SAPIENTIA

Julio - diciembre 2014

236

ISSN: 0036-4703

SAPIENTIA

VOLUMEN LXX 2014 FAScicULO 236

Sapiens diligit et honorat intellectum, qui
maxime amatur a Deo inter res humanas.

SANCTI THOMAE AQUINATIS
Sententia libri Ethicorum, lib. X, lect. 13.

PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA
SANTA MARIA DE LOS BUENOS AIRES
FACULTAD DE FILOSOFiA Y LETRAS



SAPIENTIA

Fundada en 1946 por Octavio Nicolas Derisi

Marfa Celestina Donadio Maggi de Gandolfi
Directora

COMITE CIENTIFICO

Alberto Caturelli (Cérdoba, Argentina) Héctor J. Padrén (Villa Carlos Paz, Argentina)

Leo J. Elders, s.v.D. (Gustav-Siewerth-Akademie, = Lorenzo Vicente Burgoa (Universidad de Murcia)

Ewilheim-Bierbronnen) Catlos Ignacio Massini Correas (Universidad Austral,

Yves Floucat (Centre Jacques Maritain, Tolouse) Universidad de Mendoza)

Brunero Gherardini (Citta del Vaticano) Jorge Martinez Barrera (Pontificia Universidad
John M. McDermont, S.I. (Sacred Heart Major Catdlica de Chile, Santiago de Chile)

Seminary, Detroit) Vittorio Possenti (Universita degli Studi di Venezia)
Gustavo E. Ponferrada (Seminatrio Mayor de La Plata,

Argentina)

La revista SAPIENTIA es editada semestralmente por la Facultad de Filosoffa y Letras de la Pontificia
Universidad Catolica Argentina Santa Maria de los Buenos Aires. Asimismo oficia como 6rgano de la Sociedad
Tomista Argentina. SAPIENTIA (1SN 0036-4703, Direccion Nacional del Derecho de Autor N° 381.238) es pro-
piedad de la Fundacion Universidad Catélica Argentina.

Los autores de los articulos publicados en el presente nimero ceden sus derechos a la editorial, en
forma no exclusiva, para que incorpore la versién digital de los mismos al Repositorio Institucional de
la Universidad Catolica Argentina, como asi también a otras bases de datos que considere de relevancia
académica.

Las suscripciones se llevan a cabo completando el formulario correspondiente y efectuando el pago
segun los modos que figuran en el sitio web de la revista: www.uca.edu.ar/sapientia

SAPIENTIA se encuentra indizada en:
CLASE (Citas Latinoamericanas en Ciencias Sociales y Humanidades); DLALINET; Fuente Académica Premiery
HAPI (Hispanic American Periodicals Index); Latindex-Catdlogo; 1.atindex-Directorio.

SAPIENTIA
Facultad de Filosofia y Letras, U.C.A.
Av. Alicia Moreau de Justo 1500, C1107AFD Buenos Aires - Argentina

(+54 11) 4349-0200, ext.: 1211
sapientia@uca.edu.ar - www.uca.edu.ar/sapientia



ISSN: 0036-4703

PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA
SANTA MARIA DE LOS BUENOS AIRES

FACULTAD DE FILOSOFIiA Y LETRAS

SAPIENTIA

VOLUMEN LXX

FascicuLo 236

A.D. 2014

Buenos Aires



Articulos



Lruis CLAVELL

Pontificia Universidad de la S. Cruz
Pontificia Academia de Santo Tomas de Aquino
Italia
luisclavell@gmail. com

REDESCUBRIR LA FINALIDAD NATURAL.
ROBERT SPAEMANN Y TOMAS DE AQUINO

Resumen. En ocasion de la autobiografia de Robert Spaemann
aparecida en 2012, este trabajo examina la lectura que
Spaemann hace de la teleologia en la doctrina de Santo Tomas
de Aquino, especialmente en su obra Natiirliche Ziele (2005)
que prosigue la version de 1981. En la primera parte, se estudia
la historia de la teleologia en el pensamiento filosofico y cienti-
fico expuesta en «Fines naturalesy. La finalidad intrinseca en la
naturaleza de los seres es conocida con profundidad creciente
gracias a Platon, Aristoteles, al estoicismo y a la tradicion cris-
tiana. Estos aportes se integran en una estructura teleologica
unitaria en el Aquinate. Después acontece una «inversion» de la
teleologia centrada en la conservacion del propio ser y una con-
sideracion de los fines como algo externo a la realidad. Con la
teoria evolucionista surge la teleonomia que se limita a las
reglas del dinamismo, suprimiendo el fin. Con todo, los cientifi-
cos no logran eliminar los términos «con el fin de» o «para» en
su lenguaje. Eso permite proceder a un redescubrimiento de los
fines naturales. En la segunda parte, se ve como Tomas de
Aquino lleva el conocimiento de la finalidad mas alla de
Aristoteles, porque ella remite a una inteligencia creadora. La
teleologia implica una teologia, aunque no queda del todo claro
si es la teologia filosofica o la cristiana. Spaemann tiene un plan-
teo ontologico de tipo persuasivo, pero en algunos momentos
siente dificultad para superar en el plano teorético a quien se
limita a una teleonomia.

Palabras clave: Spaemann - Tomas de Aquino - teleologia -
teleonomia - naturaleza

Abstract. On the occasion of the autobiography of Robert
Spaemann published in 2012, this paper examines the reading

Articulo recibido el 18 de diciembre de 2014; aceptado el 14 de enero de 2015.
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6 Lruis CLAVELL

Spaemann makes of the teleology in the doctrine of St. Thomas
Aquinas, especially in his work «Natiirliche Ziele» (2005)
second edition of the version of 1981. In the first part the paper
studies the history of teleology in philosophical thought and
scientific discussed in «Natural Ends». The intrinsic teleology in
the nature of beings is known with increasing depth thanks to
Plato, Aristotle, Stoicism and Christian tradition. These contri-
butions are integrated into a unitary structure teleological by
Aquinas. Afterwads happens an «inversion» of teleology cente-
red in the self-conservation and a consideration of ends as some-
thing external to reality. With evolutionary theory arises the tele-
onomy limited to the rules of dynamism, suppressing the ends.
However, scientists do not reach to eliminate the words «to» or
«for» in their language. In that way we can proceed to a redis-
covery of natural ends. In the second part, the essay sees how
Thomas Aquinas brings knowledge of the teleology beyond
Aristotle, because it refers to a creative intelligence. Teleology
implies a theology, although is not entirely clear if it is a philo-
sophical or a Christian theology. Spaemann has an ontological
proposition of persuasive kind, but at times he feels difficult to
overcome in the theoretical level those who sustain a teleonomy.

Key words: Spaemann - Thomas Aquinas - teleology - teleono-
my - nature

En su reciente autobiografia en forma de dialogo Uber Gott
und die Welt (2012)', Robert Spaemann cuenta a su entrevista-
dor Stephan Sattler como en su época, en la Universidad de
Munich, quiso afrontar el prejuicio cientifico moderno de la
necesaria renuncia a comprender la realidad de manera teleo-
logica. En efecto, dedica un curso de 1976-77 a intentar descu-
brir como al final de la edad media se llega a abandonar el pen-
samiento abierto a la causa final. Se propone también —cosa
mas dificil— ver como es posible acceder de nuevo a ese cono-
cimiento real mas pleno. Fruto de esa investigacion realizada
con su mas estrecho colaborador Reinhard Low, doctor en far-
macia y en filosofia, sera el libro (con Low) Die Frage Wozu?

' SPAEMANN, ROBERT, Uber Gott und die Welt: eine Autobiographie in
Gesprdchen, Klett-Cotta, Stuttgart, 2012. Trad. Castellana: Sobre Dios y el mundo.
Una autobiografia dialogada, Ed. Palabra, Madrid, 2014.
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REDESCUBRIR LA FINALIDAD NATURAL. 7

Geschichte und Wiederentdeckung des teleologischen Denkens
(1981):. El titulo mostraba muy bien el contenido: con la pre-
gunta /para qué? se busca el fin de una accion o de una reali-
dad. Luego, después del signo interrogativo viene el enfoque:
proceder a una reconstruccion historica de las peripecias de la
finalidad con vistas al redescubrimiento del pensar teleologico.

Spaemann no abandona la cuestion y en 2005 publica —con-
servando lealmente como coautor a Low, muerto de modo pre-
maturo— una nueva edicion de esa obra con un titulo mas sin-
tético: Natiirliche Ziele (2005)*. Con estas dos escuetas palabras
«Fines naturales» quiere destacar que no se trata de una fina-
lidad anadida a la naturaleza de cada realidad desde fuera,
como por ejemplo, la de un misil construido de modo que
mediante la interacciéon mecanica de las partes parece tener la
intencion de buscar el objetivo.

El entrevistador pregunta a Spaemann si se siente desilusio-
nado ante la lenta difusion del libro. Su respuesta es que pro-
piamente no: el paradigma antiteleoldgico estd muy radicado
entre los cientificos y, como es obvio, un libro no basta para
ponerlo en crisis. De todos modos el autor hace notar a Sattler
como desde hace mucho tiempo los bidlogos se han dado cuen-
ta de no poder avanzar en su investigacion sin usar expresiones
del tipo «con el fin de», «para». En parte, el esfuerzo de
Spaemann recuerda la obra de Etienne Gilson, D Aristote a
Darwin et retour: essais sur quelques constantes de la biophi-
losophie (1971)*(con ediciones en espaiiol, italiano, inglés: el
subtitulo en esta ultima lengua explicita algo mas: a journey in
final causality, species, and evolution), pero el estilo es distin-
to y no quiere limitarse a los vivientes. También Jacques
Maritain dedic6 una notable atencion a los niveles en el estu-
dio de la biologia en su filosofia de la naturaleza’.

? SPAEMANN, ROBERT — LOWw, Reinhard, Die Frage Wozu? Geschichte und
Wiederentdeckung des teleologischen Denkens, Piper Verlag, Miinchen, 1981.

> SPAEMANN, ROBERT — LOW, REINHARD, Natiirliche Ziele, Klett-Cotta, Stuttgart,
2005.

*GILSON, ETIENNE, D Aristote a Darwin et retour: essais sur quelques constan-
tes de la biophilosophie, J. Vrin, Paris, 1971.

* ASCHERI, VALERIA, Interdisciplinarita e unita del sapere nel XX secolo.
Maritain, Polany, Ladriére, IF Press, Roma, 2014.
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8 Lruis CLAVELL

No deja de preocupar la poca atencion dedicada a un tema
de gran importancia: finalidad y naturaleza, parecen cuestiones
demasiado subjetivas o antropomorficas. ;No es esto un eludir
uno de los presupuestos de la incertidumbre actual en el campo
de la comprension de la persona humana y la sociedad, de las
relaciones entre politica, ciencia y bien comun?

En esta nota me limito a una apretada sintesis de la pro-
puesta tan querida por Spaemann y a una reflexion sobre su
lectura del finalismo en Santo Tomas.

1. La historia de la teleologia segliin Spaemann

Para este pensador la filosofia es ingenuidad institucionali-
zada, un esfuerzo por conocer la realidad. Esta siempre intere-
sado en la intentio recta hacia la realidad misma. Por eso no
podia dejar de abordar la cuestion del rechazo inquietante de la
finalidad por parte de muchos cientificos de la naturaleza. La
causa final es un instrumento estéril e inutil para el conoci-
miento, se repite desde Hobbes hasta nuestros dias.

La autobiografia de Spaemann muestra la centralidad de
este tema en su pensar. Como dice Leonardo Allodi, su traduc-
tor italiano, el libro-entrevista Sobre Dios y el mundo es como
una larga meditacion sobre el vivere viventibus est esse aristo-
télico, practicado y vivido antes que pensado®. Segtn el filoso-
fo alemén no se deberia llamar pensamiento un proceso que no
es vivido. Si para el Aquinate «qui non intelligit, non prefecte
vivity, Spaemann afiade: «qui non vivit, non perfecte existity’.
Y en el vivir humano hay dos intereses fundamentales: domi-
nar el mundo y encontrar en el mundo una patria. Ambos inte-
reses son legitimos y de alguna manera inseparables. Por eso
cuando se des-teleologiza el mundo entero entregandose al
puro dominio, el hombre se asusta ante el silencio de los espa-
cios infinitos (Pascal) y se siente como un vagabundo solitario.

¢ SPAEMANN, ROBERT, Dio e il mondo: un’autobiografia in forma di dialogo, a
cura di Leonardo Allodi e Giacomo Miranda, Cantagalli, Siena, 2014.

"Cfr. SABUY SABANGU, PAULIN, Persona, natura e ragione: Robert Spaemann e
la dialettica del naturalismo e dello spiritualismo. A. Armando, Roma, 2005, pp.
37ss.
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REDESCUBRIR LA FINALIDAD NATURAL. 9

De ahi el profundo interés humano de sentirse en casa, en
una familiaridad con la sociedad y el mundo, con una actitud
confiada. Spaemann ha incorporado a su vida el proceso estoi-
co de radicarse y pertenecer al mundo (oikeiosis). Las pregun-
tas nacen en la inteligencia humana ante algo que todavia no
nos es familiar, tanto en el nifilo como en el adulto. No com-
prender al otro o no sentirse comprendido obstaculiza el sen-
tirse en casa.

A la pregunta «;por qué?», las ciencias naturales dan res-
puestas destinadas a hacernos conocer mejor los procesos regu-
lares de causalidad. Corresponden sobre todo a la causa agen-
te, a la material y también, si bien con menos claridad, a la
causa formal, vista muchas veces solo como estructura. Sin
duda, el conocimiento de las conexiones causales es una ayuda
para la vida humana, proporcionando una mayor familiaridad
con el entorno, con las enfermedades, los riesgos, la alimenta-
cion, etc. Pero segun Platon y Aristételes hay un nivel més alto
en la vida de las personas: nada puede sustituir la seguridad
experimentada por el hombre al estar entre sus amigos.
Afiaden, ademas, que solo el hombre bueno tiene amigos. Son
dos observaciones sumamente actuales en la «sociedad desvin-
culada»®, que invitan a diagnosticar y superar las faltas de cre-
dibilidad y la desconfianza.

La pregunta «/para qué?» se mueve sobre todo en este
campo de apropiarse de la naturaleza como algo familiar. Para
Spaemann, la filosofia es la autocomprension del hombre en el
conjunto de la realidad. La historia del pensar filosofico recibe
un impulso importante con el concepto platonico de teleologia
en su doctrina del eros y en la filosofia politica. Mas decisivo
aun es el aporte de Aristoteles con su reflexion sobre el movi-
miento natural, que es ¢l mismo ya una orientacion hacia lo
mejor. La teleologia es inmanente, esté en la realidad misma de
los vivientes y del mundo. Spaemann glosa el término entele-
chia como «yo llevo el fin en mi». Los conceptos de los multi-
ples componentes del universo son ya teleologicos. El telos

¥ Cfi MIRO, JOSEP, La sociedad desvinculada: fundamentos de la crisis y necesi-
dad de un nuevo comienzo, Stella Maris, Barcelona, 2014.

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



10 Lruis CLAVELL

forma parte de lo que son; no es un afadido. Pero ademas, hay
un Dios, bien universal, motor inmovil, sin el cual el movi-
miento de las realidades mundanas no tiene sentido, ni la auto-
conservacion ni la transmision de la vida.

El estoicismo no se limita al mundo viviente. Amplia su
vision de orden y finalidad a todo el universo, considerado
ahora como un organismo lleno de conexiones ecoldgicas.
Dios es el alma de este gigantesco organismo. Es un alma
racional del mundo y de ahi la conexidn entre las causas agen-
te y final es estrechisima. El hombre es espectador de una belli-
sima red universal de fines, que le permite vivir y atender a las
diversas necesidades, ademas de contemplar su belleza.

Los Padres de la Iglesia y los tedlogos del alto medioevo
viven inmersos en una teleologia ontoldgica de tipo platonico,
pero fundada en un Dios creador del universo a partir de la
nada, teniendo como modelo las Ideas generadas en la propia
sabiduria amorosa divina. Segiin Agustin de Hipona, el cora-
z6n humano encuentra su reposo en el amor y la contemplacion
de Dios. El obstaculo mayor es el cor curvatum in seipsum,
consecuencia del pecado de origen que ha invertido la finalidad
introduciendo el desorden en todo el mundo. El remedio se
halla en la conversion y, en el caso de Agustin, en sus conver-
siones sucesivas a partir del no-ser del pecado al ser nuevo del
hijo de Dios, salvado por Cristo.

Spaemann ha sido desde joven un lector asiduo de Tomas de
Aquino. Segln ¢él, con la doctrina filosofica y teologica del
Aquinate, el pensamiento teleologico alcanza la cumbre, por
desgracia pronto abandonada por otros planteamientos encami-
nados a ver el mundo como una enorme maquina, desprovista
de fines naturales. Admitir estos fines seria, segun autores pos-
teriores, atar de alguna manera las manos a Dios, quitarle liber-
tad. Por otra parte, el nominalismo de Ockham y de Juan
Buridan no permite siquiera hablar de causa ni tampoco de fin.
Por eso, tanto para salvar la libertad divina (motivo teoldgico)
como por la incognoscibilidad de los fines (motivo epistemo-
logico), la vision teleoldgica es abandonada. Ademads, con
Bacon y Hobbes, la finalidad es inttil para alcanzar un domi-
nio mas pleno de la naturaleza. Asi, aparece la vision pura-

SAPIENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



REDESCUBRIR LA FINALIDAD NATURAL. 11

mente cuantitativa del mundo como res extensa. Especular
sobre los fines conduciria a una forma de «razon perezosay,
poco apta para la investigacion cientifica.

El interés por el dominio del mundo como duefios de la
naturaleza lleva a cambiar el concepto de conocimiento. La
inteligencia deviene «razon instrumental». Spaemann reflexio-
na también sobre las transformaciones sociales ligadas a este
nuevo paradigma y al cambio antropolégico de Hobbes, de
considerar incluso al hombre como dotado de una naturaleza
no teleologica, reduciendo asi la res cogitans a res extensa. El
enorme precio de todo este cambio es la incomprensibilidad
del propio ser humano y también no entender la naturaleza.

En su libro sobre Fénelon, Spaemann habia tratado de un
tema que fuera criticado por Nietzsche: la «inversion» de la
teleologia: el hombre tiende exclusivamente a la autoconserva-
cion e incluso el amor a Dios es visto solo como una condicion
para conservarse. Esta inversion tiene consecuencias relevantes
en la filosofia politica, en la teologia moral y en la ética filoso-
fica. Nietzsche la fustigard, por parecerle superflua y porque el
viviente no se limita a tender solo a la autoconservacion, sino a
crecer y a ir mas alla di si mismo. De este modo propondra una
teleologia sin fines y por tanto un autotrascenderse en la nada.

Algunos pensadores, como Liebniz, Wolff y Kant todavia
han intentado conciliar el pensamiento teleologico y el meca-
nicismo universal, y los grandes sistemas idealistas alemanes
han desarrollado con entusiasmo la finalidad. Pero la muerte de
Hegel en 1831 coincide con la expansion de las ciencias natu-
rales y con un claro pragmatismo ateleologico, acompainiado de
€xitos técnicos y econdmicos.

Por su parte Schopenhauer ve la teleologia invertida de la
autoconservacion como un absurdo a superar anulando la
voluntad. Nietzsche va mas alla y ve esa propuesta como una
fase transitoria hacia un futuro nuevo, porque el mundo es un
flujo cadtico sin seres, que en realidad son solo expresiones de
la voluntad de poder: la voluntad se quiere solo a si misma. El
super-hombre o el mas all4 del hombre serd capaz de vivir sin
explicaciones teleoldgicas ni fisicas 0 mecanicas; es mas, sin
ninguna interpretacion del mundo en general. Nietzsche reco-

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



12 Lruis CLAVELL

noce la idea de Dios como la mas grande idea de la humanidad.
Por eso, cuando Dios ha muerto, hace falta crear algo equiva-
lente: la idea del super-hombre.

