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" La sustitucion del orden monarquico por uno repu-
blicano. que en Venezuela acaecté con el proceso de [nde-
pendencila, implicd el racomodo de las {deas dominantes
sobre lo que es y debe ser el buen vivir de los individuos.
Asi, la idea ética imperante. de raigambre escolasticista y
comprometida en sus principtos nodales con las Ideas de
Derecho Divino, hubo de ser sustituida por otra de natu-
raleza {luminista que le diera sentido y contenido al nue-
vo hombre republicano. Este paso de la condicién de
vasallos a la ciudadania moral hubo de tener un necesa- |
rlo correlato ideoldgico que se manifiesta en la produc-
cién de textos creados de ex profeso para la educacién moral
de los venezolanocs. De ese modo. tomando como eje la (dea
de libertad. base de toda ética, presente en un texto produ-
cido a mediados del siglo XVIIl por fray Agustin Quevedo y |
Villegas, y comparandola con la expuesta por uno de los
fundadores de la repiiblica, Francisco Javier Yanes una
vez alcanzada la independencia, se podra ponderar la dl-
mension real de lo que significé el adventmiento de la
moral republicana en Venezuela.

Palabras claves: Etica. filosofia latinoamericana, escolastica co-
lonial, escotismo. {luminismo, historia de Venezuela..
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From the christian liberty to the
enligh tened liberty. Notes for a
history of ethics in Venezuela
(1.763-1.839)

Prof. Toméas Straka

Abstract

4 T\

The substitution of the monarchical order for a |
republican one. that becomes from Venezuela's [
independency. provoked a rearrangement of the standing
ideas about what Is and should be the good living of |
individuals. Thus, the standing ethic ldeas, with a [
scholastic root and linked in its main principles to the
idea of divine right. was changed by another. with an
enlightened nature, to give sense and new contents to the
republican man. This evolution from the condition of vassal [
to the moral citizenship had a related and necessary |,
ideological production of books, created ex profeso for the |
moral education of the venezuelans. Therefore, taking as |
axle the idea of freedom, base of every ethics, present in a |;
text produced in the middle of XVIII century by Fray Agustin |
Quevedoy Viliegas, in comparison to another produced after |
the independency was achieved by Francisco Javier Yanes |
-one of the republic's founders- Is possible to evaluate the
rise and real meaning of a republican moral in Venezue- :

la. K
\. I
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Introduccién.

La ética, en cuanto disciplina de pensamiento,?® al tener como
objetivo la reflexdén sobre el modo de vida de una socledad dada.
termina, naturalmente, por convertirse en la caja de resonancla
de todo cuanto acontece, se hace y se piensa dentro de la misma.
De este modo, al pasar por lo que pudiéramos llamar su rasero, el
quehacer colectivo e individual de cada uno de sus miembros, como
si se tratara de una suerte de vara universal con cuya escala se
evahia lo que hagan, permite ver a través de lo que acepta como
bueno y de lo que condena como malo, las aspiraciones. angustias
y problemas fundamentales de quienes viven en ella; su religiosi-
dad, sus ideas, pero también sus actividades econémicas. sus rela-
clones de parentesco y, obviamente (tal es el resultado final de toda
ética) su organizacién politica.

Por eso pocos aspectos de la historia de las ideas son tan impor-
tantes y ofrecen tanto y tan fecundo material para la comprensién
de un momento histérico como los relacionados con su ética. De
hecho. la Instancia de concrecién primordial de los imaginarios y
las mentalidades -temas tan en boga dentro de la ultima
historiografia- esta en ella. en los valores e ideales que encama,
sobre la base de los cuales tienden a construirse los edificios juri-
dicos y politicos de la organizacién social. En consecuencia. para
percibir la manera en la que un pueblo se plensa y se siente a si
mismo. se necesita, en primera (aunque. obviamente, no en uni-
ca) instancia, consultar lo que de forma deliberada y sistematica
ha producido al respecto. bien se trate de la Doctrina de la Armonia
de Confucio, o del Levftico dictado por Dios a Israel.

El caso venezolano no es la excepcddn. o al menos no deberia
serlo. Sin embargo, hay un conjunto de circunstancias que sf lo
hacen, al menos, particular. Existen varias razones para ello, pero
todas se pueden asimilar en una sola: el hecho de que, en concre-
to, no se ha escrito una ética venezolana producto de una expe-
rlencia venezolana. sino que se han seguido discursos éticos
foraneos. amoldados, segun las circunstancias. a nuestra realidad.

3 Para los fines del presente trabajo, inicialmeate enteaderemos por tal a |a rama de la filosoffa
nacida én Grecia y desarrollada por los filésofos desde entonces hasta nuestros dfas: y ambién,
por extensién, las otras formas de reflexion mis o menos equivalentes en Cuanto a si cardcter
deliberado y sistematico surgidas de otras tradicioncs.
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Ha habido. cémo no, algunas ideas éticas propias, pero para
rastearlas se necesita leer con culdado los textos existentes. a mode
de identificar en ellos lo que pudiera considerarse una vivencia
venezolana propta de la ética. Los profesores Alberto Yegres Mago,
Luis Castro Letva y Antonio Pérez Esclarin ya lo han intentado. y
sobre la base de sus trabajos iniclaremos el nuestro.

Empecemos por el breve ensayo de Yegres Mago.?* Parte de una
tesis sugerente: segin €1, en el caso de Venezuela. estamos ante
una situacién de “moral sin ética™: es decir, “ya que la moral ha
existido siempre, desde que el hombre es hombre™ y “la ética es
una reflexién teérica sobre la moral”,?® bien puede darse la situa-
cién de que la reflexion ética vaya por un camino, y la vivencia
moral vaya por otro. El profesor Yegres Mago encuentra la explica-
cién de esto en nuestra historla: producto de la conquista espanola
y del establecimiento del orden colonial, empezé a desarrollarse
“una yuxtaposicién de intereses, sin integracién de la autoridad.
las instituciones. el derecho, el lenguaje, la religion, la moral y la
cultura de la metrépoll, a una realidad geografica. histérica y
socloeconémica en parte heredada del periodo prehispanico y en
parte creada por la misma colonizacién. %

O lo que es lo mismo. que una cosa es lo que los discursos éticos
puedan dectr, desde la colonia en adelante, y otra muy distinta la
que objetivamente se ha venido practicando: de hecho, los estudios
de las mentalidades, tan importantes para analizar lo que ha sido
nuestra moralidad desde la conquista hispanica,®” han demostra-

™ A, Yegres Mago: La Erdea en el proceso histérico »maolmolsoo-lall)cgnus.l?ma
gel Nucleo de Investigaciones Fdoséﬁas del Institato Pedagégico de Caracas, N° 2, 1995, p.

™ pid, p. 7.

 Ibid, p. 24.

 La produccién de estudios de este tipo fue muy grande en la década de 1990. Eatre otros se
destacan: Elias Pino lturriets: Contra lujuria, castidad. Hisiorias de pecado en el siglo XV
, Caracas, Alfadil Editores, 1992; Luis Felipe Pellicer: La vivencia del hosor en la
Provincia de Veneuela, 1774 - 1809, Caracas, Fi ién Polar, 1996; Luis Castro Leiva:
lmlnuaclona leshonestas. Ensayos de historia intelectual, Caracas, Monte Avila Editores,
gel Rod.r(gnﬂ. Babilonla de Pecador..Norma y transgresidn en Venewela,
xlgln n Caracas, Alfadi] Editores, 1998. A nivel hemerogrifico la prodiccidn también fue
mwm&yulmmkwlnmmﬂm&mmmdmmm
sin embargo , a recomendar ¢l ndmero 62 de Tierra Firme, revista de Aisioria y ciencias
sociales (: Ijumo 1998, alo 16, Vol. XVI), monogrifico ya considerado un cldsico sobre el
tema, coordinado por José Angel Rodrigucz y que e su version digital se merecié el Premio
Monseftor Pellin. el control hay un estudio de Pedro Sosa Llanos, “T3 policla en
In colonial (sigle XVIN)~, Boletin de la Acndemia Nacional de la Historia, N* 312,
octubre-diciembre 1995, qoc vale ls pena ieer; y desde una iva religiosa, entre otros,
d estudio de Agustin Moreno “Delifos conira la moral y las costumbres en la socledad
colonial”, Bolettn CIHEV, N” 8, cncro-junio 1993.
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do hasta qué punto la distancia entre lo prescrito por los catecis-
mos y lo dictaminado por las leyes de Indias en Esparia. con lo que
se vivia y sentia aca en las Indias propiamente dichas, era mucho
mayor de lo que se penso en un principio, al extremo de que por si
solos esas leyes y catecismos poco nos pueden decir de lo que en
realidad pasaba de este lado del Atlantico. Es dectr, si bien habia
una ética oficial y “pensada”, dimanada de la metrépoll, y “en los
conventos, en los seminarios y en la Universidad se ensena moral,
algunas veces con nombres de Gramiticay Moral, Moral Practica o
Teologia Moral, cuyo propésito era el de ensenar de una manera
practica los principios teclégicos de la conducta humana®, en el
fondo del tejido social esta “accion ideoléglica-moralizante”,?*® no
logré penetrar de manera completa.

Situacién que no parece cambiar en lo esencial cuando el coro-
lario llustrado, también importado de Allende la Mar, es timpuesto
por las élites que llevan adelante la Emancipacién en las primeras
auroras del orden republicano. Dijimos que no parece cambiar, por-
que si bien no lo hace -segln la feliz férmula de Aranguren- en
cuanto estructura, sf lo hace en cuanto contenido, y eso es mas
importante de lo que clertos analisis “estructuralistas”™ tienden a
creer. E] punto esta en que este proceso si implicé la configuracién
de alg\in tipo de eticidad propia, de un tipo de modo de ser, de una
forma de vida (mores en Roma, ethos en Grecia) venezolano. La na-
turaleza y configuracién histérica de ese modo de ser es el tema
del otro de los tres estudios que se dedican al estudio de la historia
de la ética en Venezuela, Sed buenos ciudadanos de Luis Castro
Letva,?® uno de los mejores investigadores en historia de las ideas

que se hayan escrito en el pais.

El libro es una coleccién de ensayos redactados para diversas
ocaslones; pero todos centrados en un aspecto hasta hace poco des-
atendido por nuestra historia: que la creacién misma de nuestra
identidad como colectivo nacional vino definida por la busqueda de
una forma de vida propia encarnada, inicialmente. por el modelo
republicano y lo que este implicaba como ethos en el pensamiento
ilustrado. En el primero de estos ensayos, “Etica y naci6én™.2'° Cas-
tro Letva dice que “la concepcion de ética que hemos crefdo funda-
mental, y que de manera desapercibida hoy hemos creido aceptar

™ Yegres Mago: /bid, p. 26.
* Caracas, Alfadil Editores-TUSL Caracas, 1999, p. 246.
™ Ibid, pp. 7 - 33.
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como tal, fue aquella que se le hizo posible a nuestra conciencia
nacional cuando los republicos venezolanos pensaron colectivamen-
te que la libertad politica era una condicién necesaria para la ad-
quisicién de la libertad de discurrir en calidad de ciudadanos libres
de una republica.™!!

Con esto pone las cosas en un punto donde la ética pasa a asu-
mir un rol mucho mas protagénico de lo que pudiera pensarse en
nuestra historla. Castro Letva parte de la idea. ya compartida de
forma mas o menos general en nuestra historiografia, de que la
Independencia no se inici6, por lo menos en la cabeza de sus pri-
meros detentores, como un simple deseo nacionalista de secesion
del Estado espaiiol, sino como la biisqueda de establecer “una forma
de vida, o s8{ se quiere, un destino colectivo e individual distinto al
que civicamente llevibamos como propic hasta aquel crucial mo-
mento.”,?'? que, para su obtencion, debia pasar por la separacion de
1a corona espanola. Es decir, la separacién de Espana fue un medio,
no un fin en la revolucién. Esta nueva “forma de vida™ respondia a
una, digamos, visién soclo-cé6smica distinta de lo que era y debia
ser la socledad, la “asociacién” bajo los términos del momento, a la
imperante (hasta entonces) en el Antiguo Régimen. De "]a idea de
una res publica christiana sustentada en una monarquia como for-
ma perfecta de goblerno™,?'* se pasé entonces a otra forma de repa-
blica basada en el derecho natural y la democracia. La primera
alinea lo temporal con lo eterno, y la segunda tiene por eje el al-
cance de bienes terrenos. como la prosperidad y el bienestar.

No es lo mismo darle al orden social y politico una connotacién
sotereolégica. donde el goblerno terrestre sea un instrumento del
plan salvifico de Dios. al cual ha de someterse; que darle un senti-
do en el cual la biisqueda de la felicidad terrena sea su objetivo. De
1a ética cristiana que anima al uno, se pasa a la ética de la felicidad
que anima al otro.?* Quid pro quo, bajo los términos de Adela Corti-
na, podria definirse esto como el paso de una ética creyente al de
una ética laica.?'® La “ética creyente —continiia Cortina- , al menos
la cristiana, por su parte, busca orlentarse en la revelacién a la
hora de proponer caminos de realizacién, y por eso fundamenta en
ella tales orlentaciones™;?'® por supuesto, en sociedades organiza-

0 ibid., p. 185.

12 bidem.

™ Ihid, pp. 15 - 16.

N ppid, p. 22. .

