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MEDIZEVALIA, Textos e estudos, 24 (2005) 9-16

Etica e politica no pensamento medieval: Introducao

Desde a sua fungdo o Gabinete de Filosofia Medieval organiza regularmente
encontros cientificos, para apresentacdo de trabalhos em curso, resultados
de pesquisas individuais, discussdes sobre as tendéncias da investigagdo, ou
divulgacao do trabalho realizado pelos seus membros, mas também por medievistas
nacionais ou estrangeiros. Estes encontros sdo programados sem tema unico ou
periodicidade. Ocasionalmente tem sido possivel organizar séries tematicas ao
longo de um ano lectivo, mas sempre com uma estrutura informal e aberta a
participacdo de todos os interessados. Ao longo de 2004 decorreu um seminario
tematico em torno de Etica e politica no pensamento medieval. Sem descurar
outras linhas de forga, as diferentes modalidades e consequéncias da recepgdo
latina da obra de Aristoteles, autor que hoje é de novo actual também nos dominios
do pensamento ético e politico, constituiram um importante eixo identificador das
comunica¢des apresentadas. Dentro do tema, ja de si amplo, foram diversos e
variados os problemas, orientagdes e autores estudados de modo directo, quer de
ambito latino-cristdo, quer de &mbito arabo-islamico. O programa desse seminario
informal incluiu medievistas de diversos paises (Alemanha, Argentina, Espanha,
Estados Unidos da América, Italia, Portugal, Sui¢a), tornando assim possivel
também um contacto e troca de experiéncias com diferentes escolas e alargando
as oportunidades de intercdmbio em que o Gabinete de Filosofia Medieval se tem
profundamente empenhado, como modo de promover ¢ incrementar a qualidade
da investigagdo cientifica que realiza. Cada medievista convidado proferiu duas
conferéncias, uma sobre pesquisas em curso, outra sobre o tema do seminario.

O tema Etica e politica no pensamento medieval ndo obrigava a uma analise
das diferentes formas de articular essas duas esferas filosoficas. Alguns autores
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JOSE MEIRINHOS

optaram por tratar ou um ou outro desses dominios, outros aproveitaram a
influéncia e difusdo das obras homonimas de Aristoteles para averiguar da sua
compaginagao e confluéncia em certos autores. Também ndo foi dada preferéncia
a algum periodo em especial. Percorreram-se momentos chave desde o inicio da
Idade Média até a segunda escolastica, um arco temporal de mais de mil anos,
onde as articulagdes e processos de transicdo foram tidos em especial destaque,
de que sdo exemplo os estudos sobre Boécio (transmissdo do pensamento antigo
a Idade Média), Domingo Gundissalvo (a introducdo do pensamento arabe no
mundo latino), a recepcao de Aristdteles nos séculos XIII e XIV (com um maior
nimero de estudos), a transicdo da Idade Média para a Modernidade (estudos
sobre o Renascimento e sobre os Conimbricenses).

E em intensa polémica e viva discussdo que, em particular apos o século
XII, se caldeia a tradigao politica europeia, na qual, desde entdo, a discussao dos
conceitos e a consequente elaboragdo em proto sistemas politicos, mas sobretudo
em comentarios, questdes de opusculos de intervengao politica, vai a par com os
factos da propria historia, influenciando-os, pensando-os, ou retocando as suas
consequéncias. Embora essa ndo tenha sido uma perspectiva sob analise, deve
ser realcado o quanto a Europa politica (na corporizacao juridica, na organizagao
institucional dos Estados nascentes, na separagdo dos poderes, na delimitagdo
territorial, na defini¢do de direitos e deveres, da confirmagdo de direitos a grupos
ou a corporacdes) € uma constru¢do medieval onde em filosofia, desde cedo e com
consisténcia, se discutem conteudos politicos a partir de considera¢des morais e,
sobretudo, religiosas. Na reflexao sobrepde-se a discussdo das origens do poder e
das formas de governo, dos fins da sociedade, das virtudes, da felicidade, do bem
individual e comum, da autoridade e a soberania, da lei e do direito, das liberdades
e da coerg¢do, da violéncia e da paz. Também por esta razdo a [dade Média deve ser
revalorizada como etapa e contexto tedrico para para um pensamento forte sobre
a politica na sua articulagdo com a ética.

Este volume acolhe versdes revistas das apresentagdes discutidas no
semindrio informal. Cinco textos entdo apresentados ndo sdo aqui publicados,
mas acrescenta-se um estudo que ndo foi apresentado no seminario informal.
Os trabalhos publicados ndo aspiram a compor uma abordagem sistematica do
pensamento ético e politico medieval. Sao antes propostas de leitura em torno de
autores e textos centrais, ou que a investigacao recente tem valorizado.

Juvenal Savian Filho (Universidade Federal de Sao Paulo), em Boécio
e a ética da felicidade faz a andlise detalhada do livro III do De consolatione
philosophiae, obra maior do século VII, que parte de uma caracterizagdo formal
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ETICA E POLITICA NO PENSAMENTO MEDIEVAL: INTRODUCAO

da felicidade, para indagar primeiro aquilo em que a felicidade ndo consiste e do
erro que leva os homens a buscar a felicidade em falsos bens, preparando-se assim
para encontrar na unidade formal de um supremo e perfeito bem, identificado
com Deus, esse sim a felicidade absoluta que os homens universalmente desejam
e para a qual tendem na sua ac¢do, por isso, obter a felicidade ¢, para homens,
participar nesse sumo bem, é tornarem-se de certo modo deuses. E como o bem ¢ o
que todos desejam, Boécio conclui ainda que o mal ndo pode ser objeto de desejo,
pois 0 mal em si mesmo ndo tem existéncia. Boécio é assim situado na esteira da
ética eudaimonista de Aristoteles, partilhando procedimentos argumentativos de
Platdo e de posicdes neoplatonicas, em particular a de participagdo, a0 mesmo
que, no livro III se afasta das carateristicas da literatura consolatoria classica. Na
conclusdo o A. situa o contributo ¢ o lugar Boécio no horizonte do pensamento
ético Ocidental.

Alexander Fidora (Universidade J.W. Goethe de Francoforte no Meno), em
Etica y Politica en el De divisione philosophiae de Domingo Gundisalvo, estuda
uma das obras principais do autor hispanico do século XII ¢ um dos maiores
artifices da traducdo da filosofia e da ciéncia dos arabes para a lingua latina. O
Autor, que considera o De divisione philosophiae o mais importante contributo de
Gundissalino ou Domingo Gundissalvo para a histéria da Filosofia, sublinha como
nele ¢ transmitida a triparti¢@o da filosofia pratica aristotélicas, ndo s6 no ambito
da classifica¢do das ciéncias, como na identificacdo e descri¢cdo dos respetivos
contetdos, descurando na introdugdo a especificagdo das relagdes sistematicas
entre essas trés partes: politica, economia, ética. Apos tragar os seus antecedentes
aristotélicos e na tradigdo filosofica grega e latina, em especial a partir de Boécio,
¢ sublinhado o quanto Gundissalino recorre a autores da tradi¢ao arabe para a sua
reflexdo. Chamando a atengdo para o capitulo final da obra, que segue de perto o
De scientiis de al-Farabi, que Gundissalino também traduziu, bem como outros
autores ndo identificados, e onde surge a primeira referéncia em lingua latina
a Politica de Aristoteles como obra, que ¢ dada como parte da Efica. Revendo
interpretagdes de estudiosos recentes, para o Autor nao se trata de uma relagdo de
subordinagdo, que inverteria a proposta de Aristoteles, mas sim de sublinhar que
ambas sao partes da ciéncia pratica, orientadas por uma relagao mutua e intrinseca
de ordem didatica para a leitura sequencial dos textos (e ndo de subordinagdo
teleoldgica, como em Aristoteles).

José Ricardo Pierpauli (investigador independente; CONICET, Argentina),
em Alberto Magno y la Etica Filoséfica, estudo ndo apresentado no seminario mas
acolhido neste volume, propde uma avaliagdo da posicdo do Doutor Universal

11
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JOSE MEIRINHOS

face a ética filosofica em torno das categorias de recepcao e transformacéo, para
defender que a reabertura do didlogo entre Platdo proporcionado pelo pensamento
de Alberto, proporcionou a Tomas de Aquino a base para o seu sistema filosofico,
sintese metafisica que ndo pode pensar-se sem aquele, pelo que propde designa-
lo como albertino-tomista em vez de aristotélico-tomista. O autor insere esta
sua interpretacdo numa leitura das relacdes entre o pensamento medieval e o
pensamento moderno, que, apesar da continuidade dos problemas filoséficos, vé
como intrinsecamente distintos nas solugdes para esses problemas filosoficos.
Dois problemas servem de fundo a esta analise: «Los presupuestos antropolégico-
filosoficos de la Etica de Alberto Magno con especial referencia a la recepcion de
la doctrina de la inteligencia de al-Farabi y la estructura metafisica de la reflexion
ética del Doctor universalis con especial referencia al problema de las posibilidades
de una ética autdbnomay, para defender que nem um nem outro defendem uma
ética autébnoma (ao contrario do que propdem intérpretes recentes), mas sim uma
ética a ser lida em chave teoldgica e ancorada na metafisica; nem Alberto nem
Tomas podem ser considerados estritamente aristotélicos.

Francisco Bertelloni (Universidade de Buenos Aires) em Filosofia y teoria
politica: modelos causales en las teorias politicas de Tomas de Aquino, Egidio
Romano y Juan Quidort recuperando a longa histéria em torno da disputa sobre
a plenitude do poder papal, o autor situa-se na segunda metade do século XIII
e primeira do XIV, periodo de apogeu das universidades em que ¢ sensivel
o aparecimento e aumento de tratados escolasticos sobre a politica, para
compreender as transformagdes ocorridas na discussao filosofica, da qual emerge
a autonomizagdo da teoria politica. Na confluéncia das discussdes deste periodo
sobre a existéncia de dois poderes, sobre os fins do homem a partir da Etica a
Nicomaco de Aristoteles, e sobre a leitura politica da afirmagao de dois fins, natural
e sobrenatural, para o homem, é realgada a presenga de modelos explicativos
onde o aristotelismo e a categoria da causalidade sdo transformadas em recurso
conceptual para a explicagdo das relagdes entre os poderes espiritual e temporal
e a respetiva relagdo com a plena realizag¢do dos fins do homem. A adopgao dos
modelos causais tem forte componente metafisica que transparece no modo
como se explica a relacdo, dependéncia, influéncia, oposi¢do ou conflito entre
os poderes. Sdo analisados 0 De regno de Tomdas de Aquino, o De ecclesiastica
potestate de Egidio Romano, o De regia potestate et papali de Joao Quidort de
Paris. A Tomas de Aquino ¢ atribuida a novidade de fundamentar a origem do
reino e do dominio do homem sobre o homem numa causalidade exclusivamente
natural, a0 mesmo tempo que formulava em termos naturais a descri¢do do poder

12
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temporal. Por sua vez Egidio Romano ¢ creditado com a primeira fundamentagao
metafisica do «pensamento politico monarquico-absolutista». E a Jodo Quidort ¢
atribuida a formulagdo pioneira, em reac¢do contra Egidio, dos fundamentos do
«pensamento politico democratico-populistay. A dilucidagao destas categorizagdes
¢ fundamentada na compreensdo do pensamento destes autores e, sobretudo, do
didlogo e confronto que entre si estabelecem em torno da ideias de potestatas e
dominium, que esta no centro das alteragdes dos posicionamentos tedricos que
introduzem no pensamento ocidental.

José Francisco Meirinhos (Universidade do Porto), em A felicidade do
intelecto e a unidade do poder na Monarchia de Dante apresenta uma breve
discussao sobre alguns dos pontos mais debatidos sobre questdoes que permanecem
em aberto nos capitulos iniciais (I.i-iv) e no capitulo final (IIl.xv) da tnica obra
estritamente politica de Dante. Sem tomar posi¢ao quanto ao contexto ou periodo
de composicao da obra, mas dando conta das diversas solu¢des propostas, parte
da breve apresentacdo do tratado por Giovanni Bocaccio no Trattatello in laude
di Dante, apoia numa breve sintese do tratado a identificacdo dos temas a tratar
e que fazem a ponte entre o inicio e o fim da obra. Salienta-se como ¢ que Dante
argumenta para afirmar que a paz universal ¢ a condi¢do sine qua non para a
realizacdo da felicidade e como ai fundamenta quer a unidade do poder politico
quer o seu exercicio por um unico mandatario, o monarca temporal. A felicidade
que Dante tem em vista ¢ a da fotalidade do género humano (demonstragdo que
envolve a peculiar e muito problematica referéncia a actualiza¢do do intelecto
possivel), dai concluir que essa s6 pode ser garantida por um monarca universal
e temporal. Esta afirmacdo choca frontalmente com a posi¢do de outros actores
politicos que reivindicavam para o pontifice romano essa supremacia, que Dante
recusa liminarmente, embora admita uma certa submissdo do imperador ao
papa, mas apenas no plano espiritual. Também esta posi¢do de Dante tem sido
interpretada de muitas e diferentes maneiras.

José Antonio Camargo de Rodrigues de Souza (Universidade Federal
de Goias, Brasil), trata em D. Frei Alvaro Pais: os regimes politicos e outros
temas correlatos a questdao da legitimidade dos regimes politicos no quadro das
posicdes do pensador galego sobre a preeminéncia politica do poder do papa
mesmo no ambito temporal. S3o tratadas trés questdes principais: 0 dominio (em
partir do problema do regime despotico), a origem do poder secular, a natureza
e diferenca dos regimes politicos. Com detalhado cotejo de textos mostra-se que
0 De statu et planctu Ecclesiae integra longas passagens e ideias ja expressas
no Speculum regum, com ligeiras alteracdes e aprimoramentos de linguagem

13
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JOSE MEIRINHOS

ou enriquecimento de fundamentacdo em autoridades O mesmo procedimento
argumentativo transparece no retomar de extensas passagens do De regimine
christiano de Tiago de Viterbo. Por essa razdo o Autor considera que o grande
contributo de Alvaro Pais esti em ter enfatizado e sublinhado o recurso ao direito
candnico ¢ a passagens das Escrituras, ou a ideias que partilha com outros autores,
nomeadamente sobre a superioridade «de um direito moral natural», que esta
acima das leis positivas e que, no caso do poder temporal, quando transgredido,
torna legitima a destituicdo daquele que usa ilegitimamente o seu poder.

Lidia Lanza (Universidade de Florenca), em Luciferianae pravitatis imago:
il tiranno tra alto e basso Medioevo, comeca por constatar a auséncia nos specula
principum, por razdes que se prendem com os fins deste género de obras, do
tratamento sobre os diferentes tipos de organizacdo do governo, dai as diferengas
entre o tratamento que dao da oposi¢do entre regnum e tyrannis, relativamente ao
oferecido por outros géneros literarios, em particular os comentarios a Politica de
Aristoteles. Neste estudo a autora propde uma analise da tirania enquanto forma
de governo, antes e depois da reentrada da Politica de Aristoteles (analisam-se
a tirania no Policraticus de Jodo de Salisburia e a figura do tirano em Tomas de
Aquino), centrando-se depois no sentido da redescoberta da Politica de Aristoteles
apos a tradugdo por Guilherme de Moerbeck na década de 1260 e como a sua
recepgdo tem como consequéncia uma alterag@o substancial no modo de conceber
e discutir a tirania (sdo tidos sobretudo em conta Tomas de Aquino, Pedro de
Alvérnia, Marsilio de Padua, Nicolau Oresme). A comparagdo permite concluir
que, progressivamente, com a consideracao das fontes historicas transmitidas por
Aristoteles e a analise das variantes formas de governo, e da propria politica como
natural para o homem enquanto ser social. A tirania deixa de ser considerada
como encarnagdo da perversao luciferina, o que exemplifica bem a naturalizago
da teoria politica e o questionamento, mesmo sem ser abandonada totalmente,
da tese da origem da politica como simples resultado da queda adamica. Ja na
conclusdo, Egidio Romano ¢ apresentado como sobrepondo as duas tradi¢des:
mantém a tese da infirmitas humana que se segue ao pecado, mas quer discutir a
tirania em termos puramente aristotélicos, estratégia que tem como consequéncia
paradoxal o afastamento face as concepgdes aristotélicas.

Mario Santiago de Carvalho (Universidade de Coimbra), em Metamorfoses
da ética aristotélica: estudo do caso do Comentario do Colégio das Artes de
Coimbra (séc. XVI) prossegue o programa de investigacao tem vindo a desenvolver
sobre os comentarios aristotélicos dos jesuitas de Coimbra, publicados entre a
ultima década do século XVI e a primeira do século XVII. Neste caso estudam-

14
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se as In libros Ethicorum Aristotelis ad Nicomachum, aliquot Conimbricensis
Cursus Disputationes, in quibus praecipua quaedam Ethicae disciplinae
capita continentur, obra publicada em Lisboa em 1593, que de facto nem € um
comentario (disputationes ¢ o género indicado no titulo, sendo discutidas 9 no
total), nem abrange a totalidade da obra de Aristoteles, tratando algumas questdes
em 90 paginas, o que ¢ uma dimensao bastante modesta quando comparada com
os massivos ¢ mais detalhados comentdrios dedicados a outras obras de Aristoteles
pelo Curso Conimbricense. Esta ¢ tinica obra deste curso que mereceu uma
reedi¢do recente, publicada por A. Banha de Andrade em 1957, com introdugao e
traducdo portuguesa. Apds uma apresentacio sobre a recepgio e estudo da Etica
de Aristoteles na Idade Média, investiga-se a sua recepg¢ao no Colégio das Artes de
Coimbra (fundado em 1542 e em 1555 atribuido aos jesuitas). A considera¢do do
ético-politico nos conimbricenses fundamenta a interpretagdo, avangada na tltima
seccdo, de uma superacdo da ética por uma “meta-fisica” das benventurangas
no pensamento dos conimbricenses, que mais se evidencia na obra em estudo,
cujas posi¢cdes mais marcantes sdo discutidas com acuidade face as suas mais
importantes fontes antigas e medievais.

*

Duas conferéncias apresentadas no seminario podem ser lidas numa outra
publicacdo que também teve origem nas atividades do Gabinete de Filosofia Me-
dieval, nomeadamente as de Rafael Ramon Guerrero (Universidad Complutense
de Madrid), La teocracia islamica: conocimiento y politica en al-Fdrabi e de
Josep Puig Montada (Universidad Complutense de Madrid), Efica y politica en
Averroes, que foram publicadas no volume Ifinéraires de la raison. Etudes de
philosophie médiévale ofertes a Maria Candida Pacheco, org. J.F. Meirinhos,
FIDEM, Louvain-la-Neuve 2005 (respectivamente nas pp. 77-94 ¢ pp. 95-126).

Ao longo do seminario foram também apresentadas as seguintes
comunicagdes, ndo publicadas neste volume por opc¢do dos autores, também
devido ao tempo excessivo tomado pela edi¢do deste volume: Cristoph Flieler
(Université de Fribourg), The Teaching of the Aristotelian Ethics, Oeconomics
and Politics in the Arts Curriculum of the Medieval Universities; David Lines
(University of Miami), Aristotle’s Ethics in Late-Medieval and Renaissance
Italy: State of Research, Problems, and Perspectives; Marco Toste (Université
de Fribourg), A recep¢do da Politica na Faculdade das Artes: a possibilidade da
politica como ciéncia e O princeps nos comentarios a Politica; Martin Pickavé
(Toronto University), Thomas Aquinas s and John Duns Scotus on Passions and
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Human Nature); Roberto Lambertini (Universita di Macerata), Francescani:
teoria della poverta e teoria politica. Agradecemos a respetiva contribui¢do para
0 seminario e as discussdo com os participantes.

*

A preparagdo do programa do semindrio informal 2004 teve a colaboragdo
de Lidia Lanza e Marco Toste, a quem agradecemos todas as sugestdes que
permitiram preparar um programa diversificado e amplo, com apresentagdo de
investigagdes em curso. A organizagao do seminario contou com o apoio de diversas
entidades, sem as quais nao teria sido possivel realiza-lo e as quais agradecemos a
generosidade dos apoios concedidos: ao Departamento de Filosofia da Faculdade
de Letras da Universidade do Porto, em cuja sala decorreram todas as sessoes,
a Reitoria da Universidade do Porto, a Fundagdo para a Ciéncia e a Tecnologia,
a Fundacdo Luso-Americana para o Desenvolvimento, ao Instituto Cervantes, a
Fundacg@o Calouste Gulbenkian e ao Instituto de Filosofia da FLUP (Ul&D 502),
a quem agradecemos os meios financeiros que permitiram a participa¢do dos
convidados estrangeiros.

José Meirinhos
Gabinete de Filosofia Medieval
Faculdade de Letras da Universidade do Porto
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JUVENAL SAVIAN FILHO*

Boécio e a ética da felicidade

Introdugao

Boécio narra, no De consolatione philosophiae, como ja ¢ bem sabido, a
historia da consolag@o que lhe foi proporcionada, no carcere, pela Filosofia. Essa
consolagdo resulta de um itinerario a um sé6 tempo doloroso e libertador, comegando
pelo despertar da letargia que o fazia esquecer-se da verdade mais profunda sobre
si mesmo e permitia que se instalasse em seu interior certa confusdo causada por
uma série de enganos que o levavam a desesperar-se com a perda dos bens de sua
vida anterior.

Nao menos sabido dos leitores € o carater alegérico das figuras que compdem o
dialogo do De consolatione (a dama Filosofia, a Fortuna, as Musas), bem como das
proprias cenas que ai se 1éem (o canto das Musas, a aparigao e as vestes da Filosofia,
o discurso de autodefesa da Fortuna, o didlogo com a Filosofia). Por esse carater, a
narrativa da consola¢do de Boécio ndo constitui, obviamente, um texto biografico
referente ao periodo final de sua vida. Mas nem como uma biografia composta de
metaforas parece possivel conceber a obra de Boécio, a0 menos se tomarmos por
biografia o que se entende por esse género a partir dos modernos.

Na verdade, as biografias como hoje as entendemos nao existiam no passado
grego ou medieval e um relato «biografico» como o de Boécio, por exemplo, que
lembra muito a «biografia» de Agostinho, ndo pode ser entendido como hoje, em
tempos burgueses, se pensa uma biografia, porque tanto o relato da consolagio de
Boécio como o itinerario das conversdes de Agostinho tém como pano de fundo

%
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um problema, o da relagdo entre um singular e o universal concreto: sdo itinerarios
de almas, um itinerdrio que parte de Severino Boécio e outro que parte de Aurélio
Agostinho, ambos constituindo a singularidade concreta de individuos bem datados
no tempo e situados no espago, para se converterem progressivamente ao universal
concreto, quer dizer, trilhar o caminho da felicidade ou da santidade e atingir, de
fato, o sentido que tem a divindade para o singular.

Parece possivel dizer que, de certa maneira, as biografias do passado cons-
tituem um itinerario pelo qual o homem chega a universalizar-se (e de um modo
bastante concreto), o que cai por terra justamente com o advento das biografias
modernas, pois estas, em vez de se orientarem pela busca do Absoluto, com o
qual o particular ha de se confundir no fim do itinerario de busca, orientam-se,
agora, pelo principio burgués do individualismo, como ¢ o caso, por exemplo, da
biografia de Marco Polo ou de Rousseau, que valorizam muito o cotidiano e que
nao se apresentam mais como algo excepcional a ser imitado. Rousseau pretende
que essas experiéncias tenham uma importancia consideravel, mas, no limite, ele
nao se afasta do plano do cotidiano em nome de uma universalidade transcendente
ou coisa que o valha.

Marca-se, portanto, a diferenga da narrativa biografica moderna daquela com-
posta pelos antigos e, nesse sentido, concebido como narrativa «autobiografica», se
se quiser, dos ultimos momentos de sua vida, o itinerario que parte do despertar da
letargia de Boécio, no primeiro dos cinco livros do De consolatione philosophiae,
conduzird ao esclarecimento, no quinto livro, de uma série de questdes espinho-
sas que atormentavam sua alma na medida em que ameagavam a razoabilidade
da concepgdo de Deus e das relagdes, por exemplo, entre a presciéncia divina e o
livre-arbitrio ou a eternidade de Deus e a liberdade do homem.

No meio desse trajeto Boécio depara-se com o tema da felicidade, que aparece,
mais especificamente no livro III, quando, ap6s ter concedido a Fortuna, no livro
11, o direito de autodefender-se e ter visto como ha bens enganosos e bens verda-
deiros, assim como ha uma fortuna propicia e outra adversa, ele leva a cabo sua
busca da verdadeira felicidade, dando-se conta de que, até entdo, embora sonhasse
com ela, lidara apenas com simulacros seus. Assim, o livro III do De consolatione
philosophiae pode ser lido como um texto estruturado em trés grandes momentos:
o primeiro compde-se das prosas 1 e 2 e das poesias I e II!; o segundo, das prosas

I Nao sera possivel, aqui, dedicar a especial atengdo que se deve dedicar as poesias de Boécio, in-
terpostas entre as prosas do De consolatione. Assim, apenas para efeitos didaticos, algumas delas
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3-9 e das poesias I1I-VIII; e, por fim, o terceiro, das prosas 10-12 e das poesias [X-
XII. O primeiro momento ocupa-se da passagem do livro Il para o 111, classificando
como simulacros os bens que os humanos costumam tomar pela felicidade (prosa
1) e fornecendo uma defini¢dao formal do que seja a verdadeira felicidade (prosa
2), enquanto o segundo constitui-se de um trabalho conceitual por cujo intermédio
Boécio diz o que a felicidade ndo €, para, finalmente, no terceiro momento, dizer
o que a felicidade é.

A defini¢cdo formal de felicidade

Na busca, portanto, da verdadeira felicidade?2, Boécio da-se conta, em primeiro
lugar, de que ela ¢ o fim desejado em todas as atividades humanas, pois, no seu
dizer, haveria, naturalmente posto nas mentes humanas, um desejo do verdadeiro
bem, de maneira que, embora por diferentes vias, todos caminhem a procura de
alcangar a felicidade. Além disso, a felicidade implica completude de bens, no
sentido de reunir, em si, todos os bens desejaveis, a ponto de, uma vez obtida,
nao deixar mais nenhuma possibilidade para se desejar algum outro bem, afinal,
se isso fosse possivel, a felicidade ndo seria o sumo bem desejado por todos, mas
haveria, para além dela, algo que se poderia ainda desejar. Por fim, sendo tltima

serdo classificadas, genericamente, como relacionadas as respectivas prosas anteriores, enquanto
outras serdo ditas prospectivas, isto &, relacionadas ao texto que lhes segue.

