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Introduccion

La tesis que queremos sostener s gue la economia politica surgidé como
consecuencia de la necesidad de proporcionar una nueva explicacion de
la génesis de la sociedad, o lo que es lo mismo, de proporcionar un
substitutivo de la explicacién tradicional de la razdn préctica. Esta necesidad
surgié como consecuencia del ambiente intelectual que se comenzd a crear
en la Europa del siglo XVIL.

Como son muchos y complejos los factores que contribuyeron a crear
ese ambiente, no es fAcil acertar con una exposicién breve y sencilla de las
causas que lo motivaron, y que permita apreciar de una manera amplia y
suficientemente clara todos los problemas antropolégicos que estan
implicados en el nacimiento del pensamiento econdmico moderno.

En una primera aproximacién, y haciendo una fuerte simplificacion,
podria decirse que ese ambiente surge principalmente de dos grandes crisis.
Una de orden epistemoldgico, que tiene que ver con ¢f deseo de asegurar la
certeza de lo conocido, y otra, de orden teolégico, que tiene que ver con el
sentido y mérito de las obras. Aunque ambas crisis se superponen, por
motivos de claridad expositiva conviene presentarlas por separado. Un
resultado final de esta doble crisis fue poner en duda las posibilidades del
concepto tradicional de la razén préctica para organizar la vida humana, y en
consecuencia la necesidad de buscar una nueva explicacion del fendmeno
social.
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La crisis de Ia razén practica, contrastaba fuertemente con la permanencia
de esa realidad innegable que €8 el orden social, que siempre se habfa
explicado como fruto de la razén prictica. Se hacfa por tanto urgente
proporcionar una nueva explicacion. Por motivos que luego veremos habia
que rechazar la explicacién tradicional, lo que exigfa fundamentarse €n los
aspectos no racionales de la accién humana. Esta nueva manera de explicar
la sociedad, a pesar de sus deficiencias, proporcionaria nuevas luces para
mejorar y profundizar en las teorfas tradicionales de la razén prictica.

Esas dos crisis, la Reforma protestante y Ja nueva. epistemologia
cartesiana, confluyeron de un modo peculiar en la llamada Ilustracion
escocesa del siglo X V1L, creando fas condiciones oportunas para hacer
surgir explicaciones del proceso de socializacién del individuo, que serfan el
punto de partida para lo que ahora conocemos como economia. Por eso

dedicaremos especial atencién al pensamiento moral de los ilustrados
£5COCeses.

Razén prictica y sociedad

Todas las operaciones que realiza el hombre. desde ef mantenimiento de
la temperatura corporal, hasta el escribir una carta, sofn manifestacién de
vida, y medios necesarios para manlcner y llevar a cabo un determinado
estilo de vida. Es siempre la inteligencia la que fas dirige esas operaciones.
unas veces de forma no consciente, como las encaminadas al mantenimiento
de la temperatura corporal. otras veces de forma consciente, como las
necesaria para escribir una carta,

Tampoco conviene hacer una separacién muy drdstica entre ambos tipos
de operaciones, ya que ¢l hombre tienen la posibilidad de automatizar o
llevar al control de lo no consciente. fo que ya ha aprendido y repite michas
veces.

En cualquier caso, lo que interesa destacar es que el control y la
conciencia, que es lo propio de la inteligencia del hombre, aunque €S
capacidad del alma, requicre de 1a unidad de cuerpo y alma. La inteligencia,
aunque potencia del alma, hecesita de las funciones psicofisiologicas del
cuerpo para desarrollarse y Crecer.

Asi como Ja vida no consciente estd predisefiada, y solo se “deja llevat”,
la vida consciente exige ser gobernada. Gobernar significa establecer fines,
reconocidos como tales, y tener capacidad para {levarlos a cabo, si se
quiere. Capacidad que en expresién cldsica se ha dado en llamar “razén
prictica” y que constituye la esencia de lo que propiamente s¢ llama vida
humana.

Lo propio de la razdn practica es que jas acciones no surgen por impulso

o reaccidn sino que son previamente disefiadas, comienza por reconocer
algo como fin, identifica los medios oportunos, y luego decide hacerlo,
dando lugar a una accién, que €s propia e intransferible de cada persona.
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Esto implica que no se da esa continuidad entre la operacién y el resuitado
que es tipico de los procesos guiados por una inteligencia no consciente. La
razén practica, mediante esd posibilidad de ruptura entre fines y medios,
puede ejercer un verdadero autocontrof sobre la accidn, dispone de la Have
que le permite disefiar una accién, programarla, iniciarla, interrumpirla,
continuarla, mantenerla, etc.

Aunque la razén préctica no se dirige hacia su fin como el girasol hacia la
fuz, tampoco carece de tendencia o apetencia de su fin. Sélo que su fin es
genérico o universal, todo lo que sea atractivo y amable. En otras palabras,
ol fin de 1a raz6n practica es el bien, aquetio que perfecciona al agente. En
cierto sentido, el agente siempre anda buscando ese bien que desborda
cualquier fin concreto que en cada momento se propone.

Esta apertura o plasticidad de la razén préictica hacia el bien tiene su
correspondencia en la plasticidad de la parte no consciente de la vida
humana. Asi por ejemplo, la mano no estd disefiada para realizar una sola
cosa, como sucede con las garras de un animal, sino para hacer “cualquier
cosa”. Tampoco el hombre es “herbivoro”, sino “omnivoro” Yy
“gastrénoino’”, es decir puede comer todo lo que sea bueno.

La razén préctica es en cada hombre capacidad, tendencia hacia el bien,
que se va actualizando con actos continuos de bisqueda del bien. Lograr
hacer el bien, aunque sea apreciar un buen vino, o saber tocar muy bien el
violin, requiere entrenamiento y aprendizaje. En consecuencia ningin
hombre seria capaz de desarrollar su razén practica, si desde su concepcion
no viviese en el seno de un grupo humano, de una cultura, donde hay
individuos mds perfectos que puedan ensefiar a los que fo son menos. Todo
hombre es siempre maestro y, diseipulo.

Para llegar a conocer el sentido del bien o del mal hay que vivir en €l
seno de una cultura, Podrfamos decir que la razén préctica le pasa algo
parecido al fenguaje, que estd en todos los hombres como capacidad, pero
que sélo existe de forma efectiva en una determinada cultura, donde unos se
ensefian a otros, y de ese modo, de generacion en generacion, permanece la
lengua, que permite a todos vivir formando una cierta unidad que supera el
tiempo y las sucesivas generaciones.

