni deben— ser siervos leales de un sefior por ¢l que no pueden
ser ni defendidos ni corregidos ... Ya os he dicho que serdn amigos
vuestros aquellos estados que no puedan atacaros y os lo digo una
vez mds, porque entre los particulares las leves, los documentos
escritos v los pactos hacen observar la palabra dada, pero entre los
estados sélo la hacen obscrvar las armas ... v no siempre sc puede
cchar mano a la espada de otros; por cso lo correcto es tencrla al
lado y envainarla cuando el enemigo cstd Icjos, pues de fo contrario
después ya no se cstd a tiempo y no se encuentra remedio.

Hablar de Estado cs, por tanto, hablar de armas v de «armas pro-
pias»; no sc trata sélo de que ¢l Tstado debe disponer de armas,
sino de que él es el sefor de estas armas v cllas expresion suva v de
sn polftica. De ahi fa poldémica maquiaveliana —desarrollada en
Principe, XIT-XIV— contra las armas mercenarias v auxiliares (las
prestadas por otro Fstado) v la exigencia de una dirccta articulacién
v dependencia de la fuerza con respecto al poder politico. Tsto
es lo verdaderamente novedoso v clarividente en la doctrina militar
de Maquiavelo, mds alld de sus juicios acerca del valor de la infan-
terfa, artillerfa o caballerfa y acerca de fa superioridad militar de las
tropas mercenarias o de la «milicia ciudadana». Con su exigencia de
Ia directa y completa subordinacién de las armas al poder soberano
estatal, con Ia conciencia de que ¢l poder politico v el poder militar
eran una sola cosa, Maquiavelo reconocfa uno de los imperativos
bisicos del Estado moderno v mostraba ¢l definitivo ocaso de la
politica v la guerra medieval o feudal; el que por su vinculacién
idcal y vital a una ciudad-Estado (la Florencia republicana de fa
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que fue funcionario durante quince afios) y a la vicja Roma republi-
cana valorara sobremanera la «milicia ciudadana» sin percatarse en-
teramente de las contradicciones que implicaba su proyecto —un
ejéreito de sibditos y no de ciudadanos dada la estructura misma
del Estado florentino— es secundario con respecto a la indagacién
fundamental de las relaciones entre el poder politico y el militar.

Las armas vy la guerra —momento decisivo en el que toda la
encrgia y solidez del Estado se ponfan a prueba— son pues compe-
tencia exclusiva del poder estatal: «Un principe, pues, no debe te-
ner otre objeto, ni otra preocupacién, ni considerar competencia
suya cosa alguna, excepto la guerra y su organizacién y direccién
porque éste es un arte que corresponde exclusivamente a quien
manda» (Priucipe, XI1). Pero ¢l otro «nervio» de cualquier Estado
es la «prudencia» o —como dird Maquiavelo en los escritos concer-
nientes a la «milicia florentina»— la «justicia», esto es, el marco
constitucional que constituye el Fstado y el comportamiento o go-
bicrno con respecto a los sibditos y a otros estados. A esta ver-
tiente del ejercicio estatal dedica Maquiavelo —en atencién prefe-
rente al gobierno mondrquico v mds concretamente al «principe
nuevo», es decir, a las necesidades en que se encuentra quicn esta-
blece un nuevo Estado mediante su nueva ordenacién politica— la
tercera parie de EI Principe (los capitulos XV-XXIII), aquella par-
te que pot su tono, sus tesis y sus férmulas, mds ha contribuido a
consolidar la fama histérica de Maquiavelo como postulador de una
politica sin principios morales basada en la deslealtad, el engafio y
la crueldad.

Nuestro autor es conscienie de Ia novedad y originalidad de su
planteamiento, asi como de la raiz de ello: la mirada radicalmente
realista dirigida sobre el mundo de la politica en la consciencia de
que se trata de un dmbito distinto del de las relaciones entre indivi-
duos, la consideracién positiva de cdmo son realmente las cosas en
el mundo de las relaciones interestatales frente a toda posible ten-
tacién de refugio en el deseo de Ia imaginacion o en el plano del
deber ser. La dura realidad de la maldad humana impone necesaria-
mente una conducta politica basada en la disposicion a «entrar en la
via del mal» en caso de necesidad. La politica se configura asi como
un 4mbito gobernado y presidido por una necesidad intrinseca que
exige para la propia preservacién —se trata de conservarse en el
ser, de mantener y mantenerse en el poder, de la preservacién del
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Estado— una conducta en muchos casos contradictoria con las exi-
gencias de la moral:

Siendo mi propdsito escribir algo ttil para quien lo lea, me ha
patecido mds conveniente ir directamente a la verdad real de
la cosa que a la representacién imaginatia de la misma. Muchos se
han imaginado repidblicas y principados que nadie ha visto jamds
ni se ha sabido que existicran realmente; porque hay tanta dis-
tancia de cémo se vive a cdmo se deberfa vivir, que quien deja a
un lado lo que se hace por lo que deberia hacer, aprende antes su
ruina que su preservacién: porque un hombre que quiera hacer
en todos los puntos profesién de bueno, labrard necesariamente su
ruina entre tantos que no lo son. Por todo cllo es necesario a un
principe, si sc quicte mantener, que aprenda a- poder no ser bueno
y a usar o no usar de esta capacidad en funcién de la necesidad

(Principe, XV).

En efecto, frente a la literatura humanistica acerca de las virtudes
del gobernante —literatura que por acuellos afios iba a encontrar
uno de sus hitos mdximos en la Twustitutio principis christiani (1516)
de Erasmo de Rotterdam y que iba a prolongarse en el género nuevo
de las «utopfas» abierto con la obra de Tomds Moro redactada en
ese mismo afio—, Maquiavelo pretende constatar que una eficaz
conducta politica (eficaz no sélo desde 2l punto de vista del interés
del gobernante, sino del conjunto del cuerpo social) exige de hecho
en muchisimas ocasiones la parsimonia frente a la liberalidad, la
crueldad frente a la clemencia; requiere ser temido antes que ama-
do —sin llegar nunca a concitar el odio del universal—, asi como la
deslealtad y petfidia hasta llegar incluso a la traicién; requiere obrar
en contra de los preceptos de la misma religiéSn que se profesa y
que debe constituir uno de los cimientos bdsicos del edificio estatal.
Es necesario asimismo la simulacién y disimulacién, es decir, el re-
vestimiento de una aparicncia de bondades que vele y oculte la tea-
lidad de una praxis necesariamente marcada por el mal en muchas
ocasiones:

Se ha de tener en cuenta que un principe —y especialmente un
principe nuevo— no puede obsetvar todas aquellas cosas por Jas
cuales los hombres son tenidos por buenos, pues a menudo se ve
obligado, para conscrvar su estado, a actuar contra Ia fe, conira Ia
caridad, contra la humanidad, contra la religién. Por eso nccesita
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tener un 4nimo dispuesto a moverse scgiin lo exigen los vientos y
las variaciones de Ia fortuna y a no alejarse del bien si pucde, pero
a saber entrar en el mal si se ve obligado (Principe, XVIII).