2 Ad ueram inquit felicitatem... — CP 111, 1, 5 (Doravante, nas citagdes, abreviar-se-a De consola-
tione philosophiae por CP). Tomar-se-4, aqui, o termo felicidade, indiferentemente, tanto para
traduzir felicitas como beatitudo, dado que Boécio emprega ambos os termos, de certa forma,
como sindnimos, no livro III. Atente-se, porém, para o fato de que ele parece distinguir o uso de
felicitas, como um termo genérico para designar uma experiéncia de felicidade incompleta, exposta
as variagdes da vida, e beatitudo, como sendo o estado perfeito da beatitude, da qual a felicitas
seria uma espécie de gozo imperfeito. E certo que, no De consolatione, o termo beatitudo e seus
derivados sdo, na maioria dos casos, empregados em referéncia a beatitude perfeita ou a propria
divindade, enquanto felicitas aparece mais relacionado com a felicidade terrena, que pode ser
“completa” no sentido de se ter uma boa e honrosa descendéncia, um bom nome etc., ou imper-
feita, compativel com as preocupagdes da vida, as desilusdes dos filhos e amigos etc., embora essa
distingdo, parega, as vezes, enfraquecida, tendo-se em vista, por exemplo, a expressao aqui citada
(ueram felicitatem), além de outras, como, por exemplo, a que se encontra no De fide catholica,
quando Boécio menciona a felicidade do paraiso (e, portanto, a verdadeira felicidade, que ha
de ser restaurada no fim dos tempos) perdida nos primeiros pais (cf. De fide catholica 115 (Ed.
Moreschini): occupauit terrenam miseriam quia felicitatem paradisi in primo patre perdiderat).
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e completa, a felicidade ha de ser perfeita, pois ndo carece de nada, mas se mostra
como um estado perfeito em que se recolhem todos os bens. Boécio elenca, pois, as
condigdes formais para se definir a felicidade: finalidade, completude e perfeigao.
Trata-se de um bem perfeito, porque nio carece de nada; completo, porque retine
em si todos os bens; Gltimo, porque nao ha nada além dele nem nada de diferente
dele que seja desejavel:

2. Omnis mortalium cura, quam multiplicium studiorum labor exercet, diuerso quidem
calle procedit, sed ad unum tamen beatitudinis finem nititur peruenire. Id autem est
bonum, quo quis adepto nihil ulterius desiderare queat. 3. Quod quidem est omnium
summum bonorum cunctaque intra se bona continens; cui si quid aforet, summum
esse non posset, quoniam relinqueretur extrinsecus quod posset optari. Liquet igitur
esse beatitudinem statum bonorum omnium congregatione perfectum. 4. Hunc, uti
diximus, diuerso tramite omnes conantur adipisci: est enim mentibus hominum ueri boni
naturaliter inserta cupiditas, sed ad falsa deuius error abducit.3

Dada, porém, essa caracterizagdo formal da sua concepgdo de felicidade,
Boécio introduz, ja na prosa 2, o segundo movimento que ha de compor o livro
111, dizendo o que a felicidade ndo €, ou seja, enumerando aquelas realidades que
ndo satisfazem a sua defini¢do formal. Alids, como se pode notar pelo fim da
citacdo feita acima, Boécio menciona um erro humano que faz o desejo natural da
felicidade direcionar-se para realidades que ndo o podem satisfazer, de maneira
que, entdo, o texto passa a ocupar-se com os desvios provocados por esse erro.
Com efeito, os nimeros 5-11 da prosa 2 elencam todos esses desvios: as riquezas
(diuitiae — 111, 2, 5; opes — 111, 2, 40); os cargos ou as honras (honores — 111, 2, 5);
o poder (potentia — 111, 2, 6); a fama ou a gloria (claritas — 111, 2, 6; gloria — 111,
2,40); e o prazer (uoluptas — 111, 2, 7). Isso quer dizer que, movidos pelo impulso
natural que os leva a buscar a felicidade, os humanos equivocam-se, crendo
que ela consista em riquezas, honras, poder, gloria, prazer; intercalam ainda ou
invertem entre si os bens e suas causas, como aqueles que desejam as riquezas para
obter poder e prazer ou desejam o poder para enriquecer-se ou tornar famoso o
proprio nome#. Ha, também, outras realidades para as quais, como fins supremos,
tendem, equivocadamente, os desejos e as agdes humanas: por exemplo, nobreza
e popularidade (nobilitas fauorque popularis — 111, 2, 9); esposa e filhos (uxor ac

3 CPIIL 2, 2-4.
4 Cf CPTII, 2, 8.
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liberi — 111, 2, 9), amigos (amici — 111, 2, 9); bens do corpo (corporis bona — 111,
2, 10).

Identificados todos esses bens, Boécio conclui que ¢ a felicidade o que se busca,
pois, se cada pessoa considera como sumo bem aquilo que ela deseja acima de tudo,
e, se se havia definido, acima, que o sumo bem ¢ a felicidade ou beatitude, entdo
toda pessoa julga como o estado de felicidade aquele que ela deseja acima de tudo
o mais’. E ¢ natural que isso ocorra, pois, segundo Boécio, os inimeros bens sdo
imagens (formae — 111, 2, 12) da felicidade humana, a ponto de Epicuro identificar
o sumo bem com o prazer, dado que todos os outros bens parecem proporcionar
alegria ao espirito®. Além disso, ndo ha como chamar de equivocado o trabalho
em funcdo de uma vida na qual haja bens suficientes (cf. I1l, 2, 14), nem o julgar
digno de respeito e veneragdo aquele que se mostra excelente (III, 2, 15), nem o
reconhecer potente aquele que é mais forte para realizar o que quer que seja (LI,
2, 16), nem o legitimar a fama de quem ¢ mais excelente (III, 2, 17). No limite, ha
que se purgar a defini¢ao de felicidade de qualquer nogao como angustia ou tristeza,
dor ou doenga, pois, inclusive nas minimas coisas, deseja-se, sempre, aquilo que
proporciona prazer e gozo (III, 2, 18). Todavia, o trabalho de Boécio consistira,
nos proximos capitulos, em mostrar que esses bens, imagens da felicidade, ndo
constituem o bem supremo, isto é, nado podem proporcionar a posse do bem que
todos naturalmente almejam; eles proprios, os multiplos bens, hiao de exigir a
superagao de si mesmos, em funcdo de se atingir o bem que pode ser identificado
com a felicidade verdadeira. Dito de outro modo, Boécio, nos préximos capitulos,
ha de mostrar que esses bens nao satisfazem as condigoes formais que definem a
felicidade.

No primeiro momento do livro III, portanto, Boécio estabelece as caracteris-
ticas formais da defini¢do de felicidade, e, pressupondo a existéncia de um desejo
natural do bem e de um erro que leva os humanos a buscar esse mesmo bem, iden-
tificando-o com realidades que ndo o podem oferecer, ele chega a concluséo de que
todos identificam, na pratica, o bem supremo com a felicidade. Sua argumentacao,
agora, encaminhar-se-a na dire¢ao de dizer o que a felicidade ndo é.

5 Cf.CPIIL2, 11.

6 Cf. o fragmento 348 de Epicuro, in: Agostinho, De ciuitate dei XIX, 2. Cf., ainda, Cicero, De
finibus 1, 29. Fundamentalmente, para Epicuro, o prazer consistia na liberdade das afligoes tanto
do corpo como da mente.
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O que a felicidade nao é

A importancia de Boécio dizer o que a felicidade nao € parece residir na ne-
cessidade de demonstrar o equivoco dos desvios no caminho do bem supremo com
o qual ela se identifica. Se os humanos, buscando a felicidade, identificam-na com
realidades que ndo a podem proporcionar, ha de se mostrar essa impossibilidade,
a fim de que o caminho ndo seja interrompido nem se perca em desvios. Assim,
nas prosas 3 a 9, Boécio desmonta todos os possiveis argumentos em beneficio da
identificacdo entre a felicidade e os multiplos bens anteriormente elencados. Na
prosa terceira, dedica-se as riquezas; na quarta, as honras; na quinta, ao poder; na
sexta, a gloria; na sétima, ao prazer. Na prosa oitava, ele opera uma sintese dos
argumentos dessas prosas anteriores e revela uma visao prospectiva que prepara a
passagem para o terceiro momento do livro III.

Pode-se, pois, aqui, tomar a sintese operada por Boécio, na prosa oitava, a fim
de se conhecerem os movimentos centrais da argumentagdo que permite mostrar
ndo residir a felicidade nas riquezas, nas honras, no poder, na gléria ou no prazer.
Fundamentalmente, Boécio insiste na atividade ambigua do ajuntar riquezas, pois
a ela equivale fazer outro empobrecer (II1, 8, 3); na humilhagao que as honras (os
cargos) implicam, dada a necessidade de implora-los (III, 8, 3); na contradigdo
que implica o poder, tendo-se em vista as insidias dos suditos e os perigos (111, 8,
4); no tormento da gloria, dados os riscos a que se expde o seu possuidor, vendo
por terminar sua paz (111, 8, 5); e no carater depreciativo da vida voltada ao prazer,
dada a escraviddo de quem assim vive (111, 8, 6). Leia-se:

1. Nihil igitur dubium est quin hae ad beatitudinem uiae deuia quaedam sint nec perducere
quemquam eo ualeant ad quod se perducturas esse promittunt. 2. Quantis uero implicitae
malis sint breuissime monstrabo. Quid enim? pecuniamne congregare conaberis? Sed
eripies habenti. 3. Dignitatibus fulgere uelis? danti supplicabis et qui praeire ceteros ho-
nore cupis, poscendi humilitate uilesces. 4. Potentiamne desideras? Subiectorum insidiis
obnoxius periculis subiacebis. 5. Gloriam petas? Sed per aspera quaeque distractus securus
esse desistis. 6. Voluptariam uitam degas? Sed quis non spernat atque abiciat uilissimae
fragilissimaeque rei, corporis, seruum?’.

Em suma, a argumentagao de Boécio, que, na prosa 2, insistia nas trés notas

formais que definem a felicidade (a finalidade, a completude e a perfei¢ao), con-
siste, agora, em mostrar que, embora, de certo modo, os multiplos bens ha pouco

7 CPIIL S, 1-6.
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analisados satisfacam a condigdo de finalidade, ainda que ndo a de finalidade tltima,
eles ndo satisfazem, de maneira alguma, as condi¢des de completude e perfeicao,
sendo exatamente essa a razao de também ndo satisfazerem a condigao de finalidade
ultima. Por isso, ndo apenas ndo podem ser tomados como a felicidade ou o bem
supremo, mas também ndo podem ser considerados como vias de acesso a beatitude:
a dispersdo desses bens impede a consecugdo daquele estado de recolhimento e
completude que caracteriza a felicidade. Leia-se:

12. Ex quibus omnibus illud redigere in summam licet, quod haec quae nec praestare
quae pollicentur bona possunt nec omnium bonorum congregatione perfecta sunt, ea nec
ad beatitudinem quasi quidam calles ferunt nec beatos ipsa perficiunt.8.

Ha que se encontrar, pois, uma realidade que cumpra com essas exigéncias
formais e as resolva numa unidade suprema, superando a dimensao exclusivamente
matério-corporal da realizagdo humana, para entrar numa outra regido do ser, na qual
se possa verdadeiramente encontrar a felicidade. E interessante notar como, ainda
na prosa 8, Boécio revela uma visao prospectiva, adiantando, de certa forma, o que
dird nas préximas paginas, pois, tendo inviabilizado a identificagdo da felicidade
com os varios bens desejados pelos humanos, ele passa a exigir do leitor o esforgo
por contemplar a Natureza e o firmamento, para que cesse a supervalorizagio
desses mesmos bens. No entanto, Boécio ndo parece dar um tom tragico ao texto
nem defender uma posigao pessimista a respeito da natureza humana, mas evoca a
insuficiéncia dos bens corporeos, a fim de fazer mudar a direg¢ao do olhar:

7. Iam uero qui bona prae se corporis ferunt, quam exigua, quam fragili possessione
nituntur! num enim elephantos mole, tauros robore superare poteritis, num tigres
uelocitate praeibitis? 8. Respicite caeli spatium, firmitudinem, celeritatem, et aliquando
desinite uilia mirari. Quod quidem caelum non his potius est quam sua, qua regitur,
ratione mirandum. 9. Formae uero nitor ut rapidus est, ut uelox et uernalium florum
mutabilitate fugacior! 10. Quodsi, ut Aristoteles ait, Lyncei oculis homines uterentur,
ut eorum uisus obstantia penetraret, nonne introspectis uisceribus illud Alcibiadis
superficie pulcherrimum corpus turpissimum uideretur? igitur te pulchrum uideri non
tua natura, sed oculorum spectantium reddit infirmitas. 11. Sed aestimate quam uultis
nimio corporis bona, dum sciatis hoc quodcumque miramini triduanae febris igniculo
posse dissolvi.9.

8 CPIILS, 12.
9 CPII,S8,7-11.
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O nucleo desse texto parece estar no numero 8 (Quod quidem caelum non his
potius est quam sua, qua regitur, ratione mirandum), pois dessa idéia vird toda a
articulagao do préximo momento e a unidade do livro III. Alias, ndo deixa de ser
surpreendente que, tendo analisado os bens corporais, ainda que para inviabilizar-
lhes a predicacdo de felicidade, Boécio passe a falar da contemplagdo da natureza
e da ordem que rege o cosmo, mas sera exatamente com essa mudanga no discurso
que ele podera levar a cabo sua investigacao sobre a felicidade.

Antes, porém, de chegar a realidade que possa ser identificada com a felicidade,
Boécio, na prosa 9, investiga a causa do erro humano que interfere prejudicialmente
na busca da felicidade. Boécio da-se conta de que a natureza de cada um dos bens
analisados ¢ a mesma para todos, ou seja, que a suficiéncia de bens implica poder,
¢ ambos implicam honra, gloria ¢ prazer!0. O que faz os humanos equivocarem-se
e buscarem a cada um desses bens isoladamente ¢ o erro de analisa-los, ou seja,
de cindir aquilo que é simples e indiviso, de maneira que eles passam a buscar
uma parte daquela realidade que ndo tem partes e ndo chegam a possuir nem a
parte, posto que ndo ha nenhuma, nem o todo, que néo é buscado como se devell.
No limite, a propria defini¢do de felicidade contém o antidoto contra esse erro,
na medida em que exige a completude e a perfeicao, ou seja, a presenga de todos
os bens. O dado novo que se esclarece, agora, é que tais bens devem compor uma
unidade, confundindo-se entre si, embora o modo como isso se deva dar somente
adiante Boécio havera de esclarecer.

E preciso, pois, continuar a busca daquela realidade que, una, satisfaca as
condigodes formais da defini¢ao de felicidade, e Boécio evoca, entdo, na poesia IX,
o auxilio divino para essa busca.

Deus, o bem e a felicidade

A poesia IX do livro III é, talvez, uma das mais conhecidas e, certamente, a
mais densa do De consolatione. Pode ser lida como um texto que opera a transigao
do movimento argumentativo das prosas 3-9 para o movimento das prosas 10-12,
pois ndo apenas canta a racionalidade com que se rege o mundo, aquela mesma para
cuja contemplagdo convidava a prosa 8, mas proclama, sem rodeios, adiantando
o que se dira na continuidade do texto, que Deus é o principio de todas as coisas
e também, justamente como principio, o fim de todas elas. A argumentagdo de

10 Cf CPTIL 9, 4-15.
Il Cf CPTIL 9, 16.
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Boécio, na verdade, encaminhar-se-a para articular, em torno da nog¢ao de Deus-
regente-do-cosmo, todo o edificio construido no livro III. Esse parece ser o sentido
geral da poesia IX:

O qui perpetua mundum ratione gubernas,
terrarum caelique sator, qui tempus ab aevo

ire iubes stabilisque manens das cuncta moueri
quem non externae pepulerunt fingere causae

5 materiae fluitantis opus, uerum insita summi
forma boni liuore carens; tu cuncta superno
ducis ab exemplo, pulchrum pulcherrimus ipse
mundum mente gerens similique in imagine formans
perfectasque iubens perfectum absoluere partes.
10 Tu numeris elementa ligas, ut frigora flammis,
arida conueniant liquidis, ne purior ignis

euolet aut mersas deducant pondera terras.

Tu triplicis mediam naturae cuncta mouentem
conectens animam per consona membra resoluis;
15 quae cum secta duos motum glomerauit in orbes,
in semet reditura meat mentemque profundam
circuit et simili conuertit imagine caelum.

Tu causis animas paribus uitasque minores
prouchis et leuibus sublimes curribus aptans
20in caelum terramque seris, quas lege benigna
ad te conuersas reduci facis igne reuerti.

Da, pater, augustam menti conscendere sedem,
da fontem lustrare boni, da luce reperta

in te conspicuos animi defigere uisus.

25 Dissice terrenae nebulas et pondera molis
atque tuo splendore mica; tu namque serenum,
tu requies tranquilla piis, te cernere finis,

principium, uector, dux, semita, terminus idem!2.
Agora, na prosa 10, o caminho da articulagdo conceitual de Boécio parte de
um problema bem preciso, o da possibilidade de existéncia, na natureza, de um
bem perfeito tal como se definiu formalmente na prosa 2. Viu-se, acima, como

Boécio, no primeiro momento do livro III, obtinha a conclusdo segundo a qual
todos identificam, na pratica, o bem supremo com a felicidade, buscando, portanto,

12 CP I, IX.
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a felicidade naquilo que desejam acima de tudo o mais. Essa definicdo, entretanto,
supde duas afirmagdes ainda ndo demonstradas, quais sejam, a existéncia real (ndo
quimérica) do bem supremo e o desejo universal da felicidade.

A demonstragdo dessa primeira verdade Boécio dedica a prosa 1; sua prova
fundamenta-se na imperfei¢do do mundo, pois, se se admite a existéncia de uma
realidade imperfeita, ha que se admitir a existéncia de uma realidade perfeita, por
contraposigao a qual se diga o imperfeito, e que esteja na sua origem, pois € impos-
sivel que a realidade imperfeita tenha origem em si mesmal3. Para Boécio, se, em
qualquer género de coisas, ha algo imperfeito, deve haver, necessariamente, também
algo perfeito, pois a natureza das coisas ndo extrai o seu inicio a partir de realida-
des diminuidas e incompletas, mas, na medida em que procede do que ¢ integro
e perfeito, descende a realidades extremas, elas sim diminuidas em perfei¢ao. No
limite, a possibilidade de supor a existéncia de um bem supremo, tal como se falou
acima, consiste na propria possibilidade de intelecgao do real, pois, se o bem fosse
uma quimera, nao haveria maneira de evitar a contradi¢do implicada na posigao
do imperfeito sem o perfeito: o ser seria reconduzido ao nada, mas ¢ evidente a
impossibilidade de se pensar o ser como proveniente do nada — trata-se da mesma
evidéncia segundo a qual o menos procede do mais, que é a sua fonte!4.

Ora, se se afirmou, anteriormente, a existéncia de uma felicidade imperfeita,
entdo € necessario que haja uma felicidade perfeita, e Boécio oferece trés argu-
mentos para demonstrar em que reside o bem supremo: (1) em primeiro lugar,
condiciona a afirmagao da superioridade divina a afirmagao da bondade divina, de
maneira que se conclui estar em Deus o bem supremo — ora, se 0 bem supremo ¢é
verdadeira felicidade, entdo a felicidade reside em Deus!d; (2) em segundo lugar,
Boécio condiciona novamente a afirmagao da superioridade divina a afirmagao da
perfeita identidade entre a natureza divina e a natureza do sumo bem, posto que,
sendo idéntico a felicidade, Deus ndo pode té-la recebido do exterior!6; (3) por fim,
Boécio recorre a impossibilidade da coexisténcia de dois sumos bens, pois a um
faltaria o que ha no outro, de maneira que deixariam ambos de ser bens supremos
por néo serem bens perfeitos!7.

13 Cf. CP 111, 10, 1-6.

14 Cf. A. GuisaLBERTI, «L ascesa boeziana a Dio nel libro II1 della Consolatio». In: L. Obertello, A#ti
del congresso internazionale di studi boeziani. Herder, Roma 1981, p. 185.

15 Cf. CP 111, 10, 7-10.

16 Cf. CPTIIL 10, 11-16.

17 Cf CPTIL 10, 17-21.
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Desses trés argumentos, Boécio extrai um corolario!8: se os humanos tornam-
se felizes quando obtém a felicidade e se a felicidade € a propria divindade, entdo
os humanos tornam-se felizes quando obtém a divindade. O modo de tal obtencgao,
como se pode prever, ¢ o modo da participagdo, pois, embora, por natureza, Deus
seja um, por participacdo ele pode ser muitos, de maneira que, assim como o homem
se torna justo, adquirindo justica, e sabio, adquirindo sabedoria, também podem
tornar-se deuses aqueles que obtém a divindade!9. E um outro corolario se extrai
dai: o bem ¢ a sintese, o pivd e a causa de todas as coisas desejaveis, pois todas
elas se referem ao bem, visto serem desejaveis em sua fungao (assim como quando
alguém decide andar a cavalo visando a satide)20. Se se concede essa concluséo, ha
que se concluir, ainda, que o bem, a felicidade e Deus devam identificar-se, afinal,
se 0 motivo pelo qual tudo ¢ desejado € o bem, mas também a felicidade, e se Deus
e a felicidade possuem a mesma substancia, entdo esses trés nomes designam a
mesma realidade?!.

Com isso, pode-se dizer demonstrada a existéncia real do sumo bem e a sua
identificagdo com Deus, mas resta, ainda, demonstrar o pressuposto do desejo
universal da felicidade, que é o desejo fundamental de Deus, um dos alicerces da
argumentagao do livro III. Aqui se pode evocar, novamente, o espirito da poesia
IX, O qui perpetua mundum ratione gubernas, pois, tanto no texto dessa poesia
como no da prosa 8, Boécio insiste numa racionalidade que governa o mundo
inteiro, incluindo os seres inanimados, ndo apenas os humanos ¢ os animais. Na
verdade, essa afirmagao poderia levantar um problema: se Deus governa todas as
coisas e se ele € o fim de todas elas (ndo apenas como fim, mas, sobretudo, como
bem, o que implica um desejo da parte das criaturas), como entender que os seres
inanimados também tenham o desejo do bem? Que os humanos e os animais supe-
riores apresentem tal desejo nao seria dificil de compreender, mas que os animais
menos sofisticados, as plantas e os seres inanimados o possuam ¢é algo ndo muito
evidente. Com efeito, a demonstragdo do desejo universal da felicidade toca o
ponto nevralgico da argumentagao boeciana, principalmente relacionando-se com
anogao de um Deus-regente-do-cosmo.

18 Um corolario ou um porisma, em grego, como apraz a Boécio dizer — cf. CP 1III, 10, 22.
19 Cf. CP 111, 10, 22-26.
20 Cf. CP 111, 10, 37-39.
21 Cf. CP 11, 10, 39-43.
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A estratégia de Boécio para demonstrar esse desejo universal fundamentar-se-
4, novamente, na idéia de unidade do bem ¢ na sua identificagdo com a felicidade
e com a divindade. Assim, na prosa 11, ele comeca por estabelecer a identidade
entre o bem e o um, recorrendo ao que ele ja havia dito na prosa 9, ou seja, ao
fato de que os variados bens, enquanto isolados individualmente, ndo constituiam
o verdadeiro bem, mas passavam a constitui-lo quando se reuniam numa unidade,
ou, se se quiser, quando se manifestava a identidade de natureza entre eles. Além
disso, ha que se lembrar a razao da bondade para tudo o que se diz bem, qual seja,
a sua participa¢ao no bem supremo. Dessa perspectiva, tanto o uno como o bem
supremo produzem o mesmo efeito, de maneira que se identificam entre si, pois
¢ idéntica a substancia daquelas realidades que tém efeitos nao diversos quanto a
natureza?2. Se é assim, entfio o uno, o bem, a felicidade e Deus sdo todos diferentes
nomes para a mesma substancia.

Ora, estabelecida a unidade fundamental do bem, Boécio encontra condigoes
para demonstrar a existéncia do desejo universal da felicidade e o faz em dois mo-
mentos: (1) em primeiro lugar, recorre a tese fundamental de que todo ser persiste
enquanto € uno, mas perece e se destréi quando perde a unidade —nao apenas cessa
de ser o que era antes, mas tende a destruir-se23; (2) em segundo lugar, indica o
fendmeno inquestionavel do desejo de todas as coisas por continuar na existéncia
€ nunca por perecer: os animais, naturalmente, podendo escolher, escolhem con-
tinuar a existir e temem espontaneamente a morte, as plantas crescem em lugares
propicios e os seres inanimados revelam também um desejo semelhante, como,
por exemplo, as chamas, que, subindo, buscam um lugar mais apropriado para
sua leveza, enquanto as pedras aderem tenazmente as suas partes e resistem a sua
dispersdo24. No limite, o um € idéntico ao bem, e, se todas as realidades desejam
0 um, entdo também desejam o bem: o bem, assim, seria o fim de todas as coisas.
E ndo se trata de reduzir esse desejo a apenas um ato da inteligéncia que escolhe;
¢ preciso admitir que se ele também se refere a uma finalidade para a qual movem
principios naturais, o que permite a Boécio concluir simplesmente que o bem ¢é
aquilo que todos desejam?23,

Por fim, a prosa 12 responde a uma questao que percorre, de certo modo, todo
o texto anterior do De consolatione: como Deus governa o mundo? Fundamen-

2 Cf CPTIL 11, 5-9.

23 Cf. CPTIL 11, 10-13.
24 Cf CPTIL 11, 14-29.
25 Cf. CPTIL 11, 30-41.
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talmente, Boécio afirma que a variabilidade do cosmo, com o imenso nimero de
movimentos, tempos, lugares, qualidades etc. ndo seria possivel nem explicavel
caso ndo houvesse um ser imutavel por cuja obra a realidade criada vem a ser e se
sustenta. A esse ser chama-se Deus?26, ¢ ele governa, acima de tudo, sem necessitar
de nada que lhe advenha do exterior, posto que, identificado com o sumo bem, o
uno e a felicidade, ele ¢ dotado de suficiéncia absoluta e, portanto, ndo pode carecer
de nada?7. Ora, se ele governa o mundo por si mesmo, é por meio do bem que ele
governa, e, se todas as coisas desejam naturalmente o bem, entdo o governo de Deus
¢ um governo de forga e suavidade, isto ¢, ¢ um governo forte, mas nio opressivo,
pois que as criaturas se voltam para ele como para seu regente28,

A partir dessa afirmagdo, Boécio extrai um outro corolario: o mal ndo ¢ nada,
posto que ndo pode produzi-lo aquele que é onipotente. Dito isso, encerra o livro
111, cantando o belo poema XII, mas, antes, compde uma sintese da argumentagdo
de todo o livro:

22. Est igitur summum, inquit, bonum quod regit cuncta fortiter suauiterque disponit. 23.
Tum ego: Quam, inquam, me non modo ea quae conclusa est summa rationum, uerum
multo magis haec ipsa quibus uteris uerba delectant, ut tandem aliquando stultitiam magna
lacerantem sui pudeat! 24. Accepisti, inquit, in fabulis lacessentes caelum Gigantas; sed
illos quoque, uti condignum fuit, benigna fortitudo disposuit. 25. Sed uisne rationes ipsas
inuicem collidamus? Fositan ex huius modi conflictatione pulchra quaedam ueritatis
scintilla dissiliat. Tuo, inquam, arbitratu. 26. Deum, inquit, esse omnium potentem nemo
dubitauerit. Qui quidem, inquam, mente consistat nullus prorsus ambigat. 27. Qui uero est,
inquit, omnium potens, nihil est quod ille non possit. Nihil, inquam. 28. Num igitur deus
facere malum potest? Minime, inquam. 29. Malum, igitur, inquit, nihil est, cum id facere
ille non possit qui nihil non potest. 30. Ludisne, inquam, me inextricabilem labyrinthum
rationibus texens, quae nunc quidem qua egrediaris introeas, nunc uero quo introieris
egrediare, an mirabilem quendam diuinae simplicitatis orbem complicas? 31. Etenim
paulo ante beatitudine incipiens eam summum bonum esse dicebas, quam in summo deo
sitam loquebare. 32. Ipsum quoque deum summum esse bonum plenamque beatitudinem
disserebas, ex quo neminem beatum fore nisi qui pariter deus esset quasi munusculum
dabas. 33. Rursus ipsam boni formam dei ac beatitudinis loquebaris esse substantiam
ipsumque unum id ipsum esse bonum docebas quod ab omni rerum natura peteretur. 34.
Deum quoque bonitatis gubernaculis uniuersitatem regere disputabas uolentiaque cuncta
parere nec ullam mali esse naturam. 35. Atque haec nullis extrinsecus sumptis, sed ex

26 Cf. CPIIL 12, 5-8.
27 Cf. CPIIL 12, 10-12.
28 Cf. CPIIL 12, 16-23.
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altero altero fidem trahente insitis domesticisque probationibus explicabas. 36. Tum
illa: Minime, inquit, ludimus remque omnium maximam dei munere, quem dudum
deprecabamur, exegimus. 37. Ea est enim diuinae forma substantiae ut neque in externa
dilabatur nec in se externum aliquid ipsa suscipiat, sed, sicut de ea Parmenides ait,
ndvtobev evklkAOL odains Evailykiy SYKed.

rerum orbem mobilem rotat dum se immobilem ipsa conseruat. 38. Quodsi rationes
quoque non extra petitas sed intra rei quam tractabamus ambitum collocatas agitauimus,
nihil est quod ammirere, cum Platone sanciente didiceris cognatos de quibus loquuntur
rebus oportere esse sermones.29.