M5 Cortina, Adela: La ética de la socledad civil, Madrid, Anays, 2000, pp. 144 - 149,
nepid, p. 145.
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das bajo la catolicidad -las que tienen al Reino de Dios como arque-
tipo- y en funcién de lo cual confunden los dogmas y canones de la
Iglesia Catélica con el resto de los principios de su organizacién
general. “la ética creyente degenera en fideismo”, ya que dentro de
su légica “si alguien no cree expresamente en Dios, no puede pro-
fesar moral alguna”,?'’ lo que explica Ja facil y comun asimilacién
en ellas de los no creyentes o de los heterodoxos en sus creencias,
a la condicion de delincuentes. Su contraparte, e histéricamente
su reaccién, es la ética laicista que niega a Dlos: “es un lalcismo
intolerante porque esta convencida de que el creyente no puede
ser un ciudadano normal”.?'® En el punto medio la fllésofa espanola
ubica a la moral civica, la ética lalca:

“Una ética laica es, por tltimo, aquella que
para orlentar el hacerse personal y colectivo
no remite expresamente a Dios, pero tampoco
expresamente lo niega. La ética civica es una
étca laica, no una ética laicista, hecho por el
cual es perfectamente articulable con éticas
religlosas en soctedades pluralistas. cosa que
no sucederta s! fuera una ética laictista. Reco-
noce esta ética que en la realizactén de las
personas hay unos minimos que compartimos
Yy unos maximos de felicidad que ella no pue-
de ofrecer. Hay, como diftmos, unos mintmos
de Justicla que esa moral civica ofrece (los de-
rechos humanos, los valores de libertad, igual-
dad y solidaridad, la actitud dialégica) y unos
maximos de felicidad, en los que ella no se
compromete, porque las ofertas de felicidad son
negocio de los distintos grupos.™'"®

En términos histéricos, esto equivale -seguimos con Cortina- al
“paso del feudalismo y del despotismo flustrado a la democracia”
que es “el paso del vasallaje o de la condicién de subdito a la de
citudadano.”. lo que —para el caso espafiol, no tanto para el nuestro-
“no suele tener su trasunto en una cludadania moral. que consisti-
ria en asumir, como persona, la propia autonomia. ™ La construc-
M fbid, p. 147.
™ oldem.

" Jpld, p. 148.
0 jpid, p. 28, Un estdio mucho més profuso sobre ¢l tema e3 el del profesor Antoni Domencch:

De la érica a la politica. De la razén erdtica a la razén inere, Editorial Critica, Barcelona,
1989, p. 403. Su lectura ¢s altamente recomendsble para ¢l estudio de este problema.

139



—LOGOI N*5

cl6n, pues, de esta ciudadania moral fraguada en una ética civica,
fue el legado espiritual de nuestros préceres.

£s ac4 donde el proceso agarra toda su dimensién al salirse de
los parametros de los combates estrictamente politicos y bélicos,
para ublicarse en otro espacio, que si bien normalmente es obviado
por la historia -incluso por la de las ideas- no por ello ha dejado de
demostrar una importancta cuando no supetior, por lo menos simi-
lar a la de éstos: el aula de clases o (sobre todo) cualquiera de sus
equivalentes soclales, es decir, el de la educacién, en este caso la
educacién moral entendida en amplisimos términos.

En el tercer trabajo citado al principlo de este ensayo. el de An-
tonio Pérez Esclarin, "Educacién y valores: la formacién del venezo-
lano en los iniclos de la nacionalidad.”, 2! se demuestra la forma
en la que los fines de la educaci6én venezolana pasaron a ser uno de
los terrenos fundamentales del enfrentamiento ideolégico entre
los que defendia la nueva forma de vida emanada del corolario re-
volucionario, y los que se mantenian apegados a los viejos esque-
mas. Como veremos, toda una suerte de pedagogia politica hubo de
ser desplegada por los revoluclonarios para lograr infiltrar sus ideas,
por 1o menos en sus principios mas elementales, en las mentes del
pueblo para asf obtener el consenso necesario que les permitiera
la victoria. No en vano, Luis Beltran Prieto Figueroa llegé a definir
la labor del Libertador como un largo magjsterio.??

Es asf -nos senala Pérez Esclarin- como se pas6 de una “educa-
cién para ser buenos cristianos y subditos fieles™ 2 un “arma de
adoctrinamiento durante Ja guerra de Independencia®, con el pro-
yecto de crear una "educacifn para convertir al subdito en cluda-
dano™.*® No sélo ganar combates le fue menester a los revolucio-
narios, antes por el contrario hubleron de convertirse en maes-
tros, en apdéstoles, en catequistas de su buena nueva flustrada.
Dotar a los venezolanos de una nueva forma de vida. de una ciuda-
danfa moral, representé una batalla mucho méas grande que las
militares, y de hecho, tal vez, es la Gltima por cuyo resultado atin
aguardamos. Sobre el tnmenso esfuerzo de los lideres de la revolu-
cién para crear en la conclencia civica a través de la educacién

31 ~Bducacién y valores. La formacién del venezolano en los inicios de la nacionalidsd™, Bn:
Azglwcﬂwuﬂmwmw.&m%msim 1994, pp.
7-20.

™ Prieto F. Luis B.: E? Magisterio Americano de Bolfvar, Caracas, Monte Avila Editores, 1981.

™ Ibid, pp. 8 - 12y 18.
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hay algunas cuantas cosas escritas, sobre todo a través del inmen-
so despliegue que sobre el tema llevé adelante el Libertador y del
pensamiento de Simén Rodriguez.? aunque pocas contextualizando
este pensamiento pedagdgico dentro del enfrentarniento mayor de
ideas que lo envolvié, le dio sentido y del que. finalmente, se con-
virtié en meollo, como veremos en la siguiente parte de este traba-

Jo.

Por eso la lectura de dos textos de educacién moral redactados
en el pais, por pensadores venezolanos y para estudiantes venezo-
lanos, uno en la época en la que el fin de la educacién aun era
crear buenos stbditos, y otro ya en los dias republicanos, puede
manifestarnos de una forma muy clara 1o que representé ese paso
del orden monarquico al orden republicano, de la condicion de fle-
les vasallos del Rey a la de ctudadanos de una nueva entidad (la
Republica de Venezuela) creada de ex profeso para el despliegue de
tal cludadania. Tal es el aserto del que parte el presente ensayo.

Para ello, tomaremos como hilo conductor para analizar estos
libros a uno de Jos ternas nodales de toda ética: el de la libertad,
particularmente pertinente si vemos la fuerte carga politica que
adquiri durante el proceso. Las dos obras a estudiar son, la prime-
ra, de un franciscano y expresién del orden monarquico, y la otra
de un abogado. acaso de los idedlogos republicanos mas importan-
tes del bienlo 1810-12 y después de la refundacién de la republica
en 1830: 1a Opera Theologica, super librum Sententiarum fuxta puriorem
menten Subtilis D. Joannis Duns Scoti, de Agustin Quevedo y Villegas,
de cuatro volumenes aparecidos en Espana entre 1753y 1756; y el
Manual Polftico del Venezolano, de Francisco Javier Yanes, apareci-
do en Caracas para 1839.2¢

Hacia la ciudadania moral.
La sola escogencia de los libros ya plantea y explica por si mis-

ma la esencia de nuestra tesis: que el problema de la moral (y.
dentro de él, el de la libertad) haya sido trabajado primero por un

™ Vid, entre otros; Prieto Figuerca, /bid; A do Rojas: Jdeas eds de Simdn Bolfvar,
Caraczs, Monte Avila Bditores, 1996; y Juan David Garcla Bacca: Simdn Rodriguer Pensador
para América, Caracas, Acadernia Nacional de la Historia, 1981

| at ediciones se empl el presentc ensayo fuerol AngnQuevedoyVmcgu
MFMQ{?:SQM Dcﬂomlldaddlla mhmnam.r en: Juan David Garcfa
Bacca: Anrologla del pﬂuamvenm la:dflta venerolano, Tomo ], Caracas. Ediciones del
Ministerio do Educacién, 1 257; y Prancisco Javier Yanes: Marual Polltico del

A ‘ de In Historia, 1959, p.
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teslogo y después por un politico republicano; que aparezca primero
en un enjundiosismo tratado de teologia —de los cuatro tomos de la
Opera... €] mas chico tiene 603 paginas- y después en un pequefio
manual que casl raya en el esquematismo; que el uno esté en
plumbeo latin eclesiastico y el otro en agll castellano, nos dice bas-
tante del universo mental y de las socledades para las que escri-
bieron estos dos hombres en los cast noventa arios que los separan.

Y no es que para 1839 no fueran ya posibles tratados como el de
Quevedo. (de hecho entonces la teologia catélica sostenia esencial-
mente lo mismo que €l sostuvo); sino que en Venezuela ya no ha-
br4a mas tratados teologicos de espesa escolastica tardia y escotista
como la suya -y la de Tomas Valero y la de Alfonso Bricefio y la de
Antonjo José Suarez- en medio de una socledad donde la educa-
clén civica y republicana fue poco a poco ocupando la funcién -
antes dejada solo a la Iglesia- de senalar su eticidad. Es decir, la
publicaciéon de Yanes dirjgida, “no a los sablos, sino a los que de-
sean conocer los principlos y bases de la organizacién social. y no
tienen los libros de donde se han tomado las maximas que en ellas
se contienen™,®¢ mantifiesta el sino el divorcio, si un alejamiento
de la idea ética de Dios, el paso de una étca fundada de una rell-
glon a otra, de talante mas o menos auténomo, fundada en una
metafisica naturalista, segin la cual son los politicos versados en
las leyes naturales y no los tedlogos lo que tienen las claves para
delimitar qué es la vida buena, pero sin atreverse a negar tajante-
mente Su bmpronta en los cludadanos: al contrario, como veremos,
a clerto nivel le dejard una gran participacién.

El punto radica. por lo tanto. en el sentido general que se ledio a
la idea socledad y en la subsecuente forma de vida que se propuso
después de la Guerra de Independencia. Esta guerra fue, antes que
nada y de manera mas acusada en sus primeras fases, la contrapo-
sicién entre una visién de lo que eran y debian ser las cosas
imperante hasta entonces, a otra producto del pensamiento mo-
derno. Esto no quiere decir que el conflicto social no existié: dema-
sladas matanzas de blancos quedaron registradas como para no ver
su caracter de "guerra de colores” (la expresion es de la época) y de
castas; lo que se quiere decir es que tanto la solucién a esos males
como la misma oportunidad para que se manifestaran una vez que
las innovaciones echadas adelante en 1810 dislocaron el orden
colonjal, dejando que afloraran sus contradicciones mas graves,

xS Yanes: Ibid.. p. 2S.
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pasaron por el rasero de lo que la idea ético-politica representaba
en cada una de esas visiones del mundo.

A la visién imperante hasta 1810 hemos convenido en llamarla,
sigulendo a Elias Pino Iturrieta,®’ pensamiento tradicional. mien-
tras que la propuesta por los repiiblicos es la de Ja modernidad. El
pensamiento tradicional, de indole escolasticista, tiene su centro
en la fe en Dios, quien en tltima instancia es el que tene los hilos
de todo cuanto ocurre en el universo, en razén de lo cual las acclo-
nes humanas, indtviduales y colectivas, estén referidas a El y su
plan salvifico. y sometidas a sus normas y directrices. Toda accién
ética y politica tiene, entonces, su justificacion, su legitimidad, en
el sometimiento al plan de Dios y a su Ley, en lo que hemos lama-
do fideismo; y la res publica christiana ha de ser, en este sentido,
una fmitacién del Reino de Dios estructurado sobre la base de je-
rarquias que, partiendo del cielo y pasando por los reyes y los obis-
pos. llegaran hasta )a base de la piramide soclal, dentro de la cual
cada qulen. cumpliendo con la funcién que Dios le habia dado
(vocatio) desarrollaba su tarea para la salvaci..n de su alma.?® Es
obvio que la condicién del vasallo, engranado en esas jerarqufas y
en funcion de las cuales podia desplegar su vida. responde a este
momento.

Por el contrario, la ética de caréacter moderno, inicialmente flus-
trado, no buscaba en el cielo sino en la tierra, en el hombre mismo
y su bienestar, la justificacién de lo que ha de considerarse virtuo-
80 0 vicioso. Por lo tanto, la organizacién social y, dentro de ella, las
acclones humanas, han de estructurarse en funcién de este prin-
cipio y no de un plan divino de salvacién. No se niega a Dios —salvo
en los casos de laictsmo extremo- sino que ge le da otro rol menos
involucrado con la cosas cotidianas. Por supuesto, en un primer
momento lo detentores del pensamiento tradicional no pudieron
concebir este nuevo planteamiento bajo buenos términos: la Igle-
sia no tardé en catalogar de pécoros y amorales a los regimenes
republicanos fundamentados en estos principios, y por mas de un
siglo el debate ideolgico fundamental en nuestra socledad se dio
entre el pensamiento liberal y moderno, entronizado en nuestro
Estado y generalmente aceptado por nuestra clase politica, y el de

I Vid: Blas Pino lturricta: “Sensido y fund lidad redicional®, esiudio
lldeehGacmde&lutas.nﬁndnfmmlhx Caracas, Academia Nacional
200CL

preliminar

de la Historia, 1984, pp. X -
m Sobre este tera: Manuc) Garcia-Pelayo: EI Reino de Dios, arquetipo polltico, Madrid, Revista
de Occidente, 1959.
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la Iglesia que Llegé a poner en tela de juicio su legitimidad altima y
mantuvo un proyecto de restauracién de la cristiandad.

Cuando coinctdimos con Luis Castro Letva en asociar esa nue-
va ética (ese nuevo proyecto de vida) propuesta por los republicanos
con el surguimiento mismo de una nacionalidad,*® partimos de
esta contradicciéon. La posibilidad de la nueva ética solo se daba,
segun el visor del momento, fuera del régimen absolutista espaniol.
en funcién de lo cual se consumé el amalgamamiento de una nue-
va nacionalidad fuera del mismo, que con la ciudadania de un nue-
vo Estado (el nuestro) otorgara. igualmente. una ciudadania moral.
Como ya nos advertia hace medio siglo el historiador Augusto
Mijares,®® el problema fundamental era el de refundar la vida ve-
nezolana bajo otros términos. bien los flustrados que sofiaron los
republicos de 1811, o bien —cosa que no senala Mijares- los de li-
bertad e igualdad mas suf generts sonados por 1as masas pardonegras
alzadas y al final. por la acciéon de lideres de la talla de Simén Boli-
var. asimilados a su propuesta de libertad.®!