La innovacién maquiaveliana y la rafz de su fama posterior re-
siden en esta constatacién de la presencia del mal en la politica como
consecuencia de la realidad de la naturaleza humana, en esta consta-
tacién de la imposibilidad de evitar cometer el mal e incluso —para-
déjicamente— en la bondad del mal y en la maldad de Ia presunta
accién buena paralela:

si se considera todo como e¢s debido se encontrard alguna cosa que
parecerd virtud, pero si sc la sigue tractia consigo su ruina y alguna
otra que parecerd vicio y si se la sigue garantiza la scguridad y el
bienestar suyo (Principe, XV) ... César Borgia era considerado
cruel y sin embargo su crucldad restablecié el orden en la Romaiia,
restaurd la unidad y la redujo a la paz y a la lealtad al soberano.
Si sec examina correctamente todo ello, se verd que el duque habia
sido mucho mds clemente que el pueblo florentino, que por evitar
la fama de cruel permitié en tltima instancia la destruccién de
Pistoya. Debe por tanto un principe no preocuparse de la fama
de cruel si a cambio mantienc a sus stbditos unidos y leales
(Principe, XVIII).

Como ya seialé Croce, todo ello era el descubrimiento por Ma-
quiavelo de «la necesidad y la autonomia de la politica, que estd
mds alld —o mejor dicho mds acdi— del bien v del mal moral, que
tiene leyes a las quc es inttil rebelarse, que no pucde ser exorcizada
ni expulsada del mundo con agua benditas. De ahi la decisién ma-
quiaveliana de estudiar la politica con independencia de toda cues-
tién moral, en su propia 18gica interna de fuerza y poder. Pero esta
escisién entre ética y politica, esta presencia del mal en la politica
que Maquiavelo constata realisticamente v a la que considera insen-
sato oponerse, no deja de producir una fuerte dosis dc amargura
—tanto mayor cuanto mds claramente se percibe su légica nece-
saria e incluso el tdcito reconocimiento por todos— en él. Asi,
por ejemplo, ante la perfidia del nuevo papa Julio II con respecto
a César Borgia, Maquiavelo escribe en una carta oficial al gobierno
florentino: «se ve de esta manera que estc Papa comienza a pagar
sus deudas de una forma bastante honorable y las tacha con la tinta
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del calamar; sin embargo, sus manos son bendecidas por todos y lo
serdn tanto mds cuanto méds adelante se proceda». La necesidad po-
litica del mal no condona el mal mismo: el fin puede hacer inevita-
bles los medios y éstos pueden ser excusados por el vulgo (Princi-
pe, XVIIT) y por el mismo sabio (Discorsi, 1, 9), pero no se afirma
en Maquiavelo ninguna razén de Estado ni ninguna jerarquizacién
entre ética y politica que hagan del mal y del crimen un bien o esta-
blezcan una especie de suspensién provisional de la moral en aras
de la bondad dltima del fin propuesto; mal y crimen son lo que
son y de hecho no hay mixtificacién posible. Maquiavelo constata,
pues, una irreductible escisién entre la politica (el reino de kratos,
de la fuerza) y las exigencias de la morai, una escisién que hunde sus
raices en la constitucidn natural del hombre como sujeto de pasiones
entte las que ocupa un lugar preferente la insaciable ambicidn.

En la situacién natural de inevitable choque de las ambiciones
particulares el Estado representa el tinico factor de estabilidad, de
orden y de reglamentacién; en el choque también inevitable de las
ambiciones estatales la buena ordenacién del propio Estado (y ello
incluye la buena organizacién militar) constituye la dnica garantia
de seguridad. Y el Estado se aparece a Maquiavelo —como a cierta
tradicién aristotélica representada en su tiempo por Pomponazzi—
como un organismo vivo («il corpo misto dell’'umana gencrazione»)
con sus humores, su salud y su enfermedad, su inevitable corrup-
cién con el curso del tiempo vy la necesidad consecuente de regene-
rarlo por retorno a los principios o por medio de una reforma com-
pletamente nueva. El sentido, pues, que Maquiavelo tiene del Estado
es vivisimo y no es extraiio que en los Discorsi nos diga que «entre
todos los hombres que reciben alabanzas los mds alabados son quic-
nes han sido cabezas y ordenadores de las religiones. A continuacién
quienes han fundado repiblicas o reinos... Son por el contrario
infames y detestables los destructores de las religiones, los dilapida-
dores de reinos y de republicas» (I, 10). Ya sabemos que esta fun-
dacién y reforma de un organismo cstatal sélo puede ser obra de
una personalidad individual —el legislador o principe nuevo, figura
de la que se nos nombran como ejemplos Moisés, Ciro, Teseo, Ré-
mulo, y en el momento contemporineo César Borgia— de wvirtis fue-
ra de lo comun.

Pero, ¢cudles son los componentes de la virtir politica? Es evi-
dente que ella comporta una competencia técnica, una capacidad
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para reconocer la oportunidad que la fortuna brinda, la audacia y el
uso decidido de la fuerza, la cficacia en el empleo decidido y opor-
tuno de todos los recursos y expedientes necesarios para la conser-
vacién del poder, incluso aquellos contradictorios con la moral. Sin
embargo, con cllo solo no basta y Maquiavelo se resiste a reconocer
la wirt4s a usurpadores afortunados del poder como Julio César o
Agatocles: «sin embargo, no es posible llamar virtud a exterminar
a sus ciudadanos, traicionar a los amigos, carecer de palabra, de
respeto, de religién. Tales medios pueden hacer conseguir poder,
pero no gloria» (Principe, VIII).

Componente fundamental de la virti cs la aplicacién de esa ca-
pacidad técnica de adquisicién y conservacidn del poder a un pro-
yecto no egoista (no tirdnico), sino colectivo; su fusién en suma con
un ethos filantrépico en una personalidad que Maquiavelo denomina
«savio, buono e potente cittadino», cuyo objetivo sea la construc-
cién de un organismo politico sano y duradero y para quien el poder
sélo es deseable si se da vinculado con la gloria ante la posteridad:

verdaderamente buscando un principe la gloria del mundo deberia
desear entrar en poscsién de una ciudad corrompida, no para
devastarla totalmente como César, sino para reordenarla como Ré-
mulo. Verdaderamente los ciclos no pueden dar a los hombres una
mayor oportunidad de gloria ni los hombres pueden desear ningu-
na mayor. Y si para querer ordenar bien una ciudad, hubiera que
renunciar necesariamente al principado, quien no la ordenara por
no renunciar a csc rango mereceria una cierta excusa, pero siendo
posible tener ¢l principado y ordenarla ya no hay excusa alguna
posible. Consideren, pucs, cn suma aqucllos a quienes los ciclos
dan una oportunidad de esa clase que antc ellos se abren dos vias:
una les hace vivir scguros y a su muerte los vuelve gloriosos; la
otra les hace vivir en continuas angustias y a su muerte dejan detrds
dec s una infancia sempiterna (Discorsi, I, 10).