Algumas conclusoes

Algumas conclusdes podem ser extraidas do itinerario aqui percorrido, e elas
serdo agrupadas em dois blocos: um primeiro, com conclusdes referentes a situagao
de Boécio com relagdo a tradigao filoséfica antiga, € um segundo, com algumas
afirmagdes sobre a significagdo da reflexdo ética de Boécio.

No que diz respeito a situagdo de Boécio com relagdo a tradigdo filosofica
antiga, ha que se notar sua continuidade explicita com a tradi¢do ética aristotélica,
revelando, ainda, alguns elementos tomados da tradigdo socratico-platonica. Assim,
por exemplo, a afirmagdo de que todas as aspiragdes e atividades humanas tendem
para o unico fim do bem revela sua ascendéncia na linhagem ética que remonta a
Platdo30 e a outras fontes marcadas também pelo platonismo, como € o caso, por
exemplo, do Horténsio de Cicero, por cujas citagdes, presentes na obra de Agostinho,
se pode observar a tamanha semelhanca com o pensamento de Boécio. Como se
sabe, Cicero, velho tribuno, desiludido das suas ambigdes politicas e contestando
que a felicidade se encontre em riquezas, bens materiais, prazeres e honras, procura,
no Horténsio, encontrar a felicidade pela meditagdo das verdades eternas — pela
filosofia, ele via uma forma de salvar-se da perturbagao causada pelos falsos bens,
que agitavam o espirito com as paixdes31.

Mas ¢ na determinagdo das notas formais de sua definigdo de felicidade que
Boécio parece revelar sua mais forte inspiracdo: o projeto da ética eudaimonista
de Aristoteles. Isso se comprova, principalmente, pela exigéncia formal da finali-
dade universal e da perfei¢do32. Ademais, o fato de Boécio ndo descartar os bens

29 CPIIL 12, 22-38.

30 Cf. Platdo, Eutidemo 278e.

31 Cf. Agostinho, De Trinitate X111, 4, 7-8; X1V, 19, 26; Contra academicos 1, 3,7.
32 Cf. Aristoteles, Ethica Nicomachea 1,7, 1097b13.
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do corpo simplesmente como falsos bens, mas de mostrar que, sozinhos, eles ndo
podem proporcionar aquilo que prometem, lembra, de certo modo, a definicao
aristotélica de eudaimonia como atividade da alma «numa vida completay, en bioi
teleioi, pois essa expressao pode significar tanto um tempo dilatado, remetendo a
um estado/atividade que perpassa toda a vida do agente, como um quociente de
certos bens da alma e do corpo, abaixo do qual seria praticamente impossivel ao
homem ser feliz33.

Quanto ao método argumentativo, dizer o que a felicidade nao ¢, antes de dizer
o que ela é, parece relacionar-se diretamente com a identificagdo do erro humano,
feita por Boécio em consonancia com Platdo34, pois as prosas 3-9, dizendo o que a
felicidade ndo ¢ parecem corresponder a pratica normal dos humanos que sempre
iniciam dando crédito aquilo que lhes é evidente. No caso, porém, da busca da
felicidade, esse procedimento ¢é falho, porque cinde o que, na realidade, ¢ unido.
Tal procedimento parece equivaler ao que Calcidio chamou de resolutio, ou seja,
na estratégia de partir daquilo que € primeiro em relagdo a nos, a fim de chegar
aquilo que para nods ¢ segundo, enquanto que o método da compositio consistiria
no ordenamento dos géneros, das qualidades e das figuras, em conformidade com
a instancia da harmonia, analogia e racionalidade que rege o plano do divino3>.
Assim, o segundo momento do livro III, acima descrito, serviria exatamente para
mostrar que a resolutio é o erro humano na busca da felicidade.

Outra influéncia clara sobre Boécio vem dos autores neoplatonicos, princi-
palmente pelas teses da implicagdo do perfeito pelo imperfeito e pela teoria da
participagdo. No caso da implicagdo do perfeito pelo imperfeito, Boécio parece
ter em mente que aquilo que ¢ mais completo compreende aquilo que € menos, e
fornece, ainda, para este, o principio de inteligibilidade e de ser. De fato, Proclo
afirma, nos Elementos de teologia, que todo ser que produz um outro é de ordem
superior ao seu produzido36, e, ainda, aplicando esse principio a causa de todo
ser, ao ser por esséncia, Proclo professava a existéncia de uma causa primeira dos
seres, da qual todos procedem como de uma raiz, uns situando-se mais proximos
dessa causa, outros, mais distantes37.

33 Cf. idem,1, 8, 1099a32-b3.

34 Cf. Platdo, Fedro, 263a; Ménon, 79a-c, 77a.
35 Cf. A. GHISALBERTI, op. cit., p. 183.

36 Cf. Proclo, Elementos de teologia, § 7.

37 Cf. idem, §§ 11 ¢ 5.
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Quanto a teoria da participagao, evocada para explicar o modo da divinizagao
dos humanos que atingem a divindade, ¢ evidente a referéncia a Platdo e ao pla-
tonismo. Proclo chega a afirmar que os proprios deuses tornam-se tais apenas por
meio do primeiro Deus38. Mas néo se pode esquecer que é também cristd a doutrina
da participagdo, tendo-se em vista ndo somente os textos biblicos que falam de
participagdo na natureza divina, mas, também, os textos dos Padres39.

Para concluir esse primeiro grupo de observagdes, vale dizer algo a respeito
da posicao de Boécio diante da tradigdo consolatoria classica. Um texto como o do
livro III do De consolatione, com a estrutura que se acabou de expor, ndo parece
manter fidelidade a consolatio antiga, por varias razdes: (1) a consolacdo antiga era
marcada por um certo fatalismo, caracterizado pela inelutabilidade do mal e pelo
revezar-se dos bens da fortuna, mas Boécio ndo parece aceitar nenhum fatalismo,
recusa densidade ontologica ao mal e aprende a valorar os bens da fortuna como
tais, sem esperar deles o que eles ndo podem dar; (2) o género consolatdrio, em
geral, propunha remédios que ndo passavam de meditagdes sobre lugares-comuns
tomados da retorica, ao passo que Boécio, num trabalho claro de interiorizagao,
faz cruzar metafisica e ética, construindo uma ética da felicidade articulada filo-
soficamente; (3) o fato de Boécio dirigir-se a Deus, Pai de todas as coisas, marca
outra diferenca com a tradigdo consolatoria pagd, que ndo concebia esse tipo de
relagdo com o divino. Além disso, a consolagdo boeciana, para além de racional,
tem um carater também afetivo. Nesse sentido, a consolagao de Boécio mostra-se
tipicamente cristd, pois ndo nega a dor humana nem a minimiza, mas revela com-
preensdo, e, a partir dessa compreensdo, pode dirigir-se a inteligéncia ndo para
fazé-la resignar-se, mas ter esperanga40.

Quanto as conclusdes finais, ligadas a significa¢ao do pensamento de Boécio
sobre a felicidade para a historia da reflexdo ética, € interessante observar que#!,
em primeiro lugar, Boécio mantém a continuidade tematica iniciada pela reflexao
ética grega, situando-se como mais um momento da historia do pensamento que,
desde suas origens até os dias atuais, observa a continuidade de uma mesma inicia-
tiva de interrogagao e reflexdo que se dirige a uma das experiéncias fundamentais

38 Cf. Proclo, Teologia platonica 111, 7.

39 Cf. 2Pd 1, 4. A respeito dos Padres, cf., por exemplo, o papel do Espirito Santo para Ireneu e
outros, in: F. CAYRE, Précis de patrologie. Paris: Desclée, 1927.

40 Cf. M. TestarD, Chrétiens latins des premiers siécles. La littérature et la vie. Belles Lettres, Paris
1981, p. 75.
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e constitutivas da vida humana, a experiéncia €tica, e tenta explica-la a luz de seu
enraizamento na realidade de um fendmeno histdrico-social que torna possivel
a convivéncia dos seres humanos em termos de valores e fins — o fenomeno do
éthos ou dos costumes. Essa continuidade tematica se manifesta no fato de que as
mesmas questdes que estdo na origem historica da Etica alimentam a variedade
de respostas que a elas vao sendo dadas na sucessdo dos sistemas éticos, e no fato
igualmente incontestavel de que as grandes categorias que permitiram a construgao
dos primeiros modelos de ética na Antigiiidade permanecem, em seu teor 16gico,
fundamentalmente inalteradas até hoje, ndo obstante as muitas interpretagdes de
que t€m sido objeto (basta pensar nas categorias de bem, fim, virtude, justiga,
liberdade, consciéncia moral, obrigacdo moral etc.).

Essa continuidade tematica, mantida por Boécio e por toda a histdria do pen-
samento ético, pressupde uma invariancia ainda mais fundamental, a invariancia da
mesma natureza humana, confrontada, ao longo do tempo, com questdes e desafios
que se dirigem as suas proprias razdes de ser e de viver. E possivel perguntar: no
obstante as imensas transformagoes, de todos os tipos, vividas pelas sociedades,
no curso da histéria, ndo seriam as mesmas exigéncias profundas de uma natu-
reza humana que se manifestam nas formulagdes éticas desde Sdcrates, Platdo e
Aristoteles, passando pelos medievais, por Kant e os contemporaneos? «As ligdes
que se depreendem de todas as tentativas de ‘desconstrucdo’ do sujetio ético e de
conseqiiente dissolu¢ao da natureza humana, vindas dos mais diversos horizontes
ideolodgicos no clima da chamada pés-modernidade, e em cuja trilha o niilismo
ético cresceu e se difundiu quase sem resisténcia, ensinam-nos que a reflexdo
ética implica, como condicdo sine qua non de possibilidade, a pressuposi¢ao de
um nucleo antropoldgico infrangivel sobre o qual deve apoiar-se todo o discurso
sobre o agir humano, seus valores e seus fins»42.

Uma terceira ligao dada pelo que se poderia chamar de a ética da felicidade ou
da beatitude em Boécio consiste em reconhecer a sua intencionalidade metafisica,
pelo recurso a um absoluto ao qual se pedem a justificagdo e a legitimagao defini-
tivas das razdes do agir. Desde os debates iniciais que presidiram ao nascimento da
ética como «ciéncia» até a passagem do mundo antigo para o medieval, chegando
aos modernos e contemporaneos, parece um dado que emerge com certa nitidez,

41 Cf. H. C. Lima Vaz, Escritos de filosofia IV, Introdugdo a Etica Filoséfica 1. Loyola, Sio Paulo
1999, p. 82.
42 Idem, p. 83.
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no confronto da Razio com a pratica vivida pelas sociedades e pelos individuos na
imensa variedade de tempos e lugares, o fato de a Razdo mostrar-se incapaz, em
seu uso imanente, circunscrito ao dominio de uma légica univoca ou ao campo do
imediatamente ou redutivamente empirico, para abranger todo o horizonte do agir
ou propor uma explicagdo razoavel de todas as dimensdes do éthos ou da pratica
ética. Como que «suprassumindo» os fundamentos empiricos e racionais da praxis,
o itinerario da Razdo, na busca de um fundamento ultimo para as razdes do agir
ético, mostra, pela sua historia, avangar necessariamente além do empirico e mes-
mo do proprio éthos empiricamente descrito, para penetrar num terreno que deve
ser dito propriamente metafisico. E isso ndo significa necessariamente um saber
metafisico formalmente constituido. «Mesmo quando a Etica, na tarda moderni-
dade, pretende edificar-se toda no dominio da imanéncia historica ou mundana e
libertar-se de qualquer vinculo com a Metafisica no sentido cldssico, preconizando
um relativismo universal dos valores, a sombra do absoluto continua a projetar-se
em seu caminho, seja ele postulado como sendo Natureza, o proprio Sujeito como
autonomia incondicionada, o polimorfo Inconsciente, a Historia, a Sociedade ou
o Estado, esse ‘deus mortal’, no dizer de Hobbes e de Hegel. A alternativa radical
a esse necessario encontro com o absoluto seria a eversao de todos os valores: o
fim da Etica, o niilismo»*3.

Dessa perspectiva, continuando certas tradigdes, rompendo com outras ou supe-
rando-as, Boécio ergue-se no horizonte do pensamento ético como uma testemunha
dessas trés evidéncias formais que parecem presidir a cada momento do itinerario
percorrido pelo pensamento ético ocidental: a continuidade tematica e conceitual
do pensamento ético das suas origens até hoje; a pressuposi¢ao do nicleo antro-
poldgico que sustenta essa continuidade; a intencionalidade metafisica que orienta
o pensamento ético na busca da sua fundamentagdo. O que parece ocorrer com 0
advento da razdo moderna é o impasse criado pela forca dessa intencionalidade
metafisica e a tentativa de deslocamento do centro unificador das racionalidades do
pélo metafisico para o polo 16gico. A constituigdo da Etica no territorio da razdo
moderna teve de renunciar aos procedimentos metodicos e a estrutura sistematica
das ciéncias da natureza, e buscar no proprio sujeito, tematizado sob diversos
aspectos, o principio ao mesmo tempo 16gico e ontoldgico do agir ético. No en-
tanto, posto sob o signo da razdo cartesiana, o sujeito é pensado, agora, do ponto
de vista da pofesis, do fazer ou produzir o seu objeto. A Etica moderna é, assim,

43 Idem, p. 84.
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uma Etica constitutivamente autondmica ao fazer do sujeito, em ultima instancia,
o legislador moral, em contraste com a Etica classica, essencialmente ontondmica,
pois, nela, o ser objetivo, medializado pela «reta Razao» (orthos logos), € a fonte
da moralidade44.

Hobbes, nesse sentido, € o primeiro artifice da nova razao ética, pois, fiel aum
materialismo mecanicista, rejeita a teleologia do Bem, sobre a qual se fundava a
Etica antiga, a0 mesmo tempo em que o seu nominalismo tornava inassimilavel pelo
seu pensamento o conceito de “natureza”. A concepgio hobbesiana da Etica assume
uma significa¢do emblematica na génese das racionalidades éticas modernas, na
medida em que mostra com inconfundivel nitidez o caréter poiético ou fabricador
do conhecimento no dominio dos valores éticos: ele, com efeito, reconhece como
unica originalidade do homem o ser o artifice da propria humanidade45. Ha, porém,
um problema46 com o qual se depara a autonomia moral principial do sujeito, o
problema fundamental da constituigdo da comunidade ética ou da passagem do eu
ao nos no exercicio da vida ética, uma vez que, no seu existir concreto, o agir ético
individual tem lugar necessariamente na realidade objetiva do éthos, ou seja, na vida
ética de uma comunidade historica — problema esse que nio parece existir no texto
boeciano (emblematico da Etica classica), uma vez que, nele, o éthos historico se
mostra o objeto primeiro da Etica, tomando a tradigdo ética como fonte essencial
para a constitui¢ao desse objeto.

44 Cf H. C. LiMa Vaz, «Etica e razdo modernay. In: M. L. MarciLio, & E. L. Ramos, Efica na
virada do século, LTR, Sao Paulo 1997, p. 76.

45 Cf. idem, pp. 77-78.

46 Cf. idem, p. 76.
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ALEXANDER FIDORA*

Etica y Politica en el De divisione philosophiae de
Domingo Gundisalvo

Domingo Gundisalvo (ca. 1110-1190) es el representante mas importante
de la llamada Escuela de Traductores de Toledo, en la cual fueron traducidas
durante el s. XII varias obras de autores arabigo-judios al latin, asi como, mas
tarde, el Corpus aristotelicum arabum. La importancia sistematica de Domingo
Gundisalvo radica en que no tan sélo tradujo junto con sus colaboradores unas
veinte obras del arabe al latin de filosofos tan destacados como al-Farabi, Avicena
y al-Gazzali, sino que ademés es el autor de cinco tratados: el De processione
mundi, el Tractatus de anima, el De immortalitate animae — probablemente
plagiado por Guillermo de Auvernia —, el opusculo De unitate — atribuido durante
siglos a Boecio — y, para acabar, su De divisione philosophiae!.

Como ya deja intuir su titulo, esta tltima obra, que debe considerarse como
la aportaciéon mds influyente del arcediano de Cuéllar a la historia de la filosoffa,
presenta una clasificacion de las ciencias, la cual se fundamenta, principalmente,
en la division aristotélica de la filosoffa. Si bien los capitulos centrales del De
divisione philosophiae se dedican a la filosofia tedrica de Aristételes, a saber, a la
fisica, las matemadticas y la metafisica, este interés se ve cumplimentado por un
interés en la filosofia practica no menos digno de nuestra atencion. Efectivamente,
la filosoffa prictica encierra como en una especie de paréntesis las reflexiones

* ICREA - Universitat Autonoma de Barcelona; email: alexander.fidora@jicrea.cat.

1 Para un estudio exhaustivo de la filosofia de Gunidslavo véase mi: Die Wissenschaftstheorie
des Dominicus Gundissalinus — Voraussetzungen und Konsequenzen des zweiten Anfangs der
aristotelischen Philosophie im 12. Jahrhundert, Akademie-Verlag, Berlin 2003, sobre el cual se
basan las siguientes paginas.
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sobre la filosofia tedrica apareciendo por primera vez en el Prologo de la obra para
reaparecer, de nuevo, justo a su final.

Asi, ya en el Prélogo del De divisione, Gundisalvo introduce la distincién
fundamental de raigambre aristotélica entre filosofia tedrica y prictica: «Partes
igitur, in quas primum philosophia dividitur, hae sunt: scilicet theorica et
practica»2, para afiadir, acto seguido, que, de estas dos, la primera, es decir, la
filosofia tedrica, no puede considerarse suficiente en si, sino que precisa del
cumplimiento por parte de la filosoffa préctica:

Sed quia ad consequendam futuram felicitatem non sufficit sola scientia intelligendi
quidquid est, nisi sequatur etiam scientia agendi quod bonum est: ideo post theoricam
sequitur practica, quae similiter dividitur in tres partes3.

Con esta cita que hace hincapié en la importancia de la filosofia practica
para la consecucion de la felicidad (eterna), Gundisalvo retoma otro elemento
importante de la tradicidn aristotélica en su discurso, el cual desempefiard un
papel clave para sus siguientes reflexiones, a saber, la triparticion de la filosofia
practica (él mismo habla de una «tripartita scientia practica»)4. El Prologo del De
divisione describe esta triparticion asi:

Las obras de Domingo Gundisalvo han sido publicadas en los siguientes lugares: De processione
mundi, ed. y trad. espafiola M.J. Soto BRuna y C. ALonso DEL ReaL, Pamplona 1999; antes ed. G.
BuLow, en Beitrdge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters (= BGPhMa) XXV, 3, Miin-
ster 1925, pp. 1-56, y antes ed. M. MENENDEZ Y PELAYO, in: Historia de los heterodoxos esparioles,
vol. I, Madrid 1880, pp. 691-711. Tractatus de anima, ed. J.T. MUCKLE, in: Mediaeval Studies 2
(1940) 23-103. De immortalitate animae, ed. G. BuLow, in: BGPhMa 11, 3, Miinster 1897, pp.
1-38, trad. espafiola en N. KiNosHITA, El pensamiento filosofico de Domingo Gundisalvo, Sala-
manca 1988, pp. 129-149. De unitate, ed. M. ALoNso, in: Pensamiento 12 (1956) y 13 (1957) 65-
78, 179-202, 431-472 y 159-202, antes ed. P. Correns, in: BGPhMa I, 1, Miinster 1891, pp. 1-11,
trad. espafiola en N. KiNosHITA, El pensamiento filosofico de Domingo Gundisalvo, op. cit., pp.
123-128, trad. alemana en A. FIDORA y A. NIEDERBERGER, Vom Einen zum Vielen — Die Aufbriiche
in der Metaphysik des 12. Jahrhunderts, Frankfurt a. M. 2002, pp. 66-79; — De divisione philoso-
phiae, ed. Ludwig BAur, en: BGPhMa 1V, 2-3, Miinster 1903, pp. 1-141, trad. parcial al inglés in
E. GranTt (ed.), 4 Source Book in Medieval Science, Cambridge (Mass.) 1974, pp. 59-76. Véase
ahora también la edicion bilingiie de A. Fidora & D. Wene, Freiburg 2007.

2 Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 12. — Véase para esta distincion en el
Estagirita: De anima 111, 9, 432b 27 - 433a 1.

3 Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 16. — Con esto, Gundisalvo invierte,
tal vez bajo la influencia de motivos cristianos, la valoracion aristotélica de Bilog BewprnTide y
Bioc mohtikée del Libro X de la Etica a Nicémaco.

4 Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 17.
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Quarum una est scientia disponendi conversationem suam cum omnibus hominibus [...]
et haec dicitur politica scientia et a Tullio ‘civilis ratio’ vocatur. — Secunda est scientia
disponendi domum et familiam propriam; per quam cognoscitur qualiter vivendum sit
homini cum uxore et filiis et servis et cum omnibus domesticis suis et haec scientia
vocatur ordinatio familiaris. — Tertia est scientia, qua cognoscit homo ordinare modum
proprium sui ipsius secundum honestatem [...] et haec scientia dicitur ethica sive
moralis>.

Con esta triparticion, el arcediano toledano adopta una division de la filosofia
préctica que proviene — como se acaba de decir — de la tradicion aristotélica y que
— como iremos mostrando — debe considerarse una de las doctrinas mas originales
del Estagirita en el campo de la filosofia practica.

Ahora bien, es precisamente esta triparticion que Gundisalvo retomara al
final de su obra para relacionarla explicitamente con el nombre de Aristdteles.
Antes de analizar con detalle este ultimo capitulo del De divisione, que se ali-
menta basicamente del tratado Kitab ihsa® al-uliim, es decir, del Catdlogo de las
ciencias de al-Farabi o mejor dicho de su traduccion y refundicion por parte de
Gundisalvo bajo el nombre De scientiis, debemos presentar, aunque brevemente,
la historia de dicha triparticion de la filosofia practica en Aristdteles mismo y en
la tradicién medieval anterior a Gundisalvo.

La triparticion de la filosofia prdctica en Aristoteles

De hecho, la triparticion de la filosofia practica parece ser mas antigua que
Aristételes. Asi, ya en el Protagoras 318e-319a de Platon encontramos formulada
la triparticion de la filosofia practica con la distincion entre oikela, los asuntos
propios, oikic, los asuntos econdmicos o de la casa, y mO\L¢ los asuntos politicos
o del estado®. Por lo tanto, Aristoteles no podra ser considerado como el padre de
esta distincion, la cual, ademas, vale decir, no se encuentra expresada con dema-

5 Ibid., p. 16.

6 La traduccion castellana de este pasaje en Platon, Obras completas, trad. M. ArAuJO et al., Ma-
drid, 1974, p. 166, no refleja bien el original griego del pasaje Protagoras 318e-319a; damos, por
lo tanto, la traduccion cldsica alemana de SCHLEIERMACHER: «Diese Kenntnis aber ist die Klugheit
in seinen eigenen Angelegenheiten (otker(), wie er sein Hauswesen (oikic) am besten verwalten,
und dann auch in den Angelegenheiten des Staats (-107.1<), wie er am geschicktesten sein wird,
diese sowohl zu fithren als auch dariiber zu reden». (Platon, Werke I, ed. G. EiGLER, Darmstadt
1977, p. 111)
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siada claridad en su obra. Asi, aparte de una observacion en la Etica Eudemia’, la
unica referencia mas o menos explicita de Aristoteles a la triparticion de la filo-
sofia practica en todo su opus se lee en la Etica a Nicémaco de la cual existia una
traduccion arabe que circulaba por la Peninsula Ibérica en tiempos de Gundisalvo,
por lo cual es muy probable que éste la conociera. En el Libro VI de esta obra,
Aristoteles dice: «Parece que no es posible que haya un bien propio (taitogD)
para nadie sin la economia (oikovopia) y la politica (rokiTe (a)»8.

Pero ain siendo asi, es decir, no pudiéndosele atribuir a Aristoteles la
autoria del concepto tripartito de la filosoffa prictica el cual, ademads, sélo parece
introducir de pasada, el Estagirita ocupa un lugar cabal dentro de la historia de este
concepto, ya que fue él, sin duda, el primer autor en proponer una sistematizacion
integradora de sus tres componentes, a saber, de la ética, de la economia y de la
politica. De esta suerte, para el lector de la Etica a Nicémaco queda claro desde
su primera péagina que ésta, es decir, la ética, se halla en una estrechisima relacién
sistemdtica con la politica (y, también, con la economia). Pues ya en la primera
pagina de la Etica a Nicomaco se lee:

Podria parecer que [la Etica] depende de la mas importante de las ciencias y, sobre todo,
de la ciencia organizadora (apxtTexTovikh). Esta es, al parecer, la ciencia politica (
moltikn). Ella determina cudles son las ciencias indispensables en todo Estado, de-
termina las que todo ciudadano debe aprender y en qué medida debe aprenderlas. ;No
vemos, en efecto, que las ciencias mas honradas dependen de ella, como son, por ejem-
plo, la Ciencia militar, la Economia (oikovouikt)) y la Retorica? Al utilizar la Politica
las demas ciencias practicas y al legislar qué es lo que se debe hacer y qué es lo que se
debe evitar, el fin (téhog) que persigue la Politica puede involucrar los fines de las otras
ciencias, hasta el extremo que su fin sea el bien supremo del hombre (aya8dv). Porque si
el bien del individuo se identifica con el bien del Estado, parece mucho més importante
y mas conforme a los fines verdaderos llevar entre manos y salvar el bien del Estado.
El bien es ciertamente deseable cuando interesa a un solo individuo; pero se reviste de
un caracter mas bello y mas divino cuando interesa a un pueblo y a un Estado entero. A
esto va, pues, nuestro tratado presente, que es, de alguna manera, un tratado de ciencia
politica (roArtiki) Tig 0bo)?.

7 Cf. Etica Eudemia 1, 8, 1218b 13-14: «Mientras que el objeto al que se tiende como fin es el
bien principal y es la causa de los bienes subordinados y el primero de todos ellos; de manera
que el bien absoluto seria esto: el fin de los bienes realizables para el hombre. Y este es el bien
que constituye el objeto de la mas importante de todas las ciencias practicas, que es la politica
(moATikn), la economia (otkovoptkr) y la sabiduria (ppdvNoLC) [...]». (Aristoteles, Obras, trad.
F. de P. SAMARANCH, Madrid, 1976, p. 1112)

Aristoteles, Etica a Nicémaco V1, 9, 1142a 9-10.

9 Aristoteles, Etica a Nicomaco 1, 2-3, 1094a 26 - 1094b 11. Trad. castellana en Aristoteles, Obras,

op. cit., pp. 1172-1173.
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Con estas reflexiones, Aristdteles relaciona ética, economia y politica de tal
manera que la ultima, es decir, la politica, se vuelve el elemento unificador de las
diferentes partes de la filosofia practica. Esa funcién integradora de la politica se
confirma a lo largo de la Etica a Nicomaco, por ejemplo en I, 2, 1095a 14-17, y
conduce, al final dellibro,ala observacion que como consecuenciade lasreflexiones
éticas hasta alli presentadas, se necesita, ahora, la redaccion de otra obra, dedicada
a la politica, precisamente para concluir, como se dice en X, 10, 1181b 15-16, «la
filosofia de los asuntos humanos» (1) Tept T& dwhpOdTLVa PAocgodia ).