Si bien a lo largo de la vida republicana los venezolanos logra-
mos, en general, conciliar la ética moderna con la catélica dentro
de una suerte de “teologia liberal”, como se ha venido demostrando
en diversos trabajos y de la que hablaremos mas abajo,?® en un
primer momento la imposicién del corolario moderno, objetivo ini-
clal y condicion sine qua non de la Independencia, implicé lo que los
proceres defendieron como “el triunfo de la libertad”, al decir de su
principal ideélogo (y acaso el iniclador de ese matrimonio tan ve-
nezolano de catolicismo con modernidad), Juan German Roscio. o
sea: “la victoria que ella [la libertad] obtuvo mis antiguas preocupa-
clones”,* el triunfo de esa nueva idea de libertad como base de la
forma de vida planteada por nuestros préceres, y en la que el resto
del colectivo —o al menos su mayor parte- creyé ver un espacio para

"Calrolglnlbnd. P- 14; ¢l westo de los ensayos del libro son igual de importantes para esic

”" A Mljm ldeologla de ln Emancipacién, Cuwu. UCV o (c. 1954), p. 15,

D! Sobre este lema. as{ como sobre ¢l ym b con ¢l mod
en particular en sus connotaciones &ico-polfticas, nuestro rabajo: Tomds Straka, La voz
dzllm vencldos. ideas del parido realista de Carnca.r 1810-1821, Caracas, UCYV, 2000, p.
2

2 Sobre esta “teok liberal™, véasc: Equipo de Reflexion Teold P V73
en Venewela 11: Tomy!mubcmln ancu.Cmquurmlth@l yElfzsPinoInznen.
“La Guerra que no tuvo lugar. Apraximacion al Conflicto entre ¢l 3Wunw y Ia lglula

venezolana”. Boletin CIHEV, 1996. N° 16/A#0 8, Centro de igacién de Historia

de Venenscla, Caraces. pp. 111 - 131,

™ Juan Germén Roscio: El triunfo de la Libertad sobre el despotismo, es sus Obras, tomo 1,
Carncas, Secrctarfa de la X Coaferencia Interamericana, 1953, p. 7.
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la realizacién de sus propios anhelos: sobre las “antiguas preocu-
paciones” (gacaso las religiosas?) del pensamiento tradicional.

No en vano Bolivar sefial6. en el momento crucial de la guerra.
aquello de que moral y luces (o lo que es lo mismo, una moral
{luminista) son nuestras primeras necesidades, incluso por enci-
ma de todo lo demés (que no era poco} que le faltaba al Ejército
Libertador. No sélo armas y uniformes les hacian falta a esos solda-
dos; también requerian la conviccién de una moral civica. Aun en
1830 Simén Rodriguez escribia: “el fundamento del Sistema Repu-
blicano esta en la opinion del pueblo, y ésta no se forma sino Ins-
truyéndolo.”;?* y dos anos antes, en el prospecto de sus Luces y
virtudes sociales (que finalmente publicé entera en 1840) ya habia
dicho que “Esta obra se DEDICA/ 4 los que conocen ya la Socledad/
4 los que tienen costumbres formadas}para vivir BIEN {bajo el Go-
blerno monarquico en que nacieron/ pero se DIRIJE/ a los que
necesitan formar/ costumbres de otra especie}para vivir
MEJOR{bajo un gobierno diferente del que tuviéron [sic) sus pa-
dres™>* formar gente para vivir mejor, para el bien vivir republica-
no, era el objetivo del Maestro de América. Si. "Moral y luces son los
polos de una republica. moral y luces son nuestras primeras nece-
sidades”,®® ya que esta republica. como bien lo sefiala Rodriguez.
necesitaba una nueva moral (unas nuevas costumbres) para tener
una forma de vida mejor, ya que “En el Ststema REPUBLICANO/las
Costumbres que forma una Educacién Social)producenfuna autori-
dad publica/né [stc] una autoridad personal”.=”

Ahora blen, ¢qué idea en particular de libertad era esa? yla de
los negros esclavos e indlos tributarios que se alzaron para ser
ifbres una vez echada a andar la revoluctén? No, en un principio.
¢La de los plantadores criollos deseosos de comerciar libremente
con lo ingleses? Tampoco, al menos directamente. Era una libertad
que abarcaba todo esto y que tenda su centro en otra parte, como
bien lo sefiala Roscio: en las preocupaciones, en las cabezas. Era -
volvemnos a Castro Leiva- la idea de “lUibertad de discurrir por cuenta
propia en el Ambito de nuestras consciencias y de nuestra practica

B4 Simén Rod: Et Libertad diod! dlmﬂmyswm;nﬂtm:‘k[mdld‘_z{por
w‘a”dzTa causa soclal, en: Inventamos o Erramos, Caracas, Monte Avila Editores,
1 p. 33.

9 Simén Rodriguez Luces y virtudes sociales. cn: Ibidem, p. 105.

™ Sim6n Bolivar: ~Di. P ciado por el Li ante el Congreso de Angostura ¢l
15 de febrero de 1819, dia de su instalacidn”, en: Simén Bolfvar. Bxcritos Fundameriales.
Caracss, Monts Avila Editoces, 1988, p. 81.

S dades Amerit L en Ibid, p. 179.

1 Siméa Rodrig
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con el fin de producimos una nueva dea de tdentidad o subjettvi-
dad, en la tarea de labramos una felicidad y un bien comun indivi-
dual y colectivo.” Es decir, continua el mismo autor:

“La ldea que busco expresar aqui a través
de aquel primer encuentro con la idea de la
libertad de discurrir (la expresion pertenece
al lenguaje moral y politico del licenctado Mi-
guel José Sanz) es que st hemos de acceder
hoy a una idea de ética que sea nuestra idea
de ética, esto es, a una idea de ética moder-
na de caracter fundamental; ésta sélo se
halla disponible para nosotros en su condi-
cidn de episodio de una narrativa acerca de la
Uibertad de pensamiento y de la relactén que
ésta establece con la idea de una practica po-
litica venezolana. ™

Dentro de la libertad de pensamiento caben todas las otras aspi-
raciones de libertad. y fue por esa via que lo que se inicié como un
movimiento de la elite, adversado mayoritariamente por la base de
la pirarnide socjal —-preocupada por libertades mas inmediatas que
la libertad de discurrir- a la larga encontré en ella a quienes la
llevarian al triunfo. El corolarlo {lustrado acabé, desde el gobierno,
con el sistema de castas -por el cual los indios eran menores de
edad toda su vida y dependian de sus curas doctrineros y los pardos
no gozaban de verdaderos derechos civiles- y dio los pasos definit1-
vos para la abolicién de la esclavitud con la promulgacién de la Ley
de Vientres Libres en 1821. Asi, esta libertad de discurrir favorecié
una autonomfa para los venezolanos, que en su inmensa mayoria
no tenian ninguna dentro de la estructura estamental precedente,
por la cual, a diferencia de lo que dice Adela Cortina para el caso
espariol, el paso del vasallaje a la ciudadania si implicé el alcance
de alguna forma de ciudadania moral. Sino habria que preguntarle
a los que en 1810 eran esclavos. indios sometidos a los corregido-
res o pardos sin derechos civiles, y en 1830 eran generales, diputa-
dos. hacendados y maestros.

Mijares, que de nuevo pareci6é percatarse primero del problema,
ya lo dijo en 1965: la guerra de emancipacién fue “la gran empresa

™ Castro Leiva: /bid. pp. 14 - 1S,
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en la cual estupendas virtudes -la fe. la constancia, el desinterés,
el amor a la libertad y a la patrta- son los verdaderos mottvos de la
acelén”. 2% Por lo tanto, efectivamente. una idea nuestra respecto
de la ética sélo puede asoclarse a la del ejercicio de Ja libertad.
Claro. toda idea de ética responde al ejercicio de la libertad. pero en
nuestro caso se trata de una libertad en concreto. naclda de la de
discurrir: la republicana.

La libertad republicana.

Al senalar las virtudes de la independencia, Augusto Mijares
mezcla una virtud teologal, la fe. con otras liberales, como el amor
a la libertad. Esa combinacién, que en el primer momento —por
ejemplo en el nivel del debate para 1811, o medio siglo después
cuando en el Syllabus papal se consideré pecado al liberaltsmo-
hubfera resultado tncongruente. sefiala, no obstante. los limites
de nuestra ética venezolana, aquellos que nos han de guiar en el
ejercicio de nuestra libertad republicana: como, una vez mas. se-
fala Castro Letva, “el bolivarianismo y el catolicismo™** Ya senala-
mos la manera en la que, desde el primer momento del paso del
vasallaje a la cludadania moral. la “pregunta crucial de sus iniclos.
la pregunta que anibmara el espiritu de la confesién de J.G. Roscio:
2Jcomo se puede ser republicano y catdlico teniendo que ser, al mis-
mo tiempo, mas o menos liberal?” estuvo en la base de las tribula-
clones de consciencia de nuestros Padres de la Patria.*! Ya que la
base de 1o que los republicanos de la primera hora consideraron
virtud no correspondia a la idea entonces generalizada de Reino de
Dios. sino a la repablica, esto generd conflictos de conciencia gi-
gantescos entre quienes intentaron mantenerse (y a su modo se
mantuvieron) a la vez fieles a la Iglesia y a la Republica.

La idea basica de nuestros patriotas era esta: “la libertad sélo es
postble de manera plena en el marco de una forma de gobierno republt-
canq como una obligatoria participacton virtuosa en el cumplimiento de
los deberes cfvicos.™? Los testimonios de esto son numerosisimos,
pero el que alegé el Libertador en el “Discurso de Angostura” reco-
gen magistralmente lo esencial de los mismos:

™ A Mijares: “Una tesis reaccionaria™, Obras complesas, Tomo V), Caracas, Monte Avila
Editores. 1998, pp. 515 - 516.

M Castro Leiva: “Las suertes de la virtud en la repiblica™, cn 1bid, p. 58.

M Jbid , p. 60.

M Ibid., p. 34.
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“Uncido el pueblo americano al triple yugo
de la ignorancia. de la tirania y del victo, no
hemos podido adquirir ni saber, ni poder, ni
virtud. Discipulos de tan perniciosos maestros,
las lecclones que hemos rectbido Yy los elem-
plos que hemos estudiado son los mds des-
tructores. Por el engasio se nos ha dominado
mds que por la fuerza: y por el viclo se nos ha
degradado mas bien que por la supersticién.
La esclavitud es hija de las tinteblas; un pue-
blo ignorante es un instrumento ciego de su
propia destruccién: la ambicién, la intriga,
abusan de la credulidad y de la tnexperten-
cia, de los hombres ajenos de todo conoctmien-
to politivo, econdmico o civil; adoptan comorea-
lidades las que son puras flustones: toman la
licencta por la Ubertad. la traicién por el pa-
triotismo, la venganza por la justicia. Seme-
Jante a un robusto clego que instigado por el
sentimiento de sus fuerzas, marcha con la se-
guridad del hombre mas perspicaz, y dando
en todos los escollos no puede rectificar sus
pasos. Un pueblo pervertido st alcanza su U-
bertad, muy pronto vuelve a perderia; porque
en vano se esforzarén en mostrarie que la feli-
cidad consiste en la practica de la virtud: que
el imperiode las leyes es mds poderoso que el
de los tiranos, porque son mds inflexibles, y
todo debe someterse a su benéfico rigor: que
las buenas costumbres, Yy no la fuerza, son
las columnas de las leyes. que el ejercicio de
la justicia es el ejercicio de la libertad. ™4

No en vano este hermoso parrafo forma parte de la misma pieza
en la que el Libertador propuso la creacién del Aerépago. El proyecto
es claro: las virtudes han de ser civicas y estan en el cumplimfento
de las leyes, en el efercicio de la libertad. dentro del marco de tna
socledad en la que la censura moral quedaria en manos de una
institucién republicana como el Poder Moral. Contrastado con el
Antiguo Régimen, donde las virtudes politicas y soclales sélo eran
susceptibles de tener sentido en funcién de su naturaleza

% Siméa Bolivar: ibid p. 61.
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sotereol6gica, es una ruptura importante: no es la salvacién el pro-
blema de la virtud, sino la felicidad. Ahora bien, gy Dios? Recuérde-
se que la ética propuesta es laica: es dectr, puede articularse con
las ideas religiosas, como 1o ensayé Roscio en su libro y 1o practica-
ra el mismo Bolivar. De esa manera lo que Castro Letva llama
“bolivarianismo”, como expresién suma de nuestra moralidad cfvi-
ca, y el catolicismo pudieron, poco a poco irse integrando.

A partir del momento en el que ya la independencia estaba con-
sumada y la forrnacién de esos republicanos en las nuevas luces y
la nueva moral se hizo {mperante, fue necesario que esta
reinterpretacién liberal-catélica (o cuando menos liberal-cristia-
na) pasara a cartillas mas o menos elementales para su difusién
entre el pueblo y entre los estudiantes de las escuelas y los cole-
glos. Los dos textos que se destacan al respecto son el Manual del
Colombiomo o Explicacién de la Ley Natural, atribuido a Tomés Lander,
aparecido en Caracas en 1825; y acaso para contraponerlo, una vez
separados de Colombia, el Manual Politico del Venezolano, publicado
por Francisco Javier Yanes en 1839, y acaso la obra cumbre de
nuestra ética civica de los primeros tiempos.