Cuando se dice que los nifios no tienen uso de razén, estd implicito que
en un determinado momento, cuando adquieran por aprendizaje ese uso, ¢l
control pasard a eltos mismos. En este sentide la socializacion presenta uit
doble aspecto. Por un lado integra a cada individuo en las tradiciones de la
propia cultura. Por otro lado, s6lo a través de esa integracion lo constituye
en sujeto independiente y responsable de sus actos ante los demas.

En cierto sentido la tradicién cultural forma los individuos, y les concede
autonomia e independencia para que puedan enjuiciar responsablemente fos
imismos fundamentos de la tradicién que les ha constituido. De este modo, &
través de las aportaciones de cada individuo, una cultura mejora o empeora
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en cada generacion, Una dualidad que s muy importante para entender ¢l
sentido dindmico e innovador que se encierra en toda verdadera tradicién.

Esta idea de que [a razén préctica se desarrolla colectivamente en el seno
de una cultura ya habfa sido expuesta por Aristételes, quien sostenfa que un
hombre que pretendiese vivir aislado serfa o un dios, o una bestia. Es decir,
o se basta absolutamente s mismo, o estd controlado por su medio..

En la visién de Aristoteles, del mismo modo que una bellota se
perfecciona o alcanza su objetivo cuando se convierte en el mds hermoso de
los robles, el hombre se perfecciona y alcanza su fin cuando se convierie en
Atenas. De este modo pone de manifiesto que la razén préctica, que estd
como en germen en cada hombre, alcanza su plenitud convirtiéndose en una
cultura como Ia ateniense, que para AristGteles era un dptimo.

Se establece asf un proceso de mejora cultural, en el que la mejor beliota
se obtiene del mejor drbol, y el mejor drbol de la mejor bellota. En medio
queda la seleccidn de la semilla, de la tierra, y de las condiciones mds
favorables para el cultivo.

Esta visién de la razén prictica, que es muy sugerente, tiene un grave
problema, que proviene de ese cruzamiento de antropomorfismo y
naturalismo de la imagen del drbol y la bellota. El mejor roble, y las
condiciones de cultivo para obtenerlo, es una decisién de unos pocos en el
seno de una cultura humana, que incide y modifica el proceso genético de
esa especie de drbol. Del mismo modo, declarar que hay una “vida
excelente” en el seno de Ja polis es una elaboracién cultural contingente. que
no puede exigir el sacrificio de los otros hombres a ese ideal de vida de
unos poces, como de hecho sucedia en Atenas.

El hombre concreto e individual queda sacrificado auna idea de la razdn
prictica que no es tanto una cultura que revierte a fortalecer y perfeccionar fa
personalidad de cada uno de los individuos, sino que de algin modo se
independiza del hombre y se convierte en una finalidad absoluta. Una
actitud que es a su vez fruto de la cultura griega que de algiin modo
desprecia la vida sencilla y ordinaria de la mayorfa del pueblo, basada en
trabajos que todavia se siguen llamando humildes, quizds como
consacuencia de la influencia que todavia persiste de 1a cultura griega.

Sociedad .y cristianismo

Desde el punto de vista de la razdn practica el mensaje cristiano arroja
nuevas y poderosas Juces en cuanto que ayuda a penetrar mejor en el
sentido de 1o que es el bien en cuanto destino de la accién humana.

Todos los hombres han sido liamados a un bien, ia bienaventuranza, que
desborda ampliamente todos los bienes que desencadenan su accidn en esta
vida. Un bien que sélo se logra més all4 de esta vida, pero que tiene que ver
con los bienes que se logren en esta tierra.
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De este anuncio se deduce que la perfeccién no es solo el destino de unos
pocos, sine de todos, y que los bienes de esta vida son siempre relativos o
tendenciales. Toda vida que se pretenda excelente debe comenzar por
reconocer su posibilidad de continua perfeccionabilidad. Surge asi el
sentido profundo e histérico de cultura, aquella que siempre permanece
abierta a la mejora del bien logrado, y que al mismo puede ser realizada de
muchas maneras. Son muchos los caminos de esta vida que conducen hacia
el bien, pero ninguno de ellos puede pretender haberlo alcanzado.

Se establece una clara distincién entre el amor a Dios, que es el fin
dltimo, y el amor a los hombres, que es el fin mediato. El camino del amor
a Dios presupone el ejercicio de la razén prictica, definida ahora como un
modo miés hondo de entender la socializacion.

El plano politico queda perfectamente distinguido del plano religioso,
climinando el totalitarismo implicito en la concepeién precristiana de la vida
excelente. Ningidn disefio de vida excelente agota la plenitud de la
perfeccion a la que estd destinado el hombre. Sostener to contrario implica
negar la posibilidad de continua perfeccion que es precisamente la esencia
de la dignidad humana. Aparece asf el dmbito de la secularidad, donde el
hombre tiene que guiarse por la inteligencia, sin que nadie pueda invocar
una idea cerrada y definitiva de lo que es el bien.

En la radical novedad de esta doctrina cristiana de la secularidad estd la
imputacién de impiedad que se hizo a los primeros cristianos. Una
acusacion que llama mds la atencidn, si cabe, en ¢l seno de un régimen
politico tan tolerante en cuestiones religiosas, como era Roma. Cuando los
martires cristianos se negaban a adorar al emperador como dios, no le
negaban la obediencia ni el respeto debido, pero si se negaban a reconocer
la supremacfa de lo politico sobre lo religioso, que es la rafz de todo
totalitarismo. El hombre nunca puede postrarse ante las obras de sus
propias manos.

A partir de esta distincién de planos religioso y politico, cabe la
posibilidad de establecer dos aspectos distintos de Ia accion humana, que a
pesar de que pueda resultar confuso, vamos a llamar ética y moral.

La ética que se refiere a la dimensidn social de fa accion, es obra de la
razén practica, y no agota toda la posibilidad de perfeccién que reside en
cada hombre. Es decir no alcanza a la totalidad de la accién humana.

La moral se refiere a la condicién de criatura que tiene el hombre, y
afecta a los principios més hondos de la accién de cada hombre, y en
consecuencia alcanza a todos los aspectos de la accién, pero a la de cada
individuo.

Ftica y moral son distintas, pero son inseparables ya que s¢ apoyan
mutuamente. La moral, en cuanto se refiere a principios, fundamenta la
ética, que se refiere a normas y costumbres generados socialmente a partir
de esos principios. Pero por otro lado, ningin hombre es capaz de
descubrir su estructura moral si no es en el seno de una determinada ¢tica.
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En este sentido el totalitarismo podria ser definido como el intento de
convertir 1a moral en ética. Ya sea pretendiendo una sacralizacién de la
politica, ya sea secularizando la religion.