Ahora bien, a pesar de las formulaciones relativamente fuertes de Aristoteles
respecto a la funcion integradora de la politica, parece acertada la interpretacion
de Otfried Hoffe, segtin la cual Aristoteles no esta apuntando aqui a un primado
absoluto de la politica sobre la ética, como sugieren algunas traducciones e
interpretaciones del pasaje citado. Contra tal lectura, Hoffe insiste, y con razon,
en que Aristételes no propone un modelo subsumtivo, sino que sigue manteniendo
un modelo plural, también para las ciencias practicas!0. Sin duda alguna, seria un
malentendido interpretar a Aristoteles en el sentido de que respecto a la politica,
ética y economia fuesen epifendomenos subordinados, los cuales se disuelven y
resumen, por asi decirlo, en la politica, asi como lo propone el modelo platonico
de la Politeiall. Todo el contrario, la ética misma posee un valor fundamental
precisamente para la politica, en tanto que la ética desarrolla los conceptos
normativos basicos que ambas ciencias comparten. Por lo tanto, la funcion
integradora de la politica para la filosofia practica no debe malinterpretarse
como jerarquizacién o, incluso, subordinacion, sino que debe entenderse como
la expresion de la estrecha relacion entre politica y ética, y también economia,
en funcion de la meta (téAog) que les une a los tres: el bien supremo (GyoBOv),
como se dice en el pasaje citado, es decir, la eudaimonia. En vista de posiciones

10 Cf. 1a introduccion en O. Horre (ed.), Aristoteles’ ‘Politik’, Berlin 2001, pp. 5-19, aqui sobre todo
pp- 17-19.

11 Aristoteles apunta la autonomia de los fendmenos contemplados por la ética, la economia y la
politica respectivamente al principio de su Politica 1, 1, 1252a 7-10: «Aquellos, pues, que piensan
que la naturaleza del hombre de estado, del monarca, del administrador o del jefe de familia es
la misma, se equivocan; ellos imaginan que la diferencia que hay entre estas varias formas de
autoridad es la que hay entre los numeros grandes y los pequefios, no una diferencia especifica
(eid0¢) [...]». (Aristételes, Obras, op. cit., p. 1411) — Cf. también el siguiente articulo de H.
Frasnar que defiende el modelo aristotélico contra una interpretacion subsumtiva y inclusivista
del mismo en sentido platonico: «Ethik und Politik in der Philosophie des Aristoteles», en:
Gymnasium 78 (1971) 278-293.
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anteriores, pero también posteriores, hay que decir que la explicacion de esta
relacion — teleoldgica — de las tres disciplinas practicas como partes autonomas,
al mismo tiempo que interdependientes es, sin duda, el mérito especifico de
Aristoteles en cuanto al concepto tripartito de las ciencias practicas, el cual
adquiere, con esto, un perfil de gran interés sistematicol2.

Sin embargo, precisamente esta contribucion sistemdtica de Aristételes se
ird perdiendo en la tradicion de la triparticion de la filosofia préctica. De manera
que, si bien la triparticién sigue encontrandose todavia en la filosofia después de
Aristételes e incluso referida explicitamente al Estagirita, como es el caso de las
escuelas de Amonio y otros!3, nada se dice, en cambio, sobre la relacién sistema-
tica entre las tres partes!4.

La tradicion latina y drabe de la triparticion en Gundisalvo

La triparticion de la filosofia practica en el contexto de la escuela de Amonio
es, a su vez, el punto de partida para la recepcion latina y arabe de este concepto.
Asi, tanto en la tradicion latina como arabe la triparticion aristotélica de la filoso-
fia practica esta presente anterior e independientemente de las traducciones de los
libri morales aristotélicos, aunque hay que decir que en una interpretacion deter-
minada que precisamente omite el aspecto mas caracteristico del tratamiento que
el Estagirita ofrece del asunto, a saber, la relacion que establece entre sus partes.

En cuanto a la tradicidn latina, son, ante todo, Boecio, Casiodoro e Isidoro
de Sevilla que transmiten el esquema tripartito de Amonio como veremos a
continuacién. De este modo, Boecio, como primero entre ellos, escribe en su
Comentario a Porfirio, es decir, en el mismo género literario en el cual también
Amonio y Elias presentan sus triparticiones, lo siguiente:

Practicae vero philosophiae [...] triplex est divisio. Est enim prima, quae sui curam
gerens cunctis sese erigit, exornat augetque virtutibus [...] Secunda vero est, quae rei

12 Asi también F. BErTELLONI, «Les schémes de la philosophia practica antérieurs a 1265: Leur
vocabulaire concernant la Politique et leur role dans la réception de la Politique d’ Aristote», en: J.
Hamesse y C. STEEL (eds.), L'élaboration du vocabulaire philosophique au Moyen Age, Turnhout
2000, pp. 171-202, aqui sobre todo pp. 176-179.

13 Cf., por ejemplo, Didgenes Laercio, Vidas de filosofos ilustres V, 28 (Didgenes Laercio, Leben
und Meinungen beriihmter Philosophen, trad. alemana H.G. SeibL, Hamburg, 1967, p. 257).

14 Cf. los dos comentarios sobre Aristoteles de Amonio Hermeiou, In Porphyrii Isagogen sive V
voces, ed. A. Busse (CAG 1V, 3), Berlin 1891, p. 15, y Elias, In Porphyrii Isagogen et Aristotelis
Categorias commentaria, ed. A. Busse (CAG XVIIIL, 1), Berlin 1900, p. 31.

42

03-Alexander.indd 42



ETICA Y POLITICA EN EL DE DIVISIONE PHILOSOPHIAE DE DOMINGO GUNDISALVO

publicae curam suscipiens cunctorum saluti suae providentiae sollertia et iustitiae libra
et fortitudinis stabilitate et temperantiae patientia medetur; tertia vero, quae familiaris
rei officium mediocri componens dispositione distribuit!5.

Aqui, Boecio utiliza el término «practica philosophia», empleado también
por Gundisalvo en el De divisione, como expresion genérica para referirse a tres
disciplinas, las cuales, sin embargo, no titula con sus respectivos nombres. No
obstante, las descripciones que de estas disciplinas nos da, no dejan lugar a dudas
de que se trata de la ética, la politica y la economia respectivamente. Con esto
estamos, pues, ante la triparticion aristotélica, si bien el lector buscara en vano
la reflexion caracteristica de Aristoteles sobre la relacion de las tres disciplinas
entre si.

Mas explicito y ciertamente también mds influyente para la tradicidn latina es
un pasaje de Casiodoro en su De artibus et disciplinis liberalium litterarum donde
se mencionan las tres ciencias practicas bajo sus respectivos nombres:

Moralis dicitur, per quam mos vivendi honestus appetitur, et instituta ad virtutem tenden-
tia praeparantur. Dispensitiva dicitur, domesticarum rerum sapienter ordo dispositus. Ci-
vilis dicitur, per quam totius civitatis administratur utilitas!6.

Con esta terminologia, a saber: «moralis», «dispensitiva» y «civilis», que
también se encuentra en el Prologo del De divisione, Casiodoro da a la triparticién
de la filosofia practica su forma clasica para el Medioevo latino. La gran influencia
del pasaje de Casiodoro se ve corroborada, entre otras cosas, por el hecho de que
Isidoro de Sevilla la retomard literalmente en sus Etymologiae, lib. 11, 24, 16.
Sin embargo, también en esta forma mas elaborada que la triparticion adquiere
en Casiodoro e Isidoro falta toda referencia a una posible relacion de estas tres
disciplinas entre si, las cuales se yuxtaponen de manera inconexa.

Mediante estos tres autores, la triparticion aristotélica permanece presente,
si mds no como yuxtaposicion de tres nombres, hasta los tiempos de Gundisalvo.
Como ejemplo de esta permanencia podemos aducir el caso de Guillermo de
Conches. En el accessus a su Glosa al Timeo este autor escribe:

Practicae vero sunt tres species: ethica de instructione morum (ethis enim est mos),
economia id est dispensativa (unde economus id est dispensator), haec docet qualiter

15 Boecio, In Isagogen Porphyrii commenta, ed. S. BRanpt (CSEL XLVIII), Lipsiae 1906, Ia ed., lib.
I,cap.3,p. 9.
16 Casiodoro, De artibus et disciplinis liberalium litterarum, PL 70, cap. 111, col. 1169.

43

03-Alexander.indd 43



ALEXANDER FIDORA

unusquisque propriam familiam debeat dispensare, politica id est civilis (polis enim est
civitas), haec docet qualiter res publica tracteturl7.

Aqui Guillermo se esfuerza a revelar el origen griego de esta clasificacion,
al mismo tiempo que da testimonio de un aristotelismo implicito que se extiende
hasta el siglo XII y, por lo tanto, hasta los mismos inicios de la recepcion latina de
las obras de Aristoteles.

A pesar de esta presencia innegable de la triparticion en la tradicién latina,
ya una comparacion superficial entre Gundisalvo y estos tres autores deja en
evidencia que el arcediano toledano no se inspira en ellos para la descripcion
del contenido de las tres disciplinas en cuestion. No obstante, en cuanto a la
terminologia debemos constatar paralelismos claros, como lo demuestra su uso
de términos como «philosophia practica»: «moralis», «dispensativa» y «scientia
civilis», invirtiendo, esto si, el orden de las mismas. Que Gundisalvo conocia la
tradicion latina de la triparticion también queda claro, ademads, por su referencia a
Cicerdn al describir la political8.

Aln asi, en el Prélogo del De divisione, Gundisalvo no sigue inmediatamente
a estos autores, sino que se orienta en autores drabes. Efectivamente, la triparticion
de la filosoffa préctica se encuentra con frecuencia entre los autores del mundo
drabe. Asi, ademds de en Avicenal?, la hallamos en el tratado Magasid al-falasifa
de al-Gazzali que Gundisalvo tradujo junto con el Maestro Juan bajo el titulo
Summa theoricae philosophiae. Como ya pudo mostrar el editor del De divisione,
Ludwig Baur, es esta dltima obra la que le sirve a Gundisalvo como fuente
principal para la descripcion de las tres disciplinas précticas en el Prélogo de su

17 Cf. Guillermo de Conches, Glosae super Platonem, ed. E. JEAUNEAU, Turnhout 2006, p. 9.

18 Recordamos el pasaje de Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 16: «[...]
et haec dicitur politica scientia et a Tullio ‘civilis ratio’ vocatur.» — El editor, Ludwig Baur, no
aduce ninguna fuente, pero, en principio, hay dos pasajes en Ciceron que pueden haber inspirado
a Gundisalvo: en primer lugar, De inventione, lib. 1, 5: «civilis quaedam ratio est, quae multis et
magnis ex rebus constaty (Ciceron, De inventione, ed. y trad. alemana T. NussLEIN, Diisseldorf
y Ziirich 1998, p. 18); en segundo lugar, un pasaje del tratado De re publica del cual s6lo nos
han llegado fragmentos, lib. III, 4: «minime quidem contemnenda, ratio civilis et disciplina
populorumy» (Cicerdn, De re publica, ed. y trad. alemana K. BucHNer, Diisseldorf y Ziirich
1993, p. 170). Para Isidoro de Sevilla, este texto aun estaba disponible en su integridad, lo que
documenta su presencia en la Peninsula Ibérica.

19 En este contexto, Ludwig Baur menciona en su estudio en Domingo Gundisalvo, De divisione
philosophiae, op. cit., p. 346, el Tractatus de divisionibus scientiarum, Venetiis 1546, el cual
Gundisalvo, sin embargo, no conoceria.
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obra. Sobre la triparticién, los Magasid al-falasifa de al-Gazzali, en la traduccién
de Gundisalvo que luego copia casi literalmente en su Prélogo, dicen lo siguiente:

[Scientia] activa enim dividitur in tria; quorum unum est scientia disponendi conversatio-
nem suam cum omnibus hominibus [...] Secundum est scientia disponendi domum
propriam, per quam cognoscitur qualiter sibi vivendum sit cum uxore, et filiis, et servis,
et cum omnibus domesticis suis. Tertium est scientia moralis qua cognoscitur qualis in

se debeat esse homo20,

Como demuestra una rapida comparacion de este pasaje con las lineas del
Prélogo del De divisione, citadas al principio, cabe decir que, si bien Gundisalvo
coordina los nombres de las diferentes disciplinas, desde un punto de vista siste-
matico el arcediano no afiade mucho a su fuente arabe. Por consiguiente, puede
constatarse que, al igual que en la tradicion arabe y latina en general, asi también
en el Prologo al De divisione de Gundisalvo se encuentra a faltar un interés ulte-
rior en la relacion sistematica entre las tres disciplinas de la filosofia practica, a
saber, la ética, la economia y la politica — un interés que, como hemos dicho hace
unos momentos, debe considerarse la aportacién mas caracteristica de Aristoteles
al concepto tripartito de la filosofia practica. En cuanto al Prélogo del De divisio-
ne, por lo tanto, tiene razon Georg Wieland al decir, en su importante monografico
Ethica — Scientia practica, que «faltan informaciones mas detalladas acerca de la
relacidn de estas disciplinas entre si, sobre todo acerca de su relativa unidad en el
seno de la politica segun la concepcion aristotélica, lo que le lleva a concluir que
«el resultado de sus propios esfuerzos [es decir, los de Gundisalvo] es pobre»21.

El recurso de Gundisalvo a la relacion aristotélica entre ética y politica

Con el Prélogo del De divisione, Gundisalvo se situa, pues, en el campo rela-
tivamente poco interesante, si bien dominante de la tradicion arabe y latina, que se
caracteriza por conservar nominalmente la triparticion aristotélica al mismo tiem-
po que deja tras si sus implicaciones sistematicas. Una concepcidn bien diferente
de la filosofia practica se nos presenta en Gundisalvo, en cambio, si consultamos,

20 Al-Gazzali, Algazel s Metaphysics. A Mediaeval Translation, ed. J.T. MuckLE, Toronto 1933, p.
2.

21 G. WieLAND, Ethica — Scientia practica. Die Anfinge der philosophischen Ethik im 13.
Jahrhundert, en: BGPhMA, N.F. 21, Miinster 1981, p. 26 y p. 27.
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ademas, el capitulo final del De divisione, sobre todo comparandolo con el capi-
tulo correspondiente del Kitab ihsa® al-‘uliim de al-Farabi sobre el cual, como
se ha dicho, Gundisalvo basa sus reflexiones.

Comenzando por la estructura de este capitulo del De divisione en compara-
cion con la obra de al-Farabi, es notable que, a pesar de que Gundisalvo se apoya
extensamente en el Kitab ihsa® al-uliim o mejor dicho en su propia traduccién y
refundicién de la misma obra con el titulo De scientiis, la triparticion de las cien-
cias, que da forma a este capitulo, no proviene de al-Farabi. Al revés, es Gundisal-
vo quien organiza las ideas de al-Farabi bajo esta forma. De modo que el capitulo
se abre de la siguiente manera:

De partibus practicae philosophiae. Quarum prima scientia est gubernandi civitatem, quae
dicitur politica sive civilis ratio. Civilis enim scientia inquirit de speciebus actionum et
consuetudinum voluntariarum et de habitibus et moribus et gestibus, a quibus procedunt
illae actiones consuetudines?2.

Las dos primeras frases de esta cita son propias de Gundisalvo. So6lo con la
tercera frase empieza una amplia cita del Kitab ihsa® al-‘uliim de al-Farabi o,
mejor dicho, de su version latina, el De scientiis, que se dedica a la descripcion de
la politica. También en el interior de esta descripcion de la politica que representa
el nicleo de este capitulo, se hallan extensas reflexiones no provenientes de al-
Farabi y que hasta ahora no se han podido identificar. Entre otras cosas, dichos
pasajes tratan de la creacion de centros de reclusion para miembros de la sociedad
que por algun trastorno no han podido ser integrados satisfactoriamente en la
misma; en este contexto, Gundisalvo se opone con vehemencia a la exterminacioén
de estos individuos, argumentando que su reclusion por parte de la comunidad no
representa gastos mayores, ya que son sus parientes los que deben costearla23.

Tampoco proviene de al-Farabi la descripcion de la economia, es decir, del
segundo miembro de la triparticion, que Gundisalvo nos da a continuacién de su
descripcion de la politica en el capitulo final del De divisione:

Secunda est scientia regendi familiam propriam [yconomica, add. ms. Cambridge, H.h.
4, 13], quae tribus modis regitur, videlicet: [...] disciplina a vitiis corrigendo, sollicitudo

22 Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 134.
23 Cf. ibid., p. 137.
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eorum necessitatibus subveniendo, doctrina vero eos honestis artibus instruendo, alios
siquidem liberalibus, alios fabrilibus prout quemque docet24.

Aqui Gundisalvo aprovecha la ocasion para introducir las ciencias mecanicas.
Con todo, cabe observar que esta parte es mucho mas corta que aquella dedicada
a la politica.

Tampoco encontramos en al-Farabi la referencia de Gundisalvo en este
capitulo, més breve ain que la anterior, a la ética, es decir, el tercer miembro de la
triparticion. El pasaje reza asi:

Tertia est gubernatio sui ipsius [ethica, add. ms. Cambridge, H.h. 4, 13]. Cui tria sunt
necessaria, scilicet: fuga vitiorum, exercitium virtutum et exempla meliorum?25.

De esta suerte, hallamos también en el capitulo final del De divisione la
enumeracién completa de la triparticion. Ciertamente, respecto a la ética y a la
economia las reflexiones de Gundisalvo son muy escasas, como también apuntan
Georg Wieland y otros, y no afiaden mucho a la idea general de estas disciplinas
difundida en su tiempo26. Sin embargo, Francisco Bertelloni ha sefialado que
Gundisalvo es el primer autor latin que caracteriza las disciplinas practicas por el
tipo de sumision en que cada una de ellas se basa, describiendo a la politica como
«scientia gubernandi civitatemy, a la economia como «scientia regendi familiamy
y a la ética como «gubernatio sui ipsius» (el subrayado es mio)27, con lo cual
Gundisalvo se cifie, al menos sistematicamente, a las reflexiones iniciales de la
Politica de Aristoteles?8. Mas importante para nuestro proposito es, sin embargo,
el hecho de que Gundisalvo al describir, si bien muy resumidamente, la economia
y la ética, va mas alla de su fuente principal en este capitulo final del De divisione,
a saber, al-Farabi, el cual solo trata de la politica. Asi, una vez mas, Gundisalvo

24 Jbid., p. 139.

25 Jbid., p. 140.

26 Cf. G. WiELAND, Ethica — Scientia practica, op. cit., p. 26, asi como F. BERTELLONI, «Presupuestos
de larecepcion de la Politica de Aristotelesy, in: F. DOMINGUEZ et al. (eds.), Aristotelica et lulliana,
magistro Charles H. Lohr septuagesimum annum feliciter agenti dedicata, Steenbrugge 1995, pp.
34-54, aqui pp. 45-46.

27 Cf. F. BerTELLONI, «Presupuestos de la recepcion de la Politica de Aristotelesy, op. cit., p. 47, asi
como id., «Les schémes de la philosophia practica antérieurs a 1265: Leur vocabulaire concernant
la Politique et leur role dans la réception de la Politique d’ Aristotey, op. cit., p. 185.

28 Cf. el pasaje citado de la Political, 1, 1252a 7-10 en la nota 11.
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articula la triparticion de la filosofia practica, la cual conoce, como hemos visto
antes, de al-Gazzali y muy probablemente también del Libro VI de la Etica a
Nicémaco?9. Vale decir que con esto Gundisalvo opera una transformacion en
sentido aristotélico de su fuente al-Farabi con lo cual demuestra que para él la
politica como ciencia practica estd intimamente relacionada con las demas
ciencias practicas y que, por lo tanto, no puede ser tratada, como en al-Farabi,
independientemente de ellas.

Que en la organizacidn del presente capitulo la ética tiene una importancia
clave para Gundisalvo la cual ultrapasa las intenciones de su modelo al-Farabi,
también se desprende de la siguiente cita, central en nuestro contexto, ya que
revela la concepcion de Gundisalvo respecto al vinculo entre ética y politica. De
esta manera, leemos en la descripciéon de la politica que Gundisalvo toma, en
principio, de al-Farabi lo siguiente:

Et haec quidem scientia continetur in libro Aristotelis, qui Politica dicitur, et est pars
Ethicae30,

No puede haber duda de que este pasaje es altamente significativo para
la historia de la filosofia, ya que aqui aparece mencionada por vez primera en
la tradicion latina3l la Politica de Aristételes como obra32. Sin embargo, en
cuanto a su significado sistematico, Wieland, Bertelloni y otros han sido mas
reluctantes, interpretdndolo mas bien como otra muestra mas de la incompetencia
de Gundisalvo en la conceptualizacion de la filosofia practica33. Asi, Wieland
constata que si en el Prologo faltaba una clara referencia al nexo entre politica y

29 Como también sefiala A. Levi, «La partizione della filosofia pratica in un trattato medioevale»,
en: Atti del Reale Istituto Veneto di scienze, lettere ed arti 67/2 (1907-1908), pp. 1225-1250, aqui
p. 1236. — Por lo demas, este articulo no afiade mucha informacion al estudio de L. BAur y sus
observaciones sobre la filosofia practica en Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op.
cit., pp. 308-313 y passim.

30 Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p. 136.

31 La primera traduccion latina de la Politica fue elaborada por Guillermo de Moerbeke hacia el
1260. Cf., para la primera redaccion de esta traduccion, Aristoteles, Politica (Libri I-11, 11), ed. P.
MicHAUD-QUANTIN (Aristoteles latinus XXIX, 1), Brujas y Paris 1961.

32 J. ScamipT, «A Raven with a Halo: The Translation of Aristotle’s Politics», History of Political
Thought 7 (1986) 295-319, se equivoca, por lo tanto, al afirmar categéricamente p. 298 que
del siglo V al XIII no hubo en toda la literatura latina ninguna referencia explicita a la Politica
aristotélica.

33 Cf. F. BerTeLLONI, «Presupuestos de la recepcion de la Politica de Aristotelesy, op. cit., p. 46.
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ética, ahora, esto si, la encontramos, pero «la intencion aristotélica es nada menos
que invertida» por Gundisalvo34. Ahora bien, antes de enfrentar esta critica de
Wieland, debemos considerar el pasaje en cuestion en el Kitab ihsa® al-‘ulim de
al-Farabi, asi como en las respectivas traducciones de esta obra por Gundisalvo,
el De scientiis, y por Gerardo de Cremona, quien tradujo la misma obra unos
afios mas tarde. Y esto por la simple razon que, a diferencia de lo que aun crey6
el editor del De divisione, Ludwig Baur, el De scientiis, en el cual Gundisalvo
basa sus ideas, no es una simple traduccion de al-Farabi35, sino una refundicion
de Gundisalvo. Por lo tanto, para evaluar la originalidad de las reflexiones de
Gundisalvo, cabe tener en cuenta también los cambios que el arcediano introduce
en el De scientiis respecto al texto arabe de al-Farabi.

La Politica como parte de la Etica en Gundisalvo y el concepto
aristotélico

Damos a continuacién los tres textos que se deben comparar con el De
divisione:

a) Gundisalvo: De scientiis:

Et haec quidem scientia
continetur in libro qui Politica
dicitur. Et est pars Ethicae36.

b)al-Farabi: Kitab ihsa®> al-
Culiim:

Todo esto se contiene en el
libro de Politica, es decir,
en el Libro del gobierno de
Aristoteles y en el Libro del
gobierno de Platon y en otros
libros de Platon y de otros
autores37.

¢) Trad. de Gerardo:

Et hoc quidem est in libro
qui Politica dicitur, et est
liber Ethicae Aristotelis. Et
est iterum in libro Ethicae
Platonis, et in libris Platonis
et aliorum38.

a) Comenzamos por el De scientiis; el pasaje citado de este tratado muestra
una gran semejanza con el texto del De divisione. Solamente falta en casi todos
los manuscritos del De scientiis, excepto en uno (Erfurt, Amplon., Q. 295), la

34 G. WIELAND, Ethica — Scientia practica, op. cit., p. 26.
35 Cf. el aparato critico de L. BAur en Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, op. cit., p.

136.

36 Domingo Gundisalvo, De scientiis, op. cit., p. 138.
37 Al-Farabi, Catdlogo de las ciencias, ed. A. GonzALEz PALENCIA, Madrid 1953, p. 70.
38 La traduccion de Gerardo en al-Farabi, Catdlogo de las ciencias, op. cit., p. 170.
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atribucion de la Politica a Aristoteles. No obstante, esta fuera de duda que en el
De divisione Gundisalvo retoma fielmente el texto del De scientiis.

b) Comparando, en cambio, estos dos textos, es decir, el De divisione y el
De scientiis, con el original de al-Farabi, es decir, el Kitab ihsa’ al-‘uliim, se
observan varias diferencias: Primero, al-Farabi, de hecho, no habla de la Etica de
Aristoteles como lo hace su traductor Gundisalvo; la segunda parte de la primera
frase citada del Kitab ihsa® al-‘uliom simplemente explica que el titulo griego de
Politica se refiere al Libro del gobierno (Kitab as-siyasa). Y este ultimo titulo, y
no el primero, se atribuye a Aristételes (lo que no tiene ninguna consecuencia en
al-Farabi, ya que para él, a diferencia de Gundisalvo, ambos titulos se refieren a la
misma obra). Por lo tanto, al tratarse de obras idénticas en al-Farabi, éste tampoco
habla de «partes». Queda claro, por lo dicho, que la referencia de Gundisalvo a
la Etica y el hecho de relacionarla con la Politica son su interpretacién propia del
texto de al-Farabi, lo que subraya la importancia que la Etica a Nicémaco tuvo
para el arcediano de Toledo. Pero observamos, en segundo lugar, otra diferencia
todavia: al-Farabi coloca al lado del escrito politico aristotélico la Politeia de
Platén. Eso debe explicarse por el hecho de que la Politica de Aristételes muy
probablemente nunca fue traducida al drabe durante la Edad Media, o al menos
no en su totalidad, asi que, desde muy temprano, su lugar en el corpus aristotélico
fue ocupado por otra obra, a saber, la Politeia de Platén39. De esta manera, atin
Averroes explica en las primeras paginas de su Comentario a la Politeia de Platén
que se dispone a comentar esta obra en defecto de la Politica de Aristételes la
cual no ha podido conseguir (asi que, efectivamente, no disponemos de ningtin
comentario del Cordobés a la Politica de Aristételes)*0. Ahora bien, Gundisalvo
omite dicha referencia de al-Farabi a Platon. Con esto, el arcediano toledano
modifica considerablemente la posicién del tratado original de al-Farabi, primero
en el De scientiis y luego en el De divisione. Su primera modificacién, a saber,
el hecho de relacionar Erica y Politica, podria atribuirse, todavia, a un error de
traduccidn, pero incluso asi estarfamos ante una interpretacion notable; la segunda

39 Cf. sobre esto C. HEIN, Definition und Einteilung der Philosophie. Von der spitantiken
FEinleitungsliteratur zur arabischen Enzyklopddie, Frankfurt a. M. 1985, pp. 325-326. Con todo,
la autora sefala el descubrimiento relativamente reciente de fragmentos de una traduccion, si mas
no parcial, de la Politica al arabe.

40 Cf. Averroes, Exposicion de la ‘Republica’ de Platon, estudio, trad. y notas de M. Cruz
HEerRNANDEZ, Madrid 1986, p. 5.
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modificacion, a saber, el acto de silenciar a Platén, corresponde, en cambio,
claramente a una tendencia caracteristica de Gundisalvo, el cual afirma en su
tratado De immortalitate animae querer omitir todos los argumentos platonicos
por su supuesta debilidad4!: con su modificacion del pasaje de al-Farabi, el
arcediano no hace mds que seguir este precepto. De esta suerte, Gundisalvo sitia
la teoria politica en el contexto exclusivo de la filosofia aristotélica, apartindose
no so6lo de al-Farabi, sino de la tradicion drabe en general, la cual, como vemos
aun en Averroes, se orienta hacia la Politeia de Platon.