Al delincamiento de esta figura —como tinica solucién posible al
hundimiento y a la corrupcién politica, militar y religiosa de Italia—
tiende El Principe y los primeros capitulos de los Discorsi (el la-
mento por su ausencia marca incluso buena parte de la Historia de
Florencia). La obra de Maquiavelo, redactada en los dias del infor-
tunio personal y del desastre florentino e italiano, estaba asi impul-
sada por un fuerte aliento reformador ¢ incluso «utépico», un alien-
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to que sin embargo se mantenia siempre estrechamente unido al
diagndstico realista de la situacién italiana y a la correcta determi-
nacién tedrica de los principios rectores de la politica en gencral y
del establecimicnto de nuevos organismos cstatales en particular.
Esta inscrcidn tcdrica profundamente realista da, por owra parte, a
la obra maquiaveliana, a su elaboracién de la figura del principe
nuevo «redentor» de Italia (cf. El Principe, XXVI), el tono tragica-
mente ambiguo que la caracteriza: radical es el remedio necesario
y excepcional el personaje que la situacién histdrica exige; de ahi
la ldcida constatacion tedrica de que dificilmente podrd triunfar so-
bre la fortuna, sobre la condicidén de los tiempos, pero de ahi tam-
bién la exigencia voluntarista que se afirma («vale mds ser impe-
tuoso que precavido porque la fortuna es mujer y es necesario, si
se quiere tenerla, sumisa, castigarla y golpeatlas, El Principe, XXV)y
el manifiesto propagandista con que finaliza la obra (capitulo XXVI).

En vida de Maquiavelo sélo habia visto la luz, de las grandes
obras, el Arte de la guerra, publicado en 1521, Tras su muerte en
1527 se publicardn los Discorsi (1531) v El Principe y la Historia de
Florencia (ambas en 1532). La delinitiva consolidacion del dominio
extranjero en la peninsula italiana y el ocaso de las estructuras poli-
ticas republicanas frente a las formaciones estatales de tipo sefiorial
y monirquico traerdn consigo ¢l olvido del ideario republicano de
Magquiavelo y de su perspectiva regeneradora ante la crisis italiana.
A lo largo de los siglos siguientes, practicamente hasta ¢l momento
de la Revolucion francesa y la revitalizacién del ideario republicano,
Magquiavelo serd el autor de Ll Principe, obra en la que no se ve
el delineamiento de la figura del «principe nuevos, sino un breviario
y una guia politica para monarcas absolutos en la que frente a la
tradicional preceptistica cristiana sobre las virtudes que deben ornar
a un principe cristiano se presenta, especialmente en los capitu-
los XV-XVII1, los principios de una politica sin escripulos basada
en el engafo, lu traicién y el crimen. Surgird ast la asociacion de Ma-
quiavelo con el diablo (El Principe serda «opus digito Sathanac
scriptum») que, en el marco de una Europa sacudida por las guerras
de religion y la controversia religiosa, serd juicio generalizado y usa-
do como denuncia del bando enemigo, catdlico o protestante. En la
segunda mitad del siglo xv1 se desarrolla toda una publicistica anti-
maquiaveliana tendente a restaurar la unidad entre politica y moral
que en la obra del secretario florentine habia quedado despedazada;
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al mismo tiempo, en el 4mbito de la Contrarreforma catdlica (Botero,
Zuccolo), se asistia al curioso fenémeno de Ia elaboracion de la
doctrina de la ragione di stato, en la cual —con un silencio practi-
camente absoluto sobre Maquiavelo, incluido en cl Index en 1559—
se legitimaba de hecho la praxis del principe maquiaveliano en aras
del valor supremo del interés estatal, a la vez que se establecia
una relacién de subordinacién ocasional de la ética a la politica que
permitia tanto la condena general de Maquiavelo como la pérdida
—en un movimiento espiritual intimamente vinculado con el casuis-
mo jesuitico— del sentido trdgico de la escisién irreparable entre
moralidad y necesidad politica presente en la obra de Maquiavclo.
Pero, por otta parte, un autor como Campanella (desde su visién
utdpico-mesidnica) permanecerd obstinado en la radical condena mo-
ral de Maquiavelo v en el rechazo de la componenda aristotélico-
jesuitica manifiesta en la nocién de «razén de Estado», mientras que
con Bacon se expresa el reconocimiento de Maquiavelo como «his-
toriador» de la naturaleza humana y dec las construcciones politicas,
reconocimiento que se¢ desarrollard en el libertinismo del siglo xvir
y en aquellos autores que, como Hobbes o Spinoza, representan la
elaboracién de una tcoria puramente natural del poder y del Estado
cn el marco del utillaje conceptual de la nueva filosofia y de la nueva
ciencia.

2. TomAs Moro v La Uropria

Las prensas de Lovaina publicaban en 1516 —en una edicién
que sc agotd rapidamente ¢ iba a dejar paso a nuevas cdiciones en
Paris (1517) y Basilea (marzo y noviembre de 1518)— una obra
destinada a iniciar y dar nombre a un nuevo género literario-filoss-
fico: la De optimo republicac statu deque insula Utopia de Tomas
Moro, amigo personal y muy estimado de Erasmo (quien ie habia de-
dicado su Elogio de la locura, impreso en 1511) y figura destacada
en el movimiento humanistico inglés. Abundantes eran las fuentes y
corrientes en las que la obra de Moro encontraba alimento ¢ inspi-
racién: la apertura del mundo conocido gracias a los descubrimien-
tos geogrilicos, que venian a afadir un «orbe nuevo» al viejo con
todo tipo de noticias sorprendentes y maravillosas; la literatura de
viajes floreciente en la época helenistica griega (un momento de
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apertura geogrifica similar al europeo de comienzos del siglo xvi),
cuyas obras se habian conservado parcialmente en los restimenes de
Diodoro Siculo y Luciano de Samosata; las obras satiricas de autores
como ¢l mismo Luciano o Aristéfancs (cstimadisimos ambos por
Moro y Erasmo, que habian traducido bucna parte de la obra del
primero) y la obra seria y magistral de autores como Platén (la Re-
pitblica especialmente) y Plutarco, cuyos retratos biogralicos de le-
gisladorces miticos como Licurgo y de personajes histéricos mitificados
como Agis de Esparta y Solén de Atenas prestaron mds de un rasgo
al legislador originario de Utopia, ¢l rey Utopos. Cabria afadir a
todo ello, en un sutil juego a la vez de adhesion y de irdnico escep-
ticismo, las cxpectativas eutopeas contemporineas de una mutacion
en el estado de las cosas humanas, expectativas alimentadas tanto
desde el dmbito de la restauracién clasicisia (el retorno de la aetas
aurea) como desde el escatologismo cristiano, expectativas en este
dltimo caso que rebrotarian en la década siguiente con las corrien-
tes de la reforma radical (Miintzer, anabapiistas) para sostencr en el
futuro (siglos xvi y xvir) una oscilante relacion con ¢l género uté-
pico.