La ciencia natural de los siglos XIX y XX lleva el anti-tele-
ologismo a su plena realizacion. Con la idea evolucionista del
mecanismo de la seleccion natural para la adaptacion y para los
demas fenomenos del mundo viviente, se piensa haber elimi-
nado la teleologia, aunque se usan términos como utilidad,
adaptacion, funcion, es decir palabras propias de un finalismo.
Pero atn asi, se niega que un fin pueda haber guiado un proce-
so: hay que hablar de un «finalismo sin finy». Para lograr una
mayor coherencia, en 1958 Pittendrigh propone la palabra
«teleonomia», con la que se constata una finalidad de facto,
pero puramente casual.

La teoria de la evolucion se extiende primero a todas las
ciencias naturales y luego a las humanas: economia, politica,
ética, historia, sociologia. Como es logico, el punto mas dificil
de eliminar es el de los fines del obrar humano, aunque se espe-
ra poder encontrar también una explicacion en la linea de la
teleonomia.

A partir de este punto Spaemann entra en la fase de redes-
cubrimiento de la finalidad, mostrando la vulnerabilidad del
reduccionismo antiteleoldgico. Introduce esta fase con un ori-
ginal anuncio necrologico de la difunta teleologia. La autopsia
ha revelado que en la tumba no yace la teleologia, sino una
caricatura suya; por eso, ella se levanta y prepara un banquete
para invitar a sus perseguidores y sus partidarios; como es logi-
co, no todos los elementos gustaran a todos.

Spaemann expone como el planteo del evolucionismo como
filosofia primera ha sido criticado en el ambito de los bidlogos
por presentarse en forma apodictica como fundada en la anti-
teleologia, que seria la unica base posible, pero sin dar de ello
demostracion alguna. Desde el ambito filosofico se critican sus
conceptos fundamentales: la explicacion causal, el de sistema
e informacion (que reenvian a un contexto finalistico general),
el de materia, reglas del juego, casualidad y necesidad, liber-
tad, vida, conciencia y moralidad. Spaemann afronta también
la critica analitica al pensamiento teleoldgico.

SAPIENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



REDESCUBRIR LA FINALIDAD NATURAL. 13

2. La finalidad segiin Tomas de Aquino

Mas en profundidad el redescubrimiento de la finalidad
natural se encuentra en la cumbre de su comprension alcanza-
da por el Aquinate.

Spaemann advierte que Tomas va mas alla de Aristoteles,
pero sin perder nunca la ganancia fundamental de Aristoteles:
la finalidad interna a los seres. Va mas alla por el modo de fun-
damentar una teleologia universal (una ecologia global), por
explicar bien el conocimiento previo del fin contando con la
accion de Dios creador y providente y por su analisis detallado
de los diversos grados de realizacion en el mundo que culmi-
nan en el hombre.

Spaemann empieza recordando que Aristoteles considera la
relacion entre el ciclo de las lluvias y el crecimiento o la des-
truccion del trigo (Phys. 11, 8). Seglin €l esa conexidn es una
falacia. La cosecha de trigo no es el fin de la lluvia, como no
lo es la destruccion del trigo plantado. El Aquinate distingue
adecuadamente los dos casos: el error estd en comparar una
causa general con un efecto particular. En pocas palabras:
«licet pluvia non sit propter perditionem, non tamen sequitur
quod non sit propter conservationem et augmentumy’.

Es decir, hay una conexion general entre la lluvia y el creci-
miento de los vegetales, y también de los animales. El ciclo del
agua en la naturaleza tiende a hacer posible la vida, aunque
haya casos en que no se consiga contingentemente. Tomas con-
sidera el universo prosiguiendo la doctrina estoica, pero expli-
ca mas profundamente la armonia universal de fines con el
Dios cristiano que no es indiferente al mundo, sino un Padre
creador y cuya providencia alcanza hasta los cabellos de nues-
tra cabeza. Por tanto, vale para toda la creacion; no se limita a
los vivientes.

En ese mismo comentario a la Fisica aristotélica, Tomas
afirma que: «a enim, quae non cognoscunt finem, non tendunt
in finem nisi ut directa ab aliquo cognoscente, sicut sagitta a
sagittante. Unde si natura operetur propter finem, necesse est
quod ab aliquo intelligente ordinetury.

°In Phys.11, 8.
SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



14 Lruis CLAVELL

En Aristoételes, la teleologia dindmica se fundaba en la fina-
lidad interna de la naturaleza de cada ser. En el comentario del
Aquinate los fines naturales presuponen ademas una concien-
cia que anticipa el felos. Pero, como hay tantos seres incapaces
de proponerse fines y como los hombres no pueden introducir
en los demads seres unos fines internos, sino solo emplear esas
realidades como medios para fines sobreafiadidos, parece que
la ciencia natural —por su método propio— deba limitarse a
constatar como mucho una finalidad, sin entender su funda-
mento, o bien a prescindir de ella. El Aquinate razona con
rigor, pero sin prejuicios reduccionistas: si observamos en la
naturaleza estructuras teleoldgicas, y si la finalidad presupone
necesariamente una conciencia, eso significa que la naturaleza
nos invita a hablar de Dios.

La causa de la regularidad en el obrar para obtener siempre
lo mejor, es necesariamente un telos. Pero ;como puede actuar
un fin que todavia no existe? Aristoteles, en el contexto de la
inmutabilidad de las especies y de la eternidad del mundo, dice
que el fin se encuentra en las sustancias que generan otra: se
transmite por generacion. Para Tomas el fin puede ser operan-
te solo si es conocido; por eso el fin de las realidades de la
naturaleza es operante porque esta en la inteligencia divina.

Llegados a este punto, me permito glosar la lectura de
Spaemann diciendo que es este el nucleo de la 5* via para lle-
gar a Dios: «Quinta via sumitur ex gubernatione rerum.
Videmus enim quod aliqua quae cognitione carent, scilicet cor-
pora naturalia, operantur propter finem, quod apparet ex hoc
quod semper aut frequentius eodem modo operantur, ut conse-
quantur id quod est optimum, unde patet quod non a casu, sed
ex intentione perveniunt ad finem. Ea autem quae non habent
cognitionem, non tendunt in finem nisi directa ab aliquo
cognoscente et intelligente, sicut sagitta a sagittante. Ergo est
aliquid intelligens, a quo omnes res naturales ordinantur ad
finem, et hoc dicimus Deum»' .Basta la existencia de seres no
dotados de conocimiento que persiguen un fin para concluir
que es necesario un ser inteligente del cual esas realidades reci-

©S.Th. 1, q.2, a.3.
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ben la ordenacion al fin. Es una magnifica sintesis, en la que se
dice como se muestra la finalidad: «apparet ex hoc quod sem-
per aut frequentius eodem modo operantur, ut consequantur id
quod est optimum, unde patet quod non a casu, sed ex inten-
tione perveniunt ad finemy.

La teleologia, concluye Spaemann implica una teologia.
Ciertamente no es algo nuevo ver a Dios como el fin universal
al que todo tiende. Muchos intérpretes de Aristoteles han con-
siderado al primer motor inmoévil como causa final. Pero aqui
la cuestion es distinta: la inteligencia divina se propone fines y
de acuerdo con eso, crea seres orientados internamente hacia
fines y bienes. Dios no es solo causa final en el sentido de
atraer todo hacia si, sino también causa eficiente de esos seres.
Dios no es un mero arquitecto, sino creador de formas sustan-
ciales, de modo que los seres estan provistos de fines.

Esto podria dar lugar a pensar en un Dios necesitado de rea-
lidades finitas. Como se ha dicho antes, de hecho algunos auto-
res no aceptaron la finalidad por un motivo teolodgico: por no
querer limitar la independencia de Dios. La objecion no vale si
Dios es creador en cuanto es bueno: bonum diffusivum sui.

Esta comunicacion o difusion tiene lugar como una reprae-
sentatio de lo divino en el finito. Una teleologia solo inmanen-
te no se sostiene bien. Sin la teologia de un Dios creador y pro-
vidente, tendriamos solo un «como si» hubiese finalidad, una
teleonomia. Como nota Spaemann al final del libro, la teleono-
mia sustituye el omne agens agit propter finem por algo distin-
to que es solo el omne agens agit secundum regulam. Pero
constatar una regla no es la Gltima palabra, porque se plantea la
pregunta: ;de donde viene?

Aqui aflora una cuestion importante sobre esa teologia
constatada justamente por Spaemann, sobre la que volveré mas
adelante: ;es la teologia filosofica en que culmina la metafisica
o bien de la teologia basada en la revelacion judeo-cristiana?

Como escribe Tomas, «assimilari ad Deum est ultimus
omnium finis»". Pero Spaemann subraya que no se trata de un
ultimo fin yuxtapuesto. Cada ser tiende a reflejar a Dios en la

"CG 111, 20.
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medida en que tiende a ser lo que es por su propia naturaleza.
Existe la inclinacion a conservar el ser, pero eso conlleva rea-
lizar la propia forma (acto primero) mediante el obrar o acto
segundo (omne ens est propter suam propriam operationem).
Aqui entra la distincion de Aristoteles y de Tomads entre la vida
y la vida buena a nivel personal y también social, entre la con-
servacion y el desarrollo de las potencialidades insitas en cada
ser o en la colectividad. En el terreno de la filosofia politica
que ha cultivado Spaemann, eso significa que a veces se puede
sacrificar la vida buena a la simple sobrevivencia, o al contra-
rio, que la vida en ciertos aspectos mas perfecta ponga en peli-
gro la vida de una sociedad.

Es necesario considerar los modos y grados de teleologia,
de representar a Dios en el obrar finito. La semejanza con Dios
se manifesta también en el causar: «Intendunt igitur res natu-
raliter assimilari Deo in hoc quod sunt causae aliorum». Y en
esta capacidad causal la perfeccion se alcanza al hacer algo
semejante a si: «Tunc maxime perfectum est unumquodque
quando potest alterum sibi simile facere: illud enim perfecte
lucet quod alia illuminare potesty®.

Los cuerpos naturales simples tienden a su lugar: «finis
motus eorum est ut consequantur divinam similitudinem quan-
tum ad hoc quod sint in seipsis perfecta, utpote habentia pro-
priam formam et proprium ubi»'. Los cuerpos celestes imitan
a Dios con el movimiento circular, pasando por todos los esta-
dos posibles de modo sucesivo y, ademas, actuando de algin
modo sobre las realidades de la tierra: «/nquantum vero moven-
do movent, est finis motus eorum consequi divinam similitudi-
nem in hoc quod sint causae aliorum. Sunt autem aliorum cau-
sae per hoc quod causant generationem et corruptionem et
alios motus in istis inferioribus»".

Spaemann comenta las formas elementales (tierra, agua,
fuego, aire) con sus cualidades (frio, himedo, célido, seco)
diciendo que son «contagiosas» y que de ellas deriva la poten-

2CG I, 21.
B Idem.
“CG I, 22
5 Idem.
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cialidad y la tendencia a entrar en formas mas complejas. Sabe
traducirlo en lenguaje moderno: los 4tomos se unen en molé-
culas. Tomas describe los grados de tendencia al fin asi: «Nam
materia prima est in potentia primo ad formam elementi. Sub
forma vero elementi existens est in potentia ad formam mixti:
propter quod elementa sunt materia mixti. Sub forma autem
mixti considerata, est in potentia ad animam vegetabilem: nam
talis corporis anima actus est. Itemque anima vegetabilis est
potentia ad sensitivam; sensitiva vero ad intellectivam. (...)
Post hanc autem formam non invenitur in generabilibus et cor-
ruptibilibus posterior forma et dignior. Ultimus igitur finis
generationis totius est anima humana, et in hanc tendit mate-
ria sicut in ultimam formampy'.

Tomas resume estos grados en forma de ordenacion final:
«Sunt ergo elementa propter corpora mixta, haec vero propter
viventia, in quibus plantae sunt propter animalia, animalia vero
propter hominem. Homo igitur est finis totius generationisy.

Spaemann comenta que Tomas supera la contradiccion entre
la tendencia de los individuos a conservarse y la ordenacion a
servir como alimento de otros, enfocando el tema desde el
punto de vista del orden ecologico de las especies. La posicion
mas alta del hombre est4 ligada —Spaemann lo nota con satis-
faccion— a su modo de ser «con necesidades»; aparece como
menos dotado que otros seres: «Homo vero utitur omnium
rerum generibus ad sui utilitatem. Quibusdam quidem ad
esum, quibusdam vero ad vestitum: unde et a natura nudus est
institutus, utpote potens ex aliis sibi vestitum praeparare; sicut
etiam nullum sibi congruum nutrimentum natura praeparavit
nisi lac, ut ex diversis rebus sibi cibum conquireret.
Quibusdam vero ad vehiculum: nam in motus celeritate, et in
fortitudine ad sustinendos labores, multis animalibus infirmior
invenitur, quasi aliis animalibus ad auxilium sibi praeparatis.
Et super hoc omnibus sensibilibus utitur ad intellectualis cog-
nitionis perfectionemy"’.

La persona humana alcanza su fin mediante acciones transi-
tivas que tienen efectos externos y sobre todo por acciones

1% Idem.
7 Idem.
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inmanentes con las que crece en si misma: el conocimiento y el
amor, especialmente de Dios, telos supremo de toda actividad.
El hombre tiene una inclinaciéon a conocer la verdad y amar
segin ella, principalmente la verdad sobre Dios. Alberto
Magno, siguiendo una tradicion agustiniana sostenia que segun
la propia naturaleza los seres humanos aman a Dios como
medio para su conservacion y actividad. « Natura semper recur-
va in se ipsa»'®. Solo mediante la gracia puede superar esa incli-
nacion natural hacia si mismo y amar a Dios por amor a Dios.

Tomas de Aquino rechaza esa posicion y afirma: «Deus
autem non solum est bonum unius speciei, sed est ipsum uni-
versale bonum simpliciter. Unde unumquodque suo modo natu-
raliter diligit Deum plus quam seipsum»". La gracia perfec-
ciona y eleva la naturaleza, la purifica de la recurvatio conse-
cuencia del pecado, pero no va contra ella. Mas ampliamente:
«Quia igitur bonum universale est ipse Deus, et sub hoc bono
continetur etiam Angelus et homo et omnis creatura, quia
omnis creatura naturaliter, secundum id quod est, Dei est;
sequitur quod naturali dilectione etiam Angelus et homo plus
et principalius diligat Deum quam seipsum. Alioquin, si natu-
raliter plus seipsum diligeret quam Deum, sequeretur quod
naturalis dilectio esset perversa, et quod non perficeretur per
caritatem, sed destrueretur»®. Este punto fue estudiado larga-
mente por Spaemann en sus trabajos sobre Fénélon y Bossuet.
El primero sostenia el amor puro: amar a Dios en funcion de
Dios mismo. Bossuet pensaba que el motivo de ese amor es el
deseo de felicidad. Ambos alegaban seguir al Aquinate. Segin
Spaemann no lo entendieron, porque imbuidos de cartesianis-
mo disponian de un concepto no teleoldgico de naturaleza.

Las posiciones de Platon, Aristoteles, de la Estoa y de la tra-
dicion cristiana se integran en una estructura teleoldgica unita-
ria en el Aquinate®.

' ALBERTO MAGNO, Summa theologiae, 1l tract. 1V, q.14, ad 2.

Y Summa Theologiae 1, q. 60 a. 5 ad 1

* Summa Theologiae 1, q. 60 a. 5 c. Cfr. CARDONA, CARLOS, Metafisica del bien
comun, Rialp, Madrid, 1966.

* Una posicion sustancialmente semejante se encuentra en los trabajos de
Edward Feser.
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3. Conclusion

El tema de la naturaleza y su finalidad intrinseca atraviesa
todo el filosofar de Spaemann, como aparece mas claramente
en su autobiografia. No se puede abandonar, porque estd en
juego la dignidad humana y la comprension de la realidad.

Como dije antes, hay algunos puntos por precisar. Después
de la adhesion a lo natural segun Santo Tomas, sorprenden
expresiones de inseguridad sobre el conocimiento natural de
Dios: «La confianza metafisica en la ratio como tal viene limi-
tada, también en Tomas, por un pesimismo practico casi total
acerca de la posibilidad concreta e historica de una realizacion
del conocimiento natural de Dios»*. Otros lectores han obser-
vado este punto oscuro®. Puede estar relacionado con esto, la
afirmacién del autor de que no es posible refutar en el plano
tedrico a quien explique el movimiento de manera teleonomi-
ca segun leyes causales (p. 348). O bien afirmar en la nota
introductoria que no cabe un estudio metafisico sistematico de
la teleologia. A mi modo de ver, el término sistematico —con
connotaciones diversas segin las areas culturales— no es el
mas adecuado para la metafisica en general y en particular para
la de Tomas de Aquino, a la cual cabe llamar sintesis o bien un
saber organico y ordenado.

En todo caso, el aporte de Spaemann es considerable. Su
modo de filosofar haciendo historia de la filosofia, o mejor
pensando junto con los que nos han precedido, en didlogo con
ellos y con los contemporaneos, es una ayuda para este tema
tan vital.

?L’errore del tradizionalista. Sulla socializzazione dell idea di Dio nel XIX seco-
lo, p. 189. Este trabajo es un apéndice afiadido por el traductor italiano ALLODI,
LEONARDO de la obra Le origini della sociologia dallo spirito della Restaurazione
(Laterza 2002). Ese apéndice es un texto con numerosas referencias al Concilio
Vaticano | y a santo Tomas. Alli SPAEMANN afronta la cuestion de la posibilidad del
conocimiento natural de Dios. Bonald y el tradicionalismo del siglo XIX transfor-
man la dificultad practica del conocimiento natural de Dios, presente en Santo
Tomas, en una imposibildad.

» SAccoccionl, DANILO, comentando esta obra en el portal del Dizionario
Interdisciplinare Scienza Fede (disf. org), se pregunta por el estatuto ontologico de
la teleologia de Spaemann.
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RACIONALIDAD DE LA FILOSOFIiA POLITICA

Resumen. Se plantea, en primer lugar, el estado de la cuestion
de la indole de la Filosofia Politica como filosofia practica,
desde sus inicios en la tradicion clasica griega hasta la actuali-
dad. En el pensamiento griego se destaca Aristoteles con la jus-
tificacion del ejercicio de la racionalidad practica en los asuntos
politicos. En la modernidad la filosofia practica sale de escena,
privandosela de legitimidad epistemoldgica. Por tltimo, se valo-
ra una interesante propuesta en el pensamiento aleman del siglo
XX por rehabilitar la filosofia practica en clave aristotélica.
Frente al estado de la cuestion se retoma a Aristoteles desde la
lectura tomasiana de lo politico y de la Filosofia Politica. Su
propdsito ha sido el de salvar la verdad y la certeza de la
Filosofia Politica, la posibilidad de juicios de verdad y falsedad
en el orden moral y politico y, en especial, afirmar su validez
normativa como saber filosofico, analizando la comunidad poli-
tica en esa posibilidad de ser considerada como objeto-cientifi-
co-filosofico-practico-moral.

Palabras clave: razon practica — filosofia practica — filosofia
politica — Aristoteles — Tomas de Aquino.

Abstract. At the first place, the controversy is stated about
Political Philosophy as a practical philosophy, from its origin in
the classical Greek tradition until the present time. Aristotle has
a special place in Greek thought in his justification of the use of
practical reason in political affairs. The modern age ejects the
practical philosophy from sciences, and deprives it of epistemo-
logical legitimacy. Finally, is appraised an interesting rehabilita-
tion of neo-aristotelism in German thought of the XX century. In
response to that controversy, I suggest to return to Aristotle from
the Thomistic interpretation of politics and the Political
Philosophy. Aquinas’ intention was to save the truth and the cer-

Articulo recibido el 20 de diciembre de 2014; aceptado el 14 de enero de 2015.
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tainty of the Political Philosophy and the possibility of judg-
ments of truth and falsity in moral and in political affairs.
Specially, he declares positively its normative validity as a phi-
losophical knowledge and analyzes the political community as
an object-scientific-philosophical-practical-moral.