Esta distincién entre ética y moral permite explicar la variabilidad o
pluralidad de planos éticos que se dan a lo largo de la historia para todas y
cada una de las diferentes culturas existentes.

A pattir de fa moral, que surge de lo establecido en el Principio, cabe una
evolucién histérica de la ética, que mediante la evolucién de la praxis
progresa o retrocede en el desarrollo de las capacidades implicitas en los
principios de la moral. Una evolucién que es posible, precisamente por que
se apoya en unos principios morales que son inalterables, pero de una
riqueza prictica insondable.

Cuando la ética trata de fundamentarse en si misma, como sucedid, por
ejemplo, en la Revolucién Americana, y en la Francesa, la necesidad de un
Absoluto se hace sentir de modo clamoroso. Como dijo Rousseau, para
someter los hombres a la ley “harfan falta dioses”. Se plantea lo que Arendt
ha llamado la cuadratura politica del circulo, que consiste en el problema de
c6mo situar la ley por encima de los hombres, sin recurrir a Dios.

En el mismo sentido, cuando en 1a decadencia de Roma, los emperadores
se autoproclamen dioses, se estd tratando de invocar una fuente siempre
viva y absoluta de autoridad. Para los cristianos, es la razén humana, por
voluntad divina, la fuente de autoridad para la ley humana, o bien comin.
No hace falta ninguna apelacién directa a la autoridad de Dios. No hacen
falta dioses, como pensaba Rousseau, a condicién de que la inteligencia

humana reconozca su propio origen, gue se manifiesta en su insaciabilidad

de belleza y perfeccion.

La llamada universal a la santidad constituye la base y raiz de la comiin
dignidad de todos los hombres. En consecuencia, si todos los hombres
estan destinados a la gloria de los hijos de Dios, no tiene sentido establecer
que en esta vida, aunque necesariamente haya division de tareas y oficios,
una mayoria de hombres queden excluidos de una perfeccion humana, que
queda reservada para un pequefio grupo de elegidos. El cristianismo, que
no habla de vida excelente, como algo conseguible en esta vida, sino que
habla de perfeccionabilidad, afirma que todos los bienes han sido
destinados a todos los hombres, y €so se refiere no solamente a los bienes
de subsistencia, sino principalmente a los bienes propios del espiritu, que
deben ser accesibles a todos. '

Como ya hemos visto, declarar un tipo de vida como excelente conlleva
inevitablemente negar a la mayorfa no sé}o esa supuesta excelencia, sino la
misma posibilidad de la perfeccién.

Es voluntad de Dios que los hombres se autogobiernen mediante el uso
de la razon préctica, que se articula en la integracion de cada hombre en una
comunidad cultural. Todo gobierno, compuesto siempre de unos pocos,
respetaré ese autogobierno en fa medida que respete la continua apertura a la
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perfeccionabilidad de esa cultura, y en consecuencia no pretenda imponer
una determinada concepcion de lo que es la perfeccidn.

La aparicién del individuo

Cuando Copérnico, recurriendo al cdlculo matemdtico, puso de
manifiesto que la circulacién de los planetas funcionaba de manera diferente
a como sugerfan los sentidos, y a como habia sido explicado por los
antiguos, algunos creyeron ver en ese hecho la posibilidad de abrir una
nueva via de acceso a la verdad. Una nueva via que alcanzaria su objetivo
de manera incontestable y segura.

Habia que partir de una sospecha sistemdtica hacia lo que captan los
sentidos, y someter a escrutinio I6gico los datos sensibles. Era necesaria
una continua reflexion de [a mente sobre sf misma buscando una coherencia
l6gica de las ideas obtenidas a partir de la observacion.

Tl deseo de asegurar, a toda costa, un control de la mente sobre fos
sentidos, que eliminase cualquier posibilidad de engafio, flevd a entrentar la
mente con los sentidos, llevando a un dualismo espiritu-materia, que s¢
oponfa a la comprensién evolutiva de la razén préctica.

Para erigirse en juez inapelable de los sentidos, la razon necesitaba de
algtin modo salirse de su sitio natural, convertirse en una mente, una
especie de espiritu separado de su mismo cuerpo. Una vez colocada en
“ningtin lugar”, como dice Nagel, la realidad se convierte en lo “extra
mental”, a lo que se tiene acceso a través de los sentidos. El conocimiento
se entiende entonces como la formacién de ideas o representaciones de esa
realidad, obtenidas a través de los sentidos, cuya coherencia y solidez [dgica
serd juzgada por la mente. Lo que interesa es la coherencia de la
representacién, no lo que sea la realidad.

El problema bdsico de esta postura es que no es posible, para el hombre.
situarse en niungtin lado. No se puede pretender que toda la realidad sc
presente como objeto, ya que el propio sujeto forma parte de esa realidad,
No cabe por tanto esa tajante separaci6n entre sujeto y objeto. Ni la mente
puede pensarse separada del cuerpo, ni el individuo puede actuar ni
pensarse fuera de la sociedad y de la historia. Cuerpo y sociedad actiian
como estructura orientativa de nuestra propia percepcidn, constituyen una
realidad que se sitiia mds alld de nuestro pensar y de nuestra atencion,

El resultado fue que de algin modo desaparecié el objeto. El giro

reflexivo quitd fa atencién del objeto, para preocuparse casi exclusivamente

del modo de conocerlo. Lo central pasé a ser la demostracién. Es decir, el
modo de presentar los hechos de tal manera que a la mente no le quede més
remedio que aceptar la conclusién. El conocimiento se hace procedimental,
y se olvida del aspecto sustantivo. Un conocimiento es racional o cientifico
si se ajusta a un cuidadoso escrutinio reflexivo de la mente sobre los pasos
que se han seguido, desde lo que parecia mds claro y evidente, hasta Hegara
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la conclusién: sélo el conocimiento que puede ser procesado o
secuencializado.

Conocer ¢s recibir informacién del exterior, que se procesa para dar
lugar a una representacion del mundo exterior. Como esas representaciones
s6lo mejoran con mds informacién del exterior, nunca hay criterio para
establecer la adecuacién de la representacion, ya que la informacién es una
serie de niimeros, que por su propia naturaleza es infinita.

A esta nueva mente “desituada” le corresponde un nuevo modo de razon
prictica. Lo que realmente sea la bondad, es algo que se sitdia mds alla de
las posibilidades de la mente, con lo que hacer el bien se convierte en una
teorfa de la decisién que permita elegir la representacién de la realidad, que
mejor se ajusta a un determinado plan disefiado por el agente para el logro
de algtin objetivo. La bondad queda reducida a la eficacia del logro
cualquiera que sea el objetivo.