A la Utopia, y en general a la literatura utépica, resulta plena-
mente pertinente la observacidén de Maquiavelo en el capitulo XV
de El Principe: «Muchos se¢ han imaginade repiblicas y principados
que nadie ha visto jamds ni sc¢ ha sabido que existicran realmente;
porque hay tanta distancia de cémo se vive a cdmo se deberia vi-
vir ...», La Utopia coincide con retratos de sociedades perfectas como
la Repatblica de Platén y con retraios humanisticos de las virtudes del
principe cristiano en trazar un cuadro d¢ una sociedad humana a
partir de las exigencias de la razén y de la religidn cristiana, a pat-
tir en suma de impcrativos éticos y religiosos (el deber ser), vol-
viendo la espalda a la rcalidad efectiva o a la tozudez de los hechos.
A diferencia, sin embargo, de las «imaginaciones» tradicionales la
Utopta de Moro sustituye la mitica ubicacién en ¢l pasado o la es-
catolégica localizacion en un futuro todavia por llegar o incluso
la abstraccidn de las condiciones espaciotemporales, por una ubica-
cién del ideal en el presente actual: la sociedad feliz y bien ordenada
es coexistente a nosotros en ¢l espacio, pero cstd clausurada y se-
cuestrada por una barrera geogrifica destinada a mantenerla incon-
taminada de asaltos cxteriores. Con ello el mismo artificio que
la hace literalmente posible y le presta bucna parte de su fascina-



560 HISTORIA DE LA LTICA

cién, la priva de realidad y la tipifica como un punto de referencia
a la vez presente y ausente. El mismo lenguaje de Tomis Moro,
cuya terminologia toponimica de Utopia subraya su irrealidad y
cuyo estilo ambiguo e irdnico crea una ambivalencia similar a la
conseguida por Erasmo en el Elogio, coniribuye eficacisimamente a
esta doble dimensién de Utopia. No es ésta precisamente una de las
tltimas razones que explican la frescura y lozania de la obra de
Moro frente a la mayor parte de la literatura utdpica posterior en
clla inspirada.

Porque, en efecto, uno de los rasgos sobresalientes de la litera-
tura utdpica es su gran diversidad, las profundas diferencias exis-
tentes en las sociedades perfectas retratadas. Ello es debido, obvia-
mente, no sélo a las circunstancias histéricas en las que se redacta
la utopia, sino también a las representaciones propias de cada autor
acerca de la sociedad justa y a aquellos rasgos que le interesa poner
de manifiesto como especialmente constitutivos del Estado bien or-
denado. Asi, la Utopia de Moro debe buena parte de sus rasgos al
momento en que fue escrita, 1516, y representa el ideal politico-
social del humanismo cristiano antes de la entrada en escena de
Lutero (1517) y la cruenta escisién consiguiente del orbe cristiano
en dos bandos irreconciliables. No se trata tan sélo de que la Uto-
pia moreana encarna una setie de principios e ideales del humanismo
cristiano que iban a quedar definitivamente arrinconados con la
intolerancia y el sectarismo religiosos triunfantes en el siglo xvi,
sino también de que la misma obra moreana iba a experimentar un
decisivo cambio de rumbo como consecuencia de la reforma lutera-
na; es mucho mds que probable que, de haber esperado unos pocos
afos mds, la Uropia nunca hubiera sido escrita o bien hubiera reci-
bido un rostro muy diferente del que le otorgd la optimista confianza
del humanismo erasmiano anterior a 1517. Cuando el discurso uté-
pico vuelve a reanudarse en la segunda mitad del siglo xvi en la
Italia contrarreformada, la atmdsfera espiritual de la Contrarreforma
tridentina deja sentir sus efectos en obras como la Reppublica imma-
ginaria de Ludovico Agostini (publicada en 1591, pero escrita entre
1575 y 1580) o la Reppublica di Evandria de Ludovico Zuccolo
(1625), obras de escasisima influencia, pero plenamente indicativas
de la uniformizacién mental impuesta por la autoridad catdlica. Las
dos utopias mds caracteristicas del Renacimiento tardio (La ciudad
del sol de Campanella v La Nucva Atlintida de Bacon, ambas re-
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dactadas cn el primer cuarto del siglo xvir) muestran también sus
rasgos profundamente diferenciados, debidos tanto al momento his-
térico de su redaccién como a los ideales v pensamiento filosdtico
general de su autor respectivo.

Rasgo comtin de todas las utopias renacentistas cs, como ya he-
mos indicado, su aislamiento v clausura frente al exterior. Tal rasgo
es una cxigencia literaria para hacer posible y plausible la existencia
real de la sociedad perfecta en el momento contemporineo. Lo per-
fecto y cjemplar sélo puede cxistir. realmente a condicidon de cstar
clausurado para nosotros y ser pricticamente imposible ¢l acceso y
el contacto cultural con nuestras socicdades imperfectas ¢ injustas,
contacto que scguramente sélo tendria como resultado la corrupcion
y destruccion de la perfecta sociedad utdpica sin que nuestras socie-
dades hubicran mejorado ostensiblemente. El aislamicento y 1a clau-
sura frente al exterior son datos consusianciales a la sociedad utdpica
y por tanto a las utopias renacentistas; el conocimicnto de cllas v
de su organizacion social se establece siempre por medio de nave-
gantes curopeos que han accedido a ella de forma accidental e im-
prevista y que han regresado a nosotros para darnos cuenta de este
perfecto Estado, lo todo otro con respecto a nuestras socicdades
destinado a funcionar como punto de referencia apenas alcanzable.
Como seiiala Horkheimer («Los comienzos de la filosoffa burguesa de
la historia», en Max Horlcheimer, Historia, mctafisica y escepticismo,
Alianza Editorial, Madrid, 1982, p. 92): «la Utopia del Renacimiento
es la secularizacién del Ciclo de la Edad Media».

El aislamicnto v la clausura de la sociedad utépica destinados a
mantener incontaminada e incélume esa sociedad por su segregacion
del mundo extetior, del mundo curopeo, evidencian otro rasgo con-
sustancial de la misma: su inmovilismo. La sociedad utdpica es una
sociedad estdtica, inmdvil, abierta tinicamente a la fiel reproduccién
de si misma, a la permanente reiteracién de su perfeccion y de su
felicidad. Si uno de los factores generadores de la inmovilidad es el
aislamiento frente al exterior (las socicdades utdpicas estdn ubicadas
en islas y en cl caso mismo de la Uropia de Moro la isla es artificial
por la destruccion de la primitiva lengua de tierra que la unia al
continente), el otro es la férrea reglamentacion que reina en su
interior: todo estd regulado y previsto; hasta la felicidad y el goce
vital estdn sometidos a una reglamentacién y otrganizacién social. Ello
es debido, naturalmente, a la necesidad de mantener {ijas y estanca-
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das las relaciones sociales en la perfeccidén presente; la libre iniciati-
va individual serfa un factor distorsionador, generador de profundas
transformaciones sociales y un factor disolvente de las tradicionales
y perfectas formas de relacién y de produccidn; era exactamente lo
que ocurria en la Europa del siglo xvi, donde la libre empresa indi-
vidual estaba destruyendo formas de vida seculares y cominmente
aceptaclas hasta el momento. El libro primero de la Usopia de Moro
—escrito con posterioridad al segundo, esto es, a la descripcién de
la sociedad utdpica— describe en pdginas clocuentes que serian te-
nidas en cuenta por ¢l mismo Marx en su reconstruccién de la
acumulacién primitiva del capital (seccién octava del primer libro
de El Capital) el proceso de constitucion del proletariado inglés me-
diante la privatizacién de los biencs comunales y la conversién en
pastos de vastos territorios hasta entonces empleados en la agri-
cultura:

Para que uno de estos garduiios —Iinexplicable y atroz peste
del pueblo— pueda cercar una serie de tierras unificadas con varios
miles de yugadas, ha tenido que forzar a sus colonos a que le
vendan sus tierras. Para ello, unas veces se ha adelantado a cercar-
las con engafio, otras les ha cargado dec injurias, y otras los ha
acorralado con pleitos y vejaciones. Y asi tienen que marchatse
como pueden hombres, mujeres, maridos, esposas, huérfanos, viu-
das, padres con hijos pequeiios, familias mds numerosas que ricas,
pues la tierra necesita muchos brazos.

Emigran de sus lugares conocidos y acostumbrados sin encon-
trar dénde asentarse. Ante la necesidad de dejar sus enseres, ya de
por si dc escaso valor, tiecnen que venderlos al mds bajo precio.
Y luego de agotar en su ir y venir el poco dincro que tenian, gqué
otro camino les queda mds que robar y exponerse a que les ahor-
quen con todo derecho o irse por esos caminos pidiendo limosna?
En tal caso, pueden acabar también en la cdrcel como maleantes,
vagos, por mis que cllos se¢ empefien en trabajar, si no hay nadie
que quiera darles trabajo. Por otra parte, ¢cémo darles trabajo si
en las faenas del campo que cra lo suyo ya no hay nada que hacer?
Ya no sc siembra. Y para las facnas del pastoreo, con un pastor o
boyero sobra para guiar los rebafios en tierras que labradas necesi-
taban muchos mds brazos (T. Moro, Utopia, Alianza Editorial, Ma-

drid, 1984, p. 81).

Esta realista descripcién de la formacién de las condiciones de
posibilidad del capitalismo recibe la més fucrte condena moral en
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el primer libro de Utopia por parte de Rafacl Hitlodeu (el nave-
gante portugués que ha residido durante cinco afios en Utopia) a
partir de las exigencias de la justicia y de la moral, a partir del
«deber ser», en suma. No es sélo ese cruel proceso de concentra-
cién de la riqueza cn pocas manos lo que es el objeto de la radical
condena de Hitlodeu, sino también rasgos mismos consustanciales al
Estado moderno y ya sefialados por Maquiavelo: la politica expan-
sionista y conquistadora de los estados europeos, la preparacién de
la guerra y en general la ambicidn, la sed de poseer. Todo ello lleva
a Hitlodeu a la total ruptura con cl estado contemporineo de la
sociedad europea y a la maximalista formulacién de un principio de
organizacién social en completa disyuncién con las sociedades curo-
peas —actitud que, conviene decirlo, recibe serias objeciones criticas
por parte de Moro, personaje también del didlogo, que senala la
convenicncia de una reforma gradual y paulatina de la sociedad
desde lo dado—: la abolicién de la propiedad privada y del dinero
o en palabras del propio Hitlodeu: «he llegado a la conclusién de
que si no se suprime la propicdad privada, es casi imposible arbitrar
un método de justicia distributiva, ni administrar acertadamente las
cosas humanas. Mientras aquélla subsista, continuard pesando sobre
las espaldas de la mayor y mejor parte de la humanidad, el angustio-
so e inevitable azote de la pobreza y de la miseria» (p. 104). La
Utopia de Moro debe bastante de su fascinacion y de su influencia a
esta vivida descripcion de la miseria social inglesa de comienzos
del siglo xv1, a su toma decidida de posicién al lado de los débiles
y al marcado contraste entre el mundo de la realidad contempori-
neca y esa sociedad justa que sin embargo se presenta como existente
en algin lugar de la Tierra, al tiempo que la ironfa de su didlogo y
el matizado cscepticismo de Moro ante el entusiasmo y radicalismo
de Hitlodeu permiten cvitar o al mencs mitigar uno de los rasgos
mds frecuentes y mds tediosos de las construcciones utdpicas: su
rigido esquematismo formal, su doctrinarismo monocorde, la rotun-
didad dogmdtica con que se afirma la existencia empirica de /a jus-
ticia.

La descripcion de la sociedad de Utopia, confiada al libro segun-
do, sefiala una serie de rasgos bdsicos, algunos de ellos nostdlgicos
de un estadio de la vida europea ya definitivamente superado: la
organizacién de la vida social sobre la base del igualitarismo (aunque
se reconoce una cicrta esclavitud y unz liberacion del trabajo para
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los intelectuales, que constituyen la clase dirigente) y el reparto equi-
tativo del trabajo obligatorio, lo cual permite una jornada de tra-
bajo universal de seis horas; una concepcién del trabajo como pres-
tacién social encaminada a la satisfaccién de las pocas y verdaderas
necesidades humanas; la agricultura como actividad econémica fun-
damental: «una actividad comtin a todos, hombres y mujeres, de
la que nadic queda exento» (p. 121) junto a la cual cada uno apren-
de y cjerce otro oficio o profesién; la proscripcién del dinero, la
cducacién bdsica para toda la poblacién y una fortisima uniformiza-
cién y reglamentacién de la vida cotidiana (vestidos, casas, viajcs).
Moro nos diseiia una socicdad rigurosamente estructurada y orga-
nizada en un sistema patriarcal en el que la autoridad goza de un
universal reconocimiento, una sociedad celosa de cvitar el ocio v la
pereza y de garantizar que «todos sc apliquen de una forma asidua
al trabajo», con vistas a conseguir un fin esencial: «rescatar el ma-
yor tiempo posible en la medida que las necesidades publicas y la
liberacién del propio cuerpo lo permiten, a fin de que todos los
ciudadanos tengan garantizados su libertad interior v el cultivo de
su espiritu. En esto consiste, en efecto, segtin ellos, la verdadera
felicidad» (p. 127).

Ciertamente, la Utopia de Moro, como en gencral la literatura
utdpica, lleva a cabo un esfuerzo por pensar las condiciones sociales
que pucden procurar a todos los individuos la felicidad. Ello no
parece posible sino a través de una completa determinacién previa
de la actividad social, donde nada es fruto de la improvisacién, pucs
hasta el ¢jercicio individual de la libertad personal y de la propia
iniciativa se desarrolla segtin los cauces previstos por cl sistema, que
son los cauces mismos de la organizacién racional, justa e igualatoria
de la cxistencia colectiva.