Keywords: practical reason — practical philosophy — political
philosophy — Aristotle — Thomas Aquinas.

1. Estado de la cuestion

La configuracion como un todo de la comunidad politica o
Estado' ha de superar la dialéctica de lo uno y lo multiple, de
lo singular y lo plural, de lo natural y lo libre, realizandose
simultdneamente sin confundirse ni suprimirse la pluralidad en
el todo colectivo?, porque la experiencia nos manifiesta que lo
socio-politico es algo que se da en los individuos personales,
pero que los trasciende y, que trascendiendo a los individuos
personales, solo puede darse en ellos. Resolver esta cuestion
implica responder previamente si el todo en que se unifica la
pluralidad, se da en el orden del ser o del obrar de los indivi-
duos personales. Cualquier tipo de unificacion en el ser exige
la fusion de los elementos con el comportamiento del acto y la
potencia, por lo que el todo resultante sera un solo ente (com-
posicion de esencia y acto de ser) o una sola sustancia (com-
posicion de materia y forma o de la sustancia con sus acciden-
tes). La dialéctica de lo uno y lo multiple no se resuelve por
esta linea, ya que la unificacion en el ser conlleva la disolucion
de las partes, es decir de los individuos personales. Se podria
argiiir, que se dan ciertas relaciones entre los aunados que se

'He optado por la expresion «comunidad politica o Estado» para traducir
«Politica», palaba que viene del griego «politikds», que significa «de los ciudada-
nos» o «del Estado». A su vez, el sustantivo «polis» significa «ciudad» pero también
«Estado», porque en la Grecia clasica la «polis» era la tinica organizacion estatal
existente. El equivalente latino es «civitas» del que proviene «ciudad» (polis) y
«civilisy como «politikds» significan «civily, es decir lo referido a los asuntos del
Estado. Por eso los griegos llamaron «politikoi» (politicos) a las cuestiones de todos
los habitantes de la ciudad con poder civil, en contraposicion a las cuestiones per-
sonales de los ciudadanos.

2 Cfr. LACHANCE, Luis, L humanisme politique de Saint Thomas d’Aquin.
Individu et Etat, Paris, Sirey, 1965.
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fundan en cualidades ontoldgicas y algunas altamente gravi-
tantes politicamente, como la raza, la lengua, la cultura, la
nacionalidad. Sin embargo, la importancia de tales relaciones
no es suficiente para lograr la unién efectiva, ya que, si bien
son determinaciones «comunesy, le son intrinsecas a cada indi-
viduo y no requieren de la conexion con los otros para poseer-
las. Parece que la unificacion de la comunidad politica o
Estado se habra de dar en el orden del obrar de los ciudadanos.

La Filosofia Politica clasica que se perfild epistemoldgica-
mente en Grecia y llegando a su formulacion mas acabada en
Aristoteles, ha pervivido a través de los tiempos, aunque fuera
en el extremo opuesto de la polémica de «lo uno y lo multiple»,
por sedicentes reediciones en la modernidad, hasta la rehabili-
tacion de la Filosofia Politica como filosofia practica neo-aris-
totélica en el pensamiento germano de los sesenta.

Hagamos una breve referencia a la Politica de la Grecia cla-
sica. Reflexionando sobre la solucion de sus antecesores a la
dialéctica de lo uno y lo multiple, de Socrates recurriendo a la
unidad estable de nuestros objetos de pensamiento y de Platon
quien apela a las formas separadas unificadas rigurosamente en
una misma participacion en el Ser, Aristoteles «ofrece una
solucion mas feliz, al sostener que una multitud de sustancias
materiales han de comunicar en la unidad del orden. Es preci-
so remarcar, que las dos obras principales de Aristoteles, la
Metafisica y la Politica, giran literalmente sobre esta nocioén
fundamental»’. En el primer caso, unidad de orden analogica
entre los entes naturales, en el segundo, unidad de orden prac-
tico, tanto por la unidad objetiva de las acciones hacia un
mismo fin comun, como por la unidad de los agentes en la
armonia proporcional entre las funciones parciales de los
miembros del todo politico. Ademas, aunque el hombre es
naturalmente politico, ha de ratificar la unidad en el todo con
un compromiso voluntario frente al fin comun, porque se trata
de una pluralidad de naturalezas humanas. De este modo, con-
cilia Aristoteles en la comunidad, también, lo natural y lo libre
en la unidad de orden practico politico. «Observamos que cada

*Ibidem, pp.16-19. Las traducciones son propias.
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Estado es un forma de comunidad y, como comunidad se cons-
tituye en vista de algun fin, porque las acciones de los hombres
se realizan en vistas de lo que entienden bueno. Es, ademas evi-
dente que, mientras toda comunidad tiende a algin bien, la
comunidad que es suprema y que incluye a todas las otras, por-
que su accionar es mayor que el de las otras y porque atiende
al mas supremo de todos los bienes, es la comunidad llamada
Estado que es la asociacion politican®. Ademas, frente a las
comunidades menores «la ciudad-estado tiene la capacidad de
acceder a la completa autosuficiencia de vida, por lo que al
tener como fin la vida en plenitud, la ciudad existe para la vida
buena [practica de la virtud]»’.

De ahi que, seglin Aristoteles, en el orden del obrar humano
(praxis), tanto el conocimiento politico como la filosofia res-
pectiva, si bien la naturaleza les provee de los principios fun-
damentales como ejemplares de accidn, es la razén en su uso
practico la que ha de llevar adelante la argumentacion. «La
razon humana en aquellas cosas que son segun la naturaleza
procede de modo cognoscitivo; en aquéllas que son seglin el
arte es tanto cognoscitiva como factica. En consecuencia, las
ciencias humanas que tratan del orden de la naturaleza son
especulativas; mientras que las ciencias que tratan de las obras
producidas por el hombre son prdcticas, es decir operativas
imitando la naturaleza»®. Incluso mas, todo el orden practico
que atiende al obrar humano es moral y normativo, porque
debe organizar las deliberaciones y decisiones libres de los
hombres. Y, dentro de los restantes saberes practicos, es la
Politica, la més digna, la mas noble, perfecta y arquitectdnica,
porque el Estado es el orden principal que la razon humana
puede constituir y porque su bien, el bien comun, es el bien
mas perfecto al que el hombre puede aspirar.

* ARISTOTLE, Politics, London, The Loeb Classical Library, 1959, p. 3. Version
bilingiie, griego-inglés.

> Ibidem, p. 9.

¢S. THOMAE AQUINATIS, In octo libros Politicorum Aristotelis expositio,
Proemium, Torino-Roma, Marietti, 1966, n. 2. El Proemio tomasiano a la Politica
aristotélica es una pieza de gran importancia en que se resume y enriquece el pen-
samiento de Aristoteles sobre la indole y el proceder de la razén practica, a la vez
que se legitima el estatuto epistemologico de la filosofia practica.
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Al citar el Proemio de Tomdas de Aquino a la Politica aris-
totélica, podemos afirmar que tal concepcion politica se exten-
di6 al Medioevo, teniendo en Tomdas su maxima expresion y
elaboracion. En este punto solo quisiera hacer una aclaracion
en el marco del estado de la cuestion, ya que este articulo se
habré de ocupar de la indole y legitimidad epistemoldgica que
el Aquinate concede a la Filosofia Politica como filosofia prac-
tica. Me refiero a lo siguiente que, si bien la obra tomasiana es
propiamente teologica, no ha descuidado el analisis filosofico
de los problemas y, particularmente, ha sabido distinguir la
naturaleza de la gracia; el orden politico del religioso. Incluso,
su tratamiento del Estado frente a la Iglesia, habla de dos socie-
dades perfectas en su orden y que tienen recursos metodologi-
cos especificos y propios, a pesar de reconocer una subordina-
cion de la politica a la religion, de igual modo que la realiza-
cion temporal del hombre se ordena a la beatitud eterna’.

La traicion clasica de la Filosofia Politica como filosofia
practica resulta invalidada en la edad moderna, tanto por el
nuevo ideal de ciencia, identificado con el de «teoria», como
por el rigor cientifico de legitimacion por su método®.

"«L’Eglise doit s’occuper de cultivar le germe du salut des dmes; I’Etat a a sa
charge de former des hommes. L’'une et ’autre sont societés parfaites dans leur
sphére d’action, 1’une et I’autre ayant une fine spécifique et digne d’étre recherchée
pour elle-méme (In I Pol., lect.1; De reg. Princ., L. 1, c. 1 in fine; In I Ethic., lect.
1,n. 4; -1, q. 90, a. 3 ad 3; II-1], q. 50, a. 1: q. 65, a. 2 ad 2). Cependant, du fait de
I’élévation de I’homme a I’ordre surnaturel, leurs missions, tout en demeurant dis-
tinctes, deviennent completives». LACHANCE, op. cit., p. 25.

#«Se puede decir que [en la modernidad] la aplicacion del método a la ciencia
concebida como teoria, es decir la asuncion del método como parametro ideal del
saber en el cuadro de una comprension teorética del saber mismo, tuvo un impacto
demoledor sobre la estructuracion del dominio del saber que, tradicionalmente, habia
sido designado como philosophia practica y distinguido, en tanto tal, de la philoso-
phia theoretica 'y de la philosophia mechanica...Se toma el obrar humano como un
mundo que, al igual que el de la naturaleza, puede ser captado y descripto rigurosa-
mente en sus mecanismos y en su funcionamiento. Se tiene entonces la idea de una
aplicacion de un saber tan riguroso como el saber matematico a la ética (Spinoza), a
la politica (Hobbes), al derecho (Pufendorf) y a la economia (Petty)». VOLPI,
FrRANCO, «Rehabilitacion de la filosofia practica y neo-aristotelismo» en Anuario
filosdfico, Navarra, 1999 (32), pp. 324-325; paginas totales: 315-342. Es traduccion
al espafiol de Alejandro G. Vigo de «Rehabilitation de la philosophie pratique et néo-
aristotelismey, en Aristote politique: Etudes sur la politique d’Aristote, AAVV, ed.
Pierre Aubenque, Paris, Presses Universitaires de France, 1993, pp. 461-484.
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Resultado de este paradigma de ciencia es que el objeto politi-
co, el obrar humano, es cosificado, para poder encajar en un
saber que ajusta rigurosamente la verdad al método universal,
objetivo y neutro. Por lo mismo, la filosofia practica deja de ser
«practica», porque lo «cientifico» exige la neutralidad axiologi-
ca perdiéndose, asi, el caracter orientativo y normativo del obrar
y de la vida humana en su totalidad. No puede pasarse por alto
el intento kantiano de distanciarse tanto del objetivismo moder-
no como de la filosofia practica aristotélica, al distinguir en el
hombre el orden de la naturaleza del orden de la libertad y, con
ello, una distincién entre un uso tedrico y otro practico de la
razon y la posibilidad de un saber de orientacion de la conducta
humana. Pero el esfuerzo kantiano se pierde en la fuerte impron-
ta cientificista de la modernidad, de forma tal que la Filosofia
Politica queda reducida a una ciencia social de las costumbres,
es decir una descripcidn tedrica y neutra de la praxis humana.

«Desde el comienzo de los afios *60 y hasta fin de los afios
70 tuvo lugar en Alemania un debate intenso, que se hizo
famoso bajo el titulo de ‘rehabilitacion de la filosofia practica’.
Desde un punto de vista general, se pueden distinguir dos
momentos principales en el origen y desarrollo de este debate:
el primer momento’,... que se caracteriza por el redescubri-
miento de la actualidad de los modelos de filosofia practica de
Aristoteles y Kant, asi como la tentativa de referirse a esos
modelos para proponer una nueva consideracion filosofica del
dominio del obrar; el segundo momento' ha tenido, sobre todo,
un caracter tedrico sistematico, en el cual los problemas rele-
vados por la nueva proposicion de los modelos aristotélicos y
kantianos, fueron abordados y tratados en el cuadro de una dis-
cusion mas general»''.

?Filosofos politicos como Leo Strauss, Eric Voegelin y Hannah Arendt.

" Destaco los principales: la Antigua Escuela de Frankfurt, de inspiracion hege-
liano-marxista, Wiesengrund, Adorno, el joven Habermas. El racionalismo critico
de Albert y Lenk. La hermenéutica filosofica de Gadamer. El constructivismo de la
Escuela de Erlangen y de Constanza. La nueva Escuela de Frankfurt de Apel y el
ultimo Habermas. Ademads, en la discusion intervinieron pensadores no pertene-
cientes a la filosofia sino a las ciencias. Para un detalle mas amplio de los intervi-
nientes, vid. VOLPI, op. cit, pp. 316-317

" Ibidem, p. 316.
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Este neo-aristotelismo aleman tenia por objetivo rehabilitar
la tradicion aristotélica de la filosofia practica frente a la rigu-
rosa posicion de la modernidad respecto del saber concebido
como unitario, metddico, objetivo, tedrico y descriptivo. Para
ello, se proponen rescatar «tres tesis fundamentales que los
neo-aristotélicos retoman a partir de su comprension aristotéli-
ca de praxis. Tales tesis son: 1) la afirmacion de la autonomia
de la praxis respecto de la theoria; 2) la delimitacion de la pra-
xis respecto de la poiesis; 3) la determinacion de las caracteris-
ticas especificas del saber de la praxis, de la racionalidad prac-
tica»'?. Si bien la rehabilitacion alemana de la filosofia practi-
ca aristotélica fue muchas veces tomada fuera de contexto o
segun generalidades, para aplicarlas a sus doctrinas no necesa-
riamente aristotélicas, su valor estriba, ante todo, en traer con
seriedad a la discusion filosofica el problema de la legitimidad
de una filosofia de la praxis y rescatando, incluso, el saber pru-
dencial aristotélico que, no obstante inferior al saber tedrico,
puede orientar axioldgica y normativamente el obrar humano.
Ademas, cabe reconocer su esfuerzo en objetar la disociacion
moderna entre moralidad y eticidad, al tratar de conciliar la
universalidad con las determinaciones concretas de las cos-
tumbres y de la historia.

La rehabilitacion de la filosofia practica aristotélica no es un
fendbmeno azaroso, ni un avatar de una dialéctica ciclica de la
historia del pensamiento, sino la vigencia de la inica respues-
ta epistemologica adecuada al obrar humano. Los conflictos de
deliberacion y decision develan que la racionalidad y la liber-
tad han de resolver la aplicacion axiologica y normativa de lo
universal en lo particular, de lo necesario en lo contingente, de
lo cierto en lo probable, tanto en la vida individual como socio-
politica de la persona. De ahi que la Filosofia Politica, sin ser
apodictica descubre la universalidad, necesidad y certeza pro-
pia de su orden, porque basta que algunos principios, verdades,
valores y normas sean realmente infranqueables al armonizar-
se con el saber prudencial de las circunstancias.

2 Ibidem, p. 329.
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2. La Filosofia Politica en Tomas de Aquino

Siendo el conocimiento y, por ende, sus formas elevadas que
son las ciencias, un tipo de «relacion» y con una peculiar bipo-
laridad o juego entre lo subjetivo, que corresponde al sujeto
cognoscente y lo objetivo, que es el objeto cognoscible o cono-
cido, al proponernos reflexionar sobre la naturaleza de un deter-
minado conocimiento o ciencia, detectamos a poco que empren-
damos la marcha, que tal relacion cognoscitiva puede desequi-
librarse. Esto es lo que ocurre cuando se pone un acento injus-
tificado en el sujeto o en el objeto, o bien cuando se menoscaba
la indole de uno u otro. Vale decir que al preguntarnos por la
naturaleza de una ciencia, hemos de reparar y hacernos cargo de
una serie de actitudes previas, como asi también de preconcep-
tos y prejuicios e, incluso, de intereses, objetivos o inclinacio-
nes no siempre confesos y muchas veces extrafios y opuestos a
la ciencia en cuestion. En tales casos, la busqueda de la verdad
deja de ser el modelo epistemoldgico y ocupan su lugar patro-
nes confeccionados a la medida del cientifico.

Esta problematica se agudiza cuando, como en el caso de la
Filosofia Politica, el objeto es un «operable», es decir, un sec-
tor de la realidad sobre el que corresponde o al menos es posi-
ble desplegar ciertas acciones y, entonces, es claro advertir la
incidencia que puede tener sobre la indole del objeto el cono-
cimiento que de ¢l se posea o las consecuencias que entrafia
para el saber respectivo su constitutiva referencia a la accion.
Cuando el objeto del conocimiento o de la ciencia es un ope-
rable, la pregunta por la certeza se hace mas inquietante, ya
que es insoslayable cuestionarse si la indole del objeto no ha
forzado la estructura de la ciencia en vista a justificar fines
imaginarios o impropios o, por el contrario, son los sistemas o
métodos cientificos los que proyectan un objeto conveniente.
En ambos casos, la intencionalidad del que opera ha desplaza-
do la objetividad del conocimiento y ha pre-figurado un obje-
to y una ciencia a la medida de intereses subjetivos.

Con estas referencias pretendo graficar el tipo de problemas
que surgen al analizar la Filosofia Politica en Tomas de
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Aquino®, es decir, como una ciencia-filosofica-prdactico-moral
y en particular esa determinacion de filosofia «practica». Y,
como hablaba antes de pre-conceptos, intentaré esclarecer cual
sea la relacion entre moralidad y comunidad politica, la cual
esta en la base de los escollos que obstaculizan aquella carac-
terizacion de Filosofia Politica*. En consecuencia, asumiendo
que el objeto es el determinante especifico de todo conoci-
miento o ciencia, el curso que habré de seguir en estas refle-
xiones, es el de analizar la indole de la comunidad politica o
Estado en esa posibilidad de ser considerada como objeto-cien-
tifico-filosofico-practico-moral.

a. La comunidad politica es objeto cientifico

Para que un objeto sea susceptible de captacion cientifica,
es preciso, ademds de su caracter racional, su posibilidad de
universalidad y, si se trata de una ciencia realista, se ha de ase-
gurar su objetividad. La comunidad politica o Estado es una
pluralidad de hombres reales y concretos aunados dindmica-
mente para alcanzar ciertos objetivos comunes”. Esto nos dice
que el ser de la comunidad politica es muy peculiar, pues dan-
dose en y necesitando de la pluralidad de individuos, los tras-
ciende en cuanto tales. En caso contrario, o bien nos quedamos
con los individuos —y la realidad del todo colectivo desapare-
ce- o bien sustantivamos la comunidad— y los individuos
resultan meros pasajes en el devenir historico.

La realidad ontologica de la comunidad politica requiere de
una forma especial y propia que sea capaz de hacer de la plura-
lidad un todo dindmico, pues el plexo de acciones es el sujeto
apropiado para alcanzar los fines politicos en vista de los cuales
se organiza y tiene sentido el Estado. Esta forma no puede ser

" Extensible a la que he llamado «Filosofia clasica de lo politico».

'* Estas reflexiones toman como punto de partida el muy preciso texto del
«Proemium» de Tomas de Aquino /n octo libros Politicorum Aristotelis exposition,
Torino-Roma, Marietti, 1966, nn. 1-8.