Francisco Javier Yanes (1777-1842) forma parte del elenco casi
olvidado de los patriotas civiles que llevan adelante la revoluctén
de 1810 y que, una vez arrasados por el vendaval predominante-
mente militar de la sigulente década. salen de escena para volver
con la instauracién de Colombia, pero sobre todo con la puja por la
separacién de Venezuela de esta unién colombiana (1826-1830).
Yanes naci6 en Camaghey —entonces llamado Puerto Principe- y
vino muy joven a Caracas con su tio, el médico {también cubano)
Francisco Javier Socarras, tan afamado que atin una esquina de la
ciudad lo recuerda con su nombre. Acé estudiaria y se casaria con
una. parlenta, también de apellido Socarras. Ya abogado, se une
entusiasta a la ola revolucionaria de 1810; miembro de la Sociedad
Patriética, Constituyente en 1811, es de los firmantes de la Decla-
racién de Independencia y pronto se convertiréd en uno de los prin-
cipales voceros e ideSlogos de 1a causa revolucionaria, asf como en
uno de sus juristas mas prominentes. La caida de la Repiiblica en
1812 representa para él un largo periplo de exilio, hasta que hu-
yendo de Morillo se interna en los Ilanos para unirse a las guerrt-
llas de Paez, donde combina sus labores de letrado con un breve
paso por los campos de batalla. Tras Carabobo entra a la Corte Su-
perior de Justicia del Distrito Judicial del Norte (Venezuela), supe-
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ditada a la de Bogotd. Reinicia entonces su vida de magistrado y,
con ella, comienza igualmente su vocacién como escritor, perio-
dista. historiador y polemista. El observador caraguenoy El constitu-
clonal caraquerio son sus ya célebres atalayas de Jucha, y en 1826
da comienzo, junto a su compariero de luchas desde 1810, y enton-
ces colega en la Corte, nuestro primer presidente de la republica,
Cristébal Mendoza, a la que tal vez fue la mas grande empresa in-
telectual del momento, y una de las mdas grandes obras
historlograficas desarrolladas en el pais hasta entrado el siglo XX:
la afamada Coleccitn de documentos relativos a la vida priblica del
Libertador de Colombia y del Peni. Strmén Bolivar de “Yanes y Mendoza™,
como se la conoce. y que desde esa fecha hasta 1829 publica quin-
ce voliumenes. Sl se piensa en la inopia general del pais por las dos
décadas de devastadora guerra. en el clima de inestabilidad politi-
ca producto de la Cosiata y la subsecuente ruptura con Colombia,
asi como en el hecho de que los dos compiladores (sobre todo Yanes)
eran personajes de primera linea en esa secesién de Venezuela y
en la creacién de la Cuarta Republica, sorprende la dimensién de
este trabajo.

Esta obra, como todas las otras historiograficas de su momento —
las historias de Montenegro y Baralt, la compilacion de Blanco y
Azpurua- tenia un cbjetivo fundamental: dotar a la recién nacida
republica de una conclencia patria, de un espiritu civico minimo.
Ya Paez habia mandado a reeditar la historia de Oviedo y Barios,
que entonces cumplia un siglo, pero hacian falta una historia y
una geografia propias de Venezuela para educar a los venezolanos,
todos entonces formados en el area por los cronistas de Indias, por
las historias de Espana que se dictaban en las escuelas o por otros
resumenes de extranjeros. Por algo -salvo el caso de Montenegyo.
que publicé para los alumnaos de su colegio- el Estado financiara la
publicacion de las obras histéricas y geogréficas de Codazzi, Baralt,
Blancoy. después, O'Leary. Yanes, hombre del nuevo estado nacido
en 1830, no se queda atras. A la compilacién de documentos de
Bolfvar, le sigue, en 1842, su obra mas célebre, el Compendio de la
historia de Venezuela desde su descubrimiento hasta que se declaré
estado independiente, deJando inédita (y lo estard hasta 1948) una
Relactén documentada de los principales sucesos ocurridos en Vene-
zuela desde que se declard Estado independiente hasta 1821, cuyos
manuscritos fueron, sin embargo, muy consultados a lo largo del
siglo XIX: asf como una Historia de la Provincia de Cumand y otra
Historia de Margarita. Pero ese sentimlento de nactonalidad, esa
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defensa de la nueva forma de vida y de esa idea de libertad que
impregna toda aquella historiografia, pronto necesité de alguna
ayuda mas especifica para aflanzar las virtudes republicanas que
los historiadores procuraban fnculcar a través del ejemplo de la
heroicidad de los Padres de la Patria. Esto explica plenamente la
razon de ser del Manual Politico del Venezolano.

Todo cuanto se ha venido diclendo de la nueva ética republica-
na, laica que asumimos los venezolanos desde 1811, se ve en este
trabajo. Se trata de un resumen de las categorias basicas del libe-
ralismo, de un abecedario republicanoc sucinto para orientar a Jos
venezolanos que entonces asistian al fin de su segundo periodo
constitucional después de sortear con éxdto el intento militarista
de la Revolucion de las Reformas. que tanto conmovié a Yanes y
que con tanta vehemencia atacé desde su pluma. El libro, pues.
como nos lo dice en su preliminar, responde a lo sigutente:

‘Hablendo de tratar del gobiero represen-
tativo y de los derechos esenclales del hombre
social, fuzgamos muy conveniente dectr antes
alguna cosa sobre el goblerno en general. su
institucién, objeto y fines, porque estas obser-
vaciones se dirigen, no a los sabios, stno a los
que desean conocer los principios y bases de
la organizacién social. y no tenen los libros
de donde se han tomado las méxtmas que en
ellas se contienen, ni el tiempo necesario para
leerios; i porque hay clertas cosas que, aun-
que se hayan dicho muchas veces, deben sin
embargo repetirse donde tienen sus propio lu-
gar.

Esta funcién de maestro responde al hecho de que “la sociedad
se compone de gran niimero de personas, cuyas voluntades dtver-
sas, pasiones discordantes, intereses opuestos y limitados no po-
dian producir sino desorden y tumultos”, razén por la cual -y aqui
es donde lo ético y lo politico saltan- para “reglar la conducta de sus
miembros, velar en la seguridad. y procurar la felicidad de todos. y
en fin, estrechar a cada uno al cumplimiento de sus obligaciones
conforme a! pacto social”, se instituyé el sistema representativo,
cuando “satisfecha por la experiencia la comunidad de los talentos,
™ Yanes: /bid. p. 25.
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prudencla y probidad de algunos de los asoctados. les encargé [el
resto de la asociacién] hablar en su nombre”, 2%

Veamos: reglar la conducta para procurar la felicidad, jqué otra
cosa es iniclalmente la ética? Orientar la libertad de los hombres
para la vida buena, y tal tipo vida. para serlo, ha de serla segun las
virtudes (Bolivar, en buena medida, no hace sino seguir a la tradi-
ci6én iniclada con Aristételes cuando afirma que la felicidad consis-
te en el ejerciclo de la virtud), pero en el caso de Yanes, como de los
otros republicos, esa virtud debia ser la virtud republicana: el cum-
plimiento de las obligaciones conforme al pacto soctal.

“Asf que el goblerno ctvll es la suma de las
fuerzas fislcas y morales, que la soctedad de-
postta en las manos de aquellos que ella elige
Y cree a propésito para conduciria a su térmi-
no. que es la felictdad, vinico obfeto del ser in-
dividual y social. ‘Quiero ser feliz’. es el pri-
mer articulo de un cédigo antertor a toda legts-
lacién. %

2Y cudl es ese “c6digo™ Aqui es donde esta el quid de la cues-
tién. ¢Los designios del clelo? Yanes no se atreve a negarlo —como
ninguno de los suyos, como en realidad casl ningin {lustrado- pero
tampoco lo afirma: cree en Dios. pero su Djos {lustrado no es uno
providente, sino uno organizador que tiene un mayordomo (segun
la popular férmula de entonces) en la Naturaleza, de manera que el
c6digo de esa moral no est, no puede estar (o no puede estar s610)
en su adecuacién a un plan salvifico, sino a algo tan pedestre, in-
cluso organico y, a la vez, difuso, como la “felicidad”, que como he-
mos venido sefialando, podemos asimilar a lo que el “lenguaje de
las virtudes™ llama la vida buena. Pero esto manifiesta una ruptu-
ra eplstemolégica importante. El largo titulo de la obra en su edi-
cién principe —que, extrafiamente, no se reproduce integro en la de
1959- es el siguiente: Manual politico del Venezolano 6 Breve expost-
cién de los principios y doctrinas de la clencia social que deben ser
conocidos por la generalidad de los ciudadanos.?’” Como se nota, el
origen y los alcances de esa moralidad quedan claros: no hay que
buscarlos ni se elucidan a través de la teologia, sino en lo que ya

S Ibid, pp. 26 - 27.
4 Ibidem.
! Carscas, lmprents dc Vatentfn Espinal, 1839. p. 252.
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entonces empezaba a llamarse ctencia soctal, es decir en el conoci-
miento emanado de la investigacion cientifica de la sociedad que,
segun el estado de la cuestion entonces, ya habfa demostrado algu-
nas leyes o derechos naturales. “Los principales derechos del hom-
bre soclal —continda diciendo Yanes- son la libertad. la igualdad, la
propiedad y la seguridad. cuyos derechos explicaremos valiéndonos
de las doctrinas de los buenos autores”, ya que “sfendo aun novi-
clos en politica, no podiamos tener la pretensién de asptrar a la
originalidad™ (Jy vaya que no la tuvo!) “ni tampoco a que se nos colo-
que en el ntunero de los autores™: 24 de hecho la edicién de 1839 es
escuetamente firmada “Por un Venezolano™.

De esa manera, cumpliendo con su promesa de seguir la receta
de los consagrados al ple de la letra inicia su capitulo (el tercero de
1a obra) sobre la libertad dentro del mas doxo —provoca decir: orto-
doxo- {luminismo:

“El hombre, dice Rousseaw. ha nactdo i
bre y vive en todas partes esclavizado. Es esta
una verdad que sélo pueden desconoceria
aguéllos que desolgan la voz de la razén, o
deseen la humillacién de la especie humana.
En efecto, la libertad es un atributo esencial
del hombre:; y cuando la naturaleza ha dado a
todos los sentidos que bastaban para su con-
servacién, de modo que ninguno necesita de
los otros para existir, es evidente que todos
los hombres son naturalmente libres, sin es-
tar necesariamente sujetos a otro, nd tener de-
recho para dominarle. Por esta propla razén,
los pueblos o naciones que no son mds que la
reunién de esos mismos hombres, son libres y
gozan de una entera lbertad para gobernarse
del modo que mejor les parezea, por lo que deda
muy bien Stdney, que la libertad de los pue-
blos viene de Dios y de la naturaleza, y no de
los reyes.™?

2 Yanes: Manual Polltico del Venezolano, Cacacas, ANH, 1959, pp. 34 - 35,
@ bid., p. 92.
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Pero, “¢qué es la libertad y en qué consiste?”, se pregunta des-
pués.?® Gira por un montén de definiciones, que van desde Alfonso
El Sabio y los jurisprudentes romanos, hasta los més recientes ilus-
trados y liberales de su momento, para llegar a una conclusién
interesante:

“De aqui puede conocerse que no es fécil
establecer una definicién completa de la liber-
tad y que, habtendo vartas especles de ésta,
es muy probable que en un estado sea conoci-
da una y desconocida otras, como también el
que se coloque esa libertad en las cosas que
en otras partes se tendrian por oprestén y tira-
nia. Baste dectr aqui que la libertad natural
es el derecho que tlenen todos los hombres por
la naturaleza de disponer de sus personas,
de sus acciones Yy de sus bienes, del modo que
Juzguen mds conveniente a su felicidad, con
la condicién de no quebrantar en nada sus
deberes, ni con respecto a Dios, nd a s{ mis-
mos, i a los demas hombres.

Al derecho de libertad corresponde una obligacién reciproca que
impone la ley natural a todos los hombres y que les obliga a no
perturbar a los deméas en el ejercicio de su libertad mientras no
abusen de ella.

Esta ltbertad se Uama derecho natural,
porque es una prerrogativa inherente a la na-
turaleza del hombre y que le pertenece por una
consecuencia necesaria de su constitucién.” =

De alli la inmensa carga moral de la libertad: sin ella no hay
moralidad posible, porque es elia la que permite la bisqueda de la
felicldad. de la vida buena. Valga al respecto otra buena cita in ex-
tenso:

“Algunos juzgan que la libertad no debe
considerarse sino como un medio de consegutr

2 1bid , p. 93.
® Ibid., p. 97.
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la felicidad; y clertamente no carecen de ra-
zén porque la libertad no es el fin de la aso-
clacién sino un medio de conseguir la felict-
dad; bien que un medio tan necesario, que se
confunde con el fin por lo que dice muy bien
De Tracy que la Ubertad y felicdad son una
misma cosa Yy que sin ltbertad no pueden ser
Jelices los hombres.

En efecto. el fin Gltimo de las sociedades es 1a felicidad y no la
libertad, que no es mas que un medto para conseguir aquélla: y si
la felictdad se pudiera lograr sin la libertad, nada importaria, pues
con tal que se logre el fin, no importa mucho por qué medios se
logre. Lo que interesa verdadera y esenclalmente no es que un
pueblo sea libre, sino que sea feliz. Esparta era un pueblo libre,
segun dicen, y no era feliz; los persas no eran poliicamente libres
en el reinado de Abas el Grande y eran felices: un hombre vagante
a su voluntad en un desierto y muriendo de hambre o de sed, es
ciertamente un hombre bien libre; sy dira alguno que es dichoso?