Toda accién humana queda explicada en funcién de operaciones
formales, en términos de procesalidad y cdlculo. Lo importante es la 16gica
del proceso, lo de menos es saber si la accién es buena. Saber si algo es
bueno o es malo, no estd al alcance del proceso, eso es una cuestion de las
intenciones o “motivos” del que maneja el proceso

De esta manera, la mente “desituada”™ da lugar, en el plano de la filosofia
politica, a la aparicién del “individuo™, que serd el nueva e inesperado punto
de partida para construir las modernas teorfas sociales. Un extrafio
individuo situado fuera de toda cultura, en una insostenible situacion que a
partir de entonces se llamard “estado de naturaleza™. No obstante, ese
individuo tiene el pleno uso de la razén, y puede juzgar sobre sus propias
acciones. De este modo, al separar la razén de la cultura desaparece la
explicacién tradicional de la razon prictica.

Asi como la nueva epistemologia, inspirada en el método Galileo, sélo se
interesa, por lo que los sentidos captan siempre igual y de la misma manera,
es decir por la extensién, o el espacio y el tiempo, la nueva teoria social sélo
se interesa por ese individuo en “estado de naturaleza”, que representa lo
que siempre es igual y constante en la naturaleza de todo hombre, con
independencia de la cultura a la que pertenezca.

La sinrazén del iusnaturalismo

. Es posible, desde la nueva perspectiva epistemoldgica, dar una
explicacién de la teorfa tradicional de la ley natural, que es ¢l fundamento
del orden social? Este es el reto con el que se enfrentan los que hoy dia se
conocen como iusnaturalistas.

Si los individuos en “estado de naturaleza”, mds alld de toda cultura,
tienen pleno uso de razén para juzgar de sus actos, entonces no queda més
remedio que concluir que los principios de la ley natural no son algo de lo
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que se toma conciencia en el seno de una tradicion, sino que son
inmediatamente accesibles para todos y cada uno de los individuos.

A partir de esos axiomas autoevidentes, es posible deducir, siguiendo las
reglas de una 16gica cuasi matemdtica, las conclusiones basicas de la éticay
el derecho. Un proyecto que explicitamente se proponen Grocio y
Pufendorf.

De este modo se hace tabula rasa de la antoridad de la tradicidn, y se
acaba por fundir la moral y la ética en el seno de una “hiperldgica” o
“supraracionalidad’” que permite reconstruir la realidad social al gusto de la
mente que diseiia. Se suprime toda relacién con el Principio, y cada hombre
se convierte en creador de su propio mundo. No existe tradicidn, ni ninguna
generacion necesita de la anterior para establecer lo que debe hacerse y lo
que no.

Los individuos creados por el jusnaturalismo serfan como una especie de
microsociedades autosuficientes, dotadas de una libertad terrible que los
convierte en antagonistas, que sélo pueden entrar en sociedad estableciendo
contratos de los que todos salen ganando. La sociedad deja de ser una
apertura a fa perfeccionabilidad para convertirse en una oportunidad de sacar
ventaja. .

Locke, que, como veremos, tendrd mucha influencia en el nacimiento de
la economia, afirma que “la ley natural es inteligible y evidente para un ser
racional y para un estudioso de esa ley”. Frase muy reveladora, que pone de
manifiesto que para conocer la ley natural es suficiente con ser estudioso,
no de la tradicién cultural, sino de la propia naturaleza. Del mismo modo
que Galileo dirigi6 su telescopio a las estrellas. Habfa que observar al
hombre en “estado de natwraleza” para descubrir lo que siempre es igual y
constante en esa naturaleza.

Pero a la hora de la verdad, después de muchas dudas y perplejidades, lo
tinico que a Locke le parecfa autoevidente de la ley natural, era una especie
de autoconciencia psicolégica del principio de conservacion.

Asf como en el plano del conocimiento, lo tnico evidente es la
autoconciencia psicoldgica de la actividad pensante: pienso tuego existo. En
el plano de la praxis lo unico evidente es la autoconciencia psicoldgica del
deseo de la propia conservacion: me conserva luego acto. Una postura que
flevada a sus Glitimas conclusiones se opone al fundamento del
jusnaturalismo, ya que si lo Gnico que “sabe” el individuo es que debe
seguir viviendo, eso también lo “sabe” una ameba. Un resultado que no
deja de ser un parto de los montes.

Sin embargo, Locke va a elaborar una teorfa de la sociedad basada en
una especie de continua ampliacién del instinto de conservacién. El hombre
en “estado de naturaleza” movido por la autoconservacién no para de
apoderarse de cosas, lo cual le lleva descubrir que su situacién mejora a
medida de que tiene més.
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Pero es aqui, cuando bruscamente, en el razonamiento de Locke, se
produce un salto légico, consistente en el paso desde la autoconciencia
psicolégica de la autoconservacidn, a la conciencia objetiva de la
conservacién de la especie; sin ningiin tipo de explicacién.

Este salto consiste en afirmar como autoevidente el prineipio tradicional
de que todos los bienes son para todos los hombres, y que en consecuencia,
la propia conservacion no puede impedir la conservacion de los otros. Cada
uno puede apropiarse de lo que quiera siempre que deje tanto e igual de
bueno para los demds.

L.a sociedad que disefia Locke, como todas las que surgen de los
planteamientos iusnaturalistas, sélo es posible si la abundancia impide que
los individuos acaben por destruirse los unos a tos otros. Coemo el mismo
planteamiento de individuos expansivos, es desencadenante de escasez,
Locke se ve obligado a sosiener que existe una posibilidad de acamulacion
individual que no sélo no genera escasez, sino que es fuente de mayor
abundancia.

De este modo plantea Locke la idea de una propiedad entendida como
una acumulacién individual que se justifica por su generacién de abundancia
para toda la sociedad. Una idea que, como luego veremos, serd biisica para
el desarrolto de la economia.

La razdén corrompida

A partir de una mala interpretacién de [a filosoffa, y sobre todo, de la
ascética de San Agustin, surgen movimientos como el jansenismo y la
Reforma protestante, que tendrdn una influencia muy importante en ¢l
nuevo modo de entender la razén prdctica. Todos estos movimientos
entienden que la naturaleza humana ha quedado totalmente corrompida por
el pecado original. Dejan asi planteada una especie de dualismo naturaleza y
gracia, razén y fe, que plantea problemas muy parecidos a los de la nueva
epistemologia.