¢) No cabe duda de que el pasaje sobre Platén estuvo en el manuscrito del
Kitabihsa® al-°uliim que Gundisalvo consulté al hacer su traduccién del tratado,
ya que lo encontramos en el manuscrito utilizado por Gerardo de Cremona en To-
ledo unos afios mds tarde, al completar éste una segunda traducciéon de la misma
obra. Asi, Gerardo traduce el pasaje de al-Farabi en su integridad y acepta — al
contrario que Gundisalvo — la autoridad de Platén para la filosofia préctica. Sin
embargo, sigue a Gundisalvo en su lectura caracteristica de «Etica» en lugar de
«Politica», si bien introduce mas confusion atn en el texto al no hablar de las dos
ciencias como parte la una de la otra, asi como hace Gundisalvo, sino identifican-
dolas y haciendo de «Etica» y «Politica» sinénimos.

Comparado con la traduccion de Gerardo, el texto de Gundisalvo es harto mas
complejo con respecto al problema planteado por Wieland, a saber, la descripcién
aparentemente invertida de la politica como parte de la ética. Es bien posible
que ambas traducciones resulten, en un principio, de un error de traduccién del
titulo Kitab as-siyasa, es decir, Libro del gobierno, entendiendo Gundisalvo y
Gerardo por «gobierno» no el gobierno politico, sino aquel gobierno que, segin la
ética, el hombre tiene sobre si mismo («gubernatio sui ipsius») y que determina la
relacion alma-cuerpo. Este error de traduccidn es mds probable atn si tenemos en
cuenta que ni el arcediano ni su colega pudieron tener conocimiento del Libro del
gobierno (Kitab as-siyasa), que al-Farabi menciona para explicar el titulo griego
de la Politica, ya que de este libro, como hemos dicho, no existié una traduccién
completa en la tradicion drabe, ni tampoco en la tradicién latina, en la cual fue
traducido por primera vez un siglo mds tarde, por Guillermo de Moerbeke. La
Etica a Nicémaco, en cambio, estaba presente en los &mbitos hispdnicos del siglo

41 Cf. Domingo Gundisalvo, De immortalitate animae, op. cit., pp. 11-12: «Et haec quidem fere
omnia a philosophis accepimus, ab Aristotele scilicet et sequacibus eius. Radices autem et
probationes Platonis praeterimus.»
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XII, asi que nada mds natural por parte de Gundisalvo y Gerardo que entender
bajo el titulo explicativo Kitab as-siyasa la Etica y determinar con ella el lugar
sistematico de la Politica en el contexto de la ética. En todo esto, Gundisalvo ve —
a diferencia de Gerardo — que politica y ética no pueden ser la misma ciencia, sino
que, a pesar de que se encuentren en una relacion explicativa, deben considerarse
ciencias auténomas. A diferencia de Gerardo, pues, Gundisalvo no procede a
identificar ambas ciencias («Politica [...] est liber Ethicae»), sino que describe su
relacién a partir del concepto de parte («Politica [...] est pars Ethicae»).

Resumiendo la comparacion de las tres versiones del texto de Oal-Farabi
con el De divisione que hemos presentado hasta aqui, debe constatarse que la
versién que Gundisalvo ofrece en el De scientiis y que retoma en el De divisione
es el resultado de un proceso de recepcion y de transformacién complejo que
profundiza el aristotelismo de al-Farabi al afiadir el vinculo entre politica y ética,
al mismo tiempo que lo radicaliza con la eliminacién de Platén.

Pero ain asi podriamos preguntarnos si no sigue teniendo razén Georg
Wieland con su reproche de que Gundisalvo invierte la intencién aristotélica al
hacer de la politica una parte de la ética y no al revés. Este reproche parte de que
para Aristételes la ética debe subordinarse a la politica, mientras que Gundisalvo,
todo lo contrario, incluiria la politica dentro de la ética. Pues bien, ni una ni
otra cosa parece acertada. En primer lugar, la intencién primitiva de Aristételes,
como hemos intentado exponer antes, esté lejos de querer subordinar la ética a la
politica; més bien se trata, como hemos dicho, de una relacién teleoldgica de dos
ciencias que permanecen auténomas. En segundo lugar, debemos sefialar que en la
epistemologia de Gundisalvo, el concepto de pars debe entenderse en un sentido
estricto y en contraste con el concepto de species. Mientras que el tltimo término,
es decir, species, describe las ciencias subordinadas (asi, por ejemplo, se dice que
la medicina es una especie de la filosoffa natural), el primer término, es decir,
pars, se utiliza tan sélo para denominar las partes constitutivas de una ciencia
(asf las partes de la filosofia natural son para Gundisalvo los libri naturales de
Aristételes). Por lo tanto, si Gundisalvo habla de la Politica como pars de la Etica
no se refiere a una subordinacién de la misma. Etica, economia y politica son,
para Gundisalvo, todo lo contrario, partes igualmente constitutivas de la filosofia
préctica, lo que incluye que entre ellas se dé una cierta division de trabajo (asi
como también se encuentra entre las partes de la filosofia natural, por ejemplo).
Es esta relaciéon que Gundisalvo apunta al hablar de la politica como pars de la
ética; no se trata, pues, de formular su subordinacién, sino de explicar cémo las
partes de la filosofia prictica se vinculan no tan sélo nominalmente, sino por su
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relaciéon mutua e intrinseca. Ahora bien, a mi modo de ver, esto es precisamente
lo que intentaba explicar Aristételes con su coordinacién entre ética, economia y
politica. Las posibles diferencias entre las descripciones de esta coordinacién en
Aristoteles y en Gundisalvo no resultan de divergencias concepcionales, sino de
diferencias entre las perspectivas bajo las cuales se describe esta coordinacién: en
Aristételes esta perspectiva es teleologica, en Gundisalvo parece ser didéctica, es
decir, parece reflejar el orden de lectura de los textos.

Que la coordinacion de Gundisalvo no visa en absoluto la subordinacién de la
politica bajo la ética, como sospechaba Wieland, se desprende, ademads, del orden
en el cual Gundisalvo presenta las tres ciencias précticas, a saber, empezando
siempre por la politica, asi como de la atencién que dedica a la politica frente a la
ética: cinco péginas contra cinco lineas en el capitulo final del De divisione. Todo
esto corresponde, sin duda, a la funcién integradora de la politica en Aristoteles.

Conclusion

Para concluir, cabe decir que las reflexiones de Gundisalvo sobre la politica
como parte de la ética son una aportacién importante al problema de la triparticion
de la filosoffa prictica y, con esto, a uno de los aspectos epistemoldgicos mds
interesantes de la filosofia préctica de Aristételes. Sin duda alguna, al juzgar sus
reflexiones como una inversién equivocada de la intencién primitiva aristotélica,
no se penetra en el centro ni de la problemadtica aristotélica ni de su recepcidn por
Gundisalvo. Es cierto que a la base de la interpretacion de Gundisalvo debemos
suponer, tal vez, una traduccién equivocada del texto de al-Farabi; sin embargo,
esto no afecta para nada al mérito del esfuerzo sistemadtico por parte de Gundisalvo
de imponer al corpus de los libri morales de Aristételes — a diferencia de Gerardo
— un orden razonable, el cual tan s6lo a primera vista puede parecer opuesto a
la intencién primitiva de Aristdteles. Contra esta primera impresion, resulta ser
decisivo para el mismo Gundisalvo, como se ha mostrado, seguir, también en el
caso de la filosofia prictica, a Aristételes y sélo a Aristételes, dejando de lado a
otras autoridades filos6ficas como Platén.

Después de todo lo dicho, no es de extrafiar que Cary J. Nederman, en contraste
con Wieland, haya valorado muy positivamente la aportacién de Gundisalvo:

Gundisalvi’s reference to the Politics suggests that his treatment of political science
as distinct from and superior to ethics and economics represented an attempt to
reproduce what he regarded as Aristotle’s own position. With Gundisalvi, one might
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say, the ‘underground tradition’ of Aristotelian political science begins to surface, to
acknowledge explicitly its debt to Aristotle42.

Con Nederman habra que concluir que, en el capitulo final de su De divisione,
Gundisalvo supera claramente el nivel de reflexion tanto de la tradicion arabe
como latina de su tiempo en lo que se refiere a la triparticion de la filosofia
practica para establecer un nexo importante entre politica y ética, tal y como se
encuentra expresado en la Efica a Nicémaco de Aristoteles — un nexo que, por
cierto, aun tardaria afios a descubrirse de pleno#3. Gundisalvo es el primer autor
del Medioevo que retoma, de esta manera, una de las exigencias fundamentales
de la clasificacion aristotélica de la filosofia practica, y esto con una referencia
explicita y — en vista de Platon — exclusiva al Estagirita.

42 C. J. NEDERMAN, «Aristotelianism and the Origins of ‘Political Science’ in the 12th Century»,
Journal of the History of Ideas 52 (1991), 179-194, aqui 190.

43 En este sentido, vale la pena apuntar que los artistas del s. XIII, autores de diversas «Divisiones»
de la filosofia, sobre las cuales Gundisalvo ejercio una gran influencia, no retoman sus ideas sobre
la relacion entre ética y politica (véanse los textos editados en C. LAFLEUR, Quatre Introductions
a la philosophie au Xllle siecle, Montréal/Paris 1988, y también el famoso De ortu scientiarum
de Roberto Kilwardby). Solamente un tratado anénimo conservado en el ms. Munich, Clm.
14460, ofrece lo que podria ser una reminiscencia de la lectura de Gundisalvo por su autor al
mencionarse la existencia de una obra de Aristoteles sobre la politica en arabe (véase para esta
obra atribuida por M. Grabmann sin mas pruebas a Nicolas de Paris, R. ImBacH, «Einfiihrungen in
die Philosophie», Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 38 (1991), 471-493, aqui
p. 490).

Para un estudio mas detallado de esta cuestion remito a mi «Politik, Religion und Philosophie
in den Wissenschaftseinteiungen im 13 Jahrhundert», in: A. Fidora et al. (eds.), Politischer
Aristotelismus und Religion in Mittelalter und Friiher Neuzeit, Berlin 2007, pp. 27-36.
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JOSE R. PIERPAULI*

Alberto Magno y la Etica Filoséfica

Introduccion

Mi tarea no se limitara, primariamente, a examinar la recepcion de la Etica
de Aristoteles en la obra de Alberto Magno. No porque esa cuestion carezca de
importancia, sino porque para entender mas profundamente ese proceso al que
aqui llamaré, de recepcion y de transformacion!, es, segun creo, enteramente
indispensable examinar cual fue la posicion del Doctor universalis frente a la
Etica Filosofica en general, habida cuenta que, aqui, como en otros campos del
saber filosofico, Alberto constituye el hito mas significativo de la Teologia y de

*  Investigador Independiente-CONICET.

1 A fin de aclarar lateralmente el significado y alcance de estas dos ideas, me valdré del modelo que
ofrecen los dos comentarios escritos por Alberto a la Etica de Aristoteles. En efecto, el Doctor
universalis escribié un comentario a la Etica a Nicémaco por modo de parafrasis (1262/1263) y
otro por modo de exposicion literal del texto del Estagirita (1250/1252). El proceso de recepcion
puede apreciarse en ambos comentarios, alli donde Alberto se limita, ya sea a decir con sus
propias palabras lo que Aristoteles decia (parafrasis), ya sea a explicar puntualmente cada palabra
de las que Aristdteles decia junto con la division del texto puesto a consideracion (Comentario
Super ethica). A esta segunda modalidad agregoé Alberto la intercalacion de cuestiones tales
como las que posteriormente irian a caracterizar las conocidas cuestiones escritas por Tomas
de Aquino. Precisamente en este agregado puede observarse lo que aqui he llamado proceso
de transformacion. La reconocida erudicion de Alberto es enteramente puesta de manifiesto
en el tratamiento de los problemas por modo de cuestiones. Alli se combinan arménicamente
las posiciones mas diversas acerca de un mismo asunto, sea que las mismas provengan de los
filosofos anteriores a Alberto, o bien de las Sagradas Escrituras. La cuestion, principalmente en
cuanto toca a la solucion ofrecida por al maestro, ofrece un modelo acabado de la transformacion
operada por una tesis o concepto previamente recibido en el comentario literal o parafraseado.
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la Filosofia de la Edad Media en sus relaciones con la modernidad, precisamente
por haber recibido la casi totalidad de las tradiciones filos6ficas y teoldgicas pre-
existentes a mediados del siglo XIII, transformandolas a la luz de la Teologia
Cristiana. Este hecho y no otro servird para valorar en su justa medida la
significacion del Doctor universalis y su relevancia para la formacion del sistema
de Tomas de Aquino. También servird para comprender mds exhaustivamente el
posterior desarrollo de la Etica moderna y contemporaneaZ.

Por ese motivo es actual Alberto y por ese mismo motivo es Uutil e igualmente
actual volver nuestra atencion sobre el medioevo. Por lo dicho nuestro enfoque
renuncia a asumir una perspectiva excluyentemente histérico-filosofica. En
efecto, si nuestro regreso al medioevo se produce libre de todo prejuicio, vale
decir, dejando hablar a los santos doctores, sin pedirles a cambio una justificacion
de nuestra ideas concebidas de antemano, entonces debemos reflexionar acerca
de problemas morales para ser buenos, ut boni fiamus3. Para ello la perspectiva
histérico filoséfica, por lo demas enteramente indispensable, constituira la base
de una reflexion sistematica. Solo asi podra captarse la contribucion de Alberto
respecto de algunos de los problemas actuales de la Etica. Solamente por medio de
la reflexion estrictamente filosofica acerca de un sistema es posible comprender la
vitalidad del mismo. Para nuestro caso, esa vitalidad se muestra en todo su vigor
cuando nos permite conectar armdonicamente las tesis del Doctor universalis con
las de su discipulo Tomas de Aquino. Cuando nos permite ver que Alberto pudo

2 En torno de la nocion de recepcion de los textos de Aristoteles en el medioevo, y de modo
especial, durante la segunda mitad del siglo XIII, giran las reflexiones puramente histdrico-
filosoficas, mientras que en torno de la idea de transformacion se ubican las reflexiones
propiamente sistematicas. Propongo pues una subdivision de la idea de transformacion, a saber,
un sentido positivo y otro negativo. En el sentido positivo pueden entenderse todas aquellas
tesis del Estagirita que, a la luz de su encuentro con otras tradiciones teologicas y filosoficas,
operaron un cambio en el sentido del mismo texto aristotélico. Vale decir, las tesis del Filosofo
no sufrieron una transformacion que marque al mismo tiempo un cambio radical de orientacion,
sino que tales ideas solo fueron prolongadas en su alcance por exigencias de su encuentro,
sea con el texto biblico, sea con las doctrinas filosoficas conocidas por Alberto. En cambio la
transformacion negativa se caracteriza por un cambio radical de orientacion operado a la luz
de lo que podria denominarse un segundo descubrimiento de las doctrinas de Aristoteles. Es el
caso de la recepcion y transformacion del texto del Estagirita operadas tanto por Duns Scoto
como por Guillermo de Ockham. Resumidamente, podria decirse que la llamada transformacion
positiva marca los limites del medievo hasta la aparicion de las obras de Scoto, mientras que la
transformacion negativa o segundo descubrimiento de Aristoteles, marca el comienzo vigoroso
de la modernidad, aun en el medioevo.

3 Cfr. Albertus Magnus, Super ethica, ed. Coron., T. XIV, pars I, Miinster 1968-1972, pp. 4-31.
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reabrir el didlogo entre Platon y Aristoteles a fin de proporcionar a su discipulo
Tomas la estructura basica® que caracteriza la entera arquitectura de la Suma
teologica.

Otra cuestion debera ser previamente aclarada. En efecto, existe, desde la
aparicion de la Enciclica Aeterni patris, 1a tendencia siempre renovada de estudiar
las tesis de los autores del medioevo seglin su cercania o lejania, su conformidad
o disconformidad, respecto de las tesis del Doctor Angélico. Mi punto de vista no
pretende mostrarse escéptico respecto del jubiloso nuevo comienzo del tomismo
nacido por inspiracion de Ledn XIII, mas bien se tratard de ofrecer una nueva
luz sobre el mismo. Asi por tanto, me interesaré¢ no por mostrar en qué medida
Alberto se aleja o se acerca a Tomas, sino a la inversa, porque no puede pensarse
la sintesis metafisica de Tomas sin la sintesis teologica de Alberto>.

No debera esperarse aqui un completo desarrollo de las lineas emergentes
que el titulo de esta exposicion parece sugerir. Tan solo me limitaré a tratar el
problema de la dependencia o de la autonomia de la reflexion ética respecto de
la reflexion metafisica y teologica. Esa eleccion quedara tal vez justificada si se
piensa que a partir de mediados de la década del 60 nacié una corriente tomista
que postula la interpretacion de la Etica de Toméas de Aquino en términos de
autonomia, acercandola de este modo al modelo kantiano® (Kluxen).

Asi pues los hitos que iremos a recorrer seran los siguientes: Los presupuestos
antropoldgico-filoséficos de la Etica de Alberto Magno con especial referencia a

4  Esta estructura bdsica reline elementos neo-platonicos y aristotélicos dando lugar a la
configuracion de lo que llamaré un circulo trascendente que reconoce a Dios como alfa y
omega de toda reflexion. En cambio la modernidad, a partir de la revitalizacion del lugar del
sujeto pensante, operd un cambio de estructura basica del pensamiento filosofico, proponiendo
un circulo inmanente que, a diferencia de los modelos aqui examinados, reconoce al hombre
como alfa y omega de toda reflexion filosofica, y naturalmente ético-filosofica. Naturalmente
subyace en mi punto de vista un cuestionamiento a la idea de continuidad entre Edad Media
y Modernidad. Si bien no es este el lugar donde mi posicion debe dilucidarse completamente,
admito la idea de continuidad solo en el sentido que buena parte de los problemas filosoficos
que ocupan la atencion de los modernos nacieron en rigor en el medioevo. Son naturalmente
diferentes las soluciones ofrecidas ante tales problemas filosé6ficos.

5 El unico proposito de este nuevo punto de vista es subrayar la relevancia que, a los fines de
la formacion del pensamiento del Aquinate, tuvo su encuentro con Alberto. Asi por tanto, un
estudio exhaustivo a la luz de esta nueva orientacion mostraria cuan pobre resulta la tradicional
denominacion del pensamiento como aristotélico-tomista. Denominar a esa porcion del
pensamiento albertino-tomista me parece mas ajustado a la realidad.

6 Cfr. W. KLUXEN, Ethik des Ethos, Miinchen 1974, pp. 73ss.
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la recepcion de la doctrina de la inteligencia de al-Farabi y la estructura metafisica
de la reflexion ética del Doctor universalis con especial referencia al problema de
las posibilidades de una ética auténoma.

He aqui pues sucintamente las tesis que me propongo demostrar: Ni Alberto
ni Tomas nos ofrecieron una Etica auténoma, si por tal debemos entender la
completa autonomia respecto de los fundamentos metafisicos y teoldgicos. Ni
Alberto ni Tomas pueden ser considerados como unilateralmente aristotélicos.
Alberto ha recibido el corpus aristotelicum en el interior de una estructura de
pensamiento neo-platonica. Desde el punto de vista estrictamente filosofico, el
neo-platonismo de Alberto pudo integrarse exitosamente con los aportes recibidos
del pensamiento arabe tanto del al-Farabi como de Avicenna. Esa estructura fue
posteriormente transferida al interior de la arquitectura de la Suma Teologica
de Tomas de Aquino. Dentro de tal estructura basica de pensamiento se sitda la
reflexion ético-filosofica.

1. Los presupuestos antropolégico-filoséficos de la Etica de Alberto
Magno con especial referencia a la doctrina del intelecto de al-Farabi

Tomas de Aquino comienza tres de sus importantes escritos ético-politicos
con una reflexion acerca de la inteligencia humana. Tomas, de modo semejante
que su maestro Alberto Magno, establece asi una clara subalternacién de la Eti-
ca respecto de la Antropologia Filosofica. Asi pues afirma el Aquinate: 1- Sicut
dicit Philosophus in principio Metaphysicae, sapientis est ordinare. Cuius ratio
est, quia sapientia est postissima perfectio rationis...” En otro lugar 2-Principium
eorum quae secundum arte fiunt est intellectus humanus, qui secundum simili-
tudinem quasdam derivatur ab intellectu divino, qui est principium rerum natu-
ralium...8 Por Gltimo, ...hominis autem est aliquis finis, ad quem tota vita eius et
actio ordinatur, cum sit agens per intellectum, cuius est manifeste propter finem
operari...S.

El intelecto humano se propone descubrir y posteriormente establecer un
cierto orden. El mismo intelecto posee para tal fin, un orden constitutivo. El

7 Tomas de Aquino, In decem libros ethicorum Aristotelis ad Nichomachum expositio, ed. R.
Spiazzi, Turin 1964, pag. 3.
Tomas de Aquino, Sententia libri politicorum, ed. LEoN., Roma 1971, pp. 69-4.

9 Tomas de Aquino, De regno ad regem Cypri, ed. LEoN., Roma 1979, pp. 449-10.
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intelecto humano posee un orden, es principio del orden moral y politico pero
estd a su vez, incluido dentro de un orden!0. Aclaremos pues esta idea. Tomas nos
ensefa que el orden del intelecto humano deriva de Dios por modo de creacion
y de participacion; de Dios recibe el acto de ser y los principios generales de
sus operaciones. A los mismos los llamamos principios y los sub-dividimus en
especulativos y practicos. A través de esa participacion ocupa el hombre un lugar
preeminente en el orden de la Creacion. Pero esos principios con su interna relacion
de fundamentacion, constituyen el orden propio de esa naturaleza excelente que
llamamos hombre!l. El orden constitutivo del intelecto, en su dimensidn operativa,
estd dado por la posesion de los principios. Finalmente decimos que el hombre es
fuente del orden, o bien arjé. He aqui pues el centro vital que le permite a Alberto
definir acabadamente el ambito de la ética filosofica: Quod autem mdaxime ea quae
dicta sunt, constare facit, hoc est, quod nulla scientia hominis secundum omnia
quae de natura hominis sunt, ordinativa est et perfectiva nisi sola moralis'2. Es
principio en la medida en que es capaz de encaminar su obrar de conformidad con
un fin practico a saber ut boni fiamus.

Los tres textos del Aquinate nos ofrecen un modelo acerca del proceso de
recepcion'y de transformacion positiva de las doctrinas del Filosofo a la luz de les
exigencias de otras doctrinas filos6ficas y de las exigencias filoséficas contenidas
en las Sagradas Escrituras. Sapientis est ordinare, mas la luz de la inteligencia que
se requiere, es a su vez participada por Dios. De este modo el Aquinate asume un
matiz neo-platénico que ofrece el marco amplio de su Antropologia y de su Etica.
El intelecto humano constituye, dicho con lenguaje neo-platénico, una efusion de
la bondad Divina en la criatura humana.

Por su parte, Alberto Magno también comenzaria su extenso Comentario a
la Politica de Aristoteles con una referencia a la inteligencia humana. Dice el
Doctor univeralis: Ptolomeus in Almagesto dicit, quod non est mortuus, qui scien-
tiam vivificavit, nec fuit pauper, qui intellectui dominatus est, sive qui intellectum
possedit. Ratio autem dicti est quod dicit Alfarabius in libro de Intellectu et inte-

10 La idea de orden constituye el nicleo en torno del cual se unen los dos problemas filosoficos
centrales. Ellos son el problema gnoseoldgico-metafisico y el problema moral y politico. Descubrir
el orden es pues tarea asignada a la contemplacion, mientras que prolongar su influencia en la
vida concreta pertenece a la a Filosofia Practica.

11 Cfr. Albertus Magnus, Super ethica, ed. CoLoN., T. XIV pars II, Miinster 1987, pp. 392-54 y ss.

12 Albertus Magnus, Ethica, Manuscrito de Erlangen, Cod. 263, p. 13.
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lligibili, quod omnes Philosophi radicem immortalitatis animae vere posuerunt in
intellectu adepto...13.

También para Alberto el intelecto humano es parte de un orden, posee el suyo
propio y es fuente del orden moral y politico. Los tres textos del Aquinate nos
mostraban cémo era posible asimilar la doctrina aristotélica de la inteligencia en el
interior de un esquema neo-platénico. Mas esa operacion reconoce su antecedente
en Alberto Magno. El Doctor universalis, a diferencia de su discipulo, ponia en
contacto la doctrina de la inteligencia con la misma doctrina elaborada por al-
Farabi. A través de esa conexion transformaba la tesis filoséfica propuesta por el
filésofo arabe y, en nuestro contexto, formulada por Aristoteles, incluyéndola en
el interior de un sistema teoldgico. Veamos de qué modo procedio Alberto para
ello. Comentando el libro de la sabiduria en XV-3, esto es: Nosse fe est consumata
iustitia et scire iustitiam et virtutem tuam radix es immportalitatis, decia
Alberto: Hinc est, quod dicit Alfarabius in libro de Intellectu et intelligibili, quod
omnes philosophi in intellectu adepto divino radicem posuerunt immortalitatis
animae...14.

El intelecto adquirido es la mas alta perfeccion a que puede aspirar la
inteligencia humana. Poseemos el intelecto adquirido cuando hemos alcanzado a
conocer el orden de la Creacidn segun los limites de nuestra inteligencia y, cuando,
partiendo de tal conocimiento, podemos crear un orden en armonia con aquel
(Esto es, el orden de la Creacion) Nosse te est consumata iustitia... De este modo
Alberto sentaba un precedente para la doctrina del Aquinate y alejaba del neo-
platonismo asumido por los arabes, la doctrina de la inteligencia en su proyeccion
practical5. Luego, el axioma aristotélico del que habiamos partido al exponer los
textos de Tomas, vale decir: Sapientis est ordinare... ha experimentado en la obra
de Alberto una significativa transformacion.

No constituye un hecho sin relevancia el que las doctrinas morales del
Aquinate hayan comenzado a gestarse durante su permanencia en Colonia. En
efecto, durante dicho periodo Alberto se encontraba abocado a leer y comentar dos

13 Albertus Magnus, Politicorum libri VIII, ed. A. BorGNET, T. VIII, Paris 1891, p. 6.

14 Albertus Magnus, Summa theologica sive mirabilis scientia Dei, Ed. CoLoN., T. XXXIV, pars 1,
Minster 1978, pp. 1 y 2.

IS Debe tenerse en cuenta que una derivacion unilateralmente neo-platonica de la doctrina del
intelecto tal como fue realizada en buena parte de la tradicion arabe, condujo a la configuracion
de un modelo de racionalidad politica fuertemente deductivo. Cfr. L. StrAusS, Philosophie und
Gesetz, Gesammelte Scrhiften, T. 11, Stuttgart-Weimar 1997, pp. 125 y ss.
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obras. Ellas son la Etica a Nicémaco 'y el tratado Acerca de los nombres Divinos de
Dionisio Aeropagita. Tomas fue testigo del esfuerzo de sintesis llevado a cabo por
su maestro para conciliar el neo-platonismo con el aristotelismo, poniendo ambas
vertientes al servicio de la Teologia Cristiana. La caridad manifiesta del maestro
Alberto de Colonia no impidio la exteriorizacion de una tenaz resistencia contra las
prohibiciones de Aristoteles!6. De esa misma vehemencia se valdria Alberto para
mostrar al reducido grupo de sus discipulos entre quienes se encontraba Tomas,
que precisamente el buey mudo no era un personaje apocado e intelectualmente
limitado, sino un auténtico genio.