Por otra parte son muchos los rasgos de la sociedad utopiana
que muestran el esfuerzo del humanismo cristiano (en aquellos mo-
mentos, 1516, en su mdximo apogeo bajo la guia de Erasmo, antes
de que la reforma luterana hiciera sentir sus efectos) por dignificar
la existencia humana. La sociedad de Utopia muestra en ejercicio
muchos de los motivos éticos v religiosos en los que el humanismo
venia insistiendo desde hacfa décadas: el rechazo del ascetismo exa-
gerado, de la mortificacién y del dolor como mérito para la obten-
cién de un bien, lo cual lleva a la aceptacidn de la eutanasia (al tiem-
po que se condena enérgicamente el suicidio); y en estrecha relacién



LA TILOSOFIA POLITICA EN L RENACIMIENTO 565

con todo ello la adopcién de una ética social de corte hedonista que
evidencia la influencia del epicureismo a través dc Valla y del propio
Erasmo. En efecto, los utopianos «parecen estar inclinados a aceptar
Ia opinién de los que defienden el placer como la fuente tnica y
principal de la felicidad humana» (p. 145). Naturalmente, este he-
donismo va unido a una sublimacién cristiana y espiritual destinada
a impedir todo atisbo de una bisqueda compulsiva del placer desor-
denado del cuerpo; la prudencia y la recta razén gobiernan la eleccidn
y fuga de los placeres sobre la base de la primacia de lo espiritual
sobre lo corporal y de la subordinacién del placer a la salud:

Pero la felicidad, afirman, no estd en toda clase de placeres.
Se encuentra solamente en ¢l placer bucno y honesto. Nuestra
naturaleza tiende, irresistiblemente atraida por la virtud, hacia él,
como al bien supremo ... ¢Pucde la naturaleza invitarte a ser
bueno con los demds y cruel y despiadado contigo. mismo? Por
tanto, concluyen, la naturaleza misma nos impone una vida feliz,
es decir, placentera, como fin de nuestro actos. Para cllos, la virtud
es vivir segtin las prescripciones de la naturaleza ... Llaman placer
a todo movimiento y estado del cuerpo o del alma, en los que el
hombre experimenta un deleite natural ... pero en todo placer man-
ticnen esta pauta: un deleite menor no debe ser obsticulo a uno
superior. Un placer no debe originar nunca un dolor (pp. 146-156).

Las actitudes v la vida religiosa en Utopfa son otro problema
fundamental de Ia época en cuyo tratamiento Moro sigue decidida-
mente las pautas dcl humanismo erasmiano e incluso —podemos
decir también— del platonismo renacentista de Ficino y Pico della
Mirandola. Es éste uno de los rasgos de la sociedad utopiana donde
Moro se muestra a la vez mds avanzado con respecto a la realidad
contempordinea y mds enraizado cn las exigencias de corrientes cs-
pirituales de la época. Lo que era de hecho los anhelos y reivindi-
caciones de circulos intelectnales restringidos aparece plasmado como
situacion social factica en la isla de Utopia, antes de que las conse-
cuencias de la Reforma protestante evidenciaran en medida atin
mayor su cardcter «utdpicoy, csto es, no cncarnable en la sociedad
real. En efecto, tras reconocer la insercién racional y natural del
postulado de la existencia de Dios en el hombre («la razén inspira
a todos los mortales el amor y la adoracién a la Majestad divina, a la
que debemos nucsira existencia y nuestra capacidad de felicidad»,
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p. 147), Moro constata la pluralidad de religiones en la isla de Uto-
pfa y la coincidencia de la mayorfa de ellas en un dios primero,
creador del mundo y providente:

creen en una especie de numen desconocido, eterno, inmenso e
inexplicable, muy por cncima de la comprensién humana y difumi-
nado por todo lo creado, no tanto como una masa sino mds bien
como una fuecrza. Lo llaman padre. Consideran que es el origen,
fuerza, providencia y fin de todas las cosas. Sélo a él le tributan
honores de Dios (p. 183).

Moro presenta a los utopienses como a él (al humanismo) le gus-
tarfa que procedieran las distintas sociedades contempordneas, en un
proceso de depuracién de la creencia religiosa y de la nocién de
divinidad, rebasando Ia pluralidad de credos positivos con una creen-
cia unitaria, mds profunda y racional: «Me parece que los utopianos
estdn en camino de ir dejando todas estas supersticiones para cen-
trarse en un credo vnico que les parcce el mds racional y que supera
los diferentes credoss (7bid.). Los utopienses no son cristianos, pero,
aparte de las creencias sefialadas, su sociedad se caracteriza por la
tolerancia religiosa y por la proscripcién del fanatismo, todo ello:

por imperativo de la paz. Lsta quedaria totalmente destruida con
discusiones continuas y los implacables odios que originan. [El rey
Utopos, legislador de Utopial pensé ademids que esta medida redun-
daba cn beneficio de Ia misma religién. No se atrevié a dogmatizar
a la ligera sobre asuntos tan serios. No estaba seguro de que Dios
no queria un culto vario y multiple al inspirar a unos uno y a otros

otto (p. 185).

Con estos planteamientos religiosos Moro no estd tan sélo anti-
cipando, por encima de las discordias religiosas que iban a ensan-
grentar Europa a lo largo de los siglos xv1 y xviy, futuras posiciones
filosdficas e ilustradas de corte defsta v apologetas de la tolerancia
religiosa. Moro reflejaba —en buena medida en contraste con su pro-
pia conducta inquisitorial contra los reformados ingleses; en carta
a Erasmo decia en 1533: «Encuentro odiosa a toda esta laya de
hombres [los herejes reformados], tanto que, como no recuperen el
seso perdido, estoy decidido a set tan implacable con ellos como
sea posible: pues mi cada vez mayor experiencia de cstos hombres
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me atormenta con Ja idea de lo mucho que el mundo sufritfa si cayera
en sus manos», opinién que mostraba su visién de la Reforma como
subversidn politica— los planteamientos de la corriente platénica (Fi-
cino, Pico) y del erasmismo, para quienes Dios preferfa ser rcecono-
cido (en las diferentes formas de culto) a ser despreciado y para
quicnes las difetentes religiones eran manifestaciones diversas —to-
das cllas positivas v hasta fruto de Ja revelacién divina— del natural
impulso humano hacia Dios, coincidentes en su fondo Gltimo de
verdad.

La impresién de la sociedad utopiana concluye, sin embargo,
con el escepticismo de Moro ante clla y su posible incorporacién al
mundo curopeo:

Al terminar de hablar Rafacl, me vinieron a Ia mente no pocas
reflexiones sobre cosas que me parecfan absurdas en sus leyes e ins-
tituciones, Por ejemplo, su modo de entender la guerra, sus creen-
cias v religidn y otros muchos ritos. Pero sobre todo, lo que estd
en la basc de todo ello, es decir, su vida y gastos comunes sin intet-
vencién alguna del dinero. Con ello se destruye Ia raiz de la noble-
za, la magnificencia y el lujo, y la grandeza, cosas que en ¢l comiin
sentir constituyen cl decoro y ¢l esplendor de un Estado ... Tengo
que confesar (que no pucdo asenlir 4 todo cuanto me expuso esic
docto vardn, entendido en estas materias y buen conocedor de los
hombres. También diré que existen en la repiblica de los utopia-
nos muchas cosas que quisiera ver impuestas en nuestras ciudades.
Pcro que no espero lo sean (pp. 200-201).