Para los jansenistas, sin el auxilio de la gracia las acciones humanas son
pecaminosas, ya que estdn viciadas en su raiz. Por tanto apoyarse en la
.razén para tratar de aclarar lo que la fe establece sobre la morai, es “la madre
de todas las herejas”. Sélo cabe apelar a la memoria y a la tradicién.

Esta desconfianza absoluta en la naturaleza humana, junte con el deseo
ascético de seguridad en el buen camino, conducen, a pesar de esta aparente
apelacién a la tradicion y a la cultura, a la supresién del concepto tradicional
de la razon préctica.

En 1a légica de Port Royal, Arnaud expone una teoria del lenguaje, que
es muy revelador de lo que los jansenistas entienden por razén préctica y
tradicién. El lenguaje no es fruto de la historia, ni estd abierto a las
aportaciones de la razén préctica, sino que se mantiene cerrado y estéril
como corresponde a una pura construccién légica. Es decir, para los
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jansenistas la tradicién no es una transmisién que se enriquece, que
profundiza en ella misma. Sino un esquema rigido y estéril que se siitia
fuera de la historia. En realidad, eliminaron el sentido de la tradicion,
cuando sostuvieron que la razén humana s6lo puede empeorar lo recibido.

En el plano-de la praxis, para los jansenistas, sélo Ja gracia es
responsable de la bondad de la accién humana. De este modo fas acciones
que no surgen de la gracia, sélo pueden tener su origen en la pura vanidad,
o en el “amour prope”, en algo manifiestamente pecaminoso. S6lo una vida
consagrada a un riguroso ascetismo de renuncia radical a uno mismo, y
alejada de los intereses de este mundo, produce obras buenas, mientras que
las obras de los que no se gufan por esos motivos serdn simple vaciedad, y
fruto de 1a vanidad.

En su ensayo Sobre la Caridad y el amor de si, otro destacado jansenista,
Pierre Nicole, pone de manifiesto ¢l profundo sentido Agustinista de la
motivaci6n egoista de los individuos Hobbesianos. Pero, se lamenta de que
Hobbes no haya sabido llegar hasta la tltima consecuencia. La Providencia
ha permitido que las obras del “amour prope” tengan fa misma apariencia
que las obras surgidas de la gracia. Que lo que se hace por puro amor de
Dios, tenga ¢l mismo efecto, desde el punto de vista de las obras externas,
que lo que se hace por puro egoismo.

Surge asf una moral subjetivista o de intenciones. en la gue no hay
distincién real entre obras buenas y malas. Una negacidn que es
consecuencia del dualismo naturaleza-gracia, Si se niega la posibilidad de

~una bondad natural de la razén, sobre la que se superpone la bondad

sobrenatural de la gracia, que no la destruye sino que lo perfecciona,
entonces la explicacién de la bondad natural se convierte en una paradoja: €l
bien surge del mal.

Sostiene Nicole que la cupiditas es el motor que impulsa el comercio, y
que tiene como resultado satisfacer las necesidades de muchas gentes, pero
sin que la caridad desempefie ningtin papel en el desarrollo de ese bien. La
conclusién no puede ser méds absurda, un mal como la cupiditas tienc mds
capacidad de hacer el bien, que un bien tan elevado como es la gracia
divina, Contradiccién y absurdo que le lleva a concluir lo siguiente: “en
Estados donde no tiene lugar (la caridad) porque la religién verdadera se ha
desvanecido, uno vive con la misma paz, seguridad y comodidad que si se
estuviera en una repiiblica de santos”. La objecién que en seguida se plantea
es la siguiente: Si solo la cupiditas es el fundamento del comercio, en una
repiiblica de santos no puede haber comercio, pero en tal caso, como dird
Mandeville, es mejor para todos que nunca se llegue a establecer esa
hipotética reptiblica de santos.

Admitir que }a gracia es el dnico motor de las buenas obras, como hacen
los jansenistas, lleva a una continua duda y desorientacién sobre la
intencionalidad de las acciones, y con facilidad se puede caer en el engatio
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de creer que se estan haciendo obras de caridad, cuando en realidad lo que
se estdn haciendo son obras de vanidad.

Hay sin embargo otra postura, la de Lutero y Calvino, anterior a la
jansenista, para los que la radicalidad de la corrupcién de la naturaleza
humana es tan profunda que exige un planteamiento mds dréstico: sélo la fe
salva. Las obras no tienen ningtin mérito, ni existe ningidn tipo de Gracia
gue las haga buenas, todo eso son engafios de la razén e instrumento del
diabto para perder al hombre.

Si las obras no estdn gniadas por ningtn tipo de bondad, la razén
prictica no puede seguir siendo explicada como una cultura que educa a los
hombres en el sentido del bien. Ni en consecuencia tiene sentido Ia Iglesia
que no serfa més que otra elaboracién cultural que hace perder el sentido de
la primitiva fe. No hay tradicién y sélo queda la escritura, lo dado
inicialmente, que se supone previo a toda elaboracién cultural, y que cada
hombre puede interpretar comectamente.

Jansenistas y Reformadores, a pesar de las apariencias, llegan a’la misma
conclusidn, el rechazo de la tradicidn cultural, es decir, el rechazo de la
razén prictica. En ambos casos todo se reduce un individuo aisiado,
corrompido y rodeado de corrupcidn, que desesperadamente agarrado a una
fe psicoldgica, espera inerme el terrible desvelamiento de una
predestinacién. Un tipo de individuo que mantiene un fuerte paralelismo
con el individuo en “estado de naturaleza”.

:De ddnde surge la sociedad?

Si no se admite que la razén prictica tenga capacidad para formar la
sociedad, ;cudl es entonces su origen y el fundamento?

Los elementos de partida para elaborar una nueva teoria politica eran
unos individuos en “estado de naturaleza” movido por las pasiones de una
naturaleza corrupta.

El mismo enunciado de las premisas del problema encamina
inevitablemente a una solucién mecanicista. Si el hombre es considerado
como una especie de particula movida por la fuerza de las pasiones, el
método con el que Galileo habfa descubicerto las leyes que gobiernan el
movimiento de los cuerpos, podia también descubrir las leyes de la
sociedad. Un método que tenia el atractivo adicional de dotar a esa nueva
filosoffa politica del aura de una explicacién cientifica.