Pero volvamos a nuestro asunto. El orden practico del que la inteligencia
humana es fuente inmediata, es a su vez parte de un orden mas amplio. Ese orden
esta jerarquicamente estructurado, de tal modo que, como afirma Alberto en su
Suma de creaturis, de homine, la jerarquia de la Creacidén puede comprobarse
mediante la existencia de seres mas o menos proximos al Creador. Esa mayor o
menor proximidad se mide por la posesion del intelecto. Otro interesante matiz
debe unirse a nuestras consideraciones. En efecto dice Alberto, comentando
el escrito de Dionisio acerca de la Jerarquia celestial, Omnis enim hierarchia
deiforme simulat et in deum proportionaliter ascendit!7. El presupuesto biblico
segun el cual entendemos a Dios como alfa y omega podia leerse a partir de ese
momento, en clave estrictamente filosofica.

Alberto, igual que Tomas posteriormente, entiende que el hombre es sefior
de sus actos desde que elige y se encamina libremente hacia un fin. Esa idea de
fin practico fue recibida por Alberto no solo mediante la lectura de la obra del
Estagirita, sino mediante la obra de Agustin de Hipona. Fecisti nos, domine, ad te,
et inquietum est cor nostrum, donec ad te perveniat!8.

Podemos ahora extraer algunas conclusiones sistematicas a partir de lo di-
cho. La Etica filosofica es, desde el punto de vista antropolégico-filosofico, un
saber eminentemente practico que le permite al hombre regresar a Dios mediante
el mérito de sus obras honestas. Dispone para ello de principios, mas no de una
completa determinacion de su obrar. Tales principios se manifiestan al modo de
luz de la inteligencia. A partir de alli puede el hombre conocer el orden peculiar de

16 Cfr. Albertus Magnus, Politicorum libri VIII, ed. A. BorGNET, T. VIII, Paris 1891, pp. 803-804.

17 Albertus Magnus, Super Dionysium de caelesti hierarchia, ed. CoLon., T. XXXV, pars I, Miinster
1993, pp. 1-8.

18 Ibidem.
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cada cosa y su disposicion funcional dentro del orden total de la Creacion, claro
estd, toda vez que hubiere alcanzado la posesion de aquella alta perfeccion que,
siguiendo a al-Farabi, llamabamos intelecto adquirido. La posesion del intelecto
adquirido, segtn la doctrina de Alberto, nos permite conocer mas exhaustivamen-
te el orden del obrar concreto aqui y ahora a la luz de la economia de la Creacion.

La Etica de Alberto, precedida como est4, por una reflexion antropolégico-
filosofica, se apoya en ese mismo nivel, en una teoria de la abstraccion. En efecto,
ascender hasta el Creador del que toda criatura dimana, implica conocer la dimen-
sion ontoldgica de los objetos de conocimiento y luego la causa de la perfeccion
constitutiva de los mismos. El Doctor universalis unia de este modo la teoria de la
abstraccion de Aristoteles con las exigencias de la Teologia agustiniana.

La Etica elaborada por Alberto Magno no se confunde con la Teologia. Sin
perder de vista la circularidad trascendente que las doctrinas neo-platonicas
ofrecian a la recepcion del corpus aristotelicum, el Doctor universalis descubre
detras de la apariencia exterior de las cosas, una estructura diriase intangible pero
real, descubre la dimension ontoldgica de los objetos de conocimiento. Ello le
permite descubrir al mismo tiempo la orientacion teleoldgica de cada ente. Es
precisamente cuando la inteligencia humana descubre la finalidad emergente
de la esencia de cada cosa, que la inteligencia especulativa se torna rigurosa y
apremiantemente practica. Es a partir de ese momento cuando la totalidad de
nuestra estructura personal se admira frente a la irresistible bondad y perfeccién
de la Creacion. El contemplativo sede su lugar al hombre de accidon. Alberto,
siguiendo en esto a Cicerdn, ensefia que los objetos de conocimiento, y dado
que hablamos de cuestiones ético-filosdficas, incluimos también aqui al obrar
humano y al obrar humano ejemplar, ejercen sobre nosotros una cierta atraccién
casi irresistible que nos convida a la emulacién Nam est quiddam, quod sua vi nos
adliciat ad sese, non emolumento captans aliquo, sed trahens sua dignitate!9.

Desde nuestra actual perspectiva puede decirse a modo de conclusion parcial,
que el presupuesto de la Etica como saber practico lo constituye un momento
de contemplacion que nos permite descubrir una cierta racionalidad insita en la
praxis20, Esa racionalidad no es otra cosa que la expresion tangible de la Voluntad

19 Ciceron, De inventione, 1. 2, Cap. 52, No: 157. Citado por Albertus en Prélogo Super Ethica,

p- 1.
20 Cfr. J.R. PerrAULL, Racionalidad prdctica y Filosofia Politica. El modelo elaborado por Alberto

Magno y su significado en la obra de Tomas de Aquino, México 2004, pp. 50 y ss.
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Creadora de Dios, expresada a su vez en atencion a los limites de la inteligencia
humana, como lex naturae. Luego, descubrir la luz divina que envuelve cada objeto
del conocer, valiéndonos para ello de la luz participada en nuestra inteligencia
constituye la condicion necesaria para reflexionar acerca de las condiciones de la
Etica filosofica como tal.

2. Estructura interna de la reflexion ética de Alberto Magno. Sus posi-
bilidades en orden a la resolucion del problema de la autonomia de la moral

Un examen cefiido a los presupuestos antropolégico-filoséficos de la Etica
no nos permitié pues llegar tan lejos como hubiéramos deseado. Mas con todo,
esa reflexion previa era enteramente indispensable pues sobre sus conclusiones
iremos a retornar ahora, a fin de unir las tesis estrictamente éticas del Doctor
universalis. Aqui, esto es, en el umbral de la Etica de Alberto, corresponde abrir
la cuestion siguiente: Habida cuenta que existe una ley natural y que podemos
conocerla mediante la luz natural de la inteligencia, como es posible luego obrar
honestamente aqui y ahora? Dada la variabilidad de la materia de la Etica, es
atin posible atribuir cierto rigor a las conclusiones de la Etica? Puede la Etica
ofrecernos conclusiones con rigor cientifico en un mundo intercultural como el
actual, habida cuenta que el nucleo de las determinaciones morales es de caracter
inequivocamente teoldgico?

Ya desde sus primeros escritos éticos Alberto habia trazado la estructura de
fondo sobre la cual poco a poco irfan a integrarse los elementos de la Etica de
Aristoteles. El Doctor universalis trazaba, siguiendo la terminologia que hemos
adoptado, las coordenadas de la racionalidad de la praxis. Dice en su escrito De
natura boni:

Redeamus ad primum, diffinientes et dividentes bonum naturae sive ordinem; et talia
sunt omnia creata quae deus bonus creavit et ad seipsum et ad gloriam suma ordinavit.
De hoc habetur GEN. 1-31: Vidit cuncta, quae fecerat, et erant valde bona, et in Ps.
CIII-28: Aperiente te manum tuam omnia implebuntur bonitate. Hanc bonitatem
dividit Augustinus in modum, speciem et ordinem. Modus autem est limes naturae
uniuscuiusque, qui scilicet limes omkni creato secundum suam essentiam finem
praefigit, ne immoderate excedendo modum turpe videatur. Species autem est forma
et perfectio rei in sua natura. Ordo vero est inclinatio ad debitum naturae suae finem?21,

21 Albertus Magnus, De natura boni, ed. CoLon., T. XXV, pars I, Miinster 1974, pp. 1-28.
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El modus es la estructura ontoldgica de cada cosa. La forma, segiin Alberto en
esto a diferencia de Tomas, constituye la exterioridad del objeto de conocimiento
en cuestion. Orden por ultimo es la natural disposicion de aquella estructura
ontoldgica hacia un fin que, como hemos dicho, emerge de esa misma estructura
ontoldgica. Modus, species et ordo constituyen las tres dimensiones de aquello
divino intangible a que antes me referi. Parece pues que todos los hombres buscan
el bien (Aristoteles) mas su busqueda se orienta dentro del orden de la Creacion.
Esa es pues la nueva perspectiva que asumio6 el modelo ético de Aristoteles luego
de surecepcion y de su transformacion positivia operada tanto por Alberto Magno
como por Tomas de Aquino.

En cambio, la transformaciéon negativa de la Etica operada por la
modernidad, se asienta — como fue dicho — precisamente en la sustitucion de esas
tres dimensiones, por las coordenadas puramente perceptibles por los sentidos
exteriores, a saber, por las coordenadas de tiempo y espacio en lenguaje kantiano,
por la pura extension, en terminologia cartesiana o, por el movimiento, en la ética
hobbesiana. De este modo el intelecto humano ha operado el reemplazo de lo
que antes describiamos como una circularidad trascedendente, vale decir que
partiendo de Dios regresaba a Dios, por una circularidad inmanente, haciendo en
cambio nacer y regresar todas las cosas respecto de la inteligencia humana.

Tanto el hombre como la realidad dependen para Alberto, mas del bien que
del ser. He aqui el matiz neo-platénico de su Etica, presente en su tratado De bono.
Es gracias a la efusion de un Bien Supremo que poseemos la luz de la inteligencia
y que las cosas brillan en su esplendor mediante las coordenadas modus specie et
ordo. Pero nuestra pregunta inicial permanece aun sin respuesta: Cémo es posible
obrar bien aqui y ahora? Apoyandome en lo dicho hasta aqui, propongo, tan solo
a modo de esquema auxiliar, la siguiente relacion de conceptos:

Naturaleza — Razén — £60¢/ APog

Esta relacion de conceptos nos permitira, al tiempo que responder la cuestion
abierta, abordar los interrogantes que se derivan de aquella pregunta fundamental:
Dada la variabilidad de la materia de la Etica, es aun posible atribuir cierto
rigor a las conclusiones de la Etica? Puede la Etica ofrecernos conclusiones con
rigor cientifico en un mundo intercultural como el actual, habida cuenta que el
nucleo de las determinaciones morales es de caracter inequivocamente teoldgico?
Como resolver el problema del bien moral y de lo justo politico en un contexto
intercultural? Nuestro enfoque sistematico nos permitira, eso espero, comprender
las posibilidades y los limites de una Etica auténoma.
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La naturaleza es en si misma ta&wg, esto es orden. Segin dijimos, tanto
para Alberto como para Tomas, parte de ese orden se nos torna perceptible en

el hombre a través de su propio orden constitutivo. El #0o¢ constituye en parte,
un resultado de la actividad del razonamiento practico. Expliquémonos mejor:
Cuando la razén es especulativa se propone apenas descubrir y conocer el ordo
naturae, mas cuando se torna practica se propone alcanzar fines en armonia con

aquel orden. Ahora bien, tanto las costumbres propias del habitat humano (60¢)

como las conclusiones practicas se inscriben dentro de la esfera del £€0oc.

Comenzaremos pues por el analisis de la actividad racional. Y lo haremos
desde dos puntos de vista, el ontologico y el epistemoldgico. Habiamos dicho
que Alberto reconocia, en su Suma de creaturis, de homine, principios de caracter
especulativo y practicos22. Nos interesa ahora la relacion de fundamentacion que
guardan los primeros respecto de los segundos. En efecto, tomemos por caso el
enunciado de dos principios, uno especulativo, cada cosa es idéntica asi misma,
otro de caracter practico, el bien debe hacerse y el mal evitarse, bonum faciendum
esse et malum vitandum. Desde el punto de vista epistemologico, el bien que
debe hacerse aqui y ahora no puede ser un mal al mismo tiempo ni bajo el mismo
respecto. Ello muestra que en el interior del principio practico por excelencia actia,
a modo de criterio de fundamentacion, el principio especulativo de identidad.

Desde el punto de vista metafisico, sostiene enfaticamente Alberto que el bien
hacia el que estamos naturalmente orientados y hacia el que se encamina nuestro
obrar cuando es recto, no es un bien general e indeterminado sino que constituye
primeramente una efusion de la Bondad Suprema, y, luego, una participacion del
Bien como concepto trascendental. Uniendo ahora los dos niveles de analisis, el
metafisico y el epistemologico, Alberto sostiene que la Metafisica constituye el
fundamento de la Etica23.

Ahora bien, la ley natural tiene para Alberto el estatuto de principios

22 «In duplici ergo facie acceptus intellectus necesse est quod duos fines habeat:unum scilicet
operationum, et alterum contemplativumy». Cfr. Fries-Eckert, Albertus Magnus. Ausgdwhlte
Texte, Darmstadt, 1987, pag. 188.

23 «Intellectuales habitus tripliciter possunt considerari, sicut est scientia et sapientia et huiusmodi,
de quibus in hoc libro loquitur: aut per comparatione ad res, de quibus sunt, et sic diversi habitus
consequuntur diversas res, de quibus in diversis scientiis determinatur, sicut haabitus grammaticae
pertinet ad grammaticum, et sic de aliis, aut per cmparationem ad principia, a quibus procedunt,
et sic pertinent ad philosophum primum, qui dat omnibus scientiis sua principia et stabilit
subiecta omnium scientiarum...». Albertus Magnus, Super ethica, ed. CoLon., Miinster 1987, T.
XIV-2, pp. 392-54.
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practicos. La misma se expresa mediante el enunciado del Decalogo. Asi
por tanto los elementos del razonamiento practico son los siguientes: Por una
parte, los principios practicos, dentro de los cuales incluiamos los preceptos
del Decalogo, por otro lado, el conocimiento de la naturaleza en concreto y, por

ultimo la existencia de un A0og dado. Sera tarea de la razén, en su dimension
practica, formular reglas del obrar, captando la teleologia insita en las cosas. Este
ultimo conocimiento-el de la dimension teleologica- se podra alcanzar mediante
el momento contemplativo previo a la reflexion ética, pudiendo luego plasmarse
al modo de una regla del obrar que es la conclusion de nuestro silogismo practico.
Alberto nos ofrece un modelo bien simple: Debo hacer el bien y evitar el mal, aqui
y ahora este obrar constituye, en estas circunstancias dadas, un bien en concreto,
luego, debo obrar este bien en concreto.

El conjunto de mis conclusiones practicas estan influidas y son a un tiempo,
creadoras de un £€60¢. Estan influidas en la medida en que pertenezco a un habitat
determinado con sus costumbres — HO0OC —, sus caracteristicas geograficas e
historicas. Podemos influir en la formacion de ese £60g en la medida en que,
apoyandonos en aquellas conclusiones practicas, esto es las reglas del obrar
honesto, alcanzamos a influir normativamente sobre el #6oc. El #o¢ puede
constituirse en £€0o¢ cuando la razon practica establece un clara distincion entre
buenas y malas costumbres. El segundo modo del £00¢, ethos con epsilon breve,
constituye una correccion del primer modo, del ethos con eta larga.

La razén humana, entendida segun sus tres dimensiones modus specie et
ordo, no es el resultado de un #Po¢ determinado, sino su regla y medida. Dado
pues que a este respecto, vale decir en orden a los fundamentos antropologicos y
metafisicos de la Etica, las coincidencias entre Alberto y Tomas resultan notorias,
podemos ofrecer una definicion de la Etica. Scientia directiva actuum humanorum
in finem ultimum secundum ordinem rationis?4.

Alberto y Tomas parecen anticiparse a las doctrinas €ticas de raiz historicista
y neo-positivistas. La razon practica es medida y criterio de legitimidad del £00¢
en la medida que emerge del intelecto adquirido. La razon practica es generadora
de un £€00¢ en la medida que se sustenta en el reconocimiento de la invariabilidad
de las costumbres morales?5. Estamos pues en condiciones de proyectar aqui una
idea anteriormente introducida. En efecto, no solo las cosas poseen un aspecto

24 Cfr. L. Lenu, Philosophia moralis et socialis, Paris 1914, p. 9.
25 Cfr. W. Stockums, Die Unverinderlichkeit des natiirlichen Sittengesetzes in der scholastischen
Ethik, Freiburg in br. 1911.
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intangible para los sentidos exteriores. También el obrar humano nos ofrece un
cierto halo de misterio, una cierta estructura ontoldgica, si se prefiere. La misma
puede expresarse como la invariabilidad de las costumbres morales.

Asi como hasta ahora la Etica requeria de un momento contemplativo, de
caracter fuertemente gnoseologico, de aqui en mas requerira segun la doctrina
de Alberto, del conocimiento del obrar honesto. Ello puede alcanzarse por medio
de la meditacion acerca de los modelos de vidas ejemplares. En el orden politico
se expresa mediante el conocimiento de las vidas heroicas y del obrar justo por
excelencia. Asi, el rey Salomon es presentado frecuentemente por Alberto como
paradigma del obrar politico justo. Asi pueden justificarse también las numerosas
referencias formuladas por Tomas en su Comentario a la Politica de Aristételes.

Retomamos ahora nuestro enunciado, brevemente corregido: Naturaleza-
Razén-£00¢. La naturaleza como tal es objeto de conocimiento de la razén. Esta
ultima es luego, la fuente de legitimidad del £60¢ y fuente dimanante de las reglas
del obrar honesto. De este modo las doctrinas morales de Alberto y de Tomas se
ubican equidistantes del historicismo desde que este acentua el rol del A0og y del
neo-positivismo, en la medida en que éste acentua el rol de la naturaleza entendida
como pura extension.

Mas no por depender la razon practica de la especulativa y esta de la
participacién divina, las Eticas de Alberto y de Tomas se confunden con la Teologia.
La Etica asi definida no pierde su rigurosidad. La luz divina, expresada como
principios practicos, ofrece a nuestras conclusiones su mas solida garantia. La
proyeccion de tales principios unida a la actividad racional que conoce y reconoce
el orden del obrar en concreto, reduce a reglas del obrar la multiplicidad variable
que es materia de la moral. El rigor cientifico de nuestras conclusiones esta pues
garantizado por la proyeccién y la inmutabilidad de los primeros principios. Tales
principios, segin parece decirnos Alberto, constituyen la presencia de Dios en
nuestro intelecto. De alli que designara el Doctor universalis al intelecto adquirido
como divino.

Conclusiones
Siendo el intelecto humano la més alta medida del £6o¢ y al mismo tiempo, una
cierta presencia de Dios en la criatura racional y, siendo parte de tales principios

el contenido del Decalogo, surgen dos conclusiones. La primera de ellas: Que en
nuestras conclusiones practicas se encuentra no solo un nucleo metafisico, sino
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uno de caracter teologico. Podriamos reformular aqui el primer principio practico:
Hacer el bien aqui y ahora segun la naturaleza de la cosa. E1 mismo principio
puede leerse en clave teoldgica: Hacer solo el bien querido por Dios. A la luz de
esta conclusion una autonomia radical de la Etica, vale decir, una apertura tal
del £60¢ que posibilite el consenso intercultural en torno de qué sea lo bueno
y lo justo por excelencia, parece ser inviable al menos desde las posiciones de
Alberto y de Tomas26. Nuestras reflexiones acerca del lugar de la doctrina de la
inteligencia como presupuesto de la Etica nos ofrecen un modelo cabal de lo que
Etienne Gilson Ilamo el racionalismo cristiano. Se trata de un tipo de racionalismo
fundado en la Sabiduria Divina antes que en la pura decisiéon humana.

Si bien la brevedad de nuestra exposicion nos exigié reducir a un minimo
los matices de la argumentacion de Alberto, con todo puede verse, segun creo,
la compleja tarea de recepcion de la doctrina moral del Filoésofo a la luz de su
encuentro con las mas diversas tradiciones filosoéficas. Esa amalgama constituye
la base empirica sobre la que posteriormente iria a erigirse la sistematica de Tomas
de Aquino. De alli nuestro aserto inicial a saber, que la obra de Toma4s sin la de su
maestro Alberto parece impensable.

La postulacién de una base metafisica para la Etica no reduce el &mbito de la
racionalidad, sino que lo amplia significativamente. Una exposicion futura podria
mostrar los contrastes que separan la Etica racionalista de Max Weber respecto
de la de Alberto Magno. En efecto, fue Weber quien, siguiendo a Kant, ofrecio el
paradigma por excelencia de una Etica auténoma, sustentada en la separacion entre
hecho y valor. Mientras que detras de la Etica de Weber se oculta el decisionismo
puramente humano, detras de la de Alberto y de la de Tomas en cambio aparece
nitidamente la Voluntad Divina mediante la idea de lex naturae. Esa futura
exposicion podria mostrar también en qué medida dependen las desavenencias
de las doctrinas éticas modernas y contemporaneas, de las concepciones de
Nicolas de Cusa, perteneciente a la llamada Escuela Albertista, y de la reduccion
mecanicista del concepto de naturaleza operado por René Descartes y por Thomas
Hobbes.

Por ahora convendra limitar nuestras aspiraciones a un fin mucho mas
modesto. En efecto, al cabo de la presente exposicion habra quedado mas claro,
tal vez, el axioma enunciado por Alberto a saber, que el hombre se ubica entre el

26 Kluxen sin embargo ha intentado una apertura del ethos hacia el consenso sobre bases tomistas.
Cfr. W. KLuxeN, Moral-Vernunfi-Natur, Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich, pp. 4 y ss.
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tiempo y la eternidad. El maestro Albertus Magnus Coloniensis quidam episcopus
ratisbonensis, como modestamente pasaria al relato de las cronicas inmediatamente
aparecidas luego de su muerte, llegaba a Colonia con su discipulo Tomas en
el mismo momento en que se colocaba la piedra fundamental de la Catedral
de Colonia. No sabia Alberto sin duda que junto a su discipulo comenzarian a
construir otra gran catedral del pensamiento. Ambos, Alberto y Tomas no fueron
tan solo los fildésofos que la modernidad ha querido hacer, sino principalmente dos
frailes mendicantes. Por ese motivo pudo decir Alberto, plasmando su mas notable
leccidn de ética filosdfica y ofreciéndonos el sentido de la praxis aristotélica en
clave teoldgica, que un obrar recto emprendido por el amor de Dios vale mas ante
los ojos de Aquel, que una catedral que con su cuspide pudiera alcanzar el Cielo.
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MEDIZEVALIA, Textos e estudos, 24 (2005) 71-104

FRANCISCO BERTELLONT*

Filosofia y teoria politica: modelos causales en las teorias
politicas de Tomas de Aquino, Egidio Romano y Juan
Quidort

El apogeo de la Universidad hacia comienzos del XIII y su masiva recepcion
e interpretacion de textos filosoficos clasicos — en su mayoria aristotélicos, pero no
solo aristotélicos —, hasta ese momento desconocidos en Occidente!, son dos hechos
no suficientes, pero si necesarios para explicar el incremento de tratados teorico-
politicos que se verifica a partir de esos afios2. Esos tratados son novedosos porque
superan el caracter narrativo de la vieja literatura politica, revelan una arquitectura
interna de alta calidad tedrica y recurren a las categorias filosoficas presentes en los
textos conocidos recientemente que ahora circulan en el mundo universitario. En
esos tratados se percibe que detras de su respuesta politica al problema de la relacion
entre los poderes espiritual y temporal se esconde el uso de definidos modelos de la

* Universidad de Buenos Aires.

1 Sobre la recepcion medieval de Aristoteles vd. B.G. Do, «Aristoteles latinus», en N. KRETZMANN,
A. KENNY, J. PINBORG (eds.), The Cambridge History of Later Medieval Philosophy, Cambridge,
1982, pp. 45 ss. Una interpretacion del significado de esa recepcion en Ch. Lonr, «The medieval
interpretation of Aristotlex, ibid., pp. 80 ss.

2 Sobre la influencia de los nuevos textos en la generacion de la teoria politica medieval y sobre la
relevancia de las distintas Facultades de la naciente Universidad en la aparicion del nuevo discurso
politico vd. J. MIETHKE, De potestate Papae. Die pdpstliche Amtskompetenz im Widerstreit der
politischen Theorie von Thomas von Aquin bis Wilhelm von Ockham, Tibingen 2000, esp. pp.
1-24.
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relacion de causalidad. Aunque esos tratados no siempre hacen explicito su uso de
esa relacion ni tampoco se expiden acerca del modelo de causalidad que utilizan,
es facil percibir en ellos: un tacito recurso a un definido modelo de causalidad para
resolver los momentos decisivos de la argumentacion y una fuerte correspondencia
tedrica entre ese modelo causal y la solucion de cada tratado al problema de la
relacion entre ambos poderes.

Toda relacién causal implica una dependencia del ente causado respecto del
ente que causa. Esa dependencia presupone que, en términos formales, esa relacion
tiene lugar entre dos términos. La transferencia de esa relacion bipolar al discurso
tedrico-politico implica que también esa relacion tiene lugar entre dos términos, en
este caso, entre dos poderes. La incorporacion de la relacion causal al discurso de
la teoria politica medieval y la consecuente transformacion de ese discurso en una
teoria sobre la relacion causal entre dos poderes se explica en virtud de dos hechos
histéricos: uno de la historia de la Iglesia, otro de la historia de la filosofia.

El hecho de Ia historia de la Iglesia es la epistola dirigida por el papa Gelasio
I al emperador romano Anastasio I a fines del siglo V. Gelasio alude a la relacion
entre los dos méximos poderes que gobiernan el mundo — el sacerdocio y el reino
—y sugiere, por primera vez en el discurso tedrico-politico cristiano, una separacion
entre ambos y una dependencia del reino respecto del sacerdocio fundamentada
en la superioridad de las funciones sacerdotales3. Mas alla de las controversias
acerca de si Gelasio entendia la ruptura de la originaria unidad del poder romano
en dos poderes como una cooperacion o como una asimetria4, aqui interesa sobre
todo la posterior evolucidon tedrica del problema. Aunque es imposible uniformar
el desarrollo de las relaciones entre regnum y sacerdotium desde Gelasio hasta el
siglo XIII, es un hecho que a partir de Gelasio (1) ambos poderes comenzaron a
ser entendidos como dos poderes distintos, (2) el medioevo interpretd esa relacion
entre ambos poderes como una relacion de desigualdad y (3) ello gener6 una vasta
literatura politica que tematizé esa desigualdad como una dependencia del Imperio

3 «Duo quipppe sunt, imperator auguste, quibus principaliter mundus hic regitur: auctoritas sacrata
pontificum et regalis potestas. In quibus tanto gravius est pondus sacerdotum, quanto etiam pro
ipsis regibus hominum in divino reddituri sunt examine rationem» (cfr. C. MIrBT, Quellen zur
Geschichte des Papstums und des romischen Katholizismus, Tibingen 1924, p. 85)

4 Algunas reflexiones iniciales de interés sobre esa evolucion ofrece J. QUILLET en Les clefs du
pouvoir au moyen dge, Paris, 1972, pp. 13 ss. y in «Pouvoir temporel et pouvoir spirituel aux XIV
et XV siécles. Complémentarité ou conflit?», Revista da Facultade de Ciéncias sociais e humanas,
1(1994) (4s relagoes de poder no pensamento politico da baixa idade média), pp. 43 ss.
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respecto del Papadod. Francis Dvornik, el mas grande estudioso de la historia de
las relaciones entre el Papado y el Imperio bizantino ha sefialado que esa doctrina
gelasiana generd, en la edad media occidental, una nueva teoria politica: la teoria
politica de la superioridad del poder espiritual sobre el poder temporal.

A partir de esa epistola el medioevo desarrolld tedricamente esa relacion
empleando diversos recursos. En algunos casos apeld a la alegoria del sol y la luna
(duo luminaria)’ o a la de las dos espadas (duo gladii)®. En otros casos utilizo
analogias antropoldgicas, como la del alma y el cuerpo. También utilizdo modelos
organolégicos que comparaban el cuerpo politico con un gran cuerpo humano
cuya alma era identificada con el sacerdocio y sus restantes partes con las otras
partes de ese cuerpo?. Inclusive se llegd a atribuir a la historia la tarea de formular
la relacion entre los poderes. Ello sucedid cuando se recurrid a la falsa donatio
Constantini, que mediante un discurso envolvente tanto de la parte oriental como
de la parte occidental del Imperio Romano, procurd mostrar la dependencia del
imperio respecto del papado como resultado de una cesion de la soberania imperial
a favor del papa Silvestre 110, Y por tltimo, la relacién también fue formulada por

5 Por ej. en Jonas de Orléans, vd. J. REVIRON, Les idées politico-religieuses d un évéque du IX. sie-
cle. Jonas d'Orléans er son «De institutione regiay. Etude et texte critique, Paris 1930, pp. 134
SS.