De donde se siguen estas dos méximas te6-
ricas y prdcticas: 1°.. que stendo la libertad el
medio médis necesario para conseguir el fin de
la asociacién politica, que es la felicidad del
mayor nitmero de asoctados, las leyes deben
dejar la mayor libertad posible a los ctudada-
nas; 2°., que no stendo la libertad mads que un
medio, no debe buscarse como fin y, por con-
stguiente, cuando la libertad estd en oposicion
a la felicidad debe ser sacrificada ésta. ™2

Aunque es dificil saber el dia de hoy de donde Yanes sacé que los
espartanos -{los hijos de aquella Esparta tan admirada por todos los
filésofos griegos!- no eran felices o, mas aun, qQue no eran libres,
sus tesis son contundentes, un ejemplo claro de la ética de la felict-
dad fluminada. En las sigulentes paginas se dilata en explicar los
diversos tipos de libertad, 1a civil, Ia personal, la politica. la civil, la
individual, religiosa. producto de las cuales emanaria lo que hoy
conocemos como la ciudadania moral. Ya al final del capitulo dice, a
guisa de conclustén:

= Ipid | pp. 98 - 99.
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“La socledad y el gobierno fueron
instituidos. y las leyes son hechas paraaflan-
zar la libertad y demds derechos indvidua-
les. y para trazar a los hombres la ruta que
debe conducirlos al bienestar, sin perjuicio del
de otros. Un pais verdaderamente libre sera
aquél en que cada cludadano, protegido por
las leyes, tenga la facultad de trabgjar en su
propio bienestar, en su interés particular, y en
donde no sea permitido a ninguno obrar con-
tra el interés general, ni ofender el bienestar
de sus cludadanos. Una socledad es libre
cuando todos sus miembros. sin distincion,
estan sometidos a la ley, y no a la voluniad de
un hombre... >

Es decir. es libre cuando no hay vasallaje, que eso es el estar
sometido a otro hombre. Pero el problema no estad. como en toda
ética civica, en esos minimos -recordemos a Cortina- que todos com-
partimos, sino en los maxtmos. Una de las aporias fundamentales
de todo el pensamiento ético moderno esta alli, en el hecho de que
la globalidad de lo que han de entenderse como buenas costum-
bres, trasciende la esfera de lo puramente juridico. Los minimos de
esta ética se refieren a las relaciones del individuo con los demas,
cosa facilmente regulable, pero dicen poco en relacién consigo mis-
mo, que es en todo caso el fin real de toda ética. Por ejemplo. se da
por sentado que todo individuo ha de buscar la felicidad. pero se
dice poco del cémo y del qué es tal felicidad. Vivir en la virtud no
aclara mas el problema ya que, en ultima instancda, ¢qué son las
virtudes? La omision casi general a esta respuesta en los textos de
la primera hora de la republica s6lo puede indicar una cosa: que los
hombres que escribieron y a quienes {ban dirigidos tales textos no
tenian duda sobre lo que es una virtud. que prima facte no se plan-
taban tal pregunta.

El respeto al préjimo. la seguridad de la persona y de la propiedad
que es la libertad civil, 1a religiosa que se funda en la tolerancia o
la individual que Yanes asocia con el mérito -y no el abolengo-
como vara de medida social, son valores que todos aceptan, son los
minimos. Pero, gy sl una persona simplemente no desea tener
méritos para nada o no quiere desarrollar ninguna empresa, ale-

 Jbid,, pp. 127 - 128.
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gando que esa inhibicién forrna parte de su libertad? 4Quién ga-
rantiza que las personas se respeten a si mismas y practiquen la
templanza, o que sean valientes? Los textos asumen que una vez
que el ciudadano practique las virtudes civicas, por anadidura prac-
ticaria las dernas. En el “Discurso en que se manifiesta el verdade-
ro origen de las virtudes politicas y morales que caracterizan a los
republicancs, pronunciado en la Sociedad Patriética de Caracas,
en honorable memoria de su consocio el ciudadano Lorenzo de
Buroz", cuyo autor desconocemos, y que aparecié en el N° 2 de El
Patriota de Venezuela, 6rgano divulgativo de tal corporactén, a prin-
ciplos de 1811, leemos que el “origen™ de los “atributos republica-
nos” es el amor a la Patria: “en efecto, la Patria en estos términos
concebida, es el idolo de los republicanos y su ferviente amor a esta
divinidad produce en ellos un camulo prodigiosc de virtudes, las
cuales son con respecto al amor de la Patria, como las lineas que
parten del centro de la circunferencia o como los rayos del sol re-
unidos en el foco de un espejo ustorio.™ De tal manera que ese
amor lleva a la vida virtuosa:

“La costumbres de un pueblo libre son la
probidad de la vida y no la extensién de las
facultades del hombre, aquel pueblo tendra
costurnbres que no ofendan jamdas la honesti-
dad publica y que oculta lo que sélo encanta
porque es reservado. Tendrd costumbres el que
dentro de sus recintos no tolera la vagancla ni
la oclosidad y se glorfa de que todos sus indi-
viduos son los mas aplicados e tndustriosos
en sus respectivas profesiones y destinos, el
que cuenta el niimero de sus ricos propieta-
rios por el nitmero de los establectmientos uti-
les que han hecho, e!queoelebmyapmdela

cilo st es flel en el desemperio de sus
comprometimientos: las del magistrado sl es
slempre equitativo en sus juicios; las del sa-
cerdote st enseria lo que cree y recomienda lo
que es honesto; las del soldado st preflere la

4 Testimonios de la Epoca Emancipadora. Caracas, ANH, 1961, p. 347.
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muerte a la afrenta, st somete sus inclinacto
nes y su voluntad a las érdenes del jefe. ™

Es decir. el amor a la patria de los pueblos libres es la fuente de
su virtud. dandose de por contado cuales son esas virtudes: simple-
mente, las que siempre se han tenido como tales. La Idea de per-
feccién moral. por lo tanto. es esencialmente la misma que desde
Aristételes venfa configurdandose, s610 que se alcanzan en libertad
y por efecto del amor a la patria y no, cosa muy importante como
veremos (0 no s6lo) por el amor a Dios, como se entendia antes. A
tal punto llega esto que en el proyecto de Poder Moral que plantea el
Libertador en Angostura. vemos que las funciones del Aerépago (tri-
bunal al que significativamente define como santo), son en suma
las de resguardar una areté que en lo esencial venia de muy atras,
y que le da a esta institucion algunos toques que en no pocas cosas
la hacen parecer un Santo Oficio republicano:

“Constifuyamos este Aerdpago para que vele
sobre la educactén de los nifos, sobre la ins-
truccton racional: para gue purifique lo que se
haya corrompido en la reptiblica; que acuse la
ingratitud, el egoismo, la frialdad del amor a
la patria, el ocio, la negligencia de los ciuda-
danos: que fuzgue de los principios de corrup-
cion, de los efemplos perniciosos; debtendo
corregir las costumbres con pena morales,
como las leyes castigan los delitos con penas
aflictinas; y no solamente lo que choca contra
ellas, sino lo que las burla; no solamente lo
que las ataca, sino lo que las debtlita; no sola-
mente lo que viola la constitucién, sino lo que
viola el respeto priblico. La jurisdicctén de este
tribunal verdaderamente santo debera ser efec-
tiva con respecto a la educacién y a la instruc-
cidn, y de opinién solamente en las penas y
castigos. Pero sus anales, o registros donde
se consignen sus actas y deliberaclones: los
principios morales y las acciones de los ciu-
dadanos, serdn los lbros de la virtud y del

B4 Jbid., p. 351.
= Simén Bolivar: Ibid p. 82.
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&Y qué cosas podrian haber tenido al respecto tales libros como
virtud o vicio? Dos datos nos aporta al respecto Yanes, quien si bien
estuvo entre aquéllos repiiblicos a los que ésta y muchas de las
otras ideas de Bolivar siempre les disgusté por su talante conserva-
dor (por algo el Libertador terrinaria pactando francamente con la
Iglesia y dejandole finalmente esas cosas de censura al arzobispo
de Bogotad), en lo esenctal mantenia puntos en comun; el primero:

“No es libre el lcencioso, pues desde el
momento en que se aparta de las reglas tnmu-
tables de la equidad y de 1a moral, que ningu-
na insttucién humana puede contrartar, tur-
ba el orden y utola la Justicta, sin la cual no
puede subsistir ninguna soctedad. De aqui es
que la moral y la libertad obran recfprocamen-
te, stendo la una de la otra, causa y efecto. La
ltbertad por tanto puede considerarse como un
ramo de la moral, y sus semillas se reprodu-
cen como plantas iguales a la principales. De
esta manera ellas se mueven juntas en un cfr-
culo, sosteniéndose reciprocamente. y espar-
clendo luz y felictidad sobre las nactones a
quienes bendicen con su presencia.

El estado de soctedad de la reptiblica del
Norte de América. es una alta prueba del feliz
inflifo que la libertad y la moral ttenen mu-
tuamente sobre si. y sobre la prosperidad pii-
blica y privada (...} De aqu{ es que las institu-
clones publicas, y los derechos privados. re-
posan sobre una misma base, la mas firme y
menos costosa es, a saber, el interés indivi-
dual y el afecto de todos los cludadanos: de
donde proviene el orden moral, Y aquel ardien-
te amor a la libertad con que todos procuran
distinguirse; y mientras que ninguna nacién
es mds feliz, ninguna tampoco tiene mayor
ntimero de soldados patriotas dispuestos a
defenderla contra toda agrestén extertor, con-
tra todo movimiento interior que consplre con-
tra su destruccién. =’

7 Yanes: Ibid., pp. 128 - 129.
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Acaso esto ultimo de la movilizacién contra lo que conspire a
favor de la destruccién del orden iba solapadamente contra Jos mo-
vimientos disgregacionistas como el de la Revolucién de las Refor-
mas... Pero, mas alla del sabor utilitarista -ghara falta resaltar la
admiracién a Bentham y el resto del pensamiento inglés en todo lo
que se ha venido glosando del Manual...?- de la moral, observamos
dos cosas: que el valor es una expresion suprema de ella, el amor a
la patria, esencia inicial de toda areté -gy qué otra cosa podian ser
las virtudes civicas en los dias de Bolivar. cuando amar a la reptbli-
ca era luchar por implantarla?-; y que la moral es “inmutable™: cla-
ro, es la areté de todos los Hempos. Pero hay mas. El segundo dato
ya lo habiamos citado en la definicién inicial de libertad que da
Yanes; entonces lefamos que esta es un derecho natural para que
cada quien disponga de si mismo “con la condicién de no quebrantar
en nada sus deberes, nf con respecto a Dios, nl a st mismos, ni a los
demds hombres. ™

Pues, aca esta la naturaleza de esa moral: los deberes para con
Dios y para con la integridad fislca y psiquica de los hombres. Asi la
libertad y la moral {lustradas terminan finalmente volteando hacia
el cielo, pero —como corresponde a toda étca laica- no lo hacen
expresamente. Véase que en el discurso pronunciado en honor a
Lorenzo de Buroz se dijo que los hombres libres tendréan la virtud
del sacerdote sl recorniendan lo que es honesto, ergo la honestidad
en las costumbres est4 en la doctrina de la Iglesia o cuando menos
en los evangelios. Ese fue el quid de toda la “teologia liberal”, la
solucién que encontraron nuestros repuiblicos para ver qué hacer
con Dios: es un asunto de ultimtdad, de consciencia, pero no sus-
ceptible de ser metido en lo piiblico. De hecho, ese problema de qué
es en si lo moral es un problema que se trasluce de sus textos pero
no es su problema. Y ello se debe, entre otras menores, a una razén
epistemolégica propia del pensamiento moderno: 1as causas meta-
fisicas de las cosas son consideradas carentes de tmportancia, “su-
tilezas™ que no llevan a ningn lado; son las causas, digamos, fisi-
cas, naturales, las que interesan. Por algo Yanes llamé a su ma-
nual un tratado de clencia social, no una reflexion metafisica o
teolégica: describir lo que hay (que es la funcién de toda clencia) y
en cuanto tal considerarlo natural es su objetivo.

El pensamiento tradicional, por el contrario, centraba el proble-
ma precisamente en lo metafisico. Salvo que se compruebe lo con-

“ ibid., p. 97.
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trario, cuando Yanes hablaba de las reglas inmutables de la moral
o de los deberes para con Dios, no podia pensar sino en lo que habia
aprendido, desde sus dias de cateclsmo hasta sus estudios en la
Real y Pontificia Universidad. Ese trasfondo catélico, escolastico.
presente en €l -y en el resto de la colectividad- es fundamental
para entender la dimensién real de la ruptura que representé la
Independencia y de Ja imbricacién que luego se logré en nuestra
moral.

La Universtdad a la que fue Yanes estaba
en manos de frailes franciscanos, de manera
que los estudios estaban bajo la égida del
escotismo. De hecho, todas las obras filos6fi-
cas escritas en el pais o por venezolanos du-
rante la colonia fueron escotistas; y de éstas
cast la totalidad estaba redactada para el uso
de los estudiantes de la Universtdad caraque-
Aa. Por eso, st tal vez el libro de Quevedo y
Villegas —al fin y al cabo también profesor de
Slosofia en la provincia- ya no era usado por
los estudiantes para cuando Yanes cursé de-
recho, sf es seguro que la clave escética estuvo
en su formactén. Un hombre temporalmente
tntermedio entre Quevedo y Yanes, Fray Juan
Antonio Navarrete (1749-1814), e intelectual-
mente activo para finales del siglo XVII, cuan-
do se forms la generacién de la Independen-
cla, escribté: “Escotstas que se hayan apar-
tado de su doctrina escdtica, yadherido a loas
tomistas, jamds he visto, maxdme en las cues-
tiones caracteristicas. Pero tomistas que ha-
yan dejado la suya y fimnado la de Escoto por
convincente y adaptable al entendimiento, yo
he visto algunos. =%

Algo de escotista hubo entonces en toda la base escolastica so-
bre 1a que nuestros préceres construyeron su ideario y montaron
sus ideas ilustradas.® Por ejemplo eso de ubicar la fuente de la

™ Juan A. Navamete: Arca de letras y teatro universal, Tomo 1. Caracas, ANH, 1993, p. 262
0 A] respecto, vid: J. M Bchevererfa: “Lat Ideas escoldsticas y el iniclo de la revolucién
bin, N° 5, 1976, pp. 279 - 338; Elfas Pino lturrieta, “Nueva
lcuumdch&mdelwnmm mldzuyumuhdadadclabymlpand« Canacas, ANH,
1998, pp. 71 - 110; y nucstro trabsjo, T. Staka, /bid.: pp. S0 y ss.
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virtud en el amor a la Patria: para el escotismo estaba en el amor a
Dios y el traslado de un concepto a otro se manifiesta asi evidente.

La libertad cristiana.

La idea de libertad es consustancial al cristianismo y si los ilus-
trados la exaltaron fue sobre la base de la alta valoracion en que ya
la tenia la escolastica, base real de todo el pensamiento occidental.
Inclusive, la idea de que la libertad significa algo mas que la condi-
cion contraria a la de esclavo, o que la capacidad de un pueblo para
darse sus propias leyes, parametros en que la tenian los clasicos,
se debe en gran medida a esta religion que desde el primer mo-
mento se presenté como una oferta de liberacion, de redencién.