Esta visi6n mecanicista lleva a un determinismo de la estructura de la
sociedad. Asf como hay una sola estructura del sistema solar, determinada
por las condiciones iniciales, asi también hay una sola estructura de la
sociedad que viene determinada por las condiciones también fijas del
individuo en “estado de naturaleza”. La sociedad deja de ser una cultura, un
sisterna abierto, para convertirse en un proceso mecanico conservativo.
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Por otro lado, explicar desde las pasiones se presta a tomar las cosas
como determinantes de la conducta social. En ese caso, como dirfa Marx,
todo, desde la moral hasta el arte, no puede ser otra cosa que una
superestructura de las fuerzas econdmicas.

El primer disefio de un sistema mecdnico de sociedad cornresponde a
Hobbes. Se trata de saber si existe situacién de equilibrio para un sistema
compuesto de individuos en “estado de naturaleza” que movidos por
pasiones torcidas interaccionan sin ninguna restriccién. La conclusién de
Hobbes es gue no existe tal selucién de equilibrio, y que’el sistema
degenera en una situacién de guerra de todos contra todos, donde “la vida
es corta, miserable e insegura”, Esto es el “teorema de Hobbes” que pone
de manifiesto que una explicacién puramente mecanicista de la sociedad es
inviable. Individuos, dotados de mentes calculadoras, y llevados por
pasiones torcidas, son amenazas los unos para los otros, y tienden a
destruirse. No obstante, y por motivos ficilmente comprensibles, todo
empujaba a seguir buscando salida al enfogue mecanicista.

La propuesta de Hobbes de explicar la sociedad recurriendo al poder del
Leviatdn, sdlo tiene interés en cuanto que pone de manifiesto que cuando se
itiega la posibilidad de una razén prdctica que se desarrolia en el seno de una
tradicién cultural, Ia tinica alternativa posible es el poder. De este medo el
gobierno sélo puede ser entendido como un castigo divino, y un medio de
corregir las consecuencias del pecado original. Postura que estd en la raiz de
la aversién de todos los Hamados liberales a la existencia y misién del
Gobierno. ‘

Mientras que la postura de Hobbes encaja perfectamente con los
supuestos Luteranos y Calvinistas, {a propuesta de Bernard de Mandeville
se ajusta mejor con el modo de pensar jansenista. Su tesis fundamental es
que no hace falta para nada el poder represivo del Leviatdn, ya que los
vicios privados, que define.como todo acto que el hombre realiza para
satisfacer un apetito, contribuyen al bienestar piblico. Conviene destacar el
hipermoralismo de Mandeville. La virtud serfa la negacion de las
inclinaciones pasionales, y el vicio serfa dejarse llevar por ellas. Las
virtudes son para la otra vida, o para los que se salen del mundo, pero en
esta vida “el engafio, el lujo, y el orgulio” son la causa eficiente de toda la
actividad econdmica.

Pero, los vicios por sf solos no son beneficiosos para la sociedad, es
necesario gue un polftico astuto los manipule convenientemente para
hacerlos aprovechables. El orgullo, o deseo de recibir alabanzas y evitar la
vergiienza, es el vicio que convierte el egofsmo en aprovechable para todos.
El individuo, egofsta y astuto, manipulado por la habilidad de un politico
astuto, va comprendiendo, poco a poco, que, para satisfacer sus pasiones,
tiene que colaborar a que los otros también puedan satisfacerlas.

Las teorfas de Hobbes y Mandeville representan intentos imposibles:
hacer surgir el bien del mal. Por eso es necesario abrir otros caminos, como
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el de Locke, que ya hemos visto, y el de Shaftesbury que exponemos
ahora.

No es posible construir una sociedad de individuos que son enemigos
naturales los unos de los otros. Es necesario introducir alguna idea de
sociabilidad natural en esos individuos en “estado de naturaleza”. Para
Shaftesbury, junto al sentimiento egoista, existe un sentimiento altruista.
Tan innato y natural el uno como el otro. De este modo, se produce un
distanciamiento de la ortodoxia jansenista y reformada, hay algo en el
hombre, aunque sea no consciente, que lleva a obrar ef bien. No todo en la
naturaleza humana estd corrompido.

Shaftesbury elabora una moral impulsada por los sentimientos, y
presidida por una armonfa natural entre el amor propio y la benevolencia.
Una moral que surge de la disposicion natural con independencia de toda
cultura.

De este modo, Shaftesbury, que no era mecanicista, proporciona la pieza
maestra para perfeccionar las explicaciones mecanicistas de la sociedad. Su
idea de ta armonfa natural de [as pasiones se va a convertir en una especie de
“ley de la gravedad” que permita explicar el orden social.

Un substituto de la razdén practica

En el ambiente universitario de la Escocia del siglo XVIIL, incidieron
pricticamente todas las crisis y planteamientos que hemos expuesto.
Autores como Descartes, Arnauld, Locke, Nicole. Pascal. Malebranche.
Hobbes, Mandeville, Shaftesbury, Pufendorf, etc., eran bien conocidos y
objetos de apasionadas discusiones. Se disponfa por tanto de las
motivaciones y de los medios para realizar el proyecto de crear algo que
pudiera substituir a la razén préctica a la hora de explicar el origen de la
sociedad.

En este ambiente 1a figura de Hutcheson desempefia un importante papel,
pues es el primero que se muestra manifiestamente disconforme con el
iusnaturalismo de la Escocia del siglo X VIL Para Hutcheson era imposible
pretender que la ética pudiese ser deducida racionalmente a partir de unas
premisas evidentes “quod se” y “quoad nos”.

Estaba de acuerdo con Shaftesbury en que sélo las pasiones tienen fuerza
para desencadenar las acciones. Y en que la moral sélo podfa surgir de las
pasiones, y no de la razén, que es incapaz de desencadenar la accion.

Las pasiones en su mds pura espontaneidad no son buenas ni malas.
Para calificarlas moralmente hay que atender al tipo de accidn que
desencadenan. Las que dan lugar a actos egoistas o antisociales son
moralmente malas, las que dan lugar a actos altruistas o sociales son
moralmente buenas.

A partir de esa pasiones primarias, y con la colaboracion de la razon,
surgen lo que Hama pasiones secundarias o artificiales. A este tipo pertenece
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el “amor propio sereno”, en ¢l que se armoniza ¢l interés propio con el
interés comun.

Para explicar la eleccién moral, por ejemplo, entre el “amor propio
sereno” y la “benevolencia”, Hutcheson recuire a un “sentido moral”, que
de forma inconsciente inclina hacia las pasiones que se deben seguir. Una
especie de reminiscencia del iusnaturalismo, en el que los principios de fa
ley natural, son aplicados de modo automdtico, como si hubiesen sido
somatizados por cada hombre.