' «Quibuscumque competit aliquis actus, competit admitti ad societatem illorum
qui ordinantur ad actum illum; cum societas nihil aliud esse videatur quam aduna-
tio hominum ad unum aliquid communiter agendumy», Opusc. Theol. «Contra
impugnantes Dei cultum et religionemy, I, cap. 2, n. 55.
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sino el orden, como entretejido de relaciones dinamicas de la
pluralidad de hombres considerados como agentes libres y res-
ponsables, que permite hablar de la Nacion politicamente orga-
nizada en vistas del bien comun politico. Por lo tanto, la comu-
nidad politica ni es solo la pluralidad de los connacionales ni es
el gobierno o autoridad, sino la ordenacion dindmica de ambos
para cumplir los fines que dan sentido al todo. Y es éste un
orden objetivo y real, sustentado en la objetividad y realidad de
las relaciones que entretejen los miembros de la pluralidad poli-
tica pues, si asi no fuere, no se cumplirian las exigencias de los
fines politicos que son fines reales, concretos y operativos.
Hasta aqui aseguramos la objetividad y realidad de la comu-
nidad politica. Sin embargo, un juicio politico exige la pres-
cindencia de los casos particulares y la posibilidad de univer-
salizar, que pareciera ciertamente comprometida por la contin-
gencia irrecusable de las formas y modos de la organizacion
politica. Tomas de Aquino ha sefialado dos factores de contin-
gencia'®: el factor antropologico, que adviene de la razon y de
la libertad determinantes de los juicios y de las acciones de los
hombres que actuan en sociedad; b) el factor fisico, que son las
circunstancias exteriores (lugar, tiempo, etc.) que varian nece-
sariamente en cada sociedad'”. Por ello, muchos opinaron que
nada hay naturalmente justo u honesto, sino por prescripcion
positiva de las leyes'™. No obstante ello, cabe hablar de una
cierta necesidad de las realidades contingentes. «Por ejemplo,
las cosas pasadas participan de cierta necesidad, porque es
imposible que no sea lo que ya ha sucedido. Asimismo, tam-
bién, las cosas presentes tienen cierta necesidad, asi es necesa-
rio que Socrates se siente mientras estd sentado»”. Pues, no

' In Sententia libri Ethicorum, L. 1, 1. 3.

" «Secundo autem ad materiam morale pertinent bona exteriora, quibus homo
utitur ad finem [ ...].Quidam enim per eam iuvantur, quibusdam vero ex ipsis prove-
niunt detrimenti», Ibidem, n. 34.

'8 «Materia moralis talis est, quod non est ei conveniens perfecta certitudo [ ...].
Aliquid reputatur vitiosum uno tempore aut in una regione, quod in alio tempore aut
in alia regione non reputatur vitiosum. Et ex ista differentia contingit quosdam opi-
nari, quod nihil est naturaliter iustum vel honestum, sed solum secundum legis posi-
tionemy», Ibidem, n. 33.

Y. Theol., 1I-11, q. 49, a. 6 corpus.
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cualquier contingencia es convalidada en cualquier circunstan-
cia. Hay una objetividad moral y normativa en la contingente
probabilidad.

En verdad, cuando la accién politica se ejerce en la vida
comunitaria, lo contingente se ha concretado en el ser y, enton-
ces, es verdad que se ha determinado una y no otra de varias
posibilidades, empero tales concreciones, probables en el esta-
do anterior, resultaron consecuencia de necesidades reales. Por
de pronto, la necesidad de la naturaleza humana, a partir de la
cual y con vista a sus fines hace su obra la politica. «Los hom-
bres no hacen la politica, sino que toman sus elementos gene-
rados por la naturaleza y de este modo los usan»®. En segundo
lugar, las circunstancias materiales en que se ejercita el acto
libre, determinan a obrar libremente en un sentido u otro?'. La
comunidad politica resulta, asi, objeto cientifico de una ciencia
medianamente cierta que aplica principios universales y nece-
sarios a una materia contingente de un modo variable.

b. La comunidad politica es objeto filoséfico

En el Proemium In Sententia libri Politicorum de Aritoteles,
el Aquinate no solo afirma que la «communitas civilis» es
objeto de una ciencia filoséfica sino que es necesario que asi lo
sea. «Todo aquello que puede ser conocido por la razon, es
necesario que sea asumido por alguna disciplina para perfec-
cioén de la sabiduria humana, a la cual llamamos filosofia.

®In Polit.,, L. 1, 1. 8, n. 131.

2 «Et quia secundum artem demostrativae, oportet principia esse conformia con-
clusionibus, amabile est et optabile, de talibus, idest tam variabilibus, tractatum
facientes, et ex similibus procedentes ostendere veritatem, primo quidem grosse
idest applicando universalia principia e simplicia ad singularia et composita, in
quibus est actus. Necessarium est enim in qualibet operativa scientia, ut procedatur
modo compositivo. Et converso autem in scientia speculativa, necesse est ut proce-
datur modo resolutorio, resolvendo composita in principia simplicia. Deinde opor-
tet ostendere veritatem figuraliter, idest verisimiliter; et hoc est procedere ex prin-
cipiis huius scientiae. Nam scientia moralis est de actibus voluntariis: voluntatis
autem motivum est, non solum bonum, sed apparens bonum. Tertio oportet ut cum
dicturi simus de his quae in frequentius accident, idest de actibus voluntariis, quos
voluntas non ex necessitate producit, sed forte inclinat magis ad unum quam ad
aliud, ut etiam ex talibus procedamus, ut principia sint conclusionibus conformia,
In Ethic., L. 1, 1. 3, n. 35.
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Ahora bien, como este todo que es la ciudad es objeto de cier-
to juicio racional, fue necesario que existiese una disciplina
como complemento de la filosofia de la ciudad, a la que hemos
denominado politica, es decir, ciencia civil»*.

La politica, como accidn ejercida para el logro de determi-
nadas organizaciones que se proponen ciertos fines, no puede
ser comprendida haciendo abstraccion de su filosofia implici-
ta. Se registra insoslayablemente una concepcion filosofica de
la naturaleza humana y sobre todo de la libertad, porque el des-
pliegue de ésta no es sino la concrecion de una idea de aquélla.
En segundo lugar, se supone una concepcién filosofica de lo
social en general y de sus causas constitutivas. ;Como hacer
politica sin hacerse cargo de los sujetos actuantes, de la forma
que hace de una pluralidad algo colectivo, de su peculiar efi-
ciencia y de los fines motivantes? Si son diferentes las inspira-
ciones politicas que surgen de la concepcion de Aristoteles,
Hobbes o Marx, es que se distancian muy significativamente
las concepciones de hombre y de sociedad que cada uno de
ellos sustenta y defiende.

En contrapartida, esto significa que lo politico se asienta en
un orden natural, ontologico y moral, por lo que su constituti-
va contingencia y probabilidad no es consecuencia de una
espontaneidad casual, sino de posibilidades previstas en el
seno de determinadas esencias y principios axioldgicos y nor-
mativos. De ahi que el conocimiento y la ciencia politicos son
susceptibles de verdad y falsedad morales, de recursos justifi-
catorios y no son simples apreciaciones de coyuntura.

No obstante ello, si bien la necesidad de la Filosofia Politica
surge de la exigencia del conocimiento y de los mismos hom-
bres, de no constreiiirse a los meros hechos y acontecimientos
politicos, su lugar en el cuadro de las ciencias se afianza en el
cumplimiento de una segunda funcion epistemologica. En ver-
dad, si la intencion filosofica se restringiese a la sola busqueda
del sentido de los hechos politicos, su tarea no excederia la
mera descripcion de la contingencia politica y, en realidad,
quedaria en el campo de una Sociologia Politica o Ciencia

2 In Polit., «Proemiumy, n. 5.
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Social o Teoria del Estado. La Filosofia Politica no solo pre-
tende alcanzar un orden de significaciones universales, sino
que también aspira a suscitar un compromiso vivencial. El
conocimiento filosofico politico es una idea dinamizadora de
las voluntades de los asociados que anhela concretarse en una
accion comun.

c. La comunidad politica es objeto practico-filoséfico

Desde los pensadores griegos, hemos visto, la aspiracion de
la Filosofia Politica no ha sido simplemente la de lograr una
adhesion racional a ciertos juicios en que se comprehende el sig-
nificado permanente de la realidad politica concreta, sino alcan-
zar otra finalidad, la del consentimiento préctico a tales princi-
pios para implementarlos en una libre accién comun. Esto acae-
ce por la naturaleza operativa de lo politico que reclama como
tal una filosofia practica. «Siendo que la ciencia practica y la
especulativa se distinguen, en cuanto la especulativa se ordena
solo al conocimiento de la verdad, mientras que la practica a la
obra, es necesario que esta ciencia [politica] pertenezca a la filo-
sofia practica, porque la ciudad es cierto todo, del cual la razén
humana no es solo cognoscitiva sino también operativa»®.

Veremos primero lo qué significa la filosofia practica, para
reparar en ciertas cuestiones que tal afirmacion ha originado.

Una ciencia es practica cuando su objeto es un operable y lo
considera en cuanto tal, vale decir, sin apartarse del nivel epis-
temoldgico que es de lo universal, pretende suscitar, dirigir,
orientar, ordenar, la accion ejercida sobre el operable. La cap-
tacion cientifica en este caso se hace cargo de la injerencia del
agente libre sobre ciertos objetos que pueden ser modificados
y perfeccionados por la accidon voluntaria. Tales procedimien-
tos, aunque suponen las naturalezas, se ejercen sobre ellas para
perfeccionarlas. «El arte puede, ciertamente, examinar los
componentes de la naturaleza y usarlos para su obra propia per-
feccionandolos; aunque perfeccionarlos en su naturaleza no le
es posible»*. Sobre tales objetos, si bien puede darse un cono-

= Ibidem, n. 6.
% Ibidem, n. 2.
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cimiento tedrico o especulativo (ratio cognoscitiva tantum),
cabe también y propiamente como operables, un conocimiento
practico (ratio cognoscitiva et factiva) que, imitando a la natu-
raleza, procede de lo simple a lo compuesto, de lo multiple a lo
ordenado como un todo, de lo imperfecto a lo perfecto®. Este
es el caso de la comunidad politica porque, partiendo de la plu-
ralidad de los hombres, se constituye en un todo dinamico de
orden (unam quandam communitatem) e incluso el mas per-
fecto de los todos humanos, pues posee una finalidad mas per-
fecta que es «la suficiencia de la vida humana»®*. Advertimos
que la razén practica en el orden politico dispone un orden
entre los hombres para constituir la comunidad politica, pero
supone sujetos preexistentes, portadores de determinada natu-
raleza la cual, ademas, es constitutivamente politica, perfeccio-
nandola al conformar el orden politico, pero sin alterar la natu-
raleza misma®.

c.1. Sobre el cardcter normativo de la filosofia practica

Al ubicar la Filosofia Politica en el cuadro de las ciencias
practicas surgen algunas objeciones por las consecuencias
necesarias de tal determinacion. En primer lugar, una filosofia
practica es normativa ya que es propio de la razén practica
ordenar rectamente® las acciones al fin, y de alli reglar y nor-
mar las mismas. «Las cosas de un modo se relacionan al inte-

» «Scientiae speculativae quae de aliquo toto considerari, ex consideratione par-
tium et principiorum notitiam de toto perficiunt passiones et operationes totius
manifestando [...] et quia practica est, manifestat insuper quomodo singula perfici
possunt: quod est necessarium in omni practica scientia», Ibidem, n. 8.

*Reparese que esto supone una interesante precision, de que la perfeccion de los
hombres es prioritaria a todos los recursos técnicos y procederes dispuestos por los
hombres a tal finalidad. «Et quia ea quae in usum hominis veniunt ordinatur ad
hominem sicut ad finem, qui est principalior his quae sunt ad finem, ideo necesse
est quod totum quod est civitas est principalius omnibus totis, quae ratione humana
cognosci possunty, Ibidem, n. 4.

7 «Si autem aliqua causa non faciat hominem simpliciter sed hominem talem,
eius non erit constituire ea quae sunt per se accidentia hominis, sed solum uti eis.
Politicus enim facit hominem civilis; non tamen facit eum mentis desciplinae sus-
ceptibilem, sed hac eius propietate utitur quod homo dat civilis», In Sententia libri
Metaphysicae, L. V1, 1. 3, n. 1219.

*# «Recto» proviene de «rectumy» y de alli «regulay.
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lecto practico y de otro al especulativo. El intelecto préactico
causa las cosas, por lo que es medida de las cosas que son
hechas por ¢él. Sin embargo, el intelecto especulativo que se
abre a las cosas, es en cierto modo movido por ellas mismas y
asi son las cosas las que lo miden»®.

Esta concepcion de la razon normativa es solidaria de una
vision general sobre la razén humana, sus usos y posibilidades
operativas, como también de las relaciones entre valor-ser-
deber ser. La razén humana en su funcion practica es primera-
mente cognoscitiva (intellectus) como captacion de su objeto
pero, en tanto éste es un operable, en un segundo momento, la
razon se extiende haciéndose una idea dinamizadora (factiva)
que promueve, dirige y regula al operable hacia la obtencion de
ese fin verdadero que es su bien propio. Este enfoque reconoce,
ademas, un lugar al conocimiento practico y a la razon préctica,
por admitir que el fin y el bien son realidades aprehensibles en
la misma captacion del ser y que lo son, también, las realida-
des ordenadas, debidas, entre el ser dado y las perfecciones a
darse en la consecucion del fin. El deber ser se sustenta en el ser
como la adecuada relacion entre el ser dado y el ser perfecto, al
que se arriba con el logro del fin de la operacion. Esta concep-
cion, en sintesis, estrecha vinculos entre lo metafisico y lo
moral pues en la misma indole del ente se prefigura el fin y el
bien, que es la misma perfeccion debida del ente.

Frente a este ultimo fundamento ontoldgico, se levantan las
posturas negadoras de un conocimiento y de una ciencia nor-
mativos, en cuanto sostienen que no puede devenir el derecho
del hecho, la obligacion de la experiencia moral, el deber del
ser’'. Contrariamente a lo expresado poco antes, se sostiene una

¥ Q. D. De veritate, q. 1, a. 2 corpus.

*Solidaria de una metafisica del ente y sus trascendentales, en que el ente no es
axioldgicamente neutro, por el contrario, «ente y bien se convierteny.

' Propio de las éticas no-normativas. Es el caso de las meta-éticas que se adscri-
ben a la Filosofia Analitica, que reducen el tratamiento de la moralidad al estudio
del lenguaje moral (la correccion logica de los conceptos, juicios y razonamiento,
morales). O bien, las éticas descriptivas, que se reducen a un tratamiento en el marco
de la Historia, la Sociologia, la Antropologia, la Psicologia, o incluso, recientemen-
te, las Ciencias Cognitivas, la Biologia y la Psicologia Evolucionista, que tratan de
explicar los fendmenos morales desde enfoques no propios de la ética filoséfica.
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irreductibilidad en que el bien y el deber ser no son ni el ser es
bueno ni es debido. Por lo tanto, la razén humana solo ostenta
una capacidad tedrica de captar la realidad y su practicidad
solo es consecuencia de esa especulacion, a modo de recetas
modificadoras de la realidad, pero imposibilitada de ser un
conocimiento regulador de la conducta humana®. Se concluiria
que el conocimiento de lo que debe ser hecho jamas podria
estar implicado en el conocimiento de lo que es.

Vayamos al caso de la Filosofia Politica. Prescindo en esta
oportunidad de los argumentos metafisicos que corresponderi-
an ser esgrimidos para reparar en qué medida tales posturas, al
anular el conocimiento practico del operable, suprimirian el
discernimiento propio y especifico del mismo, negando cual-
quier filosofia del operable. En el caso de la Filosofia Politica,
tales posturas pueden agruparse bajo dos formas. En una pri-
mera, la Filosofia Politica se reduce al estudio de los hechos
politicos tratados como una especie de hechos psicoldgicos,
sociales o historicos en general, de forma tal que resulta un
analisis genético de la politica que echa mano del método com-
parativo por recurso a aquellos hechos mencionados®. Todo
ello estaria acompanado de una suerte de arte racional que
aplicaria tal conocimiento, que seria intrinsecamente teorico, a
la praxis concreta, sometiendo las costumbres y las institucio-
nes a leyes psicologicas, sociologicas o historicas. Una segun-
da forma, concibe a la Filosofia Politica como un analisis de
los hechos semanticos, es decir, andlisis del lenguaje imple-
mentado y de sus usos en los conceptos, juicios y razonamien-
tos politicos.

Claro es advertir que en ambas formas, por negar la posibi-
lidad de un conocimiento practico de lo politico y al ser éste un
operable, se niega su especificidad y, en consecuencia, se lo
reduce a una realidad ajena, sea ésta un hecho psicologico,
social, histérico o lingiiistico. Por lo mismo, desprovista la

2 La problematica expuesta en el «Estado de la cuestion» referida a la negacion
de una filosofia practica.

*Una postura muy significativa en esta corriente es la de LUCIEN LEVY-BRUHL,
La Morale et la Science des moeurs, version original 1903; Paris, Les Presses univ.
De France, 1971.
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Filosofia Politica de su objeto especifico, resulta parte de otro
estatuto epistemologico, el de la Psicologia Politica, de la
Sociologia Politica, de la Historia de las Costumbres o simple
Analisis del lenguaje politico. Acaece, entonces, una doble
negacion. Negacion de la posibilidad de un conocimiento prdc-
tico de lo politico en cuanto objeto operable, y negacion de una
especulacion filosofica por la reduccion al campo factico, sin
acceso a realidades esenciales que sustenten los hechos. La
oposicion antes sefialada entre lo «metafisico» y lo «moral» se
agudiza al incursionar en temas como: naturalismo-normativi-
dad; actuar politico-bien comun y, mas grave aun, entre ser-fin-
bien-obligacion.

c.2 Filosofia Politica, profecia y utopia

La Filosofia Politica como filosofia practica se hace cargo
de la comprension esencial de lo politico desde la experiencia
concreta e historica de la comunidad politica y desde los
supuestos ontologicos y antropologicos que la sustentan, para
alcanzar el proyecto operativo de la misma accion politica. El
conocimiento filoséfico politico no es solo una captacion uni-
versal que busca concretarse en declaraciones y evaluaciones
formales, sino un conocimiento comprometido con la accioén en
la medida que la razon politica, partiendo de la apreciacion de
los bienes comunes que pretenden ser alcanzados por la accion
comun, se hace dinamizadora y normativa del mismo operable.

Es conocimiento, no profecia; es praxis de alguna forma, no
utopia*. De ahi que como filosofia es comprension universal de
la comunidad politica con un proceder justificatorio, por lo que
ha de rechazarse espurea toda declaracion a-critica que se pro-
yecte como un dogma o mera idea fuerza final. Como conoci-
miento prdctico se hace cargo de la realidad politica que es pra-
xis poseedora de un contenido sustantivo de valor en la medi-
da que se oriente hacia los legitimos fines y bienes comunes.

* «Prophéties et utopies dégérent du rang de philosophie au rang de propagan-
da: ce ne sont plus que des mythes ou des imageries destinées a séduire et a asser-
vir ['opinion», POLIN, R., «Défense de la Philosophie Politique» en Anales de
Philosophie Politique, n. 6, 1955.
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En este punto incursionamos en la ultima dimension de la
Filosofia Politica como saber practico. En la medida que no era
irrelevante sostener el caracter operativo de la Filosofia
Politica, a no ser que atentaramos contra la especificidad del
orden politico y del saber propio, al igual, resulta insoslayable
el atender a la legitimidad de los fines de la accion politica, a
no ser que desestimaramos la indole peculiar del obrar huma-
no. Si sostenemos que hemos de asumir la accidn politica real,
hemos de hacernos cargo de su irrecusable cualificacion moral,
por cuanto son acciones especificamente humanas, acciones
intrinsecamente animadas de libertad y de responsabilidad. En
efecto, en el ejercicio de su conducta libre se juega el destino
propio de la persona, lo que nos permitiria afirmar de alguien
que no solo es un ciudadano habil o un gobernante intrépido,
sino un buen ciudadano y un buen gobernante. «La razon
puede actuar desplegando una operacion féctica transitiva en
materia exterior, la cual propiamente pertenece a las artes que
llamamos mecénicas, como la fabril o naviera y semejantes.
Otras veces, actia por una operacion que permanece en el que
opera, como es deliberar, elegir u otras de este modo que per-
tenecen a la ciencia moral. Es manifiesto que la ciencia politi-
ca, que considera la ordenacidn entre los hombres, no se con-
tiene bajo las ciencias facticas, que son artes mecanicas, sino
bajo las activas que son ciencias morales»®.

d. La comunidad politica es un objeto practico-moral

El orden préctico se refiere a la produccion de objetos exte-
riores —artisticos o técnicos— o a la misma accion libre del
hombre en vistas a su fin natural que es la realizacion integral
de la persona. Esta segunda es la dimension moral del orden
préctico por cuanto se refiere al desarrollo de la conducta (mos-
moris) hacia su fin cabal. Ahora bien, tal fin excede la capaci-
dad de los individuos como tales. Por eso, es éste precisamen-
te el sujeto de la Filosofia Politica, a saber, las operaciones
libres de los hombres en cuanto viven en sociedad, como obje-
to operable que conduce al fin propio que es un bien comun: e/

3 In Politic., «Proemiumy, n. 6.
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bien comun politico. El realismo de la tendencia humana de
plenitud se concreta en la bisqueda y encuentro del realismo
del bien comun politico.