Hermanos habéls sido llamados a la libertad (Galatas 5, 13). ¢Pero
qué libertad es esta que ofrece San Pablo? Es la liberacién del peca-
doy. por €], de la muerte. El hombre es libre en lamedida en la que,
participando de la libertad divina y entendiendo la bondad de la
propuesta de salvacion, se somete a ella:?¢' sé6lo bajo esos términos
habra libertad plena y podra advenir el reino del amor. Por eso la
libertad —como ya lo senalé Santo Tomas de Aquino- ha de ser el
presupuesto de toda accién moral: libremente el hombre puede es-
coger entre la libertad de Dios y la autoesclavitud del pecado; y ya
que por gracia toda creatura esta ordenada a lo sobrenatural, la
libertad siempre tendera hacia Dios. En consecuencia el hombre
es necesariamente libre y bajo la misma necesidad -tal es la pos-
tura tomista- dirige racionalmente su libertad hacia la salvacion.
Por ello, en las acciones humanas, si Dios es la causa primera de
la gracia, la libertad del hombre que colabora con Dios adquiere
méritos de causa segunda, y cuando el hombre comprende la 16gica
de la bondad de la propuesta de Dios, se someta en ella, llega a la
beatitud que es la dichosa comunién con Dios, cuando El nos comuni-
ca su conocimiento y nos recibe en su amor, y esto es asi —es bueno
insistir en eso- necesariamente porque la razén siempre va hacia
Dios.262

¥ “Jesiis dijo entonces a esos judfos que crefan en él: *Ustedes serdin mis verdaderos discfpulos si
guardan siempre mi palabra; entonces conocerdn la Verdad, y la Verdad os har4 libres.
Respondieron: *Somos hijos de Abraham y nunca hemos sido esclavos de nadie, ;por qué dices
que llegaremos a ser libres? Jesds le contest6: ‘En verdad, en verdad, les digo que el que comete
pecado es esclavo del pecado. Pero el esclavo no quedard siempre en la casa; el Hijo, al
contrario, estd siempre en eclla. Si el Hijo los hace libres, ustedes serdn realmente libres.” Juan
8, 30-36.

2 Al respecto, véase el clisico de teologfa moral de Bernard Hiring: La Ley de Cristo. La
teologla moral expuesta a sacerdoles y seglares, Tomo I, Barcelona: Edt. Herder, 1968, pp.
149 y ss.
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Tal es la postura general de la Iglesla, pero no en particular de lo
que se enseno en Venezuela. En el escotismo esta libertad adquie-
re otros matices. Para los escotistas el componente racional soste-
nido por el Doctor Angélico y su consecuente connotaclén de nece-
sidad, en realidad aminora la idea de libertad; por eso “Duns Escoto
rehusa sacrificar esta libertad a ninguna 'necesldad’ que se tm-
pondria a la decisién, como la caida se impone a los cuerpos pesa-
dos. segun la antigua fisica, o como el eros platénico determina la
ascension de las almas hacia su lugar natural. Dios ama y quiere
libremente: los mlsmos bienaventurados gozan solamente de la
gracia betaficante. porque no dejan de querer a Dios. El agape cris-
tiano es el acto voluntario de una criatura capaz de rehusar el don
que le es ofrecido libremente. ™

Para Escoto la voluntad tiene primacia sobre la razén: ella es la
verdadera duerfia del alma. y es la que determina a qué percepcién
ha dirigirse el entendimiento. de modo que lo que la voluntad no
desea, lo hace desaparecer por el desvio de la atencién. Inicial-
mente Dios tiene libertad absoluta, de modo que no hay nada nece-
sario en sus actos: El hace y revela lo que le dicte su voluntad, y
bajo los mismos términos revela lo que desee. Es famosa la ética
escotista segun la cual los diez mandamientos no se deducen del
entendimiento divino, sino de su voluntad: salvo los tres manda-
mientos de la primera tabla, que se refieren directamente al Crea-
dor y que por tal son derecho natural; los otros siete, de la segunda
tabla, que se refleren a creaturas contingentes, hubieran podido
tomar cualqufer otra forma que el Sefior hubiese deseado. Esto tuvo
una consecuencia inmensa en la relacién de los escotistas con la
moral y la politica: las leyes tienen, por esta misma razén, un ca-
racter mas bien relativo, dependiendo de las necesidades del hom-
bre después de la pérdida de su estado de Inocencia, de alli, por
ejemplo, que en la politica el gobierno ideal sea el que garantice el
bienestar del pueblo y descansa en el libre consenso de los ciuda-
danos. y no cualquier otro que no asegure esto, aunque alegue que
“necesarlamente” el orden de las cosas es como es.

Ya a nivel ético individual, sl bien el entendimiento nos dice las
cosas como son, la voluntad es la que decide con absoluta libertad.
Por eso la bienaventuranza no estd en conocer a Dios, sino en
amarlo. Dios es amor y s6lo en ese amor -y no en su conocimiento-
es que el hombre obtiene la felicidad. La base de toda moral, enton-

™ E Vilanova: Hidorla de la Teologin Cristiana, Tomo L Barcelona: Edt. Herder, 1987, p. 837.
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ces, es como lo senalaban nuestros reptblicos, el amor. Y esto que-
dé muy prendado en la mentalidad venezolana. Es aca donde en-
contramos el quid de la cuestién. Veamos, después de leer las in-
terpretaciones que Jos escotistas criollos redactaron de estas tesis,
y tras cotejarlas con visor de inmigrante con la “ética vivida" del
venezolano comin, Juan David Garcia Baccea llega a la conclusién
de que la influencia de esta doctrina en la formacién de una ética
venezolana ha debido ser grande tras dos siglos de haber sido ense-
nada en el pais como doctrina oficial, tanto en las catedras como
sobre todo en el pulpito sl tomamos en cuenta que la evangeliza-
cién de gran parte del pafs estuvo en manos de les franciscanos: lo
cual no contradice la tesis de Castro Leiva, al contrario. la apunta-
la: una idea nuestra de ética sélo es comprensible desde la idea de
la Ubertad. por algo calzé tan facil el pensamiento ilustrado. Pero
leamos a Garcia Bacca; después de hacer una breve explicacion de
la idea de Dios escética. que define como el primer caracter del
escotismo, continua:

“El segundo cardcter de toda fllosofia
escolista frente a otra distinta, dentro siempre
de la concepcitén cristiana. es el predominio
de la voluntad sobre el entendimitento. No
es que la voluntad sea clega; es que a su ser-
viclo, como nuestras lamparas. se encuentra
el entendimiento, y la voluntad es para el
escotista la potencia suprema, porque es la
potencia del poder, la potencia de un poder
que no tiene limite. la potencia particular por
la cual puede hacer lo que quiera en cualquder
momento sin estar sometida a ninguna otra
especle. Y las razones proplas de la voluntad
se condensan en esta otra frase espaiola, no
sé st se emplea aqui, que es el ‘porque si’.
‘Porque st es la Gnica razén propla de la vo-
luntad. Cuando manda sobre el entendimien-
to. Cuando manda el entendimiento es por tal
teorerna matemdtioo, en virtud o por razén de
tal teorema de la fistca, por razén de tal teore-
ma matemdtico, en virtud o por razén de tal
teorema de la fisica, por razén que se encuen-
tra en astronomia. pero nunca “porque si".
Jamas un sistema de axioma comienza en fi-
sioa o en materndtica moderna diclendo que la



suprema razoén es “porque si*, que es razén
de la voluntad. De nuevo pregunto: st haber
stdo educados largamente en aquetios tem-
pos, no solo por frailes, sino seglares, que tban
ocomo mucho tlempo después a educarse en
conventos y universidades y colegios de rel-
glosos, aungue no para serlo; st rectbteron
semejantes {deas generales de predominio de
hombre de palabra del hombre voluntad, yno
habré influido eso posteriormente en el am-
biente general humano de Venezuela? ;Habra
influtdo? ¢No habrd influido? Lo dejo en for-
ma de interrogacitn. 28

Tomds Straka

Acaso quedé alli el viejo refran -hoy ya practicamente en desu-
s0- de que “ni una hoja se mueve sin la voluntad de Dios", a veces
empleado con un gesto de inteligencia o moviendo los dedos a imi-
tacién del acto de contar billetes, para dejar intuir que sélo por la
voluntad (claro, comprable) de algin funcionario o de cualquier otra
persona susceptible de ser pagada. se podia alcanzar algo que se
necesite. Pero Garcia Bacca vio mas:

“El tercer carticter de la filosofla escotista,
el ambiente de estas teorlas en apariencia in-
ofenstvas, es el predominio del tndividuo so-
bre la colectividad. Para la filosofla tomista,
cada uno de nosotros no es quien es, precisa-
mente por ser él. sino por estar separado por
el cuerpo de los demds. De modo que asf como
quito las paredes de dos habitaciones se me
confunde el atre en una sola realidad. st des-
apareciera, segin, Santo Tomds, por un mo-
mento, la envoltura del cuerpo, los que somes,
al aparecer, muchos y distintos nos fundire-
mos en un suprehombre, que no serta ninguno
de nosotros {...) Pero Esooto, un poco después
de Santo Tomyis, Yy todo escotista de Venezue-
la y de todas partes del mundo, sea Bricerio, o

Quevedo Villegas, o Navarrete, o Valero, sos-
tienen como teoria, de ellos vitalmente sentl-

* J.D. Garcfa Baoca: . Mﬁlowﬂam\kﬁmhd‘wgd{lq.\’mdm C;:u:,fggk;a;

del mickeo de §

16 - 17
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Aunque
filésofos —y

historia de
oficial con

Patria estu

da. que cada uno tiene ‘su cada cual’, que no
depende de la materia que nos distingamos
de otro; es que por constitucién cada uno tiene
su propta originalidad, de modo que aunque
no hubtera de quien distinguirse y contra quien
distinguirse y contra quien distinguirse, seria-
mos cada uno lo que realmente somos. Y otra
vez la pregunta: haberse educado, haber na-
ctdo aqui semejantes obras, haberlas continua-
mente oldo los que entonces se formaban en
fllosofia, ¢no serla como semilla que cae en
buen campo que da cten por cien, y da a nues-
tra mentalidad un matiz predominantemente
individualista, con sus postbles exageraciones,
Jrente a una especte de vivencia colectiva de
perfecta comunidad? %

no es el caso de sobrestimar el impacto de lo que los
tras ellos. en multitud, los profesores de filosofia- dicen
en la catedra sobre el resto del colectivo, o lo que los misioneros
dicen en sus charlas piadosas sobre el pueblo, sobre todo cuando
dijimos al principio del ensayo que una de las dificultades de la
la ética en Venezuela fue la yuxtaposicion de la ética
lo que sentia en ultima instancia el pueblo; si vale la
pena tomarnos la libertad de una tercera cita de Garcia Bacca, ésta
ya mas asociada a lo que muchachos como Yanes, Roscio. Bello.
Miranda, Sanz, Mendoza y tantos otros de nuestros Padres de la
diaron en las aulas de la Pontificia Universidad desde

su mismo bachillerato:

“Cuarto. En toda filosofla escotista frente
a la tomista, para poner un término de compa-
ractén préximo, el entendimiento, no digamos
los sentidos, es capaz de conocer lo singular.
Para Santo Tomds. el entendimiento, st en ri-
gor de los sentidos, no es capaz de conocer lo
singular. Para Santo Tomds, el entendimiento
tinicamente puede conocer lo universal. Per-
dénenme que no me meta en dibujos ni en de-
talles de qué es universal frente a singular:
me basta la idea vaga que todos deben tener,

> Ibid., pp. 17 - 18.
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mejor que mejor st la tuvieron precisa. Cuando
uno afirma que el entendimiento parte de los
sentidos, puede conocer lo singular, esta en-
caminado en direccién empirica. en dlreccién
nominalista, de clencia empirica y experimen-
tal, en la cual lo que cuenta y lo que domina es
éste. aqui y ahora. en cada momento particu-
lar. Esa tendencia general hacia el emplrismo
o hacta el posttivismo, largamente ensenada,
escrita en este tiempo, durante dos siglos, en
Venezuela. jno habra influido también en su
constelacién interna espiritual para darle st
no una caida, irremediablemente como la de
la gravitacién, en emplrismo y singularismo, y
en experiencia y en posttivismo, un primer
empujén. que baste uno pequeno, para que la
clencia y la mentalidad discwran en semejan-
te direccibn?%

Seguramente un hombre como Yanes hublera fruncido el ceno:
snosotros en el fondo escotistas? ;Si precisamente nos alzamos
contra Escoto y todos los otros escolasticismos! Pero otros, como
Bello. Roscio o Sanz, tal vez no se hubieran alarmado tanto: al finy
al cabo esa pasién (digamos, voluntad) hacia la libertad, que luego
terminaron de definir con el {luminismo, ya la habian visto en sus
estudios medios y superiores. Algo de su formacién, algunas de sus
certidumbres previas. debieron ir allanando el camino para que las
lecturas de Montesquieu y Rosseau les hayan parecido algo mas
que verosimiles. Ademas, su ética laica veia a la libertad como algo
natural, pues bien, esa naturalidad era entendida asi -recordemos
a Yanes- porque venia de Dlos; y si asi, por lo tanto, lo leyeron nues-
tros republicos en los ilustrados, ya antes algun profesor se los ha-
bria dicho en la Universidad. S a esto sumamos la idea del amor y
no de la razdn como base de la ética. el panorama deja espacio a
pocas dudas. Veamos, pues, en qué pudo contribulr Quevedo y
Villegas en ello.

Tal vez nunca pensd Francisco Quevedo y Villegas al escribir su
célebre Historla de la vida del Buscoén amado don Pablos en 1626,
que cuando su ruerte acaeciera dos décadas después (1645) y su
casa solarlega se vinlera abajo, una rama de su familia hiclera

™ Jbid., p. 18.
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como Don Pablos viniéndose a probar fortuna aquende la mar, con-
cretamente en la ctudad de Coro de esta provincia de Caracas en
las Indlas, donde echaria raices. Asi. Don Juan Quevedo y Villegas
se cas6 en Coro con Dora Catalina de Manzanero. unién de la que
tuvo varios hijos. uno de ellos. Don Agustin de Quevedo y Villegas
que a su vez en 1697 se casé en la misma ciudad con Dofia Beatriz
Bracho Barreda, con la que también tuvo varios hijos, uno de ellos
Fray Agustin Quevedo y Villegas (1707-d. 1758).