David Hume estd de acuerdo con Hutcheson en que la razén es incapaz
de desencadenar la accién, en que conviene distinguir enire pasiones
primarias y artificiales, y en que la naturaleza humana es uniforme e
invariable en todos los lugares y tiempos, pero no estd de acuerdo con el
invento del sentido moral.

Hume pretende ir al fondo de la cuestidn, e intenta liberarse de las
restricciones que ¢l individuo en “estado de naturaleza”, y la naturaleza
corrupta, imponen a la elaboraci6n de una teorfa de la sociedad.

El problema bésico es como se puede pasar desde la perspectiva del yo
aistado a Ia perspectiva del yo formando parte de una determinada cultura o
sociedad. Para Hume, la solucién consiste en saber cémo se constituye la
identidad del agente, que es el centro de imputacién de su obrar.

Si se adopta el punto de vista del “yo desarraigado”, del hombre en
“estado de naturaleza”, para Hume, ese problema es insoluble. Por tanto
hay que renunciar a explicaciones iusnaturalistas, mds o menos encubiertas,
como es el “sentido moral” de Hutcheson.

Cabe una posible solucién desde el punto de vista de las pasiones, pero
entonces hay que olvidarse de los prejuicios sobre la corrupcién de la
naturaleza humana. Prescindir de la idea del pecado original. Las pasiones
son los radicales naturales de la sociabilidad.

Hume descubre que mediante un proceso de aprendizaje por interaccidn
de los agentes, a través de las pasiones, es como cada individuo va
constituyendo su propia identidad frente a los demds. En este sentido es
Hume “redescubre” que ta'identidad del individuo, su socializacién se
genera mediante [a pertenencia a a una cultura.

Dos pasiones artificiales o secundarias, el orgullo y la humillacién,
actian como medios para configurar la identidad de cada agente.

A través de las pasiones del orgullo y la humildad, cada uno se vea
reflejado en los demds, que actden como espejo de la propia accién, y se
concibe como parte de una comunidad de “si mismos”, con una identidad
que le adscriben los demds. :

Surge asi una moralidad que se apoya tanto en el éxito social, o
capacidad de producir amor o admiracién, como en el fracaso social, o
capacidad de generar odio o repulsién. Pero son algunas cosas las que
generan el éxito y el orgullo. En concreto, para Hume, esas cosas se
reducen al hecho de ser propietario. Una solucidn que de algin modo era
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inevitable, ya que a pesar de todo, sigue partiendo de que ¢l hombre s un
individuo en “estado de naturaleza”, y en consecuencia la dnica motivacion
social sélo pueden ser los bienes exlernos. .

Es ¢! sentimiento de propiedad fo que en dltimo término establece la
identidad de cada sujeto, y permite establecer la sociedad. Hume no parece
darse cuenta de que su teora de la sociedad se basa en una cosa que no s
neutral, sino en un producto tan culturalmente elaborado como es el
concepto de propiedad.

De este modo, en lugar de una teoria moral acaba construyende una
economia. Por paradéjico que parezca, lo dnico que no tiene fundamento en
el esquema moral de Hume, es precisamente el concepto de propiedad.

No tiene entonces nada de exirafio que, para Hume, la justicia surja
como un intento de proporcionar solidez a su concepto de propiedad. El
objetivo de la justicia es garantizar la propiedad del individuo. Es decir, una
justicia sometida a los fines de la propiedad mghwdua], y no a la inversa.

La justicia surge de una especic de percepcion progresivay experimental
del interés general, algo que se va imponiendo gradualmente en tanto que
los actos de no invasién de la propiedad ajena, se van mostrando efectivos
para lograr el objetivo de gozar de la propia posesién. La justicia puede
entonces ser presentada como una clara muestra de lo que Hume entiende
por pasién artificial. ) o

Hume disefia asf una sociedad de propictarios que, mediante el
establecimiento de intercambios regulados por ¢l heneficio mutuo, s¢ orienta
a satisfacer el desco de aurnentar y asegurar lo poseido. o

Adam Smith parece estar de acuerdo con el mecanismo de socializacion
propuesto por Hume, pero cree que puede ser mejorado logrando que su
fundamentacién no sea tnica y exclusivamente utilitarista.

Para Smith, la socializacién surge del sentimiento de simpatia. Algo
natural y primario, que nada tiene que ver con el interés, y que expresa la
tendencia o necesidad de compartir los sentimientos de los otros. Un
sentimiento que requiere de la imaginacion para situarse en el lugar de los
otros y de este modo llegar a compadecer. )

A partir de este sentimiento de simpatia surge la figura del espectador
imparcial. Una representacién abstracta de la tercera persona, o mas
propiamente de toda la humanidad, gue sin estar directa ni indirectamente
implicado, observa la conducta concreta del agente, y mediante la
imaginacién, puede de algdn modo compartir la pasidn, tanto del agente
como del paciente, y experimentar asi un sentimiento de aprobacion o
desaprobaci6n sobre lo que el agente hace y el paciente sufre. Esta
aprobacién o desaprobacidn del espectador imparcial es para Smith la guia
para establecer la calificacién moral de las acciones de los hombres.

Por ofro lado, existe en cada persona un sentimiento de necesidad de
reconocimiento por parie de los demds, de ser reconocido y alabado, y que
tiene su manifestacién o contrapartida negativa en el miedo a ser
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despreciado y vilipendiado. Mediante esta mecénica de sentimientos de
atraccién y repulsa, y con la colaboracién de la imaginacién, construye
Smith un sistema moral que, en su opinidn, al mismo tiempo que mantiene
la estructura mecanicista del disefio de Hume, lo libera de las limitaciones
utilitaristas que le restaban generalidad.

El “espectador imparcial” se constituye de este modo en juez sentimental
de Jas pasiones de todos los hombres, una especie de deuts ex machina de
donde brotan Ia moralidad y la sociedad. El hombre deja de ser un animal
politico, para convertirse un animal que vigila y es vigilado.

El problema es que el espectador modera pero no controla. Existe una
especie de brecha entre lo que el espectador desearfa que ocurriese y lo que
realmente ocurre. Como si las pasiones que son el motor de las acciones las
llevasen mds alld de lo que el “espectador imparcial” juzgara conveniente.
Por ejemplo, ¢! deseo de ser reconocido, lleva a la ambicién y 2 la
acumulacién mds alld de [o que es necesario. Nadie se conforma con las
ropas y los alimentos més sencillos, sino que siempre quicre mds y mejores
ropas y alimentos.