Sin embargo, se podria aducir que el actuar humano propio,
individual o socio-politico, siendo terreno de la libertad solo
desde la perspectiva individual del fin seria susceptible de una
cualificacion moral perfectiva, por lo que se diluiria la analo-
gia 'y con ella la insercion moral del orden politico. La moral se
reduciria al &mbito de la conciencia individual y en lo politico
restaria, a lo sumo, una normativa formal y vacia.

Empero, la experiencia historica nos ilustra, a pesar de los
matices y énfasis, desde Aristoteles a Rousseau, desde Tomas de
Aquino a Marx, que el destino individual del hombre estad com-
prometido con su destino socio-politico o viceversa. Para Tomas,
«La nocion optima de la cosa publica se toma del fin humano
optimo, como la nocion universal de operable se toma de la
nocion de fin. El fin éptimo de la cosa publica es el fin 6ptimo
del hombre, porque la cosa publica no es sino el orden entre los
ciudadanos [...]. Larazon del orden se toma del fin, por lo que
para conocer la republica Optima es preciso conocer previamen-
te cual sea el optimo fin del hombre, 0 sea su accion»™.

Para Aristoteles y Tomas, la insoslayabilidad del orden moral
en la vida del hombre estd intimamente consustanciada con la
insoslayabilidad del orden politico. Asi, precisamente lo confir-
man los respectivos argumentos para probar el caracter natural
de la sociabilidad humana. Ciertamente el hombre es animal
politico porque es insuficiente como individuo para alcanzar su
fin cabal que es el bien vivir, la suficiencia total de vida. De alli
que el fin del hombre se hace un bien comun. «El hombre natu-
ralmente es un animal social puesto que necesita de muchas
cosas para su vida, las que no se puede proveer por si solo. En
consecuencia el hombre es naturalmente parte de algin grupo
para que se le proporcione el auxilio para el bien viviry”.
Incluso las obligaciones frente a los fines de la naturaleza huma-
na estan enmarcadas en las obligaciones comunes ante una
misma ley, ya que la tarea frente al Gltimo fin es una obligacion

3 n Polit., L. VI, 1. 1, n. 1048.
In Ethic., L. 1,1. 1, n. 4.
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comun. «La ley divina provee al hombre del auxilio de la ley
natural. Es natural que todos los hombres se estimen unos a
otros. Signo de lo cual es que existe cierto instinto natural en el
hombre hacia cualquier hombre, incluso un desconocido, para
socorrerlo en caso de necesidad, sea apartandolo del camino del
error, levantandolo de una caida o en casos semejantes: ‘como si
todo hombre fuese familiar y amigo de todo hombre’»*.

La indole moral de la vida politica nace del mismo funda-
mento ontologico de su existencia, ya que se instituye por natu-
raleza y por una exigencia también natural del hombre en tren
de cumplir su vocacion humana ante la que se encuentra des-
valido como individuo. La naturaleza del hombre y su fin pro-
pio hacen necesaria la vida politica para satisfacer sus aspira-
ciones de perfeccionamiento, como también el cumplir con las
exigencias de la conducta frente a su destino hacen obligatoria
la vida en comunidad.

Contra esta vision se levantan algunas objeciones que inten-
taré remover para esclarecer que la Filosofia Politica es una
ciencia prdctico-moral

d.1. Como primera objecion me referiré, entre los pensado-
res alemanes que sostienen la rehabilitacion de la filosofia
practica en clave neo-aristotélica, a Jirgen Habermas en su
interpretacion de «la recepcion tomista de la politica aristotéli-
ca»”. Habermas se pregunta coémo se operd el paso entre
Aristételes y la modernidad, concretamente el pasaje a Hobbes.
«La filosofia social de Tomas de Aquino sirve de mediadora de
una forma peculiar entre ambos autores. Por una parte, Tomas
de Aquino se sitia completamente en la tradicion aristotélica,
al sostener que aunque un Estado puede haber sido fundado a
causa de la supervivencia, solo tiene existencia a causa de la
vida buena... Pero, por otra parte, Tomas de Aquino ya no
entiende esta comunidad de una forma genuinamente politica
[es decir como praxis politica]: la civitas se ha convertido
subrepticiamente en societas»*. Apoya su interpretacion en

*Cont. Gent., L111, c. 117.

* HABERMAS, JURGEN, Teoria y praxis. Estudios de filosofia social, Madrid,
Tecnos, 1997.

“Idem, p. 55.

SAPIENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



RACIONALIDAD DE LA FILOSOFIA POLITICA 41

varias razones. 1) T. A. equipara el poder economico despotico
del sefior de la casa (oikos), de dominio unipersonal, monar-
quico, con el poder politico del Estado, dominio entre libres e
iguales. 2) El orden que se configura en el didlogo publico por
la accion libre entre los ciudadanos del Estado es suplido en T.
A. por la tranquilidad y la paz entre los ciudadanos, cayendo en
una interpretacion mas «policial» que politica segiin el con-
cepto neotestamentario. 3) El orden civil ya no se afianza en la
praxis y la ley de los ciudadanos libres, en la opinion publica
politica. T. A. resuelve el orden civil con una explicacion onto-
teoldgica. Por una parte el orden civil como orden en la virtud
se fundamenta en la /ey natural (entendida por Habermas como
un orden en conexién con la legalidad cosmica) y, por otra, teo-
l6gicamente en los mandamientos del Decéalogo®.

Las objeciones habermasianas parten de una manipulacién
semantica del concepto tomasiano de societas equiparandolo
con lo que Aristoteles llama «confederaciony» (koinonia symma-
chia) que seria una ficcion de la polis, es decir un sistema con-
tractual de derecho privado, cuyo fin fuera la adquisicion de la
vida asegurada para todos y regulada universalmente. Por lo
expuesto sobre la Filosofia Politica del Aquinate, tal interpreta-
cion se desvanece conceptual y epistemoldgicamente, por lo
que seria ocioso sobreabundar. Pero si me detendré brevemen-
te en las razones que sustentan su critica. Respecto de la pri-
mera, aclara Tomas que «falsa es la opinion de los que dicen
que el poder despdtico, es decir dominativo y la politica o cual-
quier principado son uno y lo mismo, porque la politica es el
gobierno de aquellos que son libres por naturaleza y despético
el gobierno de los siervos»®. En segundo lugar, el concepto de
paz tomasiano, siguiendo a Aristoteles, no ha de interpretarse
como un equilibrio de fuerzas paralelas en el todo politico sos-
tenidas a modo policial. Muy por el contrario, la paz es el bien
maximo de la praxis justa. «Es contra la justicia que los que son
iguales reciban en forma desigual, como es injusto que los des-
iguales reciban de igual forma. Si esto se reitera frecuentemen-
te, mayores son las desavenencias y se incurre en la sedicion.

“' Ibidem, pp. 55-57.
“n Polit., L. 1, 1. 5, n. 89.
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Por la justicia se conserva la paz civil, empero la trasgresion de
la justicia es causa de sedicion»®. Por ultimo, la regulacion
tomasiana de la comunidad politica segun la interpretacion de
Habermas se presenta casi como un sofisma. Al referirse a la
ley natural, Tomas afirma claramente que «los preceptos de la
ley natural se relacionan a la razén practica como los primeros
principios de la demostracion se relacionan a la razon especu-
lativan*. Muy lejana esta concepcion de una regulacion al
modo de la legislacion cosmica. Y precisa mas adelante, «el pri-
mer principio de la razén practica se funda sobre la nocion de
bien, a saber, que bien es lo que todo apetecen. De esto, por lo
tanto, resulta el primer precepto de la ley, que el bien debe ser
hecho y buscado, y el mal debe ser evitado. Sobre éste se fun-
dan todos los restantes preceptos de la ley natural, que la razon
practica aprehende como bienes humanos... Conforme a esto al
orden de las inclinaciones naturales corresponde el orden de los
preceptos de la ley natural»®.

Lo que sucede es que el concepto habermasiano de lo poli-
tico como de Filosofia Politica esta en las antipodas del pensa-
miento de Tomdas de Aquino e incluso del de Aristoteles que
cree compartir. Escuchemos a Habermas en lo que entiende por
sistema social. «Un concepto de sistema adecuado desde un
punto de vista cientifico-social... no puede tomarse de la teoria
general de sistemas, sino que debe desarrollarse en conexion
con una teoria de la comunicacion cotidiana que también tome
en consideracion la relacion de intersubjetividad y la relacion
entre la identidad del Yo y la identidad del grupo»*. Ademas,
«podemos decir que la comunicacion lingiiistica ‘sirve’ de
acuerdo. Todo acuerdo se acredita, tal y como nosotros deci-
mos, en un consenso racional; de lo contrario no es ningln
acuerdo ‘real’... Podemos intentar explicar las implicaciones
normativas del concepto de acuerdo posible que, de una forma
ingenua, es digno de confianza para todo hablante (y oyente)»*'.

® Ibidem, L. 11, 1.9, n. 271.

#“[-1I Summa Theologiae, q. 94, a. 2 corpus.
* Idem.

“HABERMAS, op. cit. p. 23.

47 Ibidem, p. 28.
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Por su parte, la Filosofia Politica es concebida como «un saber
hermenéutico que tiene por lo general la forma de una interpre-
tacion de contextos de sentido trasmitidos. Existe una conexion
sistematica entre la estructura logica de una ciencia y la estruc-
tura pragmatica de las posibles utilizaciones de las informacio-
nes susceptibles de producirse en su marco»*. Nuevamente la
Filosofia Politica habermasiana retrocede al modelo cientificis-
ta de la modernidad, resultando una praxeologia de la praxis
comunicativa, otra version positivista en la forma de tecnologi-
as y estrategias del lenguaje hermenéutico.

d.2. En una segunda objecion, podria sefialarse que el hom-
bre no necesariamente vive en la sociedad politica o Estado o,
que viviendo en ella puede restringirse a su proyecto individual
en la concrecion del fin humano. Para ello reparemos en la cali-
dad del bien comun y en la realizacion concreta de la morali-
dad. Por de pronto, el bien comun es una forma mas perfecta
de bien por tener una capacidad perfectiva superior que acoge
a muchos individuos en cuanto muchos. Ademas, el bien per-
sonal o propio incluye bienes comunes e, incluso, el bien
comun es el mejor bien propio del individuo singular. En
segundo lugar, la moralidad, cuyo sentido propio es la del bien
moral concretamente realizado o sea la praxis de la virtud,
encuentra su existencia mas integral y plena en la accion
comun, por cuanto se asegura la intervencion de las virtudes
arquitectonicas de la vida moral, como son la prudencia politi-
ca y la justicia social. Esto hace de la Filosofia Politica la pri-
mera entre las ciencias morales, la mas perfecta y, por ello,
arquitectonica®. De alli concluye Tomas con Aristoteles que es
divina por cuanto tiene una semejanza mayor con el que es ulti-
ma causa de todo bien™.

“ [bidem, p. 19.

¥ «Si igitur principalior scientia est quae est de nobiliori et perfectiori necesse
est politicum inter omnes scientias practicas esse principaliorem et achitectonicam
omnium aliarum, utpote considerans ultimum et perfectum bonum in rebus huma-
nis. Et propter hoc Philosophus dicit in fine decimi Ethicorum quod ad politica per-
ficitur philosophia quae est circa res humanasy», In Polit., Proemium, n. 7.

* «Pertinet quidem ad amorem, qui debet esse inter homines, quod homo conser-
vet bonum etiam uni soli homini. Sed multo melius et divinus est, quod hoc exhibea-
tur toti genti et civitatibus. Vel aliguando amabile quidem est, quod hoc exhibeatur
uni soli civitati, sed multo divinus est, quod hoc exhibeatur toti genti, in qua multae
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d.3. En la tercera objecion podria argumentarse que la estre-
cha relacion y la subordinacion de la moral a la politica atenta-
ria contra la intimidad personal del orden moral o contra la
autonomia intelectual de las ciencias o de los cientificos, por-
que el Estado supeditaria la moral y las ciencias morales. Este
escollo se remueve si reparamos en que la Filosofia Politica no
es la ciencia del fin supremo del hombre sino del medio o cami-
no mas perfecto de alcanzar tal fin, por lo que no incursiona en
la vida moral privada, en las artes, las ciencias, la economia,
etc., sino cuando se comprometen los fines morales y el fin
ultimo de la existencia humana®'. Es decir no determina la acti-
vidad moral como tal sino que la ordena al fin que esta a su
cargo: el fin supremo de la vida humana.

Cuan lejana se encuentra la concepcion tomasiana del accio-
nar politico de nuestro tiempo. Tal Filosofia Politica y la praxis
que ella inspira resultan ajenas a la actual fraseologia ideologi-
ca que hace de la tarea politica una tecnocracia sublimada y de
sus fines un pragmatismo sin escrapulos. Queda muy lejos,
incluso, la ancestral disputa entre politica-arte y politica-maes-
tra de vida y el esfuerzo de los pensadores de todos los tiempos
que defendieron y apuntalaron la posibilidad de una «sabiduria
cierta y fundada de la contingencia politica». Cuan lejos resue-
nan aquellas palabras de Tomas de Aquino: «La republica y el
orden de la ciudadania 6ptimos son aquellos en los que cual-
quiera o muchos actuan de modo 6ptimo y viven felizmente»™.

civitates continentur. Dicitur autem hoc est divinus, eo quod magis pertinent ad Dei
similitudinem, qui est ultima causa omnium bonorum. Hoc autem bonum, scilicet
quod est commune uni vel pluribus civitatibus, intendit methodus, idest quaedam ars,
quae vocatur civilis. Unde ad ipsam maxime pertinent considerare finem ultimum
humanae vitae: tamquam ad principalissimamy», In Ethic., L. 1, 1. 2, n. 30.

*'«Alia autem proprietas scientiae architectonicae, scilicet uti inferioribus scien-
tiis, pertinent ad politicam, solum respectu practicarum scientiarum, unde subdit
quod pretiosissimas, idest nobilissimas virtutm idest artium operativarum videmus
esse sub politica, scilicet militarem et oeconomicam et rethoricam, quibus omnibus
utitur politica ad usum finem, idest ad bonum commune civitatisy, Ibidem, n. 28.

2 «Manifestum est enim, quod unaquaeque causa tanto prior est et potior quanto
ad plura se extendit. Unde et bonum, quod habet rationem causae finalis, tanto potius
est quanto ad plura se extendit. Et ideo, si idem bonum est uni homini et toti civita-
ti: multo videtur maius et perfectius sucipere, idest procurare et salvare illud quod
est bonum totius civitatis, quam id quod est bonum unius hominis», Ibidem, n. 30.
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Resumen. El presente articulo, después de trazar un resumen
del recorrido de los modos de historiar la filosofia, enfoca el
tema de la relacion entre ambos aspectos: el de la filosofia teo-
rética y el de la historia de la filosofia. Toma distancia critica
tanto de la concepcion que independiza la historia de la filoso-
fia de la labor de busqueda de la verdad teorética, como de la
identificacion de ambas dimensiones, tesis que tomoé forma
sobre todo a partir de Hegel. Propone una aplicacion de la her-
menéutica en la lectura del pasado filoséfico, para abrir nuevas
cuestiones y horizontes de bisqueda en el mundo de la realidad
y en las exigencias y desafios de la propia época historica. Dicha
hermenéutica, a su vez, no se desliza hacia el relativismo, sino
que confirma la perennidad de lo verdadero en su persistencia
fecunda a lo largo del tiempo.
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Abstract. This article, after reviewing the different ways to tell
the history of philosophy, focuses on the relationship between
both aspects: theoretical philosophy and history of philosophy.
Taking a critical distance both of conception that independent
history of the work of truth seeking theoretical, as in the identi-
fication of both directions, thesis that took shape mostly from
Hegel’s philosophy. The author proposes a hermeneutics appli-
cation in reading the philosophical past, to open new questions
and horizons in the real world and the demands and challenges
of the historical era itself. Moreover, such hermeneutics, in turn,
does not slide into relativism, but confirms the continuity of
truth in its rich persistence over time.
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1. Introduccion

El tema de la relacion entre el estudio de la historia filoso-
fica y la filosofia teorética, en cualquiera de sus campos espe-
cificos, se halla en la actualidad en una situacidn algo confusa,
fruto de la poca atencion que se le ha deparado en las tltimas
décadas. En efecto, en los ambientes académicos coexisten los
dictados de las diversas materias, y la historia de la filosofia es
vista por etapas —repartidas en el disefo curricular— en una
dimension paralela a las otras disciplinas, las cuales hacen
menciones esporadicas a autores antiguos y modernos enfoca-
dos mas bien como ocasiones para refutaciones o confirmacio-
nes de las tesis que se desea sostener. En los ambientes no aca-
démicos, como suele aparecer en algunos tipos de ensayos o
grupos libres de estudios, los nombres de los filésofos apare-
cen entrelazados con observaciones literarias 0 como apoyo no
muy critico a las propias opiniones, lo cual tiene un efecto que
yo me atreveria a calificar como negativo en la difusion gene-
ral de la cultura, especialmente cuando se trata de temas de teo-
ria estética o de teoria politica.

Este habito esconde y manifiesta a la vez la separacion en
que los dos campos se han cultivado, o en algunos casos tam-
bién su mezcla, causante de no pocas confusiones. En este tra-
bajo quisiéramos dar una contribucion para focalizar mejor
este problema y apuntar a posibles soluciones.

Podrian en primer lugar distinguirse varios modos de con-
cebir la mencionada relacion, modos que se ponen en ejercicio
implicita o explicitamente en numerosas circunstancias.

La primera postura es la que persiste en ubicar la historia de
la filosofia como una suerte de cronica de vidas y obras de
autores, una continuacion de la antigua doxografia, casi como
un departamento analogo a la historia de las artes o de las ideas
politicas y de las corrientes literarias, sin mayor deseo de pro-
fundizar en el sentido de su devenir o de iluminar problemas de
la actualidad. En otras palabras, se trataria de obras de erudi-
cion algo superficial, que no se relacionan con los problemas
de teoria filoséfica. El historiador, en este caso, pretende per-
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manecer «neutraly», limitandose a exponer lo que pensaron los
diversos autores en cada época.

El modo contrapuesto al anterior es el iniciado a partir del
idealismo, especialmente a partir de Hegel, el cual pensando la
historia como un devenir del Espiritu, dio pie para que se iden-
tificara la labor filoséfica con la asimilacion del proceso racio-
nal anterior a la historia del pensamiento. Sin duda alguna
Hegel puede considerarse como el fundador de la manera
moderna de hacer historia de la filosofia.

A principios del siglo XX eran frecuentes los manuales y
cursos que introducian a la filosofia con la narracion de su his-
toria, asi como habia obras mas profundas que en su mayor
parte trataban de los cambios sufridos por conceptos o visiones
filosoficas para llegar a determinadas conclusiones de actuali-
dad. Estos enfoques por lo general eran utilizados por autores
formados en escuelas neoidealistas.

No hace falta detenerse en la simple constatacion de que hay
también pensadores que citan, a veces, autores importantes de
la historia filosofica sin mayor preparacion especifica, simple-
mente para reforzar con su autoridad los argumentos que even-
tualmente exponen o escriben. El valor de esas referencias solo
puede medirse por el contexto o también por obras anteriores
de esos mismos expositores.

Nos encontramos asi frente a dos ideas fundamentalmente
contrapuestas de la relacion entre historia de la filosofia y teori-
as filosoficas: una que separa demasiado taxativamente ambas
dimensiones, otra que aprovecha las lecciones de los grandes
autores del pasado para esclarecer problemas del presente a nivel
teorético, aplicando, como veremos, una cierta hermenéutica.