Dec esta mancra, ¢l empleo de dos portavoces (Hitlodeu v ¢l mis-
mo) permite a Moro dotar a su obra dc un halo de ambigiiedad ¢ in-
certidumbre, de un cardcter irdnico y lidico comparable en mids de un
aspecto al Elogio de la locura de Erasmo. Y Moro podria hacer suyo
el dicho crasmiano de que «en el Elogio de la locura expresé las
mismas ideas que en el Enchiridion, pero en broma». Como el Elogio
erasmiano, la Uropia de Moro era una obra literariamente muy con-
seguida con todo el cardcter de una provocacién, de una incitacién
a la reflexion v a la discusidén sobre las cuestiones mds candentes de
la actualidad, a la vez que una obra autocontenida que podia scr
abandonada, tras la lectura, con una sonrisa displicente en la que
acaso asomara vagamente un asomo de preocupacién,
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3. CAMPANELLA Y BacoN

Tommaso Campanella (1568-1639) y Francis Bacon (1561-1626)
redactaron a comienzos del siglo Xvir sendas utopias en las que el
género literario inaugurado con Moro alcanzaba expresiones de gran
influencia posterior. La cindad del sol de Campanella (redactada en
italiano en las carceles de la Inquisicidn napolitana en 1602, publi-
cada en latin en 1623 en Frankfurt) y Le Nucva Atlantida de Bacon
(escrita en los Gltimos afios de la vida del canciller y publicada, sin
terminar, péstumamente en 1627) son dos obras plenamente articu-
ladas con el pensamiento general de su autor —al menos en el caso
de Bacon— en las que la sociedad petfecta recibia una formulacién
marcadamente difcrente entre sf y con respecto al modelo morcano.

La utopfa campanelliana, mds prolija y completa que la baco-
niana en su descripcién global del Estado bien organizado, nos rei-
tera toda una serie de rasgos tdpicos: la propiedad colectiva y la
distribucién equitativa de los bienes, el trabajo general que permite
la satisfaccién plena de las nccesidades con una jornada de cuatro
hotas, la agricultura como actividad econémica fundamental, la pric-
tica inexistencia del comercio y del dinero; en suma, la reiteracién
del ideal de una sociedad autdrquica y comunista clausurada a los
factores disolventes del comercio, del dinero v de la propiedad
privada. El cardcter comunitario de la vida cotidiana adquierc en
la obra campanelliana un caricter adn mds rigido v dominante que
en Tomds Moro, evidenciando una atmdsfera marcadamente con-
ventual:

Utilizan viviendas, dormitorios, camas y todo lo que es necesa-
rio colectivamente. Ahora bicn: cada seis meses designan los supe-
riones quiénes han de dormir en tal o cual circulo, quiénes han de
ocupar tal o cual estancia ... Tanto los hombres como las mujeres
marchan siempre en formacién, no viéndoseles jamas solos, y siem-
pre también bajo las érdenes del que les manda, al que obedecen
de buen grado, pues le consideran como un padre o un hermano
mayor (La cindad del sol, Aguilar, Madrid, 1972, pp. 23 y 53).

Junto a todo ello la obra campanelliana muestra aspectos sor-
prendentes para el lector moderno: cnlazande con la representacion
de la ciudad ideal en la literatura urbanistica italiana del Renaci-
miento, la ciudad campanelliana se presenta como microcosmos,



LA FILOSOFIA POLITICA N EL RENACIMIENTO 569

como compendio del universo, con su planta circular, con su disposi-
cién interna segin siete circulos concéniricos y su templo circular
central que resume en su altar esta vinculacion césmica de la ciu-
dad y esta apropiacién benéfica de las influencias celestes:

En cl altar no hay més que una esfera celeste de regular tamaiio,
en la que cstd representado todo cl firmamento, y un globo terri-
queco. Ademds, en la cipula del templo estin también pintadas Jas
principales estrellas, cada una con su nombre respectivo, y un ter-
cero en que se resume la influencia que cjerce sobre las cosas de
este mundo. También estin figurados los meridianos y paralelos,
aunque no completos, pues que ¢n la parte de abajo se acaba la
pared. Sin embargo, se aprecia que se hallan en perfecta cotrespon-
dencia con los dos globos del altar. Y de continuo estin encendidas
siete ldmparas, denominadas conforme a las designaciones dec los
siete planctas (ibid., p. 7).

La astrologia preside ciertamente la vida en la ciudad perfecta,
que lo es en buena medida gracias a ias influencias astrales benéficas
que presidicron su fundacidn, gracias al conocimiento de las influen-
cias celestes que actian sobre ella y a su uso en beneficio del colec-
tivo humano. La astrologia preside desde la actividad econdmica (los
trabajos agricolas y la cria de ganado) hasta la orientacidn profesional
de la poblacién y los encuentros sexuales entre hombres y mujeres
con una finalidad eugenésica. La ciudad del sol muestra, en suma,
presidiendo y actuando en la vida social el saber campanelliano ple-
namente inserto cn la tradicién mdgico-naturalista. Ejemplo de ello
es también la utilizacién de la imagen, como eficaz recurso pedagd-
gico, en los muros de los siete circulos de la ciudad, en los cuales
se recoge toda la variedad del universo natural v humano quedando
la ciudad configurada como un espejo del cosmos. También se inser-
ta en esta tradicién de pensamiento, tan influyente en el Renaci-
miento y que encuentra en Campanella a comienzos dcl siglo xvit
uno de sus Wltimos grandes portavoces, la identidad personal de las
funciones politicas, sacerdotales y filoséficas. No se trata sélo de la
tesis platdnica —presente también en la utopia moreana y en gene-
ral en el discurso utépico— del fildsofo-rey, sino también de la
fieura mitica de Hermes Trismegisto en la que conflufan las funcio-
nes del sabio tedlogo, del sacerdote y del rey legislador. Asi, tam-
bién en la ciudad solar estd en manos del «Metafisico» Ia autoridad



570 HISTORIA DE LA ETICA

suprema: «Tienen un sumo sacerdote, al que laman Sol, que en
nuestra lengua significa Metafisico. El es la suprema autoridad, tanto
en lo espiritual como en lo temporal; en toda materia o asunto, su
decisién es la definitiva» (p. 8).