6  Cfr. F. DVvorNIK, Byzance et la primauté romaine, Paris 1964, p. 52

7 Algunos ejemplos de la utilizacion de la alegoria del sol y la luna se encuentran, por ejemplo,
en Federico II (cfr. E. WINCKELMANN, Acta imperii inedite saeculi XIII et XIV, 1, Innsbruck 1880,
324) e Inocencio 111 en Sicut universitatis conditor (cfr. MiBT, ut supra, nota 3, p. 178)

8 Ejemplos de la alegoria de las dos espadas se encuentran en Petrus Damiani (cfr. Mirbt, ut supra,
nota 3, p. 145), Bernardo de Claraval (ibid, p. 166) e Inocencio IV en Eger, cui levia (ibid., p.
198). Sobre esta alegoria puede consultarse W. LEvisoN, «Die mittelalterliche Lehre von den
beiden Schwerten», en Deutsches Archiv fiir Erforschung des Mittelalters, 89 (1951) 1, pp. 14-
-42, en el que también hace referencia a las otras alegorias (p. 16) y ofrece abundante bibliografia
sobre el tema. V. también W. ULLMANN, History of Political Thought in the Middle Ages, Londres
1965, pp. 124 ss.

9 Un ejemplo emblematico de la utilizacion de la analogia organoldgica del estado como cuerpo
puede verse en Juan de Salisbury, Policraticus, V, 2.

10 El texto de la donatio en: Das Constitutum Constantini (Konstantinische Schenkung) (ed. H.
FUHRMANN), in Monumenta Germaniae Historicae (Fontes Iuris Germanici Antiqui), Hannover
1968. Un resumen de la bibliografia y las interpretaciones en F. BERTELLONI, «El pensamiento
politico papal en la Donatio Constantini», in Leopoldianum XV, Nro. 44, 1988, pp. 33-60 (con
traduccion parcial del texto en el apéndice), luego publicado en J. A. de C. R. de Souza (org.), O
Reino e o Sacerdocio. O pensamento politico na Alta Idade Media, Porto Alegre, 1995, pp. 113-
-134 y también, con reformulaciones parciales, en F. BERTELLONI, «Estrategias de resolucion del
paganismo en el cristianismo en la Donatio Constantini», in H. Zurutuza y H. BoTtaLLA (comp.),

73

05-Francisco B.indd 73



FRANCISCO BERTELLONI

canonistas, que la expresaron en términos juridicos, y por tedlogos, que lo hicieron
recurriendo a interpretaciones de textos biblicos! .

En todos los casos se tratd de recursos sustitutivos de conceptos filosoficos
atn ausentes. Estos irrumpieron en virtud de un hecho de la historia de la filosofia:
la invasion de textos filosoficos y su utilizacion en teoria politica a partir del siglo
XIII. La teoria politica medieval, entendida como discurso filoséfico y demostrativo
acerca de larelacion entre ambos poderes, parece haberse constituido como resultado
de una coyuntura constituida por el encuentro entre una situacion histérica — la
dualidad introducida por la epistola de Gelasio —, y una situacion historico-filosofica
-la masiva aparicion de textos filoséficos que recogieron la dualidad gelasiana y que
le dieron forma teorica recurriendo a la causalidad.

Aunque hasta el siglo XIII la presencia filosofica en la reflexion politica fue
escasa, ¢ésta habia generado un tema relevante: la interpretacion funcional de cada
uno de los poderes. La importancia de esta interpretacion yacia en el hecho de
que ella escondia detras de si una teleologia tacita y aun in nuce, pues sostenia
que la potestas spiritualis se resuelve en la funcion de conducir al hombre a su
fin, i.e. a su salvacidn eterna. La reflexion politica atribuy6 la misma funcion a
la potestas temporalis, pero so6lo como subsidiaria o auxiliar del poder espiritual.
La potestas temporalis era concebida como un poder ministerial delegado por el
poder espiritual en los gobernantes temporales con el fin de colaborar en el logro
de los fines del poder espiritual mediante la realizacion de una precisa funcion
que debia ser cumplida dentro de la Iglesial2. Hacia fines del siglo VII Isidoro de
Sevilla canoniz6 el paradigma de la concepcion teleoldgico-funcionalista del poder
temporal cuando sostuvo la existencia intraeclesistica de la potestas temporalis

Paganismo y Cristianismo, Rosario 1995, pp. 129-154 (en el apéndice la traduccion parcial del
texto).

11 Una presentacion general del papel de las distintas ciencias (no filosoficas) en la fundamentacion
de las ideas politicas, puede verse en J. MIETHKE, De potestate Papae..., ut supra, nota 1, pp. 1 ss.
Sobre los canonistas en particular vd. W. ULLMANN, Medieval Papalism. The Political Theories of
the Medieval Canonists, London 1949; sobre la utilizacion de textos biblicos vd. Ip., «The Bible
and Principles of Government in the Middle Ages», La Bibblia nell ‘alto medioevo (Settimane di
Studio del Centro di Studi italiano sull”Alto medioevo, 26 Aprile-2 Maggio), Spoleto 1963, pp.
181-227).

12 Sobre el funcionalismo de ambas potestates cfr. W. ULLMANN, Principles of Government and
Politics in the Middle Ages, London 1961 (en la trad. esp. de G. SoriaNo, Principios de gobierno
y politica en la edad media, Madrid 1971, pp. 66 ss.)
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y afirmoé que el poder de la espada temporal se resuelve en cumplir por medio
de la fuerza las funciones que el sacerdocio no puede cumplir por medio de la
palabral3.

La presencia potencial de elementos teleologicos en la concepcion funcional
de los poderes posibilitd una cierta continuidad entre la vieja y la nueva teoria
politica. Esa continuidad resultd de la reformulacion filosofica de los viejos temas
funcionalistas mediante la utilizacién de los elementos teleoldgicos presentes en
el Libro X de Ethica Nicomachea conocida totalmente hacia 1245. La teleologia
aristotélica potencio la lectura funcionalista de los poderes en términos fuertemente
teoricos. Ciertamente, la continuidad no fue homogénea, sino que en cada caso asu-
mid caracteristicas diferentes. Cada uno de esos casos resultd de una determinada
interpretacion de los textos aristotélicos. Ello muestra que la recepcion e interpre-
tacion de esos textos en teoria politica tuvo efectos simultaneos diferentes y a veces
contradictorios.

Algunos autores utilizaron el fin ultimo del hombre de Ethica Nicomachea
X para formular tedricamente el fin humano sobrenatural del Cristianismo. Como
resultado de esta utilizacion, la inveterada funcion de la potestas spiritualis
eclesiastica de conducir al hombre a su salvacién eterna comenzé a ser leida en
términos teleoldgico-aristotélicos. Pero ademas, como consecuencia de esa misma
utilizacion de textos aristotélicos para reformular la vieja doctrina teocratica
funcionalista, la potestas temporalis quedd reducida a una funcion subsidiaria,
dependiente del funcionalismo eclesiologico de la potestas spiritualis. De ese modo,
la funcién de la potestas temporalis — encargada de conducir al hombre a su fin
ultimo temporal, analogo a la naturaleza temporal de esa potestas — se transformo
en un medio antecedente, subordinado a los fines ultimos de la potestas spiritualis.
Por otra parte, en oposicion a la interpretacion anterior, pero dentro del mismo
contexto de reformulacion filosofica del viejo funcionalismo, aparecieron nuevas
interpretaciones del fin ltimo de Ethica Nicomachea X, esta vez en términos

13 «Principes seculi nonnumquam intra ecclesiam potestatis adepte culmina tenent, ut per eamdem
potestatem disciplinam ecclesiasticam muniant. Ceterum, intra ecclesiam, potestates necessariae
non essent, nisi ut, quod non prevalet sacerdos efficere per doctrine sermonem, potestas hoc
imperet per discipline terrorem» (Sententiae, lib. 111, cap. 51, PL, t. LXXXVIII, col. 723 ss.).
Sobre el significado del texto de Isidoro v. H.-X. ARQUILLIERE, L ‘augustinisme politique. Essai sur
la formation des théories politiques du moyen dge, Paris 1972, pp. 41 ss. y 142). La continuidad
del funcionalismo isidoriano en el s. IX, por ejemplo en Jonas de Orléans, De institutione regia,
ut supra, nota 9, p. 147
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filosofico-naturales. Ello dio lugar al nacimiento de temas absolutamente nuevos
signados por un decidido naturalismo que separo el fin natural del fin sobrenatural
y, consecuentemente, el poder temporal del poder espiritual. En este caso la
potestas temporalis fue interpretada funcionalisticamente en términos naturalistas
y como independiente de la potestas spiritualis que debia conducir al fin ultimo
sobrenatural.

En sintesis, a partir de la segunda mitad del siglo XIII el espectro tematico de
la teoria politica comienza a constituirse como resultado de la confluencia de tres
temas: (1) el tema politico especificamente medieval que afirma la existencia de dos
potestates con funciones definidas; (2) la ética teleologica de Ethica Nicomachea
que afirma la existencia de un fin humano ultimo, pero que fue desdoblado en dos
fines: uno natural y otro sobrenatural; y (3) el tema politico que sintetiza los dos
temas anteriores y que sostiene que cada potestas tiene como funcion conducir al
hombre a un fin de naturaleza andloga a la naturaleza de esa potestas. De ese modo
el aristotelismo logro establecer una continuidad entre los viejos y los nuevos temas
de la reflexion politica.

En la segunda mitad del siglo XIII se desarroll6 una intensa disputa ética acerca
de (1) si el hombre tiene sélo un fin Gltimo sobrenatural (2) o s6lo un fin ultimo
natural, (3) si tiene un fin natural y también otro sobrenatural, (4) si es mas tltimo el
fin natural o el sobrenatural y (5) acerca de su mutua relacion. La intensidad de esa
disputa ética se explica facilmente si se tiene en cuenta que ella decidia de antemano
la disputa politica acerca de qué potestas es mas ultima, superior y, por ello, mas
competente para conducir al hombre a su ultimo fin. Por ello la teoria politica se
desarroll6 como un intento de resolver un conflicto politico entre dos poderes que
pretenden conducir al hombre a su fin ultimo. Aunque entre esas interpretaciones
hubo grandes diferencias derivadas del modo como cada autor entendi6 ese fin y
del modo como ese fin debia ser incorporado en cada teoria politica, practicamente
todos los autores coincidieron en incorporar el modelo teleologico aristotélico del
ultimo fin humano.

A ello se agrega la obvia importancia del conocimiento medieval de la Politica
de Aristoteles. Si la relevancia de la Ethica Nicomachea consistio en permitir una
formulacion filosofica del viejo funcionalismo y abrir el camino hacia la admisiéon
de la existencia de un ultimo fin humano natural ademas del fin sobrenatural, la
importancia de la Politica residio — entre otros motivos — en que ella inauguraba la
comprension de las relaciones entre los hombres y de sus vinculos de subordinacion
como resultado de una tendencia de la naturaleza, no como resultado del pecado. Asi,
al teleologismo ético de los fines y al fin natural humano se agregaba el naturalismo
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politico, segun el cual los hombres se retinen en comunidad porque lo pide su
naturaleza, con independencia de cualquier dato de la historia de la salvacion.

Es obvio que, ademas del funcionalismo y del naturalismo desarrollados con
el aparato conceptual aristotélico, en los tratados que surgen a partir de mediados
del siglo XIII también puede identificarse la presencia de conceptos filosoficos no
aristotélicos, por ejemplo modelos causales neoplatonicos. Este articulo examina
tres tratados que constituyen casos emblematicos en los que la aplicacién de modelos
causales definen su desarrollo conceptual. El De Regno de Tomas de Aquino utiliza
exclusivamente un modelo causal aristotélico, el De ecclesiastica potestate de
Egidio Romano utiliza modelos causales exclusivamente neoplatonicos, y el De
regia potesate et papali de Juan Quidort resulta de la combinacién de un modelo
causal aristotélico con otro neoplaténico.

I

El De regnol4 es un texto maduro de Tomas de Aquino, escrito entre 1271
y 127315, hacia el fin de su vida. Alli trata dos temas, el origen del reino (origo
regni) y las obligaciones del rey (officium regis)!6. Tomas se plantea dos objetivos.
El primero es vincular ambos temas mediante un transito conceptual desde el
tema del origo regni al tema del officium regis. El segundo es definir el officium
regis. Aunque Tomas emplea el modelo causal teleologico aristotélico a lo largo
de todo el tratado, analizaré aqui s6lo sus diferencias con Egidio y Juan resultantes
del modo como Tomas utiliza la causalidad en su exposicion del problema del
officium regis.

Tomas entiende por origo regni el origen del dominium politico del gobernante
sobre el gobernado y ofrece dos argumentos para demostrar la necesidad racional
de ese dominio. En cada argumento hace confluir un dato teérico y un dato de la
experiencia. El dato tedrico, comtin a ambos argumentos, resulta de diferenciar la
naturaleza humana de la naturaleza animal. Para satisfacer las necesidades de su
vida, la naturaleza dot6 al animal con instintos y medios de defensa. EI hombre,

14 Cito pagina y lineas de la ed. de HyaciNntHE F. DONDAINE, De Regno ad regem Cypri (=DR), in
Opera omnia iussu Leonis XIII PM. edita, Editori di San Tommaso, Roma 1979.

IS Chr. FLUELER, Rezeption und Interpretation der Aristotelischen Politica im spdten Mittelalter,
Teil I, Amsterdam/Philadelphia, 1992, 27 ss.

16 DR, 449, 4-5.
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en cambio, carece de esos instrumentos, pero posee la razoénl7 y un instinto
gregario mas fuerte que el animall® que lo impulsa a vivir en sociedad. Los datos
teoricos basicos de Tomds son, pues, la sociedad y el uso en ella de la razon.
Ambos constituyen la respuesta humana al imperativo de satisfacer necesidades
que el animal satisface instintivamente.

El primer argumento resulta de la resolucion de un problema que surge cuan-
do el dato teorico de la sociedad, constituida en virtud del impulso gregario de se-
res racionales, confluye con el dato empirico del uso divergente de la racionalidad
por parte de cada miembro de esa sociedad. Pues aunque todas las acciones de la
vida humana tienden a un mismo finl19, la experiencia muestra que los hombres
en sociedad intentan llegar a ese fin por caminos distintos20. Tomas resuelve la
dificultad recurriendo al principio de economia: puesto que es mejor que lo que
se ordena a un fin se dirija a él por el camino mas corto?l, los hombres deben ser
dirigidos a ¢l por un gobierno?2, i.e. debe existir el dominium o subordinacion
politica.

El segundo argumento resulta de la resolucion del problema que surge
cuando confluyen el dato teodrico de la sociedad plural, constituida en virtud del
impulso gregario, y el dato empirico que muestra que los hombres que viven en
esa sociedad?3 no privilegian el bien de todos, sino su propio bien. Si éste es
el caso, la sociedad se destruye, si en cambio todos atienden a lo comun, ella
se unifica24. Tomds recurre aqui al principio de preservacion de la unidad: para
salvar la integridad de la sociedad debe existir un gobierno, i.e. un vinculo de
subordinacion politica que conduzca a los hombres al bien comun?23.

17 «Aliis enim animalibus natura praeparavit cibum, tegumenta pilorum, defensionem... Homo
autem institutus est nullo horum sibi a natura praeparato, sed loco omnium data est ei ratio... »
(DR, 449, 28-33).

18 «Naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicum, in multitudine vivens, magis etiam
quam omnia alia animalia... » (DR, 449, 25-27).

19 «Hominis autem est aliquis finis, ad quem tota eius vita et actio ordinatur, cum sit agens per
intellectum, cuius est manifeste propter finem operari» (DR, 449, 10-13).

20 «Contingit autem diversimode homines ad finem intentum procedere, quod ipsa diversitas
humanorum studiorum et actionum declarat» (DR, 449, 13-16).

21 «In omnibus autem quae ad finem aliquem ordinantur, in quibus contingit sic et aliter procedere,
opus est aliquo dirigente, per quod directe debitum perveniatur ad finem» (DR, 449, 3-6).

22 «Indiget igitur homo aliquo dirigente ad finem» (DR, 449, 16-17).

23 «Si igitur naturale est homini quod in societate multorum vivat... » (DR, 450, 68-69).

24« ...secundum propria quidem differunt, secundum commune autem uniuntur» (DR, 450, 83-
84).

25 «Multis enim existentibus hominibus et unoquoque id quod est sibi congruum providente,
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Ambos argumentos apuntan a probar la necesidad de la politica, i.e. del
gobierno del 7ex como una instancia diferente de la sociedad. Por ello la politica
adviene sobre la sociedad como un momento ldgicamente posterior a la vida
social, como un plus cualitativamente diferente de él; pues Tomas distingue entre
sociabilidad y politicidad: mientras el hombre social se congrega con otros para
satisfacer necesidades, el hombre politico estd subordinado al gobierno del rex
mediante un vinculo de gobernado a gobernante, diferente del vinculo que lo une
a otros hombres en sociedad. En cierto modo, escribe, la multitud de hombres es
gobernada por el rey como por la razdn de un solo hombre26.

Tomas transita al segundo tema, la funcion del gobernante (officium regis),
y lo define como conducir lo gobernado a su fin debido (ad debitum finem)?7.
Ahora debe identificar ese fin debido en el que se resuelve la funcién del gobierno.
Si los hombres se reunieran solo para vivir — propter solum vivere — o sélo para
adquirir riquezas — propter acquirendas divitias —, esa reunion o bien no diferiria
de la vida animal o bien seria so6lo un acuerdo entre hombres de negocios28. Pero
Tomas quiere mas para la politica: su objetivo es anudarla a la virtud. Por ello
insiste en que el fin del hombre, posible en este mundo29, es la vida virtuosa30. A
ella se ordenan los bienes materiales, la salud, el dinero, el saber31, todos bienes
suficientes para vivir bien32, officia humana33 a cargo del officium regis34 que se

multitudo in diversa dispergeretur, nisi etiam esset aliquid de eo quod ad bonum multitudinis
pertinet curam habens» (ibid., 70-74); «oportet igitur, praeter id quod movet ad proprium bonum
uniuscuisque, esse aliquid quod movet ad bonum commune multorum. Propter quod et in
omnibus quae in unum ordinantur, aliquid invenitur alterius regitivamy» (ibid., 85-89).

26« ...per rationem unius hominis regitur multitudo» (DR, 464, 25-26).

27 «...gubernare est, id quod gubernatur convenienter ad debitum finem perducere» (DR, 465, 5-7).

28  «Si enim propter solum vivere homines convenirent, animalia et servi essent pars aliqua congre-
gationis civilis; si vero propter adquirendas divitias, omnes simul negotiantes ad unam civitatem
pertinerent » (DR, 466, 66-70).

29 «...vita, qua hic homines bene vivunt... » (DR, 467, 2-3).

30 «Videtur autem finis esse multitudinis congregatae vivere secundum virtutem: ad hoc enim ho-
mines congregantur ut simul bene vivant, quod consequi non posset unusquisque singulariter
vivens; bona autem vita est secundum virtutem; virtuosa igitur vita finis est congregationis hu-
manae» (DR, 466, 58-64).

31 «...ad bonam multitudinis vitam ordinantur sicut ad finem quaecumque particularia bona...sive
divitiae, sive lucra, sive sanitas, sive facundia vel eruditio» (DR, 467, 3-7).

32 «...ad bene vivendum adsit sufficiens copia... » (DR, 467, 66).

33 DR, 467, 13.

34 «Quia igitur vite qua hic in presenti bene vivimus finis est beatitudo celestis, ad regis officium
pertinet ea ratione bonam vitam multitudinis procurare.. ». (DR, 467, 20-23); «Sic igitur bona vita
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alcanzan por medio de la virtus humanae naturae33. Son muchas las paginas del
De regno que atribuyen al gobernante temporal un amplio repertorio de officia
ordenados a hacer de la vida civil una vida virtuosa3®.

Con todo, si bien esta vida virtuosa es un fin humano, no es el fin humano
ultimo. Mientras el hombre vive virtuosamente en esta vida debe prepararse, ya
aqui, para alcanzar un fin externo a ella: su ultima felicidad (visio Dei) después
de la muerte37. Por ello, al mismo tiempo que Tomas s6lo acepta como fin de la
sociedad un fin que permita al hombre alcanzar la virtud, s6lo acepta que esta
virtud sea la que permite al hombre alcanzar la vision divina38: «El fin altimo de
la vida en comun [multitudo congregata), no es vivir segun la virtud, sino, por
medio de la vida virtuosa, llegar al gozo de Dios»39.

Esta formulacion permite definir las relaciones de la virtud de la vida en
comun con el fin Gltimo del hombre. El fin de la multitudo congregata es vivere
secundum virtutem; pero este vivere secundum virtutem no es el fin ultimo del
hombre; el hombre estd ordenado ad ulteriorem finem: 1a fruitio Dei0. El vivere
secundum virtutem de la vida en comun es un fin natural, propio de la vida po-
litica temporal, cuya ordenacion al fin Gltimo sobrenatural lo vincula intrinseca-
mente con éste. Esa intrinseca vinculacion muestra que Tomas no considera cada
fin como término de una cadena causal diferente, como después lo hara Juan de
Paris#41, sino que propone una Unica serie causal final que comienza en esta vida
(per virtuosam vitam...) y se prolonga en la otra (...pervenire ad fruitionem divi-
nam). La pertenencia de ambos fines a la misma serie causal final hace imposible
desvincular un fin del otro, obliga a privilegiar a un fin como mas ultimo que el
otro y a considerar la realizacion del fin natural como la realizacién de un fin
antecedente respecto de otro consecuente y mas ultimo.

per regis officium in multitudine constituta, consequens est ut ad eius conservationem intendat»
(ibid., 67-9).

35 DR, 466, 82.

36 DR, 467 ss.

37 «...sed est quoddam bonum extraneum homini quamdiu mortaliter vivit, scilicet ultima beatitudo
que in fruitione Dei expectatur post mortem» (DR, 465,33-6).

38 «Sed quia homo vivendo secundum virtutem ad ulteriorem finem ordinatur, qui consistit in
fruitione divina... » (DR, 466, 74-76).

39 «non est ultimus finis multitudinis congregate vivere secundum virtutem, sed per virtuosam
vitam pervenire ad fruitionem divinam» (DR, 466, 78-80).

40 «homo vivendo secundum virtutem ad ulteriorem finem ordinatur, qui consistit in fruitione
divina» (DR, 466, 74-6).

41 vd. infra, nota 83.
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A causa de esta intrinseca vinculacion entre fin antecedente y fin consecuente,
el hombre debe procurar realizar, ya en esta vida, la vida virtuosa natural, pero al
mismo tiempo debe prepararse, también en esta vida, para alcanzar su fin ultimo
sobrenatural en la otra. Tomads, pues, resuelve primero el problema antropolédgico:
de él resultan dos fines, uno natural y otro sobrenatural. Luego transita al problema
ético de la relacion entre ambos fines, que resuelve mediante la subordinacién del
fin natural antecedente al fin sobrenatural consecuente. Y recién por ultimo deja
ingresar el problema politico de la relacion entre los poderes. Su respuesta politica
afirma que, en esta, vida el hombre debe ser gobernado por el poder temporal
que lo conduce a sus fines terrenos y que, también en esta misma vida, debe ser
simultdneamente gobernado por otro poder, capaz de conducirlo a su fin ultimo,
su salvacion eterna42.

De ello resulta que, ya en esta vida, existen dos poderes diferentes que ejercen
simultanea coaccidn sobre el mismo subdito para conducirlo a fines diferentes.
Ello plantea el problema politico de la relacion entre dos soberanias simultaneas,
la del poder temporal y la del espiritual. Tomas parece percibir las dificultades que
provoca una solucion del problema que distinga los poderes de manera absoluta
atribuyendo al poder espiritual la soberania en las cosas espirituales y al temporal
soberania en las temporales, tal como lo habia sostenido en escritos anteriores#3.
Pues en caso de conflicto entre ambos poderes esa solucién haria imposible
llegar a un acuerdo entre ellos acerca de la naturaleza espiritual o temporal de la
cosa en conflicto, i.e. esa solucién conduciria a afirmar que cualquier conducta

42 «Sed est quoddam bonum extrinsecum homini quamdiu mortaliter vivit, scilicet ultima beatitudo,
quae in fruitione Dei expectatur post mortem... Unde homo christianus... indiget alia spirituali
cura per quam dirigatur ad portum salutis eternae...» (DR, 465, 33-42).

43 El corpus tomista presenta tres posiciones distintas acerca del problema. La primera dice que
cada poder es soberano y autonomo en su orden. Esa autonomia resulta de la directa dependencia
ontoldgica de ambos poderes respecto de Dios: «Potestas spiritualis et saecularis utraque deducitur
a potestate divina et ideo in tantum saecularis potestas est sub spirituali in quantum est ei a Deo
supposita, scilicet in his quae ad salutem animae pertinent... In his autem quae ad bonum civile
pertinent, est magis obediendum potestati saeculari quam spirituali» (/n I Sent., dist. 44, q. 2, art. 2).
La segunda posicion sugiere que la intervencion del poder espiritual en el ambito del poder secular
se justifica cuando se trata de decidir sobre aspectos del orden temporal en los que se encuentran
implicados aspectos espirituales: «Potestas saecularis subditur spirituali sicut corpus animae [...]
et ideo non est usurpatum iudicium si spiritualis potestas se intromittit de temporalibus quantum
ad ea, in quibus subditur ei saecularis potestas vel quae ei a saeculari potestate relinquuntur» (S.
Theol., 11a Ilae, q. 60, art. 6, ad 3 um). La tercera posicion corresponde al De regno.

81

05-Francisco B.indd 81



FRANCISCO BERTELLONI

humana en el orden temporal compromete el orden espiritual y que cualquier
acto humano promueve u obstaculiza la salvacion. Tomas resuelve el problema
de modo consecuente con su colocacion de ambos fines en la misma serie
causal. Si en la serie causal de los fines habia privilegiado, por mas ultimo, el
fin sobrenatural sobre el natural, en la serie causal de los poderes privilegia al
poder espiritual sobre el temporal porque conduce a un fin mas ultimo. El De
regno, pues, puede ser tipificado como un paradigma de convivencia del viejo
funcionalismo con el nuevo instrumental de la Ethica de Aristoteles. Tomas utiliza
ese instrumental teleologico (1) para afirmar que el hombre tiene dos fines; (2)
para potenciar el viejo funcionalismo de los poderes; (3) para sostener que el fin
sobrenatural/cristiano es superior y por ello subordina al fin natural/aristotélico,
pero sin anularlo y (4) para reducir ambos poderes, el temporal y el espiritual, a un
unico poder, lo que equivale a reducir dos soberanias a una unica soberania, pero
sin anular la soberania del poder temporal.

Esta reduccion presenta una interesante relacidn entre dos causas
pertenecientes a la misma cadena causal. A su afirmacion de la existencia de una
unica cadena causal final Tomas hace corresponder la afirmacién de que esa tinica
cadena solo admite un unico fin ultimo y que a ese tnico fin ultimo el hombre
solo puede ser conducido por un unico poder con virtud causal suficiente para
cumplir esa funcion. Con todo, aunque el poder es solo uno, i.e. sélo una es la
causa principal que conduce al hombre a su Unico fin dltimo, ella no excluye la
atribucion de virtud causal también a causas segundas o intermedias, en este caso
al poder temporal, al que Tomas reconoce causalidad suficiente para conducir al
hombre a su fin intermedio.