2. De la doxografia a la historia razonada de la filosofia

Desde la antigiiedad ha habido autores que han referido las
vidas y las ideas de los mas conocidos filésofos de su tiempo.
El caso méas conocido es el de Diogenes Laercio, una de cuyas
fuentes es Apolodoro'. Su modo de exposicion es claramente el

'Para un tratamiento muy detallado de los documentos doxograficos de la filo-
sofia antigua, puede consultarse con provecho la obra de GurHrIE, W. K. C,,
Historia de la filosofia griega I, Madrid, Gredos, 2012.
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de un elenco y una crénica, puestos con la finalidad de que se
recuerde en la posteridad las principales ideas y discusiones
filosoficas, aunque también son frecuentes las descripciones
que detallan curiosidades sobre los caracteres de los diversos
personajes. El material que ofrece, de todos modos, ha resulta-
do 1util para ubicar los tiempos y las obras de los autores, cons-
tituyéndose en una fuente importante de consulta. Didgenes sin
embargo no es un filésofo; por lo tanto no hace reflexiones sig-
nificativas ni afiade aportes tedricos de relevancia a su narra-
cion. Lo mismo puede decirse de las numerosas citas que se
encuentran en obras del periodo helenistico o de los Padres de
la Iglesia, como Clemente Alejandrino, Eusebio de Cesarea,
Hipdlito o San Agustin, extraidas de autores antiguos, gracias
a los cuales se han podido reordenar los textos o fragmentos
mas importantes por parte de los autores del siglo XX.

Muchas citaciones y textos dispersos se hallan por tanto en
obras de otros filosofos antiguos y también, como se dijo, de
los Padres de la Iglesia de los primeros siglos. En casos de
autores como Platon o Aristoteles o los grandes neoplaténicos,
cuando citan fuentes anteriores a ellos, hay también presentes
aportes teoréticos importantes. Todo ese material ha sido reco-
gido en el siglo XX por varios investigadores entre los que se
destaca la conocida obra de Diels-Kranz?, que reune los frag-
mentos de los presocraticos, o por lo que respecta al estoicis-
mo por von Arnim, lo que ha permitido a los historiadores del
pensamiento antiguo, como Zeller, Mondolfo, Jaeger, Burnet,
Guthrie y otros, elaborar diversas interpretaciones.

Las citas medievales de autores antiguos se basan fundamen-
talmente en textos de los fildsofos entonces conocidos, como
Aristoteles, Cicerdn o San Agustin y otros padres de la Iglesia.

Los datos sobre las vidas e ideas de los filosofos en general
no fueron objeto de obras especificas hasta llegado el siglo
XVIL. El Diccionario historico-critico de Pierre Bayle® reco-

> Cfr. DIELS, H.-KrANZ, W., Die Fragmente der Vorsokratiker, 3 tomos, Dublin/
Ziirich, Weidmann, 1966.

> Cfi. BAYLE, P., Diccionario historico-critico, seleccion y traduccion Fernando
Bahr, Buenos Aires, El cuenco de Plata, 2010.
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mienza la recopilacion y reconstruccion de las doctrinas de
filésofos, cientificos y tedlogos anteriores. No es el
Diccionario una historia de la filosofia en el sentido actual,
pero aborda autores antiguos y modernos, dispuestos en orden
alfabético, con un propdsito critico, en el sentido que este ulti-
mo término tenia entre los escépticos (como lo opuesto a lo
dogmatico): después de trazar una sintesis de sus doctrinas y
traer numerosas citas, contrapone las diversas opiniones a que
ha dado lugar cada una de ellas.

Hay un trabajo reflexivo, pero Bayle se preocupa ante todo
por defender la libertad de pensamiento, oponiéndola a los
dogmas de los tedlogos de la Iglesia y a las disposiciones de los
monarcas. Es un trabajo que ha influido ampliamente en toda
la época que Paul Hazard ha denominado como Crisis de la
conciencia europea (1688-1715)*. Comparativamente es muy
superior al més conocido Diccionario filosofico de Voltaire,
que no menciona mayormente los sistemas de los grandes auto-
res y que tiene un objetivo diverso, el de difundir un espiritu
«critico» no particularmente profundo para propagar las ideas
de la Ilustracion.

Durante todo el siglo XVIII se sigui6 cultivando la ense-
nanza de la historia de los filosofos en forma de cronica cultu-
ral, con mayor o menor cuota de erudicion segun los casos. Los
que tenian a su cargo la formacion de los principes en las cor-
tes, solian trazar pequefios manuales sobre esta materia, como
por ejemplo el curso de historia de los filosofos de Giacinto
Gerdil en Turin’. D’Alembert, por la misma época tiene una
galeria donde expone el pensamiento de grandes fildésofos y
escritores, ya proximos a su siglo®.

Pero ya en la Alemania de la segunda mitad del siglo XVIII
empezaron a aparecer cursos mas extensos y sistematicos des-
tinados a las universidades: uno de los mas utilizados fue el de

* Cfi: HazarD, P., La crisis de la conciencia europea (1680-1715), Madrid,
Pegaso, 1975.

> Cfr: LEOCATA, F., El problema moral en el siglo de las luces. El itinerario filo-
sofico de G.S. Gerdil, Buenos Aires, EDUCA, 1995.

¢Esos retratos muy detallados se encuentran en D’ ALEMBERT, Oeuvres comple-
tes, 111, Paris, Balin, 1821.
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Wilhelm G. Tennemann’ asi como la obra de Michelet. Puede
verse un resumen del estado de la cuestion, asi como su critica
y discusion hecha por Hegel, en la Introduccion a su Historia
de la filosofia®. Kant, que fue maestro de Tennemann, aunque
conoci6 la historia filoséfica de este estilo, no se ocup6 de
escribir é1 mismo una historia de la filosofia, como no lo habia
hecho por otra parte ninguno de los grandes filosofos anterio-
res a ¢él. Esta era una tarea que no se consideraba como propia
de los filosofos, sino de los historiadores de la cultura y de los
eruditos en general.

Con el idealismo aleman, especialmente con Schelling y
Hegel, surgi6é una nueva manera de tratar el tema: los filosofos
tedricos comenzaron a interpretar filos6ficamente la historia de
la filosofia anterior a ellos. Y fue entonces cuando tom6 forma
la otra concepcidn, que aqui expondré brevemente, con parti-
cular referencia a Hegel, un verdadero innovador en este campo:
con ¢l la historia de la filosofia pasa a ser una disciplina filoso-
fica, integrada a un determinado sistema de pensamiento.

Poco mas tarde, su contemporaneo Victor Cousin publicaria
su curso de historia de la filosofia con otros criterios, que
actualmente tendria poco interés comentar. Algo analogo podria
decirse de las notas de Schopenhauer a la historia filosofica.

3. La Historia de la filosofia de Hegel.

Una de las importantes colecciones que reunen las
Vorlesungen’ (lecciones) de Hegel se refiere a la historia de la
filosofia, un extenso curso dado en la universidad de Berlin, y
que abarca tres tomos de sus obras completas. Anteriormente
Schelling habia dictado un curso no completo sobre filosofia
moderna en la Universidad de Munich", pero el enfoque de

"Cfr. HEGEL, G. W. F., Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, 1,
Frankfurt, 1971, p. 33.

8 Cfrr HEGEL, G. W. F., Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie I,
Frankfurt, Suhrkamp, 1971, XVIII, pp. 28-33.

?Las lecciones dictadas en la Universidad de Berlin por Hegel, abarcan también
la Filosofia de la religion, la Estética y la Filosofia de la historia. Fueron publicadas
después de su muerte por los discipulos mas cercanos del filosofo.

" Cfi: SCHELLING, F. W. J., Darstellung des philosophischen Empirismus, en
Schriften, Darmstadt, 1975, pp. 507-578. Puede verse también toda la primera parte
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Hegel es en verdad novedoso y sefiala uno de los hitos mas
importantes en esta disciplina.

El presupuesto teorético que fue madurando Hegel, y que
queda reflejado en la primera leccion sobre la esencia
(Bestimmung) de la Historia de la filosofia", es que en sus
obras anteriores Hegel habia unido el devenir del Espiritu (la
razon universal divina, mundana y humana) con la historia
concreta, social, politica y cultural. Esto le permiti6 relacionar
mas estrechamente la historia de la filosofia, como actividad
superior del espiritu, con los acontecimientos de la historia
mundial y sobre todo europea hasta llegar a su propia época. No
hay que olvidar que Hegel dictd también un curso, tal vez mas
conocido, sobre filosofia de la historia donde esta simbiosis
entre la historia cultural, estética y filosofica y la historia socio-
politica est4 estrechamente vinculada en modo dialéctico™.

La Historia de la filosofia, que es el modo mas elevado de
comprender la historia del mundo, se desarrolla también dia-
lécticamente, con la contraposicion entre corrientes y escuelas,
hasta culminar en la filosofia moderna, y desde ésta en el ide-
alismo especulativo cldsico aleman.

La novedad que mencionabamos reside justamente en que
los autores y escuelas, su pensamiento y su contenido, son
puestos en relacion formando la continuidad historica de un
unico gran pensamiento, la autoconciencia de la Razon univer-
sal. Todo lo real es racional y todo lo racional es real, una sen-
tencia que se halla en la Introduccion de la Filosofia del dere-
cho, es un axioma aplicable a la historia mundial y lo mas
depurado de ésta que es la historia filosofica, la cual es la
vision de la racionalidad dialéctica, como clave para interpre-
tar la historia real. En este sentido Hegel supera el modo ante-
rior de hacer historia de la filosofia a la manera de «relato de
opiniones», como dice despectivamente, es decir como mera
secuencia de las ideas de determinados pensadores, lo que lle-
varia seglin €l al desprestigio de la filosofia en cuanto tal. Es

de su Filosofia de la Revelacion, donde se emprende una critica de la filosofia ide-
alista anterior.

' Cfr. Werke, Frankfurt, Suhrkamp, 1971, XVIIIL, pp. 20-37.

2 Cfr. Werke, XI11.
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interesante el detalle que Hegel coloca en la introduccion a ese
curso, en el que conjuga el concepto de desarrollo
(Entwicklung) con el de lo concreto (das Konkrete), conside-
rando la historia de la filosofia como la sintesis de ambos: «el
conocimiento del desarrollo de lo concreto»', con lo que mues-
tra una vez mas la relacion con la historia del mundo real.

Si se compara la innovacion de Hegel en este campo con las
historias de la filosofia de Victor Cousin' o los fragmentos
dedicados en cursos de Schelling, se vera que éstos ultimos
nunca identifican la historia ideal filosofica con el corazon de
la historia sociopolitica, y menos con un avance de un unico
pensamiento desplegado dialécticamente a través del tiempo.

Los tiempos de todos modos habian cambiado y después de
Hegel la historia de la filosofia dejo de ser descrita a la mane-
ra de una doxografia de los principales autores y escuelas, para
transformarse en un elemento esencial de la elaboracion teoré-
tica. No es necesario observar que este modo de enfocar el
tema no fue comprendido ni podia ser compartido por corrien-
tes en general realistas, y menos aun por la neoescolastica hasta
bien adentrado el siglo XX, en cuyos manuales hay la exposi-
cion cronoldgicamente ordenada de las diversas corrientes y
autores, acompafiadas eventualmente por observaciones criti-
cas que ponian de relieve sus «desviaciones y errores», no sélo
a partir de la modernidad, sino también en lo interno de algu-
nas disputas antiguas y medievales'. Puesto que para este ulti-
mo enfoque la historia de la filosofia no es filosofia sino parte
de la historia de la cultura.

A pesar del defecto esencial de unir toda la historia filoséfi-
ca en un solo gran devenir de la razon, lo que lleva a forzar a
veces los datos con el criterio «dialéctico», la novedad de
Hegel consistia en repensar a los autores estudiados, para

" Geschchte der Philosophie, ed. cit., 1, p. 46).

“Cousin en su curso de historia de la filosofia en la universidad de Paris, habia
distinguido las escuelas segun el predominio de alguna de las facultas humanas
(razoén, sentidos, etc.). Este autor mantuvo correspondencia con Hegel y su escuela
dur6 hasta la revolucion de julio de 1830.

“En los manuales neoescolasticos de la primera mitad del siglo XX, los tratados
estaban articulados por «tesis»; y al inicio de cada una de ellas se enumeraban los
«enemigosy a refutar.
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aprender a filosofar con ayuda de la historia del pensamiento:
y esto constituia sin duda un adelanto, algo que dejaba de lado
la mera galeria de retratos de pensadores del pasado.

La modalidad introducida por Hegel fue heredada sobre
todo por los historiadores de la filosofia neoidealistas y neo-
kantianos'®. Su aporte esencial consiste en haber llevado este
tipo de estudios a un nivel de elaboracion conceptual que, bien
empleado y sin la imposicion de la dialéctica de los opuestos,
permite esclarecer mejor algunos aspectos de la filosofia teoré-
tica. Dificilmente puede realizarse desde entonces un planteo
profundo de los temas sin tener en cuenta su herencia histori-
ca, que no se limita solo a las ideas y conceptos sino también
abarca el vocabulario recibido desde la tradicion.

4. Situacion en los siglos XX y XXI

Durante la primera parte del siglo XX habia todavia un
numero considerable de autores neoidealistas en Europa: En
Alemania y Francia predominaban formas de neokantismo fil-
tradas por la influencia de Hegel. Entre los autores mas cono-
cidos tenemos a Xavier Léon, Octavio Hamelin, Léon
Brunschicg, y el neokantismo de Baden (con Windelband y
Rickert) y de Marburgo (H. Cohen, Natorp, Cassirer). En Italia
y Gran Bretafia habia representantes de formas diversas de
neohegelismo: Gentile, Croce, y sus respectivos discipulos. En
el ambito britanico, Bradley, Collingwood, Green, Mac Taggart
entre otros.

Estos autores por lo general, heredando las modalidades
propias de cada cultura, habian hecho progresar notablemente
el estudio de la historia de la filosofia. El motivo fundamental
era que, considerando como realidad ultima el devenir histori-
co del espiritu en un sentido tendiente al monismo, ese tras-
fondo les resultaba muy apto para enlazar el progreso de la filo-
sofia como una obra unificada de dicho espiritu universal que
llevaba a la humanidad a una més plena conciencia de si. Las
escuelas adversarias, como el empirismo y el racionalismo,

' Durante el siglo XX fueron muy influyentes las historias de la filosofia de
Windelband y de Cassirer, asi como la monumental historia de la filosofia griega de
E. Zeller.
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eran puestas en relacion dialéctica encontrando puntos de sin-
tesis abiertos a nuevas escuelas y nuevos problemas acordes
con cada época. Uno de los ejemplos mas faciles de compren-
der era el de Kant, entendido como la convergencia de la lucha
entre las dos citadas tendencias antagonicas'/, representante
por lo demas de una nueva modalidad en el movimiento de la
[lustracion, y puente para pasar luego al idealismo absoluto,
entendido justamente como «superaciony de Kant.

Es objetivo reconocer que estas escuelas aportaron mucho
para la profundizacion en el conocimiento de las fuentes de los
principales periodos, exceptuado el Medioevo, al que conside-
raban como un periodo meramente teologico. Recuérdese que
el gran historiador de la filosofia griega, Eduard Zeller, prove-
nia de la escuela del neoidealismo de Hegel con influencias
neokantianas, y que su obra maestra hizo posibles algunos de
los episodios mas importantes de la filosofia del siglo XX.

Ademas de estudiar grandes figuras del pensamiento anti-
guo y moderno, los representantes del neoidealismo ensefiaron
el modo de repensar la historia de la filosofia transforméandola
por momentos en una parte de la filosofia teorética y en el
fondo como su justificacion. Para citar s6lo un ejemplo, es
indiscutible que de las obras historiograficas de Ernst Cassirer,
como El problema del conocimiento, o Individuo y cosmos en
la filosofia del Renacimiento y la importante Filosofia de la
llustracion™ hay mucho para aprender, aun cuando no se com-
parta su historicismo idealista, o su teoria de las formas simbo-
licas. En esta etapa, ademas, las escuelas neoidealistas, se habi-
an liberado del excesivo aparato dialéctico hegeliano, y eran
mucho mas cuidadosos de la exactitud de los datos y del recur-
so a las fuentes.

Lo mismo puede decirse de la gran monografia de Xavier
Léon sobre Fichte et son temps o de los trabajos de Gentile

'"Esta es la tesis presentada por CASSIRER, E., en su Filosofia de la llustracion, y
en Kant: vida y obra.

""Hay version espafiola de todas estas obras, editadas por el Fondo de Cultura
Econdmica, o bien, en el caso de la obra sobre el Renacimiento, por Desclée de
Brouwer.
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sobre el Renacimiento' o los cldsicos del pensamiento italiano,
como el importante trabajo sobre Gioberti e Rosmini.

Es logico sin embargo que formando estas escuelas un fren-
te muy influyente al menos hasta la segunda guerra mundial,
crearon lo que podria denominarse como una suerte de histo-
riografia «oficial» de la filosofia, que se divulgd en innumera-
bles manuales de ensefianza universitaria. El esquema presen-
tado en estos casos era demasiado esquematico e influyo
mucho, a nivel didactico, para identificar el estudio de la filo-
sofia solo a través de su historia; ignoraban ademas o subesti-
maban notablemente todo el periodo medieval o, también, el
siglo de oro espafiol, cuya importancia ha sido redescubierta
por los estudiosos del siglo XX y XXI.

Solo habia dos puntos de resistencia: sus rivales, los filoso-
fos de origen positivista, se dedicaron mas directamente a los
temas epistemologicos y a la filosofia de las ciencias®. Solo los
que recibian alguna influencia del marxismo habian asimilado
algo del modo idealista de tratar la historia de la filosofia,
como fue el caso de Mondolfo*. Entre los historiadores de la
filosofia antigua de influencia positivista, hay que citar a
Gomperz, asi como al neokantiano A. Lange, autor de una
conocida Historia del materialismo™.

El otro bastion de resistencia fue naturalmente la vertiente
neoescolastica, que se concentrd con notable éxito en redescu-
brir y revalorizar el pensamiento medieval en su aspecto filo-
sofico”. Sin embargo, la influencia de los métodos de investi-

" Otros autores de historia de la filosofia italianos, derivados en mayor o menor
medida, de los criterios gentilianos, fueron Guido De Ruggiero y Ugo Spirito. Los
grandes temas del Renacimiento italiano fueron tratados en innumerables publica-
ciones por Eugenio Garin, autor mas cercano a las posiciones de Croce.

*Ha sido sin embargo muy utilizada la Historia de la filosofia antigua de Gom-
perz, cercano a los autores neopositivistas que rodearon la figura de Ernst Mach.

' Ademas de su notable reedicion de la gran Historia del pensamiento griego por
Zeller, a la que enriquecioé con importantes notas, Mondolfo realiz6 trabajos nota-
bles sobre Marx, Rousseau, y otros defensores de un tipo de humanismo de tenden-
cia materialista, preparadores del pensamiento marxista.

2 Cfr. LANGE, A., Historia del materialismo, Buenos Aires, Ediciones Procyon,
1946.

3 Cfi. GILSON, E., La philosophie au Moyen dge, Paris, Payot, 1952; L esprit de
la philosophie médievale, Paris, Vrin,1944.
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gacion de origen idealista en historia de la filosofia, incidio de
un modo u otro en las demas escuelas, aun las adversas a su
modo de pensar.

El cambio mas importante impreso por los grandes historia-
dores neoescolasticos, como E. Gilson y van Steenberghen, fue
el de estimular fuertemente los estudios en este campo, aunque
fuera para desmontar algunos prejuicios de la «historia oficial»
neoidealista, y en valorizar el estudio directo de las fuentes. Ya
no era posible la simple crono-historia doxografica, ni tampo-
co reconstruir dialécticamente el desarrollo de las escuelas. Era
preciso unir la rigurosidad en los datos y en el recurso a las
fuentes, a la puesta en ejercicio de un acto hermenéutico que
relacionara el horizonte filoséfico actual con el del periodo
estudiado. Era preciso filosofar con la tradicion filosofica
anterior.