Acaso prefigurando un espiritu de orgullo nacicnal que a la vuel-
ta de unos afios haria eclosién, este hecho de ser corlano repre-
sent6 un baldén para Fray Agustin. El volumen primero de su luenga
Opus Theologica. por eJemplo, se lo dedica a su hermano, el Pbro. y
Doctor D. Antonio de Quevedoy Villegas, al cual lama honorificentia
popull nostroduwn. Orgullo de nuestro pueblo. “Apreciaba en su her-
mano envidiables cualidades, y por si no se le creyera a él, a causa
del parentesco (...) créase a la verdad, a la evidencia. a las obras. a
los extrarios, a la fama (...) Para dar fe de todos estos valores de su
hermano apela Fr. Agustin a los ‘corlanos’. dicant Corenses, suae

Poco sabemos de la vida de Fray Agustin. En la portada de ia
Opera Theologica, leemos: “Authore/ R.P. Fr. Agustino de Quevedo
et Villegas/ Ordinis Minorum Regularis Observantiae, Provinctae
Sanctae Crucis. vulgo Caracas, in Indiis Occiduls, Lectore jubllato.
in Sacra Theologia Doctore. Episcopatus Caracencis et
Archiepiscopatus S. Dominici Indiarum Primatis Censore, et olim
praefatae Provinciae S. Crucis Diffinitore.” Mas adelante, en el pré-
logo de la misma -que, con algunos extractos de 1a obra nos tradujo
Garcia Bacca- dice que fue por quince anos profesor (no sabemos
bien en dénde) de manera -alega- que si es clerto aquello de que
Docendo docemur (ensefiando aprendo) alguna utilidad habré obte-
nido de aquello, y que ahora, por obediencia -y no sélo por su edad-
se le retira del cargo de maestro y se dedica a escribir una Sagrada
Teologia, en la que acaso logré sistematizar lo que profesé por tres
lustros en la catedra, para lo cual, seguramente, pasé de Coro a
Santo Domingo.2®

Sin embargo es impresionante, sobre todo para tratarse de un
hombre dieciochesco, la vastedad de su saber escotista. Es acaso la

®7 J. D. Garcfa Bacca: A filosdfi lano. tomo 1, Carncas,
Ministerio de Educacion, 1953 pp 1§1 - 182,

Y. Ibid, p. 172
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expresién de un hambre por el conocimiento que cundi6 en la elite
caraqueria desde la primera mitad de aquel siglo, que tanto impre-
sioné a Humboldt, y que en el saber heteréclito de Navarrete, o en
las Inquietudes que manifestaran después algunos ilustrados como
Sanz, Miranda, Bello, José Luis Ramos, Baltazar Marrero, José Maria
Vargas y otros, tiene su manifestacién. Era un zeitgeist propio del
Siglo de las Luces, donde el saber adquirié una primordial valora-
cién en la socledad y que probablemente después de la hecatombe
de la Guerra de Independencia y del centenar de arios de guerras
civiles que la siguleron (en realidad la continuaron en esa busque-
da de un orden, de una forma de vida) se perdi6, dando paso al valor.,
al arrojo. a la zamarrearia, virtudes mas proplas para el campa-
mento, en nuestros valores. Dice entonces Fray Agustin en el pro-
logo citado:

“De todos los bienes naturales, uno solo es
el que apetezco; uno solo el que de corazén
amo, uno solo es la meta de mis deseos, pre-
sentes, pasados y futuwros Yy no cefaré de de-
searlo hasta conseguirlo perfectamente, a sa-
ber: La Sabiduria. Para la consecuctén de este
tan amable fin no he omitido medio alguno;
pasé por el oficio de discipulo, sub{ después
al de Maestro, durante quince afos; de modo
que st hemos de dar fe a la comun sentencia
de que “Ensefiando aprendemos”, gran utili-
dad podfa esperar de tan largo magisterio.
Hoy, sin embargo, no cansado todavia. encon-
trando mi natural e innata propenstén e inclt-
nacién a tales estudios aumentada, no dismi-
nuida, he ascendido de mérito en mi obedien-
cla, al tomar el oficio de escribir una Sagrada
Teologia, especulativa y préctica. =

La dimens{én de la obra asi como su profundidad tmpresioné a
los contempordneos, segiin se ve en los textos de la censura que
aparecen en el libro; y es que, “en efecto: durante el siglo XVIII no
sélo habia muerto Escoto, y era cosa de siglos, sino que en la mis-
ma Espafa, la ausencia y 1a carencia de tedlogos era tal, y tan
sentida por los censores matritenses, que no pueden reprimir dar
curso a la extrarieza de que, en las Indias occidentales, salgan a la

® Garcia Bacea: Ibid., p. 172.
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Iuz obras que por el tema, el lenguaje, la longitud y severidad de
{deas y de esttlo discrepen de lo que entonces estaba de moda en la
afrancesada vida mental.”#® Son aquellos los afios de Fefjoo.

El volumen primero -830 paginas- de la obra trata de elementos
generales de teclogia dogmatica. El segundo, de 801 paginas, habla.
entre otras cosas, de la bienaventuranza, de los actos humanos y
de los pecados. El tercero -870 paginas- tiene entre sus tépicos las
virtudes teologales y morales. Y el cuarto -818 paginas- es un estu-
dio sobre los sacramentos. Una seleccion de sus textos nos tradujo
Garcia Bacca e incorpord al tomo primero de la Anitologia del Pensa-
miento Filoséfico Venezolano, ya citada. Revisernos, entonces, lo re-
ferente al “Tratado flloséfico de la moralidad de los actos humanos”

que nos reproduce la Antologia...

El método peripatético de Quevedo y los problemas teolégicos que
lo animan, asi como su portentosa extensién —aunque la traduc-
cién con la que contamos s6l0 nos expone una minima parte- nos
hace compleja la obra. De tal manera que sélo nos limitaremos a
exponer lo principal de la misma para la consecucién de nuestros
objetivos. En la “Cuestén I” del tratado, se pregunta Quevedo: “Aho-
ra. pues, preguntamos: JEn qué consiste la moralidad o el ser moral
de los actos libres?”, y en buena disquisicién escolastica se contes-
ta:

“Acerca de esta dificultad encuentro tres
sertencias:

1. La sostenida por Valencia y algunos
tomistas, quienes enserian que la moralidad
significa solamente regulabilidad y direcctén
del acto por la reta razén.

2. La segunda sostiene lo contrario: que la
moralidad constste solamente en la Ubertad
del acto humano. Y es sentencia de Durando,
2. dist 28, q. L art. 1 yde otros.

3. Por fin, y es la sertencla mds comuin,
ensenada por Escoto, 3. dist. 33, p. 2, art. 1,
deflende que la moralidad del acto humano
tmplica formalmente direcctén y dirigtbilidad

™ Ibid, p. 177
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del acto libre por la razon, en acto de consul-
tar, mandar, prohibir o permitir; intervintendo,
sin embargo, la libertad como fundamento del
género entero de las costumbres, o como ra-
26n y condicién de fundamento.

4. Pudlera anadirse una cuarta optnién: la
de algunos que ponen la razén formal de la
moralidad por igual en la dirigibilidad por la
razén y en la libertad.

Seaq, pues:

Aserto. La moralidad de los actos huma-
nos constste formalmente en la dirigtbilidad o
direcctén por la recta razén, interviniendo, con
todo, la Utbertad como fundamento del género
integro de las costurnbres. ™"

Aqui encontramos dos cosas que se mantendran después y que
facilmente hubjeron de mimetizarse con el pensamiento poste-
rior: la base de los actos morales es la libertad: y que esa libertad
ha de estar orientada por la razén. Pero esta razén, ¢con qué ha de
gularse? “Acerca de esta dificultad propuesta -contintia nuestro
tedlogo-, hallo muchas opinfones que pueden reducirse a tres™:7?
las de los que atribuyen a la naturaleza “en cuanto que precede al
dictamen de la razén y a cualquier ley” esta funcién de gufa:*™ los
que aseguran que Dios es la regla de la moralidad: y la tercera
opinién, obvio, que “mantiene el Doctor Sutil (...) y comunmente
los tomistas la sostienen” y que consiste en dos reglas: una, prime-
ra o distante y otra segunda o préxima: dice la primera que “es la
ley eterna solamente, tal como existe en la mente divina; estotra,
por el contrario, que es el dictamen de la razén, en cuanto que
participa de la ley eterna y se subordina a ella.” Ergo:

“Aserto: La regla primera de la moralidad
es la ley eterna de Dios, en cuanto que conno-

' Quevedo y Villegas: “Tratado filossfice de la moralidad de los actos humanos™, cn Gercfa
Bacca, 1bid, p. 235.

™ Ibid, p. 242.
™ Jbid., Més arriba nos define la ley natoral: “la lcy eterna es formalmente un acto de Ja
voluntad divina, que p un juicio del dimicato divino; asf que 1a ley eterna sucle

tomarse cu dos sentidos: 1. latamente, como ley de 1a namraleza en orden a un acto naturalmente
bueno (...) En el segundo, se (lama ley obliganie ¢ imperanic, y se llama ley etemna y natural;
viniéndole el primer nombre de que se halla en 13 menle divina, que €3 ctema: y ¢l segundo,
PONquE s¢ 005 propone por la lumbre nawral de la rpzén...” pp. 241 - 242
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ta un juicio del entendimiento divino; la regla
préxima es, con todo, el dictamen praéctico de
la razén. ™"

Como sefalara Yanes cas{ un siglo después: la libertad del hom-
bre no puede Insubordinarse a las leyes de Dios. En lo siguiente
Quevedo se adentrara en el problema de la voluntad. “La moralidad,
casf integramente. depende del conocimiento de lo que es volunta-
rio y libre, ya que ellos constituyen el fundamento del orden morat
integro.™ Define como voluntario —“segiin los principios del Fil6-
sofo y de Escoto™, rara coincidencia del Doctor Angélico con el Sutil-
como "lo que procede de la voluntad con conoctmiento del fin.™7®
Aristotélicamente deflende que todo lo que no tenga coaccién ex-
terna es voluntario. La voluntad. en consecuencia, es una poten-
cia esenclalmente libre, “de modo que de suyo esta indeterminada
para la operacién, esto es, parta querer y no querer, o sea: es libre
para lo contrario y lo contradictorio™.?”” De este modo llega, a través
de bien estructurados razonamientos y al mejor estilo peripatético.
a cuatro asertos. nucleo de su propuesta y expresion clara del pen-
sarniento escotista.

El primero: “Aserto 1. Se da la voluntad humana, en cuanto activa,
libertad de contingencia™,*® es decir sélo es afectada en cuanto obra.
no en si misma: aunque puede modificarse lo que la voluntad fm-
pulsa, el hecho mismo de tenerla esta al margen de toda discusion.
“Aserto 2. A la sola voluntad convtene la libertad, mas no al entendit-
miento, nd siquiera radicalmente.”™® Es decir, no hay acto alguno del
entendimiento que pueda imponer a la voluntad necesidad alguna,
“ni siquiera radicalmente”, en su rajz ultima; el entendimiento
ayuda a dosificar, a controlar, pero no hace que de forma obligato-
ria cambite la voluntad. “Aserto 3. La libertad de la voluntad es tan
imperdible. que no puede sufrir violencla fistea, aunque sf moral. "0
La voluntad no puede ser forzada al acto de querer, salvo que -y tal
es la “violencia moral”- atendiendo a las circunstancias se puede
juzgar lo contrario, tal como lo hace Dios al revelar su voluntad.
“Aserto 4. Aunque la libertad de contingencia se oponga a necesidad,
no se opone a necestdad la libertad en cuanio tal, ya que la libertad

T 1bid., p. 243.
3 Ibid,, p. 24S.
™ Ibid, p. 246.
™ [bid, p. 247.
™ bid., p. 248.
™ bid., p. 249.
 fbid, p. 250.
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esencial y de dominio se opone unicamente a coacctén, mas se compa-
gina con necestdad.”™®' En efecto, para que haya voluntad se necesi-
ta como antecedente basico la libertad. es lo que Escoto llamé una
‘necesidad concomitante™.

No obstante, esta voluntad es la raiz de la libertad humana en lo
Intrinseco, pero en lo extrinseco, y con esto volvemos al principio.
la base de la libertad humana es la divina, de la que participa.
Resumamos: Quevedo deja en claro que: a) el hombre es natural-
mente libre: b) la libertad es la base de ]Ja moralidad; c) que la Iiber-
tad del hombre radica en su voluntad, sobre la que en Gltima ins-
tancia nada puede: y d) que las reglas para gutfar tal libertad est4in
en la ley divina. St se compara como lo que diria la sigulente gene-
racién de venezolanos, los ilustrados, el continum se mantflesta
rapidamente. De tal manera que. en el lenguaje de Adela Cortina,
los maximos se mantuvieron indemnes, fueron en Jos minimos
donde se dio la ruptura: a la hora de determinar en qué orden era
posible desplegar tal libertad fue donde se dieron las contradiccio-
nes; porque esos minimos implicaban la asuncién de una ética
civica que no entraba en la légica general de la ética creyente y
fideista anterior. Es decir. el problema no radicé en seguir o no las
leyes de Dios, sino en la disyuntiva de st la condicion de libertad y
de virtud estaba en el vasallaje o en la ciudadania moral.