Por ese motivo, distingue Smith entre resultados que siguen “el curso
natural de las cosas” y resultados que se dtienen a la moderacion de los
“sentimientos morales”. De este modo, aunque la naturaleza parece
dividida, ya que por un lado impulsa hasta mds alld de lo deseable, y por
otro lado frena y modera, no estd contra s{ misma, ya que mediante esa
dualidad logra [a acumulacién y el trabajo incesantes, que son
imprescindibles para lograr el bienestar de todos. Es precisamente esta
dualidad lo que constituye la famosa “mano invisible”, que leva las
acciones de los hombres, de manera no buscada, a la conservacién y el
bienestar de todos.

La “mano invisible” es una especie de instrumento mediante el cual la
naturaleza lleva a todos los hombres hacia un fin, fijado por ella misma, y
que no requicre de la razén del hombre, ni de ningiin disefio intencional,
sino que surge de una especie de hdbil predisposicion de los sentimientos.
La explicacién de como funciona Ia mano invisible es la nueva ciencia de la
Economia Politica. Parece como si naturaleza, cuyo objetivo es la
conservacién y progreso de la especie, no confiase en la débil razon
humana, y otorgase al hombre un fuerte apetito por las cosas, que asegurara
el logro de ese objetivo.

En el sistema de Smith, moral vendrfa a ser un subsistema de la
economfa politica. La razén, en cuanto que fija y disefia unos objetivos y
unos medios de lograrfos, no esté en la moral, que se rige por sentimientos,
sino en la economfa, que s¢ gobierna por una razén sobrehumana que dirige
todo en el sentido establecido.
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La economia como moral

Con el disefio de la “mano invisible” que Smith habfa realizado en l1a
Teoria de los sentimientos movales, €l camino habfa quedado preparado para
explicar, en la Riqueza de las Naciones, como esa “mano invisible” logra su
objetivo de llevar el bienestar y el progreso a toda la sociedad.

Conviene sefialar que Smith, al igual que le sucedié a Hume, no parece
darse cuenta que el descubrimiento de los resultados benéficos que se
siguen de la “mano invisible”, son juzgados como buenos o benéficos para
toda la humanidad, porgue se fundan en un esquema preconcebido de la
propiedad, que desde luego no es natural.

Sostener que los efectos de la mano invisible son buenos porque generan
tanto acumulacién de capital como trabajo incesante, implica que se tiene un
determinado modelo no s6lo de como debe ser la propiedad individual, sino
de como deben estar repartidos el trabajo y la propiedad en el seno de la
sociedad. En el fondo tanto Hume como Smith “descubren” que la
“naturaleza” trabaja en el mismo sentido que lo hacia la sociedad britdnica
del siglo XVIIL

Hume y Smith han reducido la cultura a civilizacién. Para el individuo en
“estado de naturaleza” la tnica perfeccidén posible es la acumulativa,
extender la posesion. Por eso para Hume, como para Smith, son las cosas,
fas riquezas. las que generan civilizacién.

El objeto principal de la Rigueza de las naciones es poner de manifiesto
como se desarrolla ese proceso de civilizacidén o acumulacién de riqueza que
se autorregula y contribuye al bienestar de todos. Se trata de explicar como
la “mano invisible” lleva adelante el proceso de civilizacién de la
humanidad.

Como hemos visto, tanto Locke, como Hume, y Smith, compartian [a
idea de que sociedad implica acumulacién y desigualdad de riqueza.
Consideraban que insistir en el reparto igualitario era volver al estado
primitivo o hipotético de pobreza y subsistencia del individuo en “estado de
naturaleza”. Era imprescindible proporcionar una explicacion de la
acumulacién y la desigualdad que no se opusiera a la libertad natural de cada
hombre a seguir la pasion de acumular, y que era al mismo tiempo la més
sdlida garantfa de libertad politica.

Una de las paradojas y contradicciones de la nuevas hipotesis ilustradas
era que al individuo en “estado de naturaleza” se le asignaba propiedad y
libertad, pero al mismo tiempo pobreza. Por eso todas las nuevas teorfas de
la sociedad se vefan en la alternativa perversa de elegir entre riqueza sin
libertad, o libertad con pobreza. Smith mediante su “invencién” de la “mano
invisible” crefa haber encontrado un camino para demostrar que era posible
un camino de enriquecimiento sin pérdida de libertad y propiedad.

Por ¢so, otro de los objetivos indirectos de Smith en la Rigueza de las
Naciones es demostrar que la desigualdad de acumulacién, causada por la
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libertad de seguir la pasién de ta apropiacién individual, genera un bienestar
para la totalidad de la sociedad que es superior al que se generaria de una
distribucién igualitaria de la propiedad. De este modo se evitarfan las
contradicciones entre el nuevo derecho de propiedad individualista y el
progreso 0 mejora colectiva,

Se trataba de superar la postura tradicional de que los ricos debian
contribuir a solucionar e} problema de la pobreza contribuyendo con sus
limosnas y sus impuestos. Smith querfa demostrar que es posible resolver
el problema de la pobreza sin recurrir a la beneficencia, ni intentando vivir
ningtin ideal de vida considerada como buena. Acumular riqueza para uno
mismo no sélo no era una actitud insolidaria, sino que era el modo mds
eficaz de resolver los problemas de los indigentes. Se trataba por tanto de
proporcionar una justificacién razonable del derecho absoluto de propiedad
privada.

Una justificacién de este tipo de propiedad, como hacen Locke, Hume, y
Smith, sélo puede lograrse mediante el recurso a una abundancia creciente,
Es decir, ligando e] mismo hecho de la acumulacidn, que es un acto
radicalmente individual, a un proceso de aumento continuo de la riqueza
global. que es un acto esencialmente social.

Para eso, se parte de la idea de que la finica propiedad legitima es la que
se multiplica, la que tiende a la acumulacién. Para lo cual es imprescindible
contar con el trabajo de los mds pobres e indigentes. De este modo
apropiarse es crear riqueza, y al mismo tiempo poner a trabajar a los pobres,
dandoles medios de vida, y salvando asi el problema de la pobreza, sin
recurrir a la beneficencia y la limosna,

La razdén prdctica se funda en la apertura del hombre a la
perfeccionabilidad, a la bisqueda incesante del bien. Algo que sélo puede
lograrse desde el seno de una cultura. La Economfa Politica, en cuanto
substitutivo de la cultura y la razén practica, reduce la perfeccionabilidad a
la acumulabilidad, y la cultura se reduce a la civilizacidn, al proceso cuya
tinica perfecci6n posible es tener cada vez més.

Los logros de la Economia politica provienen de su proximidad al
funcionamiento real de la razén préctica y la cultura. Sus limitaciones y
debilidades, de no haberse liberado totalmente del pesimismo antropolégico
que dio lugar a su nacimiento.