Es importante notar, sin embargo que los mencionados ante-
cedentes, que se remontan a pesar de todas las correcciones a
la obra de Hegel, fueron luego aplicados también a trabajos
sobre historia de las ciencias, como las obras de Bachelard o de
Koyré, y mas tarde —con influencia marxista— por Ludovico
Geymonat™. Algo analogo sucedi6 con la historia de las ideas
estéticas™.

Concentrémonos por unos momentos en el renacimiento de
los estudios historiograficos sobre filosofia medieval, que era
un aspecto que obligaba a desmontar algunos enfoques de los
historiadores neoidealistas.

Hoy en efecto tenemos una gran abundancia de estudios
sobre escuelas y sobre autores de ese periodo, realizados sobre
todo por los autores neoescolésticos, también como contrapar-
tida de los enfoques neoidealistas o positivistas. Uno de los
autores mas meritorios y significativos al respecto, aunque
algunos de sus trabajos han sido objetados en aspectos particu-
lares fue el tomista Etienne Gilson. No s6lo fue autor de una de

* Cfi. GEYMONAT, L., Storia del pensiero filosofico e scientifico, 9 tomos, Milano,
Garzanti, 1979.

» Cfr. TATARKIEWICZ, W., Storia dell estetica, 3 tomos, tr. it., Torino, Einaudi,
1979.
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las primeras historias completas de la filosofia medieval escri-
tas con criterios modernos y con base en las fuentes originales,
sino que dejo importantes monografias sobre autores particula-
res, como Santo Tomas, Duns Escoto, San Buenaventura.

Si uno ve el conjunto de su labor, observara que en sus tra-
bajos de tipo teorético (sobre ontologia, gnoseologia, estética),
hay un aprovechamiento notablemente profundo de sus descu-
brimientos en materia de historia filos6fica. Me refiero a obras
como El ser y la esencia®, El ser y los filosofos, para no men-
cionar sus estudios sobre Descartes”’, que amplian las dimen-
siones del realismo en contraste con la filosofia moderna, y que
han sefialado un hito en las investigaciones sobre el fildsofo
francés®. En los trabajos teoréticos de Gilson se halla un cami-
no para el redescubrimiento del tema del ser como actus essen-
di, desde la perspectiva de una época (la del intérprete) en la
que se difundian los temas existenciales de Kierkegaard y de
Heidegger”. Aun en una obra historiografica tan antimoderna
como Introduzione all’ateismo moderno®, de Cornelio Fabro,
aparece de una manera paradojica un filosofar desde la historia
de la filosofia.

Ha habido también, como dijimos, trabajos importantes
sobre historia de la epistemologia y de la cultura realizados por
autores provenientes del positivismo, como los de Th.
Gomperz, Gaston Bachelard y de A. Koyré, que han dado a la
epistemologia un corte semihistoricista®.

Por lo que se refiere al siglo XXI, podria decirse que la toni-
ca esta dada por los trabajos sobre historia de escuelas particu-

* Cfr. GILSON, E., El ser y la esencia, Buenos Aires, Desclée de Brouwer, 1951.

7 Cfr: GILSON, E., Index scholastico-cartésien, Paris, Vrin, 1979.

* Contintan el sendero abierto por Gilson, por ejemplo, BIARD, J.-RASHED, R.,
(comp.), Descartes et le Moyen dge, Paris, Vrin, 1997.

*No es una mera causalidad que la «denuncia» de un olvido del ser en el pensa-
miento moderno haya sido planteada contemporaneamente, aunque con sentidos
muy diversos en Ser y tiempo de Heidegger, y en los trabajos de Gilson sobre el ser
en Santo Tomas. Seria errado en cambio unir en un mismo sentido el tema del ser
€n esos autores.

*Roma, Studium, 1969.

*'Puede verse una culminacion de esta tendencia en la teoria de las revoluciones
cientificas de Kuhn.
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lares, como el neopositivismo, el neokantismo, la escuela de
Frankfurt, etcétera, y no tanto por visiones globales de la his-
toria de la filosofia, a la manera que se estilaba desde Hegel a
Bréhier o a Chevalier, Russell, Abbagnano, De Ruggiero,
Copleston. Los motivos principales para ello son dos: el pri-
mero es la crisis del concepto de una historia de la filosofia con
sentido de totalidad, idea que tiene una relacion de fondo con
la filosofia idealista, especialmente la hegeliana, que se identi-
fica con el devenir, al mismo tiempo ideal y real, del espiritu.
El otro es el mayor acopio de elementos y datos documentales
de que disponemos, los que obligan a ahondar mas bien en
periodos mas breves, o incluso en biografias intelectuales de
filosofos destacados de todos los periodos.

Abundan en particular las biografias de autores del siglo XX,
es decir de periodos mas recientes; desde Hanna Arendt a
Derrida, desde Lukécs a Foucault o Wittgenstein®. Esos traba-
jos, como sefialé, cuando estan realizados con sentido filosofico,
y no se limitan a ser «reconstrucciones de épocay, resultan de
mucha utilidad para conocer las fuentes del pensamiento de los
autores, sus relaciones con hombres o mujeres de su generacion,
las fuentes que mas han influido en su pensamiento. Pero corren
a menudo el riesgo de transformarse en una suerte de apologia
del autor estudiado, con todos los riesgos de parcialidad.

Pasemos ahora a consideraciones de tipo mas tedrico, que
focalizan el tema central que nos interesa.

2 Cfr. a modo de ejemplo, WIGGERHAUS, R., La Escuela de Francfort, Buenos
Aires-México, Fondo de Cultura Econémica, 2010; JANIK, A.-TOULMIN, S., La Viena
de Wittgenstein, Madrid, Taurus, 1974; KADARKAY, A., Georg Lukdcs; DOSSE, F.,
Paul Ricoeur. Los sentidos de una vida (1913-2005), México-Buenos Aires, Fondo
de Cultura Econémica, 2013.
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I

5.1. Critica a la historia de la filosofia como mera cronica
de la cultura

De lo dicho anteriormente queda claro que hoy es insufi-
ciente la concepcion de la historia de la filosofia como un elen-
co «histdrico de datosy, fechas y obras, o resimenes de los res-
pectivos pensamientos. En este sentido negamos que la histo-
ria de la filosofia sea una actividad separada de una determina-
da perspectiva filosofica, algo reducido a ser solo una parte de
una pretendida historia de la cultura con perfiles de museo de
figuras de pensadores, sobre los cuales se emite eventualmen-
te algun juicio «valorativo» sumario.

En la actualidad son ya muy pocos los manuales herederos
de la historia de la filosofia como cronica de la vida, obras y
resumen de pensamiento de los autores dispuestos por paises y
por orden cronoldgico®. Pero como dijimos son frecuentes los
estudios de periodos determinados y de biografias intelectuales
hechas con el fin de extender la erudicion y el conocimiento de
la cultura en determinados periodos. No es que estos enfoques
carezcan de interés y de importancia. En muchas oportunida-
des, cuando estan bien elaborados, estos trabajos proporcionan
elementos preciosos que sirven de base para trazar panorami-
cas muy atractivas del estado de la cultura y de los estudios en
una determinada region y en una determinada época.
Proporcionan a veces detalles de la vida de los pensadores que,
aunque carentes en si mismos de un verdadero sentido filosofi-
co, ayudan a tomar conciencia de las condiciones en que fue-
ron escritas determinadas obras.

Nuestro tema sin embargo se dirige a sostener que e/ mero
relato de una crono-historia de la filosofia en cualquiera de
sus dimensiones, no es suficiente y entra, en cierto modo en
conflicto con el propio contenido, en cuanto que es propio de
la filosofia no poder ser historicamente narrada, sin un pensar

*Puede considerarse un ejemplo de este modo de presentacion la Historia de la
Filosofia de Guillermo Fraile, editada por la B.A.C. de Madrid.
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filosofico que la acomparie. O sea, que tal eventual elenco
doxografico de autores, satisface la curiosidad por saber qué
ensefiaron los filésofos en cuestion, pero no transmite ninglin
impulso de sus ensefanzas para pensar mas alla de lo que ellos
dejaron escrito o dicho. Este tipo de obras a menudo son escri-
tas por autores que, suficientemente documentados sobre
dichos y hechos, no comprenden ni hacen una verdadera infer-
pretacion filosofica de sus ensefianzas, no filosofan a partir de
los maestros.

En este sentido pueden formar parte de una «historia cultu-
ral» —o de un acopio de materiales para una historia en el sen-
tido explicado—, pero constituyen de ese modo un género
paralelo a la filosofia propiamente dicha, casi ajeno a un acer-
camiento o busqueda de soluciones de determinados problemas
teodricos.

Es conveniente aqui hacer una distincion, a fin de evitar
malentendidos. La historia filoséfica debe ser modulada segun
las exigencias de los autores mismos que se estudian. Si
alguien se aboca a historiar la filosofia griega antigua, por
ejemplo, la originalidad, la estatura intelectual de los autores,
la calidad misma de sus obras o documentos conservados,
todos estos elementos permiten trazar un desarrollo por asi
decirlo «ideal» (en sentido positivo), en el sentido de que las
ideas, sistemas, conceptos, comparados entre si en su desen-
volvimiento historico, llevan necesariamente a trasuntar, de
parte del historiador, una cierta postura o vision filosofica,
fruto de ese aprendizaje o de ese didlogo con los autores y entre
los autores estudiados®. Puede presentarse como ejemplo La
filosofia de los griegos en su desarrollo historico de E. Zeller”.
Eso es ya filosofar y no meramente historiar en el mismo sen-
tido que lo hace el cronista politico o cultural.

*Un ejemplo a este respecto es GUTHRIE, W. K. C., Historia de la filosofia grie-
ga, Madrid, Gredos, 2012.

* Esta obra, como es sabido, fue actualizada mas tarde por autores como
Mondolfo e Isnardi Parente; cfr la edicion italiana, ZELLER-MONDOLFO, La filosofia
dei greci nel suo sviluppo storico, Firenze, La nuova Italia, 1969. La primera edi-
cion alemana de la obra de Zeller fue publicada en 1844.
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Supongamos en cambio una historia filoséfica de un pais
latinoamericano. Es claro que los autores alli derivan en gran
parte de filosofos europeos de cada época y de las escuelas que
estaban entonces en auge. Dificilmente se encontrara un autor
de nuestras latitudes que sea «fundador» de un sistema total-
mente autdctono. El estudio enfatizard por fuerza el aspecto de
una historia que sea al mismo tiempo una hermenéutica de una
cultura. Pero eso a su vez puede hacerse de dos maneras muy
diferentes: una es la exposicion documentada de vidas y
hechos, agregando por lo demas que tal autor ha sido mas
importante o menos genial que tal otro, como quien describe
los retratos de una exposicion cultural. Otro es el modo que
basado en el adecuado conocimiento de las fuentes, hace dia-
logar a los autores en torno a un tema de su generacion y de su
época. Es claro que en tal contexto, se marcaran mas explicita-
mente las relaciones de las ideas filosoficas con las ideas esté-
ticas, politicas, religiosas, etcétera®®. Esta actividad ayuda sin
dudas a penetrar la comprension del sentido y de los problemas
de una configuracion cultural o incluso de la historia de un
pueblo como conjunto. Y esa labor hermenéutica es sin dudas
también filoséfica, en un sentido adecuado al contenido que es
objeto de su estudio.

En resumen, una cosa es describir la sucesion de autores y
obras, y otra cosa es filosofar sobre sus ideas, ya se trate de la
«gran filosofia» de épocas de oro europeas, ya se trate de his-
toria de las ideas y conceptos filoséficos recepcionados en un
determinado ambiente (como el latinoamericano o el asiatico),
con el fin de afrontar sus problemas y abrir sus horizontes.

Es ciertamente un adelanto el tratar de situar la obra de los
filosofos en su contexto cultural, pero se requiere volver a pen-
sar con ellos los interrogantes filosoficos de la actualidad.

*Este es el método que he empleado en Las ideas filosoficas en Argentina,
Etapas historicas, Buenos Aires, CESBA, 1992-3.
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5.2. Critica a la identificacion de la historia de la filosofia
con la teoria filosofica

Filosofar con la historia de la filosofia no deberia llevar
necesariamente a una concepcion totalizadora de dicha historia.
Ya hemos visto que en Hegel o en algunos de sus continuadores
idealistas esto lleva a varios inconvenientes: existe de hecho la
posibilidad de forzar los datos historicos a fin de que entren en
una determinada concepcion filosofica que generalmente iden-
tifica la historia del pensamiento con la historia del espiritu uni-
versal, cuando no a la glorificacion de una determinada cultura.
Otro inconveniente es que el hilo conductor deja de lado aspec-
tos muy importantes, generalmente poco conocidos, pero que
son susceptibles de investigaciones mas detalladas. Entre los
seguidores neomarxistas del método hegeliano, uno de cuyos
ejemplos mas claros es la obra de Georg Lukacs DieZerstorung
der Vernuft (la destruccion de la razon)*' el itinerario que va de
Schelling al nazismo tiene el objetivo ideoldgico de colocar del
lado del irracionalismo a todos los adversarios del marxismo.

No obstante, ya hemos dicho que la innovacion de Hegel
—Ila de razonar o aplicar «el trabajo del concepto» a la historia
filos6fica— tiene también sus ventajas: deshacerse del modelo
de la crénica o de la doxografia, y comparar las ideas y los sis-
temas para elucidar mejor determinados problemas.

Existe en esto, es verdad, también el peligro sefialado por
Dewey* de que la filosofia se transforme en una meditacion
sobre libros de autores en lugar de atender a la realidad, pero
también es cierto que buena parte de la situacion actual, cuyos
horizontes se trata de desentrafiar y ampliar, no puede com-
prenderse adecuadamente sin un conocimiento de las ideas que
han ayudado a darle forma. Las obras que saben combinar los
enfoques historicos con los avances teoréticos tienen esta ven-
taja: que aunque el lector no comparta las conclusiones o la
filosofia de fondo del autor del trabajo, siempre aprende algo
nuevo que le ayuda a tomar mejor conciencia de la propia
vision de las cosas.

7 Cfr. LUKACS, G, El asalto a la razon, tr. W. Roces, Madrid, Grijalbo,1991.
* Cfi. DEWEY, J., Reconstruccion de la filosofia, Barcelona, De Agostini, 1984.
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De todas maneras el modelo «hegeliano» en historia de la
filosofia es hoy de hecho impracticable, y su declinacion tiene
por cierto una relacion directa con la crisis producida en la idea
misma de una «historia universal».

El autor no puede colocarse por encima de un devenir his-
torico filosofico como contemplandolo desde lo alto. El mismo
forma parte de dicha historia, y lo adecuado no es envolver a
los autores del pasado en una red dialéctica, sino dialogar con
ellos con mentalidad hermenéutica.

Un discurso aparte mereceria la relacion establecida entre la
vision heideggeriana de la historia de la filosofia —principal-
mente la griega y la alemana— con su propio camino filosofi-
co. La obra de Jean Beaufret Dialogue avec Heidegger”, mues-
tra en qué medida lo uno incide en la otra en modo circular.
Basta por otra parte leer su extenso comentario a Nietzsche
para constatar la estrecha unidn entre su tesis de la historia del
ser y la manera en que interpreta a los autores. Seria inutil
achacar a Heidegger que a menudo acomoda los textos tanto
griegos (Heraclito, Platon, Aristoteles...) como alemanes
(Schelling, Kant, Nietzsche...) a su propia mirada acerca de
una gran historia del ser que seria como una gran inversion del
método hegeliano puesta al servicio de una vision superadora
de la légica y de la razén. El motivo fundamental estaria rela-
cionado con la innegable originalidad y la vasta influencia ejer-
cida por Heidegger en el ultimo siglo.

Por lo demas, tampoco ha de subestimarse lo que podria
denominarse como «sentido sistematico» de la filosofia teoré-
tica. No se trata de reeditar el antiguo «espiritu de sistema» en
su sentido peyorativo. Pero un pensamiento como el de
Husserl, por tomar un ejemplo muy influyente, da sus pasos de
una manera metddica y muy meditada, sin preocuparse dema-
siado de entablar discusiones o refutaciones de otras posturas.
Algo anélogo podria decirse de Nicolai Hartmann® o de la obra

» Cfi. BEAUFRET, J., Dialogue avec Heidegger, 3 tomos, Paris, Editions du
Minuit, 1973-4.

“Recuérdese sin embargo que Nicolai Hartmann es autor de una notable historia
del Idealismo alemdn. Husserl en su obra Krisis (Hua VI) tiene una discusion con
algunos puntos de la historia filoso6fica moderna (Descartes y Galileo).
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principal de Scheler sobre los valores. La labor filosofica teo-
rética no necesita en el mismo grado un igual conocimiento de
toda la historia anterior. Pero es obvio que cada uno de esos
filosofos eminentemente teoréticos provienen de una cierta tra-
dicion filosofica, de modo que conservan latente una relacion
con la historia de la filosofia.

Asi como hay autores, como Heidegger, cuyo pensamiento
no puede comprenderse prescindiendo de su didlogo constante
con la filosofia griega y alemana, con las peculiaridades que
sefialdramos, asi también hay otros grandes autores que han
abierto nuevos horizontes atendiendo por asi decirlo primor-
dialmente a las ideas o a la realidad sin involucrar demasiadas
menciones explicitas de otros filésofos anteriores.

5.3. Hacia una nueva propuesta

De todo lo anterior se derivan algunas consecuencias que
quisiéramos expresar sintéticamente.

5.3.1 Ante todo, y a pesar de los reparos enunciados ante-
riormente, reafirmamos la necesidad de estudios critico-
reconstructivos. Con esta denominacion quiero indicar los tra-
bajos de recopilacion de datos, de documentacion de época, de
las sintesis de los contenidos de las principales obras, incluso
el trabajo mas propiamente filologico de establecimiento criti-
co de los textos. Aunque esto no es todavia propiamente histo-
ria de la filosofia ofrece las bases indispensables para poder
emprender una reflexion propiamente filoséfica sobre funda-
mentos suficientemente asentados. Pertenece a este género de
labor el estudio de fuentes, manuscritos, relaciones de la vida
de un pensador o de una escuela con su entorno, condiciones
sociopoliticas y culturales en que se desarrollaron*. En algunos
casos puede tratarse de la edicion critica de manuscritos inédi-
tos. El adjetivo «critica» indica que ya no se trata de meros
ordenamientos cronologicos y repeticiones de lugares comu-

‘' Ademas de las obras que hemos mencionado, vale la pena citar aqui KOHNKE,
K. C., Surgimiento y auge del neokantismo. La filosofia universitaria alemana entre
idealismo y positivismo, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2011;
COFFA, J. A., La tradizione semdntica da Kant a Carnap, Bologna, 11 Mulino, 1998.
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nes, sino de un trabajo que supone un dominio gramatical y que
es inseparable de una cierta interpretacion.

5.3.2. Hay en segundo lugar un tipo de estudio que se diri-
ge a la historia de las ideas de las diversas disciplinas filoso6fi-
cas (estética, é€tica, filosofia juridica, metafisica, etc). A este
grupo pertenecen por ejemplo obras como EI/ problema del
conocimiento de Cassirer o la Historia de la estética de
Tatarkiewicz*, asi como los importantes estudios franceses de
historia de la filosofia de las ciencias®. Estas obras implican ya
un modo de filosofar que pone de manifiesto el desarrollo de
algunos temas, y su referencia al momento en que fueron escri-
tas. En la actualidad existen también obras hechas en colabora-
cion por varios especialistas sobre autores, escuelas o concep-
tos filosoficos™: estas obras tienen la ventaja de que cada capi-
tulo es tratado por un especialista en algun autor o escuela,
pero tal vez no alcance para dar la necesaria unidad de pensa-
miento de un trabajo hecho por un solo autor. El lector de este
tipo de obras se ve inducido a profundizar en un determinado
campo del saber filoséfico y, como observamos, a menudo
resultan sumamente utiles y enriquecedoras incluso para lecto-
res que disienten de la orientacion teorética de los autores®.