Esta unidad de la autoridad cspiritunl y temporal en la figura
de un gobernante sabic cuya succsién no es hereditaria, sino elec-
tiva, posee un profundo significado en ¢l pensamiento pohtlco de
Campanella. La ciudad del sol, ubicada literalmente en la isla de
Ceildn, es el trasunto literario de un modelo politico-social destina-
do, en opinién del visionario dominico, a cxtenderse por toda la
Tierra en una monarquia universal, siguicndo el inexorable decreto
de la providencia divina. Desde sus primeras obras de 1593 (De
monarchia Christianorum y De regimine Ecclesiae) hasta sus dltimas
obras (la Monarchia Messiae de 1633 y el De monarchia Hispanica
discursus, publicado en 1640) Campanella expone la idea de una
humanidad unificada bajo el gobierno y la gufa de un poder sabio,
a la vez politico y religioso, que en su opinién no puede ser otro
que el papado romano, una vez depurado y renovado el catolicismo
de todas sus impurezas. En esta visidn escatolégica de la historia
universal Campanella se enfrentaba decididamente a las tesis de Dan-
te de los dos soles (Purgatorio, XVI), es decir, de la independencia
reciproca de los poderes espiritual y temporal, para ver el proce-
so de unificacién politica del mundo bajo Ia monarquia hispanica
como un proceso determinado por la providencia divina, que sc ser-
via de la pasién humana como instrumento para el desarrollo de sus
propios fines superiores. La universal monarquia hispdnica y la pax
que con ella advendria serfa el prélogo al reinado de Cristo, cuya
llegada se produciria en el momento inevitable en que se transfiriera
al papa el poder temporal. La ciudad del sol se insertaba asi, con su
original cesaropapismo, en las expectativas escatolégicas contempo-
rdneas de una general renovacién politico-religiosa del mundo huma-
no como cumplimiento de los designios de la providencia divina
actualizados mediante las novedades acaccidas en los cielos o que
estaban a punto de acaecer:

La ley verdadera es la cristiana, y una vez suprimidos los abu-
sos actuales, se hard duefia y sefiora en todas partes. Pues si los
espafioles descubricron todo lo que quedaba del mundo no conocido
(aunque el primer descubridor ha sido en verdad vuestro compa-
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triota Coldn), fue para unificarlo todo bajo una misma ley, y cstos
filésofos de la Ciudad del Sol deben ser testigos de la verdad,
clegidos por Dios. Pucs yo estoy en que no sabemos qué es lo que
hacemos, pero actuamos como instrumentos de Dios. Y aunque los
espaiioles vayan en busca de nuevas tierras y paises por la codicia
del dincro, en realidad estin sirviendo otros fines mds altos que
Dios sc¢ propone ... [Los de la Ciudad del Soll dicen también que
cuando entre cl dpside de Saturno en Capricornio, el de Mercurio
en Sagitario, el de Marte en Virgo, y las conjunciones magnas vuel-
van a la triplicidad primera, tras haber aparecido la nova en Ia
Orbita de Casiopea, advendtd una gran monarquia nueva, con refor-
ma de las leyes y dc las artes, Surgirdn nucvos profetas y habrd una
gran rcnovacién en todas las cosas. Para los cristianos todo esto
resultard muy provechoso, pero hay que empezar por derruir y des-
brozar antes de edificar y plantar de nuevo (ibid., pp. 78 y ss.).

La utopia baconiana se inserta también en estas expectativas
milenaristas y cscataldgicas, como por lo demds el conjunto de la
obra baconiana. En efccto, el proyecto baconiano dec una Instauratio
magna scientiarun: el artium perseguia la recuperacion por la huma-
nidad del saber, y consecuentemente del poder, sobre la naturaleza
de que gozd Addn en el paraiso y que perdié como consecuencia de
la caida. Esta restauracién del «poder humano sobre el universo» a
través de la ciencia cra paralela a la reconciliacién espiritual con
Dios y Bacon sefiala constantemente a lo largo de su obra que el
cumplimiento de esas expectativas en la época contempordnea cstaba
profetizado en cl pasaje de Daniel sepiin ¢l cual «muchos pasardn
[Bacon picnsa en la ampliacion del mundo conocido mediante los
descubrimientos geogrificos] y crecerd la ciencia» (12, 4). Lo nove-
doso del planteamicnto baconiano es precisamente Ia tesis de que
la recuperacién de la condicién edénica de una existencia feliz y li-
berada sélo sc podia llevar a cabo a través de la ciencia y dec su
vertiente operacional sobre la naturaleza, con lo cual la ciencia mis-
ma quedaba exculpada de toda sospecha de impicdad y recibia una
poderosisima sancién desde la religién misma.

Este ideario baconiano cjetcerd una poderosisima influencia so-
bre la cultura inglesa del siglo xvit coloreando de cientificisme los
anhelos v representaciones escatolégicas tan extendidos en la socic-
dad inglesa. La Nucva Atldntida fue un clemento muy importante
en la propagacién de estos planteamicntos baconianos por su carde-
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ter de obra conscientemente propagandistica del programa baconiano
mediante la utilizacién del género utdpico. Elaborada cn los tltimos
afios de la vida del canciller v publicada sin terminar en 1627, un
aiio después de la muerte de su autor, La Nueva Atlintida posce
toda una scrie de rasgos bdsicos de las sociedades utdpicas: su ais-
lamiento del exterior, su perfecta paz y felicidad internas, la minu-
ciosa reglamentacién de la vida cotidiana. Sin embargo, Bacon ape-
nas presta atencion —y creemos que ello es independiente del ca-
rdcter no terminado de la obra— a los pormenores (tan minuciosa-
mente descritos por Moro y Campanella) de la estructura social y
politica y de la organizacién cconémica. El fin de La Nueva Atlin-
tida es precisamente el de exponer, mediante ¢l recurso a un género
literario en boga, como existente una socicdad profundamente reli-
giosa, cristiana mds concretamente, cuyo centro ncurdlgico es la
investigacidn cientifica realizada a través de una institucién estatal
—1La Casa de Salomén o Colegio de las Obras de los Seis Dias—
que, de forma colegiada y mediante una divisién del trabajo cien-
tifico, tiene como objetivo «el conocimiento de las Causas y de los
movimientos ocultos de las cosas v la ampliacién de los limites del
poder humano para la realizacién de todas las cosas posibles».

La utopia baconiana resulta asi selectiva. La organizacién eco-
némico-politica de la sociedad no resulta muy diferente de la realidad
inglesa contempordnea tal como podia imagindrsela un micmbro de
la clase dirigente. Todo ello da mayor fuerza al punto exclusivo que
Bacon pretende imponer: la implantacién de la ciencia y de sus posi-
bilidades tecnoldgicas v dominadoras de la naturaleza en el centro
mismo de la sociedad cristiana y del Estado que la administra. La
Nueva Atlintida venia a ser asi la formulacién literario-retdrica del
programa baconiano expuesto en la Iwstauratio Magna de 1620, un
programa religioso-politico-cientifico a aplicar en el futuro inmediato.
A la luz de la fortuna de la obra y en general del baconismo en la
Inglaterra del siglo xvi1, a la luz de la institucionalizacidn de la
nueva ciencia y tecnologia en la sociedad europea moderna, no cabe
duda alguna de que la utopia baconiana es la tnica utopia rer.acen-
tista realizada en el curso de la historia.
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