Existen, pues, dos causas diferentes entre si y una de ellas subordina a la otra.
Pero el ejercicio de la virtud de la causa principal no neutraliza la virtud causal de
la causa secundaria. Ambas son compatibles en cuanto a la virtud causal propia de
cada una, no se excluyen, sino que se incluyen y ambas ejercen simultdneamente
su poder causal. La estructura 16gica de esta soluciéon no es la de una disyuncion
excluyente (aut...aut) sino la de una relacion incluyente (et...ef). Ademas la
estructura de la relacion revela una clara analogia con la estructura de la relacion
que Tomas utiliza para pensar las relaciones entre Dios y las creaturas naturales,
en especial cuando critica la tesis que afirma que las creaturas no ejercen accion
causal en los efectos naturales, sino que es s6lo Dios el que los causa neutralizando
la accién causal de ellas. Tomas parece analogar la virtud causal que atribuye al
poder temporal a la virtud causal que atribuye a las causas que operan en el mundo
natural: del mismo modo como el poder temporal es capaz por si mismo de llevar
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al hombre a su fin ultimo temporal, asi las causas que no son Dios también pueden
causar efectos naturales#4,

La afirmacion tomista de la necesidad de que exista una segunda causa, i.e.
un segundo poder, el poder espiritual, resulta de su racionalizacion de dos datos.
Uno es la existencia del gobierno temporal. El otro resulta de su propia antropo-
logia: el fin mas dltimo del hombre. La arquitectura de la segunda parte del De
regno esta organizada como un arco tendido entre dos extremos: la tipologia del
gobierno temporal y el fin Gltimo del hombre. Puesto que gobierno equivale a
«conducir lo gobernado a su debido fin»45, Tomas comienza con un analisis del
gobierno temporal tomando como medida su capacidad para conducir al hombre
a su fin ultimo. En otros términos, su analisis del gobierno temporal lo considera
como una causa y, como tal, investiga su potencia causativa en relacion con un
objetivo de maxima: conducir al hombre a su fin ultimo. De ese analisis resulta
que ese gobierno temporal es capaz de conducir al hombre a sus fines temporales,
pero incapaz de conducirlo a su fin ultimo, o sea, es una causa con virtud suficien-
te para causar y producir ciertos efectos, pero no todos los efectos necesarios para
conducir al hombre a su maxima perfeccion. Tomas, pues, verifica la existencia
de una inadecuacion entre la tipologia del gobierno temporal y sus posibilidades
de conducir al hombre a su fin ultimo. Por ello, para que pueda efectivizarse la
realizacion de ese fin — que existe y que, porque existe, no puede quedar frustrado
—, €S necesario que exista otra causa mayor y con mas poder causativo, i.e. mas po-
tente para que conduzca al hombre a su fin ultimo. Esa causa es el poder espiritual.
La existencia del poder espiritual es un dato teoldgico, pero es al mismo tiempo
la respuesta que ofrece la razon ante la incapacidad de los poderes menores para
producir efectos causales que satisfagan el logro del fin mas tltimo el hombre.

I

Ensutratado De ecclesiastica potestate*6, Egidio Romano utiliza dos modelos

44 «Ex hoc autem quidam occasionem errandi sumpserunt, putantes quod nulla creatura habet
aliquam actionem in productione effectuum naturalium: ita scilicet quod ignis non calefacit, sed
Deus causat calorem praesente igne; et similariter dicunt in omnibus aliis effectibus naturalibus»
(cfr. S. c.Gentiles, 111, cap. LXIX, in principio.).

45 V. supra, nota 27.

46 Cito segun la edicion de R. ScHoLz, Aegidius Romanus, De ecclesiastica potestate (= DEP),
Aalen 1961.
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causales neoplatonicos para exponer los temas del pensamiento teocratico-
monarquico del papado, concretamente, para defender las posiciones de Bonifacio
VIII. Esos temas son: el origen del poder, su descenso desde su sede originaria, su
traslado hacia instancias inferiores a esa sede y su retorno a esa sede originaria, es
decir la reduccion del poder a su origen en situaciones de crisis o conflicto entre
los poderes espiritual y temporal. Dos caracteristicas del tratado lo diferencian de
otros tratados. En primer lugar, mientras el problema de otros tratados es definir
la relacion entre ambos poderes, Egidio resuelve aprioristicamente esa relacion
y la toma como punto de partida en virtud de su caracter revelado. Egidio define
asi esa relacion: la Iglesia esta por encima de reinos y naciones47; el Papa, cabeza
de la Iglesia, equivale a un absoluto ontologico en el orden politico, juzga todo
y no es juzgado por nadie43; es una soberania unica, colocada sobre todo otro
poder, excluye a todo poder similar y de él dependen todos los otros poderes. El
problema de Egidio no es demostrar la superioridad papal, sino explicar su alcance
en términos filosoficos. En segundo lugar, mientras otros tratados exponen teorias
que procuran probar lo que debe suceder en casos de normalidad, Egidio invierte
ese planteo para exponer el caso de excepcion y para explicar, no la excepcion a la
luz de la normalidad, sino la normalidad a la luz de la excepcidn. Egidio construye
su argumentacion a partir de dos elementos: la intuicion aprioristica del absoluto
poder papal y la constatacion factica de la existencia de los poderes menores al
poder papal. El contenido del tratado puede resumirse en cuatro momentos que, en
un proceso de intensificacion progresiva, despliegan las relaciones entre el poder
mayor o absoluto poder papal y los poderes menores. Objetivo de ese despliegue
no es demostrar que el Papa tiene plenitud de poder, sino mostrar el alcance de esa
plenitud de poder utilizando la filosofia.

1. En el primer momento Egidio asume la constitucion de la realidad transmi-
tida por los escritos neoplatonico-cristianos de Dionisio Pseudoareopagita. Estos
textos ofrecian argumentos filosoficos para fundamentar una estructura ontologica
descendente en la realidad que Egidio hace extensiva al orden politico. Ya conoci-
dos en Occidente desde el siglo VIII, ahora Egidio emplea estos escritos para inter-
pretar algunas alusiones biblicas a temas politicos, por ejemplo «non est potestas

47 «Possumus enim ex ordine universi hoc liquido declarare, quod super gentes et regna sit ecclesia
constitutay (DEP, 12).

48 «[...] summus pontifex est tante potentie, quod est ille spiritualis homo, qui iudicat omnia et ipse
a nemine iudicatur» (DEP, 6).

84

05-Francisco B.indd 84



FILOSOFIA Y TEORIA POLITICA: MODELOS CAUSALES EN LAS TEORIAS POLITICAS

nisi a Deo, quae autem sunt, a Deo ordinata sunt» (Rom., 13,1). Estas alusiones,
sin embargo, hablaban de temas politicos en términos sélo enunciativos y sin funda-
mento teodrico. El Pseudo Dionisio introdujo la idea de jerarguia y de subordinacion
mediante fuertes vinculos ontoldgico-metafisicos entre los miembros de esa jerar-
quia. Segun ella, en toda la realidad tiene lugar una reductio gradual, de lo inferior
a lo superior, mediante intermediarios49. Para asegurar la existencia de un orden en
lo real, Egidio insiste en que esa reductio no es directa, sino mediante intermedia-
rios. Si la reductio careciera de mediacion no habria orden en el universo, y ello se
opondria a la relacion ordenada de poderes que, segun el Evangelio, a Deo ordinata
sunt30, Dado que la estructura de reductio per media existe en toda la realidad, esa
estructura también debe existir entre los poderes: asi como lo inferior se ordena a lo
superior, asi la espada temporal debe ordenarse per media a la espirituals!.

2. El segundo momento imagina la objecion de un adversario. Ella intenta
exceptuar al orden temporal del ambito de aplicacion de esa reductio criticando el
amplio espectro de aplicacion de la reductio per media de poderes; con ello procu-
ra crear un espacio autobnomo para el poder temporal. Segtin la objecion, aunque
reyes y principes estan subordinados (reducidos) al poder espiritual, lo estan sélo
en relacién con lo espiritual, no con lo temporal, pues las cosas temporales tienen
un origen temporal que garantiza su independencia respecto de lo espiritual52. Por
ello la subordinacion a la Iglesia no concierne a las cosas temporales que queda-
rian dentro de la jurisdiccion del poder temporal; esa subordinacion — continua
la objecion — se limita a las cosas espirituales que, como tales, son de exclusiva
competencia de la Iglesia. Egidio responde que si no hubiera reductio completa
de lo inferior a lo superior pasando por los intermediarios, no habria orden en la
realidad. De alli que sea necesario que el dominium del Papa no so6lo se verifique
in spiritualibus, sino también in temporalibus33. Con su respuesta Egidio asegura

49 «Nam secundum Dionysium in De Angelica lerarchia lex divinitatis est infima in suprema per
media reducere. Hoc ergo requirit ordo universi, ut infima in suprema per media reducantury
(DEP, 12).

50 «Si enim eque immediate infima reducerentur in suprema, sicut et media, non esset universum
recte ordinatum [...]» (DEP, 12).

51 «Gladius ergo temporalis tamquam inferior reducendus est per spiritualem tamquam per
superiorem, et unus ordinandus est sub alio tamquam inferior sub superiori» (DEP, 13).

52 «Sed dicere aliquis, quod reges et principes debent esse subiecti spiritualiter, non temporaliter
[...]» (DEP, 13).

53 «Nam si solum spiritualiter reges et principes subessent ecclesie, non esset gladius sub gladio,
non essent temporalia sub spiritualibus, non esset ordo in potestatibus, non reducerentur infima
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la reductio completa, es decir la extension del dominium del papa sobre toda la
realidad, espiritual y temporal.

3. El tercer momento presenta una nueva objecion; ella tiende a mostrar que
si es valida la respuesta de Egidio a la objecion anterior, surge el problema de la
justificacion de la existencia — también — de la espada temporal. Pues si el Papa
posee dominium también in temporalibus, ello parece contradecir el principio de
economia; pues si el dominio papal se extiende a toda la realidad, espiritual y
temporal, la sola existencia de la espada espiritual deberia bastar para actuar so-
bre el orden temporal54. ;Coémo se justifica la existencia — también — de la espada
temporal si, a través de intermediarios, esa espada temporal es totalmente redu-
cida a la espiritual? Egidio responde que aunque la espada espiritual se extienda
a toda la realidad, debe actuar sélo sobre lo mejor de ella; por ello conviene que
exista un segundo poder que se ocupe de lo menos noble de la realidad para que
el poder papal pueda dedicarse mejor a las cosas espiritualess5. Egidio justifica la
conveniencia de que exista — también — la espada temporal en la distincion entre
el ejercicio del poder simpliciter y specialiter. Aunque specialiter (de modo par-
ticular) cada espada se ocupa de distintos ambitos de la realidad, simpliciter (de
modo absoluto) la espada espiritual alcanza a toda la realidad. Si solo existiera
la espada espiritual, ésta deberia ocuparse de cosas materiales y ello redundaria
en perjuicio de la eficiencia del ejercicio specialiter de la espada espiritual en el
orden espiritual. Con ello asegura que aunque el dominium del Papa se extienda
ad omnia, la espada temporal no es superflua.

4. En el cuarto momento una objecion sostiene que la existencia de la espada
temporal sugiere que la espada espiritual necesita de la temporal para hacer con
ella lo que no podria hacer sin ella. Egidio responde que en ese caso habria algiin
poder en lo inferior del que careceria lo superior, afirmacién desmentida por el

in suprema per media. Si igitur hec ordinata sunt, oportet gladium temporalem sub spirituali,
oportet sub vicario Christi regna existere; et de iure, licet aliqui de facto contrarie agant, oportet
Christi vicarium super ipsis temporalibus habere dominium» (DEP, 13).

54 «[...] quia cum potestas spiritualis extendat se ad omnia et iudicet omnia, non solum animas, sed
eciam corpora et res exteriores, videtur, quod unus solus gladius sufficiat» (DEP, 112).

55 «[...] sed si non esset nisi unus gladius in ecclesia, videlicet spiritualis, ea quae agenda essent in
gubernacione hominum non fierent eque bene, quia exinde spiritualis gladius multa obmitteret
que agenda essent circa spiritualia, ex eo quod oporteret ipsum intendere circa materialia [...]»
(DEP, 115).
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hecho de que a la Iglesia fueron confiados todos los poderes36. La preferencia
de Egidio por la existencia de dos espadas no se justifica por la presencia en la
espada espiritual de algin minus que haga necesaria la existencia de un segundo
poder complementariod’. La respuesta a esta objecién muestra que aunque existan
poderes inferiores al poder papal, esa existencia no atenta contra la plenitud del
poder papal.

En sintesis: la espada temporal se subordina o reduce totalmente a la espiritual,
pero per media; a pesar de los intermediarios, la mediacion no disminuye la
radicalidad de la reductio, que es total; por ello el dominium que ejerce la espada
espiritual es ad omnia: in spiritualibus et in temporalibus; esta extension ad omnia
de la espada espiritual no hace superflua la espada temporal, cuya existencia no se
justifica por la presencia en la espada espiritual de algun minus que haria necesaria
la existencia de un segundo poder complementario, sino en la conveniencia de que
un segundo poder se ocupe de lo menos noble de la realidad para que el poder
papal pueda dedicarse mejor a las cosas mejores.

En articulos anteriores analicé el pensamiento de Egidio como teoria que
privilegia el momento politico — expresado en el caso de excepcion — sobre el
orden juridico que caduca al irrumpir esa excepciond8; como teologia politica
que equipara la estructura formal del caso de excepcion a la del milagro39; como
escatologia o irrupcion de la totalidad del poder politico en el momento de excep-
¢i6nd0; como recurso a fuentes neoplatdnicas para formular la idea de crisisé!;
sugeri analogias entre Egidio y Carl Schmitt62 y mostré las diferencias entre el

56 «[...] quia aliqua potestas potest esse in inferioribus que non est in superioribus nec a superioribus
[...]» (DEP, 135).

57 «Quod ergo institutus est secundus gladius, non est propter impotenciam spiritualis gladii, sed ex
bona ordinacione et ex decencia» (DEP, 115).

58 «Los fundamentos tedricos de la caducidad del orden juridico en el De ecclesiastica potestate de
Egidio Romanoy, Patristica & Mediaevalia XXII (2001) 17-29.

59 «Teologia del milagro y teoria politica en el De ecclesiastica potestate de Egidio Romano», en
Dissertatio X1 (2000) 5-20.

60  «Casus imminens ed escatologia del potere politico nel De ecclesiastica potestate di Egidio
Romanow, Miscellanea Mediaevalia 32 (Ende und Vollendung. Eschatologische Perspektiven im
Mittelalter), en J.A. AerTseN und M. Pickave (Hrsg.), Berlin-New York, 2001, pp. 262-275.

61 «Una conceptualizacion neoplatonico-cristiana de la idea de “crisis” en un texto politico: Egidio
Romano, De ecclesiastica potestate», en O. F. BAucuwiTz, (comp.), Neoplatonismo (Actas del
Congreso sobre Neoplatonismo, Natal, octubre 2000), Natal 2001, pp. 25-32.

62 «Antecedentes medievales del caso de excepcion de Carl Schmitty, in J. Dottry J. PINTO (comp.),
Carl Schmitt. Su época y su pensamiento, Buenos Aires 2002, pp. 31-42.
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absolutismo monarquico de Egidio y la moderacion de la bula Unam Sanctam del
papa Bonifacio VIII®3. Aqui procuraré mostrar la radicalidad de la ontologia del
poder que Egidio procura alcanzar con su recurso al casus imminens.

Dos proposiciones sintetizan las ideas de Egidio: (a) en caso de excepcion la
espada espiritual puede sin la espada material todo lo que, en caso de normalidad,
puede con espada material; ello presenta una situacién esencialmente inalterable,
referida a la esencia del poder; (b) la existencia de la espada material como potestas
no superflua se justifica porque, en casos de normalidad, ella puede hacer en la rea-
lidad, de otro modo, lo que en casos excepcionales la espada espiritual puede hacer
sobre la misma realidad directamente; ello presenta una situacion referida sélo al
modo de ejercicio de los poderes. Por ello, mientras puede ser alterado el conte-
nido accidental o modal de la proposicion (b), no puede ser alterado el contenido
esencial de la proposicion (a) referida a la esencia de un poder ontologicamente ir-
revocable. Si bien la espada temporal no es superflua, pues en casos de normalidad
favorece el mejor ejercicio de la espada espiritual sobre las mejores cosas, ella no
mejora esencialmente el poder de la espada espiritual, pues en caso de excepcion
ésta puede, sin la espada material, todo lo que puede con ella. La existencia de la
espada temporal como poder menor es conveniente, no necesaria; la existencia de
la espada espiritual es necesaria, no conveniente. Ello crea un espacio para la exis-
tencia simultanea de ambas espadas en casos de normalidad — proposicion (b) — en
la medida en que es mas conveniente que la potestas papal, que es en si absoluta y
tiene dominio universal sobre las cosas temporales, sea ejercida siguiendo la mo-
dalidad indirecta y mediatizada por la autoridad temporal. Pero esta conveniencia
no concierne a la esencia, sino solo al modo de ejercicio del poder, pues contribuye
a la mejor disposicion de la realidad; por ello la simultaneidad del ejercicio de
ambos poderes en casos de normalidad no es esencialmente, sino s6lo modalmente
diferente al caso de excepcion en el que todo el poder es ejercido s6lo por la espada
espiritual. Egidio utiliza el modelo causal neoplaténico del Pseudo-Dionisio para
mostrar la estructura esencialmente descendente y mondrquica de la Iglesia y, al
mismo tiempo, para presentar esa estructura como un orden de reductio ad unum,
pero per media. Con todo, a pesar de la conveniencia de la vigencia de este orden
institucional mediatizado, propio de las situaciones de normalidad expresadas por
la proposicién (b), este orden puede ser alterado por la irrupcioén de una situacion

63 «Sobre las fuentes de la bula Unam Sanctam. Bonifacio VIII y el De ecclesiastica potestate de
Egidio Romanoy, in Pensiero politico medievale 11 (2005) 89-122.
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excepcional, equivalente al contenido de la proposicion (a). La alteracion de la pro-
posicion (b) mediante la irrupcion del contenido de la proposicion (a) es equivalen-
te a una situacion excepcional en la que la espada espiritual, ordenada en casos de
normalidad y por conveniencia so6lo a lo espiritual, gobierna también lo material.
En caso de excepcion desaparece la relacion accidental o modal entre poderes — que
tiene lugar en el ejercicio simultdneo de ambos en situacion de normalidad —, pero
no desaparece el sistema esencial del poder — que arraiga en el absoluto poder del
papa —. Si Egidio empleé el Pseudo Dionisio para exponer los vinculos de subor-
dinacion entre los miembros de la jerarquia, ahora recurre al Liber de Causis para
explicar lo que no explicaba el Pseudo Dionisio, es decir, qué sucede (1) cuando los
miembros intermedios de la pirdmide caducan en su funciéon porque no ejercen las
funciones para cuyo desempeifio fueron instituidos, (2) cuando el orden jerarquico
padece una crisis y los momentos o poderes intermedios de la jerarquia desapare-
cen porque son neutralizados en su funcién y (3) cuando todo el poder vuelve a su
sede originaria a causa de la caducidad de los poderes inferiores y ese poder total es
ejercido immediate por el poder absoluto%4.

Egidio agudiza la idea de la excepcion con un tercer elemento. En efecto, ahora
confronta la situacién de normalidad del orden institucional con la situacion de crisis
de ese orden. Lo hace equiparando, por una parte, la situacion de normalidad con
el gobierno de Dios sobre el mundo con el concurso y a través de la regularidad de
las causas naturales, y por la otra, equiparando la situacion de crisis con el milagro
equivalente a la irrupcidn excepcional de la omnipotencia Dios en el mundo. Esta
omnipotencia hace manifiesto el absoluto poder divino que puede suspender las
leyes naturales actuando praeter legem statutam. Asi concluye que cuando el papa
gobierna la Iglesia siguiendo la ley comun, conserva en su estado a cada miembro
de la Iglesia, no impide el oficio de ninguno y no interviene en asuntos temporales
que corresponden al poder temporal. Pero el Papa tiene un dominio universal, y

64 «1.Omnis causa primaria plus est influens super causatum suum quam causa universalis secunda.
2. Cum ergo removet causa universalis secunda virtutem suam a re, causa universalis prima non
aufert virtutem suam ab ea. 3. Quod est quia causa universalis prima agit in causatum causae
secundae, antequam agat in ipsum causa universalis secunda quae sequitur ipsam. 4. Cum ergo
agit causa secunda, quae sequitur, causatum, non excusat ipsius actio a causa prima quae est
supra ipsam. 5. Et quando separatur causa secunda a causato, quod sequitur ipsam, non separatur
ab eo prima quae est supra ipsam, quoniam est causa ei» (cfr. A. PATTIN, «Liber de causis. Edition
établie a 1'aide de 90 manuscrits avec introduction et notesy, Tijdschrift voor Filosofie 28 [1966]
90-203).
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aunque segun la ley comun, que respeta en situaciones normales, no se entromete en
lo temporal, puede hacerlo cuando algo excepcional exige su directa intervencion in
temporalibus. Esta intervencion implica, como sucede cuando Dios acua mas alla
de la ley comun, actuar con plenitudo potestatis suspendiendo el orden institucional
de la Iglesia®5.

Egidio utiliza exitosamente el Pseudo Dionisio, el Liber de causis y el binomio
secundum legem statutam - praeter legem statutam. Aunque cada uno a sumodo, esos
tres elementos son portadores de un concepto filosofico que expresa con eficiencia
una idea ausente de la tradicion aristotélica: la idea de un absoluto ontoldgico. La
utilizacién de ese absoluto ontologico para leer el poder politico que el papado,
inspirado en pasajes biblicos60, se atribuy¢ a si mismo, fue casi automatico. Egidio
recoge esa idea para desarrollar una ontologia del poder escandida en tres grupos de
proposiciones, cada uno de los cuales puede ser expuesto en términos silogisticos:

la) Tiene plenitud de poder todo agente que puede sin causas segundas todo
lo que puede con causas segundas®7. 1b) El papa es un agente que puede sin cau-
sas segundas todo lo que puede con causas segundas. 1¢) El papa tiene plenitud
de poder. 2a) Se muestra la plenitud de poder del papa cuando éste obra sin causas
segundas. 2b) El papa obra sin causas segundas en caso de excepcion. 2¢) En caso

65 «Nam quia spiritualis gladius est tam excellens et tam excellentia sunt sibi commissa, ut liberius
possit eis vacare, adiunctus est sibi secundus gladius, ex cuius adiunccione in nullo diminuta est
eius iurisdictio et plenitude potestatis ipsius sed ad quandam decenciam hoc est factum, ut qui
ordinatur ad magna, nisi casus immineat, non se intromittat per se ipsum et immediate de parvis»
(DEP, 145 s.). «Dicimus autem in certis casibus, quia ipsa temporalia secundum se et immediate
ordinantur ad corpus [..] ex mandato tamen domini [spectat ad potestatem ecclesiasticam
excercere temporalem iurisdiccionem]» (DEP, 179). «[...] summus pontifex [...] secundum has
leges debet ecclesiam gubernare [...] Ex causa tamen racionabili potest preter istas communes leges
sine aliis agentibus agere, quia posse omnium agencium reservatur in ipso, ut sit in ipso omne posse
omnium agencium in ecclesia et ut ex hoc dicatur, quod in eo potestatis residet plenitudo» (DEP,
192) (en todos los casos las cursivas son nuestras).

66 Por ejemplo: «Data est mihi omnis potestas in coelo et in terra» (Mt., 28, 18); «[...] quodcumque
ligaveris [...] quodcumque solveris» (Mt., 16, 19).

67 «]...] plenitudo potestatis est in aliquo agente, quando illud agens potest sine causa secunda,
quicquid potest cum causa secunda» (DEP, 190). «Posset enim [summus pontifex] providere
cuicumque ecclesie sine eleccione capituli, quod faciendo ageret non secundum leges communes
inditas, sed secundum plenitudinem potestatis» (DEP, 191)- «[...] summus pontifex [...] secundum
has leges debet ecclesiam gubernare [...] Ex causa tamen racionabili potest preter istas communes
leges sine aliis agentibus agere, quia posse omnium agencium reservatur in ipso, ut sit in ipso
omne posse omnium agencium in ecclesia et ut ex hoc dicatur, quod in eo potestatis residet
plenitudo» (DEP, 192).
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de excepcion se manifiesta la plenitud de poder papal. 3a) La plenitud de poder
papal se manifiesta tanto mas cuanto menos obra el papa mediante causas segun-
das. 3b) La vigencia de las causas segundas es tanto mayor cuanto menos obra el
papa mediante su plenitud de poder. 3c¢) Existe una relacion inversamente pro-
porcional entre, por una parte, la vigencia del orden institucional y de las causas
segundas en casos de normalidad y, por la otra, la manifestacion de la plenitud de
poder en caso de excepcion. Conclusion: La ontologia del poder se hace manifies-
ta cuando se verifica la plenitud de ese poder pleno, es decir, cuando tiene lugar el
casus imminens. Este es la condicién de posibilidad de la manifestacion de la més
pura esencia de todo el poder.

Egidio presenta la Iglesia, que equipara a toda la realidad, como una unica y
gran piramide politica. En la cima y fuera de la piramide coloca el poder papal.
En la parte superior de la piramide coloca al poder espiritual y en su parte inferior
al poder temporal. La base de la piramide esta constituida por los stibditos. Egidio
lee las relaciones entre estos protagonistas de su sistema empleando el binomio
reductio per media (Dionisio Pseudoareopagita) — reductio immediate (Liber de
Causis) y su analogo caso de normalidad — caso de excepcion. Esos binomios le
permiten distinguir, dentro de la pirdmide o, lo que es lo mismo, dentro de la Igle-
sia, entre orden institucional y vigencia de la soberania del poder absoluto que se
muestra cuando caduca la vigencia del orden institucional en caso de excepcion.
Aunque en caso de normalidad el papa delega su poder creando instituciones,
con todo, considerado en si mismo, su poder ni se limita a garantizar el funciona-
miento de esas instituciones ni esta limitado por el orden institucional creado por
¢l, pues en ambos casos su poder seria limitado. Si asi fuera, el contenido de la
proposicion (a) seria vencido por el contenido de la proposicién (b), es decir, un
modo accidental del ejercicio del poder se colocaria sobre el poder mismo. De alli
que el pleno poder del papa no esté dentro de los limites de las instituciones o de
sus normas porque, como unico soberano, juzga a todos y no es juzgado por nadie.
Por ello, cuando las instituciones que han sido creadas para cumplir determinadas
funciones no pueden satisfacer ese cumplimiento, ellas se revelan impotentes para
gobernar la crisis provocada por su misma impotencia y se produce su caducidad.
Para gobernar la situacion institucionalmente cadtica ya no rigen las normas ni
las reglas de las instituciones, pues el caos no puede ser regulado por lo que sélo
es apto para gobernar la regularidad. La irrupcién del caos suspende la vigencia
de normas e instituciones y deja ingresar la plenitudo potestatis papal que, a la
vez que equivale a la caducidad del orden institucional intraeclesiastico, inaugura
un nuevo orden institucional regular dentro de la Iglesia. De ese modo, el origen
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ultimo de las instituciones regulares intraeclesiasticas se identifica con el absoluto
poder papal. Egidio habria suscripto el apotegma hobbesiano, pero habria intro-
ducido en ¢l las modificaciones exigidas por su contexto: jnon veritas [ecclesiae],
sed [papae] auctoritas facit legem [ecclesiae]!

v

El tratado De regia potestate et papali®8 de Juan Quidort tiene dos objetivos:
agudizar las diferencias entre ambos poderes para separarlos mas de lo que lo habia
hecho Tomas y destruir la rigida pirdmide descendente con la que Egidio habia
expresado el pensamiento teocratico. Para ello analiza la naturaleza de regnum y
sacerdotium desde cuatro perspectivas: los fines de cada uno, sus diferencias entre
ambos resultantes de su estructura institucional, sus mutuas relaciones y los
vinculos del papa con los bienes temporales.

1. Primero describe regnum y sacerdotium. El regnum es el gobierno de (a)
una multitud perfecta, pues solo el regnum (no la cas