Pero ya que esos maximos parecleron mantenerse desde los dias
de dominio escolasticista hasta los del ilustrado, blen vale dete-
Terse un poco -y con eso terminamos nuestro trabajo- en lo que
Quevedo (que en buen apego a los dictados de la ética clasica si se
ocupo, y mucho, de ellos) dice sobre los mismos. Es bueno recordar
que todo el tomo Ml de su Opera Theologica se dedica a las virtudes
teologica y morales, pero nada mas su traduccién y lectura ya val-
drian, por si solas, todo un estudio aparte de teologia moral. Para
nuestro caso nos limitaremos al tercer tratado filloséfico del tomo
1I, "De la bondad y malicia de los actos humanos”, que sigue al de la
moralidad de los actos humanos que hemos venido anatizando,” y
que avizora toda la plenitud de la teologia moral que desarrollara
después. Al respecto nos dice Juan David Garcia Bacca en su intro-
duccién filos6fica al tratado:

“De lo anteriormente dicho acerca de las
relaciones entre la voluntad libre (recuérdese

w1 Jbid, p. 252,
™ Ibid, pp. 259 - 268.
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que estas dos palabras son, en el fondo, una
misma) y sus actos, se sigue que ambos: la

y acto de libertad no se hallan en el
mismo plano o nivel La ltbertad ni desclende
nf puede ascender al plano de la necesidad,
en el que se encuentra, sin remedio, el acto de
la libertad. 8

(Qué significa esto? Pues. “que solamente los actos de la volun-
tad libre —continia Garcia Bacca- podran ser morales, dirigibles
por la recta razén, sujetos al deber ser, ya que caen sin remedio en
el orden del tener que ser. Mas no entra en el orden de la moralidad
la voluntad-libre. misma, que esta mas alla, por encima, o tras-
clende todo tener quey todo deber de.™* Es asf que la voluntad libre
—que, recuérdese, participa de la divina- por gracia adecua el acto
libre a la recta razén que se somete a la verdad y la bondad de la ley
de Dios. En consecuencia. nos explica Fray Agustin:

“Aserto: La bondad moral se define corrien-
ternente ast: Formalidad relativa que consiste
en el cimudo de todas las cosas que debe cum-
plir el acto segtin la recta razén; la maldad
moral, por el contrario, en la formalidad relati-
va constste en la carencia de una o mas cosas
de las que se deben al acto segiin la recta ra-
26n.7%

Ahora blen —seftala Quevedo un poco mas arriba- esta bondad
moral procede de una “triple raiz (...) a saber: bondad objetiva, cir-
cunstancial y gratuita.™® La primera depende del objeto al que va
referido el acto,” la segunda se toma de las condiciones o cir-

 Garcfa Bacca: Aawlogia del pensamiento..., p. 213.

™ bid, p. 214,

™ Quevedo y Villegas: “JI. Tratado Filosdfico. De la bondad y malicia de los actos hwmanos.”,
en: Garcfa Bm (comp.), ibid p. 262.

™ [bid., p. 262.

&1 “Asf Escoto, en Quodl. 18, Deprlm dol\dedlceclxdslnumlrlabondadddab_’tloula
primaria en el género de las presup la bondad de naturaleza.

Es sentencia comén.

Se prueba |.- Del género de las costumbres de hablar como del género de lar nammleza, del
del arte...guardando las debidas rropomonct es asf que en ¢l género de la naturaleza la
especificacion primaria y escncial de los actos viene del objeto; y en ¢l género del ane, la
bondad o maldad primana y especffica se toma de conformidad o disconformidad del objeto
con las 23 del arte; luego en &) género de las costumbres cf acto debe tomar su bondad o
maldad primanias y esenciales del objeto, en cuanto sujeto a las reglas de las costumbres.”,

Quevedo y Villegas, ibid. p. 264
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cunstancias que puedan definir al acto: y la tercera y mas impor-
tante “se llama tamblién meritoria o sobrenatural, es aquella que
se funda en la gracia y carldad. y por ella hacemos méritos. Se
denomina también bondad 'por aceptacién de fe'. y se ordena al
premio.”*® Es decir. ya que el acto de voluntad conforme a la recta
razén se funda en la gracia de la voluntad libre y trascendente que
genera que voluntariamente se acepte la ley de Dios, la fe:

“Aserto 1.-Para que un acto sea moralmen-
te bueno, no basta un voluntarto indtrecto, vir-
tual e interpretativo, de la honestidad: se re-
quiere ademds que la honestidad sea directa
Yy expresamente querida; mas no es necesaro
que se la ame como objeto formal motivo o cual
razén formal del apetecer. ™

O lo que es lo mismo,

“quien quiere dar una limosna para safis-
facer por sus pecados, contrae la bondad pro-
pla de la misericordia por el obfeto material, y
la de la penitencia por formal: y quien ama a
Dios para obtener por tal amor la castidad.
contrae ambas bondades: a saber. la de ln
caridad y la de la castidad. ™

Como se ha venido diclendo, Dios es amor y la gracia consiste
en participar de ese amor y no (o no sélo) en comprenderlo, como
aspiraban los tornistas: participacién a la que se llega por la sobe-
rana voluntad, ya que sélo ella es la que nos hace amar: nadie ama
realmente porque asi lo haya decidido con la cabeza; porque la ra-
z6n lo haya llevado a eso. Es un asunto. por lo tanto, de gracia: pero.
Jesto trasluce acaso algo de la teorfa de la justificacién? Pues sf y
no; si, obviamente, por el papel central de la gracia. y no, por cuanto
el libre albedrio y los actos emanados de la fe juegan un papel fun-
damental. Por un lado es enlos actos en donde est4 lamoral. no en
la voluntad que es libre y que es la que define la fe en Dios. Por
ejemplo, 1as circunstancias de los actos, si bien pueden ser juzga-

 bid, p. 262.
™ Ibid, p. 265.
™ Ibid, p. 265.
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das de acuerdo a su bondad o maldad, definen en buena medida el
alcance de las mismas. Quevedo. en un parrafo de hermosa
peripatética -y que tal vez es de lo mejor escrito de nuestra flloso-
fia- nos resume magjstralmente esto, ademas que nos ilustra muy
blen el método de Fray Agustin y del resto de nuestros escolasticos

de entonces:

176

“Puesto que los accldentes suponen el su-
Jeto constituido ya en su ser esenctal, y puesto
que las cirecunstancias son los accidentes del
acto humano, siguese que las clrcunstancias
suponen al acto humano constituido ya en su
ser moral.

Astque lo son del mismo sujeto.

Y para retener en la memoria cudles sean
las circunstancias morales. se comprende en
el sigutente verso:

Quis. quid, ubi, quibus auxilits, cur

quomodo, quando.
Y significan por su orden:

Quis (quién) determina la persona operan-
te;

Quid (qué) stgnifica la materia o el objeto
de la operacién;

Ubl (ddénde) indica el lugar de la operacion:

Quibus auxilils (con qué ayuda), los me-
dios o instrumentos de los que se sirve el acto;

Cur (porqué) indica el fin exrtrinseco det
operante;

Quomodo (de qué modo), el modo del acto;

Quando (cudndo), el tiempo de la obra mo-
ral y su duracion.

Estas circunstancias pueden considerarse
bajo dos aspectos distintos: algunas de ellas
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aurnenian la bondad o la malicia del acto, mien-
tras que otras las disminuyen; ejemplo de lo
primero lo hallamos en quien roba la cantidad
de 100 denartos. cuando basta menor cantl-
dad para pecado mortal: efemplo de lo segun:
do lo hallomos en quien pecé por fragilidad.
porque suponiendo todo igual, el pecado tiene
en tal caso menor gravedad que st se hublera
cometido por malicia. ™!

Con esto ya estan abiertas las puertas del examen de concien-
cia. objetivo central de casi todos los manuales de teclogia moral
en la escolastica tardia, sobre todo entre los autores jesuitas post-
tridentinos (de hecho, Quevedo cita a Gabrie! Vasquez), que enton-
ces dominaban la escena. Hay que recordar, al mismo tiempo, que
esta obra es casi contemporanea de la Theologia Moralts (1748) de
San Alfonso de Ligorio. lider por esos anos de los estudios morales
que los carmelitas llevaban en la Universidad de Salamanca. En
todo caso, el tomo Il de la obra de Quevedo se dedica. como ya se
dijo. a la teoria de las virtudes. Pero de momento, a nosotros nos
basta con lo que hemos venido citando.

Quevedo demuestra el eJe de la étca creyente: se basa en la fe.
tiene a la Ley de Dios como baremo. de modo que hunde sus raices
en la especulacion metafisica y se propone como principal objetivo
los maximos de felicidad. Comparado con Yanes, se percibe al otro
extremo, habida cuenta de que éste no se preocupa por lo metafisi-
co y da de por descontado los maximos de virtud y el sometimiento
al Creador, sin entrar en meditaciones de carActer metafisico: lo
suyo es fisico, dilucidar cienctas naturales, hacer una ciencia so-
ctal. §Qué nos queda de todo esto? Por un lado los elementos de
ruptura necesarios para la adquisicién de la cludadania moral, que
percibimos al compararlos; pero por el otra el refundimiento de las
nuevas fdeas con las viejas para la configuracién de una {dea ética
venezolana: en los minimos de la nueva forma de vida republicana,
el venezolano aspirard a alcanzar los méximos impuestos por el
plan salvifico del Serior. ent donde se hallan las virtudes cardinales
de todo buen vivir.

™ Ibid, p. 267.
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A modo de conclusién.

Nos es cuestién de forzar las cosas y senalar que esa idea de
ética venezolana que hemos tratado de delimitar, Hene una origi-
nalidad suficlente como para convertirse en un hito de la historla
de las ideas. Al fondo. los problemas presentes entre los ilustrados
y los escotistas criollos, fueron los que subyacieron a la totalidad
del debate entre el pensamiento ilustrado y el premodemno. Ade-
mas, los dos autores embleméticos que estudiamos reconocieron
(v a confesién de parte, relevo de pruebas) que no querian ser orig!-
nales, y en efecto, mientras el uno lo que hace es comentar a Escoto,
el otro resume y concordia a los flustrados.

Sélo se trata de senalar que hubo una forma més o menos vene-
zolana de resolver este problema, sobre todo cuando el paso de la
ética creyente —cuyos elementos bidsicos se mantuvieron- a una
civica, y que esta forma representé el nacimiento de toda una nue-
va manera de vida asociada a la republica y a la creacién de nues-
tra nacionalidad. Es decir. el hecho fundamental de nuestra cons-
titucién como pueblo.

Es en esta dirnensién en donde hay que estudiar el problema y
en donde buscar lo fundamental del proceso de emancipacién. En
1a de la posibilidad de adquisicién de una cludadania moral, negada
a gran parte del colectivo y obtenida en buena medida una vez ter-
minada la guerra. Es en funcién de lo cual se plantea la secesién
de Espana. Si bien la idea inictal de quienes echaron adelante el
proceso no contemplé esta connotacién soctal, o por 1o menos no en
ia dimensién que adquirié desde 1812, sus ideas, inicialmente va-
gas, sobre la creacién de un nuevo pacto social (digamos. de un
nuevo ethos) definido por la libertad, poco a poco encontré eco entre
aquellos ~los pardos, los indlos, 10s negros- para quienes la palabra
libertad tenia implicactones mas concretas y contundentes que la
aspiracién a la “libertad de discurrir® de los primeros repriblicos.

Y esta idea de libertad -no podia ser de otra forma si de crear un
nuevo tipo de vida se trataba- fue rdpidamente llevada a un terreno
moral: entre otras virtudes. en el discurso republicano la libertad
garantiza la felicidad, término algo etéreo, multivoco segin quién
lo oiga, pero que puede asoclarse a la nocién de la vida buena. Ya
que s6lo en libertad se obtiene ésta, y ya que sélo la repiiblica ga-
rantiza la libertad plena, luego la mayor virtud es la defensa de la
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republica. En esto -y en la identificacién del proyecto de Republica
con Simén Bolivar- es que Castro Leiva ve uno de los puntos cardi-
nales de la eticidad criolla, el patriotismo asimilado como
“bolivartanismo”. El otro punto cardinal estd en el contenido de esa
moralidad que en la libertad republicana hallaria su mejor desplie-
gue: el “catolicismo™.

El hombre republicano y libre ha de ser virtuoso, pero la natura-
leza de esa virtud estard en las viejas virtudes cardinales y
teologales heredadas de los filésofos griegos y del magisterio de la
Iglesia. Como vemos -y sigujendo ¢l lenguaje de Cortina- los mdxd-
mos se mantuvieron indemnes; fueron los minimos del como garan-
tzar el despliegue de esa moral (sl en el vasallaje o en la cludada-
nfa) los que generaron la ruptura. Adems4s, los flustrados se paran
en este borde: dan por hecho el conocimiento de la virtud y sélo
anuncian que en libertad ésta sera mas facllmente alcanzable, y
el hombre, por consigulente, mas feliz. Claro. el pensarnjento mo-
derno no funda las éticas en la metafisica, y antes por el contrario
tendieron a despreciaria. Es més que significativo el hecho de que
quienes se dediquen a reflexonar sobre la ética sean, en la colo-
nia, los te6logos; y en la republica los pensadores que se ufanaban
de hacer ciencia social. Es decir, que mientras para los primeros la
ética tenia sus claves en la naturaleza dirigida directamente por
Dios. para los segundos la tenia en una leyes naturales muy en
iltima Instancia asociadas a Dios. Pero como el que calla otorga, al
no decir nada sobre la naturaleza de la virtud. se infiere que en el
contenido de lo que es la honestidad y las buenas costumbres, sal-
vo que no se trate de violaciones al derecho natural o al positivo,
los liberales siguen “las reglas inmutables” de la moral, “los debe-
res para con Dies”.

S1 bien el Dios tlustrado no es necesariamente el
providentemente cristiano-catélico, la vuelta que en una genera-
c16n le darian los liberales venezolanos al problema de Dios, termi-
né por crear una “teologia liberal”, en funcién de la cual los venezo-
lanos hemos dirigido nuestras vidas. Al mismo tiempo. el influjo
escotista era tal, que adentro de cada idea moderna vibré siempre
un poco de Escoto. Se sustituye para Ja moral civica el amor a Dios
(base de la moral escotista) por el amor a la Patria; y se mantienen.,
cast con las mismas palabras, todo lo que no resultara contradicto-
ria con nuevo corolario impuesto.
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Por todo esto. si podemos afirmar que se esbozé una idea venezo-
lana de ética, y que ha sido consecuente en nuestro devenir. Una
idea asociada a la libertad y empalmada con Ja creacion de nuestro
propio ser nacional.
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