Es cierto que el primer deber del filosofo es atender a la
realidad y a los interrogantes presentados en su contexto histo-
rico, pero para enfrentar cualquier problema de teoria filosofi-
ca es indispensable tener presente el recorrido de los debates de
la tradicién, los caminos anteriores y una idea de las solucio-
nes, siquiera parciales logradas en el pasado. Aunque en filo-
sofia todo puede volver a cuestionarse, es ilusoria la pretension
de comenzar desde punto cero la meditacion sobre un tema. Es
la ilusién en la que caen frecuentemente los ensayistas autodi-
dactos de temas filosoficos.

“ Cfr: TATARKIEWICZ, W., Storia dell estetica, 3 tomos, Torino, Einaudi, 1979.

“ Cfr. GUSDORF, G., La revolution galiléenne, Paris, Payot, 1968. Le siguieron
otros ocho tomos sobre los siglos ulteriores.

*La idea de «historia de conceptos» ha sido recientemente defendida y explica-
da por KOSELLECK, R., Historias de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragma-
tica del lenguaje politico y social, Madrid, Trotta, 2012.

“Es justo mencionar aqui la extensa coleccion sobre el Siglo de Oro espafiol, edi-
tada por la Universidad de Navarra, Pamplona en las décadas recientes.
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En este sentido el conocimiento de la historia anterior deja de
ser mera erudicion y se transforma en un avance o ampliacion de
horizonte. El «pensar sin presupuestos» propio de la filosofia, ha
sido a menudo mal comprendido, como via hacia el escepticis-
mo o a confundir profundidad con el arte de plantear preguntas
y quedar suspendido en ellas con intencion tefiida de retorica.

De lo dicho se desprende también que es muy conveniente
la realizacién de historias filosoficas de periodos, escuelas o
paises determinados. Abordar por ejemplo un determinado
siglo de la filosofia occidental (XII, XV, XVIII...): si el traba-
jo es bien construido e ideado constituye ya de por si la vision
de problemas que tienen cierta repercusion por sus consecuen-
cias, en la actualidad. Pueden sacarse a la luz, en ese contexto,
figuras o escuelas semi-olvidadas, esclarecer las relaciones
entre escuelas o autores, unir la erudicion, en el buen sentido,
con la reflexion propiamente teorética.

También ha sido abordada con éxito en muchos casos la his-
toria de determinadas escuelas (neokantianos, Escuela de
Viena o de Francfort, pragmatismo norteamericano, entre
otras)*. Cuando el autor de estos trabajos posee verdadera
capacidad filosofica, los datos historicos aportados se iluminan
mutuamente y van ampliando el horizonte de comprension.

5.3.3. Un tema aparte es el de la historia del pensamiento en
determinados paises o regiones.

Lo propio de este género de investigaciones es la manera de
entrelazar el pluralismo de las escuelas y no dejarse tentar por
enfatizar el predominio de una determinada ideologia, casi como
un complemento o un apoyo de una praxis politica hegemonica.

Otro problema de estos enfoques es que a menudo circuns-
criben demasiado las fronteras y no tienen suficientemente en
cuenta las influencias que los autores han recibido de otras
regiones®’.

“Muchas de estas obras han sido editadas en espafiol durante la ultima década
por el Fondo de Cultura Econdémica, y constituyen en cierto modo un género nuevo
que intenta reemplazar los antiguos tratados de historia de la filosofia occidental.

“’He explicado mas ampliamente ideas sobre el método a seguir en este género
de trabajos en la Introduccion de mi libro Las ideas filosdficas en Argentina. Etapas
historicas 1, Buenos Aires, CESBA, 1992.
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Todo esto nos conduce a preguntarnos si no es el momento
de sortear el dilema entre crénica e historia filosofica con con-
tenido teorético con una aplicacion muy particular de un
hallazgo de los dos ultimos siglos, y en especial de los ultimos
cincuenta afos: la razon hermenéutica.

5.4. Aplicacion de la hermenéutica a nuestro tema

No es aventurado afirmar que el auge adquirido por la
«razén hermenéutica», segin la expresion de Paul Ricoeur,
estd relacionado con la caida del prestigio del concepto de his-
toria universal y por consiguiente también con el decaimiento
de la historia de la filosofia derivado del modelo hegeliano. De
hecho, entre las alternativas que hemos descrito, todos los
caminos parecen conducir a la aplicacion de la hermenéutica al
estudio de la historia de la filosofia. Ya se trate de un solo fil6-
sofo, ya de un periodo, ya de una escuela, siempre se trata de
interpretar su pensamiento y de dialogar con él.

Pero detrés del término «interpretar» hay varios problemas
y sentidos puestos en juego.

Me permito recordar aqui algunos de ellos:

® [ahermenéutica es en general un cierto didlogo expre-
sado en la forma de un determinado circulo interpreta-
tivo. Los autores que han elaborado la teoria herme-
néutica, desde Scheiermacher a Heidegger, hasta llegar
a Gadamer y Ricoeur, han ido distinguiendo varios de
ellos.

® Schleiermecher tratd el tema del circulo entre el todo y
las partes en un texto estudiado en clave hermenéuti-
ca, al mismo tiempo que remarcod que el comprender
tal texto implica una cierta empatia con un modo de
vida, que es también un modo de pensar, del autor
estudiado.

® Heidegger hablo, en la segunda seccion de su Ser y
tiempo, de un circulo hermenéutico entre la situacion
existencial de la que parte el intérprete y el contenido
textual o histérico estudiado.
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® (Gadamer focaliz6 la famosa «fusion de horizontes»
entre el mundo de vida del intérprete y el del texto
estudiado, introduciendo ademas la tematica de la his-
toria de los efectos.

® Ricouer aplico todos estos temas a la interpretacion de
los simbolos y a la configuracion de la narracion, asi

como profundizo el enlace entre el texto y la accion.

Ante el conjunto de estos enfoques es licito adelantar la tesis
de la adaptacion de los mismos al tema elegido en la historia de
la filosofia.

Para no complicar demasiado nuestro tratamiento, diremos
en primer lugar que historiar un autor, un tema, un periodo en
historia de la filosofia es un modo de dialogar, 1o cual implica
no solamente reconstruir como sucedio el «acontecimiento»
(de un sistema, una escuela, un autor, un periodo), sino también
involucrar el propio pensamiento del investigador, que parte de
una situaciéon cultural, de desafios epocales, de un horizonte
conceptual diferente. Todo ello sin caer en el mero subjetivis-
mo o relativismo.

Otro elemento importante, ligado con el concepto gadame-
riano de fusion de horizontes (un concepto que evoca induda-
blemente la tematica husserliana de los horizontes)®, es justa-
mente que el estudio de la historia de la filosofia, en cualquie-
ra de las dimensiones indicadas, provoca el pensamiento del
estudioso para ampliar su propio horizonte, para afnadir pers-
pectivas nuevas al «texto» estudiado.

Aprovechando las distinciones que hemos hecho anterior-
mente, daré algunos ejemplos.

La historiografia filosofica dirigida a profundizar el pensa-
miento de un solo autor, como es frecuente en la mayoria de las
tesis de doctorado, pero mucho mas en los autores que gozan
de un merecido prestigio, tiende en primera instancia a preci-
sar y eventualmente corregir interpretaciones anteriores y en

“La idea de horizonte comprensivo ha sido desarrollada por Husserl amplia-
mente en Experiencia y juicio. El lector podra encontrar una exposiciéon mas deta-
llada de este importante tema en mi libro Filosofia y ciencias humanas, Buenos
Aires, EDUCA, 2010.
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ese sentido es un aporte a la comunidad de investigadores.
Algunos de estos estudios tienen un gran valor por traer a con-
sideracion figuras un tanto olvidadas y por poner en evidencia
la influencia que han tenido en el pensamiento de otras figuras
mas conocidas®.

Ahora bien, el abordaje de estos enfoques sugiere, directa o
indirectamente un interés filoséfico, no meramente erudito,
con referencia a problemas de la actualidad; y en ese sentido se
opera un circulo hermenéutico que no deja de ser un modo de
filosofar.

Los estudios dirigidos a particulares periodos o escuelas,
realizan el acto hermenéutico, reconstruyendo con objetividad
la relacion entre las ideas de los autores involucrados, sus cer-
canias y diferencias, asi como sus analogias y significados para
problemas mas cercanos a nosotros. Dificilmente un estudio de
esta indole resulta interesante y provechoso si no se afiade con
naturalidad cierto aporte desde el contexto de la situacion
actual, que ha llevado justamente a buscar o aportar respuestas
a los interrogantes de esos periodos. Esto también implica, en
diverso grado, una cierta actividad filoséfica™.

Una historia de alguna idea o concepto filoséfico, dentro de
un determinado marco cronoldgico, obliga a esclarecer y
repensar dicha idea, lo cual constituye verdaderamente un dia-
logo, tan valioso, o mas que el que vemos reflejado en los dia-
logos socraticos de los textos de Platon. Podréa constatarse asi
que las ideas tienen, seglin la notable expresion de Whitehead,
una aventura® a lo largo del tiempo, es decir una potencialidad
que se va expandiendo o debilitando, y que de todos modos
conserva una notable permanencia en el cambio. Sin la puesta
en juego de estos elementos el esfuerzo realizado careceria de

“Uno de los ejemplos mas recientes es la reivindicacion de la figura de Bolzano
tanto en la fenomenologia de Husserl como en la otra vertiente de Frege y de la filo-
sofia analitica.

*Puede aplicarse a este tema la distincion hecha por Kant entre Schulbegriff
(concepto propio de la filosofia académica) y Weltbegrif (concepto propio del com-
promiso de la filosofia con la cultura y la sociedad, y en general los problemas del
mundo). No se puede filosofar sin un equilibrio entre ambas dimensiones, criterio
que es perfectamente aplicable al trabajo del historiador filosofico.

' Me refiero a WHITEHEAD, A. N., Aventuras de las ideas, Buenos Aires, 1960.
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vida y de interés, convirtiéndose simplemente en una vaga
satisfaccion de una curiositas, en lugar de ser un acto de pen-
samiento creativo.

Me referiré finalmente a aquellos estudiosos que tienen
principalmente en mente el trabajo mas explicitamente teoréti-
co, pues aqui la problematica se vuelve algo mas compleja,
pero también interesante.

Si revisamos el pensamiento de algunos de los grandes cla-
sicos, vemos que en las obras de Platon y de Aristoteles se
hallan numerosos datos historicos acerca de teorias de otros
autores: en Platon se hallan como diseminados en la arquitec-
tura de los didlogos, en Aristoteles en cambio encontramos al
inicio de algunas de las grandes obras, por ejemplo de la
Fisica, una sintesis del camino recorrido por pensadores ante-
riores, de los que se da una cierta interpretacion o discusion,
para llegar luego al desarrollo teorético del tratado aristotélico.
He aqui un primer ejemplo importante de una integracion del
conocimiento histérico con la propia filosofia, que va mucho
mas alla de una simple recopilacion ecléctica.

Habiendo ya visto que hasta el siglo XVIII los filésofos no
se ocuparon mayormente de escribir una «historia de la filoso-
fia» en el sentido moderno, seria un error pensar que todos
ellos pretenden iniciar una filosofia desde el «punto cero», sin
ningun tipo de mirada hacia sus antecesores. Aun Descartes, el
caso mas emblemadtico de un intento de ruptura con el pasado
en temas de filosofia, nos hallamos con un vocabulario inevi-
tablemente heredado de una cierta tradicion académica.

Y asi podriamos enumerar muchos otros casos, algunos mejor
pertrechados, del conocimiento de la historia filoséfica ante-
rior, como es el de Leibniz”. Kant cita a menudo autores clasi-
cos y también algunos de su siglo, y entre sus escritos mas bre-
ves hay uno que trata de Los progresos de la metafisica® des-
critos con la finalidad de ubicar mejor su postura al respecto.

2Véanse las numerosas referencias a autores antiguos, medievales y de la esco-
lastica del Renacimiento, en la Teodicea y en los Nouveaux Essais.
3 Cfr. Werke, Frankfurt, Suhrkamp, 1970,VL.
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Con esto se quiere indicar que los grandes autores dialoga-
ron, directa o indirectamente, con respeto o en actitud de criti-
ca, con los pasos que habia dado la filosofia hasta su tiempo,
aun cuando no fueran, en sentido estricto, historiadores de la
filosofia. Hemos visto que la union mas explicita entre la medi-
tacion teorética y la presentacion de la filosofia anterior
comienza, por los motivos explicados, con el idealismo ale-
man, particularmente con Schelling® y Hegel.

Continuaron apareciendo luego figuras muy originales, que
abrieron caminos nuevos, sin preocupacion por hacer historia
de la filosofia como por ejemplo Husserl. Sus escritos sin
embargo revelan influencias de Brentano, Bolzano, el neokan-
tismo y una referencia particular a Descartes, reinterpretado
desde una nueva optica. Heidegger conoci6é mejor, como obser-
vamos, sin duda la historia de la filosofia y tom¢é impulso de su
estudio para el planteo original de nuevas cuestiones, que ya
hemos sefialado.

Este es el punto que quisiera profundizar un poco mas: de
qué manera el conocimiento de la historia de la filosofia ali-
menta la reflexion de filésofos «teodricos» sin desmerecer nada
de su originalidad.

5.5 Filosofar: mirada al presente con memoria del pasado

La tesis general del presente articulo es que no puede
emprenderse un buen trabajo teorético” en filosofia, sin el
conocimiento de la historia y de los textos de los autores que
mas se han acercado a ese tema. Pero en su mismo enunciado
esta afirmacion deja entrever naturalmente que puede haber en
ello diversos grados de profundidad.

Habida cuenta de que en filosofia también se ha ido intro-
duciendo la tendencia a especialidades diversas, puede haber
trabajos que solo buscan una hermenéutica mas circunscripta a
un autor o a un periodo o escuela. No es necesario, por ejem-
plo, que un buen conocedor de Santo Tomas conozca a fondo

*Tal vez el punto en el cual Schelling realiza mas brillantemente una lectura del
pasado filosofico es en su Ultima obra sobre Filosofia de la Revelacion.

*Prescindimos aqui del cuestionamiento de la teoria hecha por Heidegger a pro-
posito de Platon y de la subsiguiente tradicion filosofica.
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toda la historia ulterior, pero tampoco es bueno que se detenga
en la tarea de «comentar» desde un punto de vista filologico o
circunscripto a la propia escuela, un pasaje o una obra del
autor. Debe de algiin modo tener presentes los problemas de la
realidad y de la cultura actual de manera que se establezca un
verdadero didlogo con el autor y su época.

Los trabajos que abordan un determinado periodo, como el
Renacimiento o el siglo XVIII, son significativos para nosotros
en cuanto ayudan a esclarecer los motivos remotos de nuestra
situacion y dan luz a alguno de nuestros interrogantes.

La denominada «historia de las ideas» estd mas intimamente
relacionada con el pensar en cuanto tal, poniendo en evidencia la
herencia de las ideas con la herencia de las palabras® que han lle-
gado hasta nosotros; la modalidad de sus cambios a través del
tiempo es una buena ayuda para superar malentendidos o para
comprender la denominada polisemia de determinadas expresio-
nes. Aunque ubicada en un plano superior por el nivel de su
meditacion filosofica, la «historia del ser» que rememoran las
ultimas obras de Heidegger, esta intimamente entrelazada con el
estudio hecho por ese autor sobre la filosofia antigua y moderna.

Llegamos asi a la consideracion de los que pueden llamarse
«grandes maestros» no necesariamente historiadores del pen-
samiento filosofico. Es cierto que su meditacion apunta ante
todo a resolver un pregunta basica o a abrir horizontes nuevos
de blsqueda para iluminar nuestra circunstancia historica o
nuestro modo de vida y mas alla de eso, a la relacion entre rea-
lidad e ideas. Por lo tanto su talante los lleva mas a reflexionar
sobre problemas teoréticos (referidos por cierto a la realidad)
en si mismos que a la erudicion historica.

No es oportuno ni entra en mi propdsito medir aqui una
jerarquia de talentos, pues ello contrasta justamente con el inte-
rés propio de la filosofia. Pero cualquiera sea la importancia
del mensaje de un autor que se considera valioso por el nivel
intrinseco de su busqueda y la fecundidad de sus respuestas, es
inevitable tener en cuenta que la lectura de autores anteriores
ha inspirado y potenciado sus intuiciones y sus planteos.

 Cfi- BRUNSCHVICG, L., Héritage de motes, héritage des idées, Paris, Vrin, 1945.
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Nada tiene que ver el plagio con una referencia, implicita o
explicita, a la inspiracion recibida de un texto de otro autor.
Nadie cuestiona, por ejemplo, la importancia del pensamiento
de Marx por afirmar su proveniencia de algunos temas hege-
lianos, ni la de Nietzsche por tener en cuenta su primera vecin-
dad con el pensamiento de Schopenhauer, o la de Heidegger
por su primera formacion fenomenologica.

Podriamos resumir finalmente nuestro pensamiento distin-
guiendo dos perfiles de trabajo filoso6fico: uno es que se plan-
tea desde el inicio un problema tedrico, que generalmente tiene
que ver con el deseo de emprender un nuevo camino en el filo-
sofar; otro es el que, sin dejar de tener intereses teoréticos, dia-
loga constantemente con autores, ideas, conceptos y expresio-
nes de la historia de la filosofia anterior.

Los primeros suelen ser en general més originales —si es que
este término tiene importancia intrinseca para la busqueda de la
verdad— y abren o fundan escuelas de pensamiento de notable
fecundidad. Los segundos obligan a ver en modo nuevo los pro-
blemas, las ideas y los desafios de la realidad, y ayudar a tomar
conciencia historica del porqué hemos recibido determinadas
herencias y que nuevas respuestas podemos encontrar.

Teniendo en cuenta lo anterior volvemos de nuevo nuestra
mirada, a manera de conclusion, a los dos modos diversos de
hacer historia de la filosofia: el modo del recopilador de datos y
reconstructor de pensamientos anteriores, y el modo del que
piensa la realidad actual, no s6lo en sentido cronoldgico sino en
sentido de vigencia e importancia, en estrecho didlogo con lo que
Gadamer ha denominado como «tradicion»”. Filosofar es plan-
tearse problemas y desafios surgidos de nuestra existencia y abrir
horizontes, en una tarea que implica una busqueda de por vida.

Ninguin pensamiento puede lograr verdadera fuerza en sus
planteos y en su apertura de horizontes, sin una relacion con la
tradicion filosofica.

Esto merece, desde luego una aclaracion. Se ha tildado a
veces la referencia gadameriana a la tradicién como un signo de

7 A pesar de las criticas hechas por Habermas a Gadamer, damos por entendido
que la referencia a una tradicién no equivale necesariamente a conservadurismo.
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conservadurismo, debido supuestamente a una subrepticia
influencia del romanticismo. Pero para atenernos a nuestro tema
especifico, es impensable que alguien pretenda iniciar el filoso-
far ex novo, interpretando mal el axioma de «pensar sin presu-
puestos». Pues lo que seguramente hard es una suerte de ensa-
yo, expresivo de sus experiencias y de su modo de ver la vida,
que en el mejor de los casos puede resultar interesante, pero que
no alcanza un nivel propiamente conceptual. La filosofia , a
pesar de lo que haya dicho Rorty, no es una forma de literatura
aunque ha habido filésofos que han sido grandes escritores.

La referencia a una «tradicion», mas alla de la propuesta de
Gadamer, no tiene aqui el sentido de la herencia de un «mundo
de la vida» (Lebenswelt) con sus multiples elementos constitu-
tivos, sino la linea de pensamiento que, a pesar de las diver-
gencias y aun contraposiciones entre escuelas y autores perma-
nece como un hilo conductor.

Gadamer ha puesto en juego el concepto de fusion de hori-
zontes, que consistiria en el contacto dialogante entre el hori-
zonte de comprension del estudioso actual y el horizonte del
autor o de la escuela o periodo estudiado. Y esto es aplicable
no solo al orden puramente ideal, sino también a sus contextos
socio-culturales.

Esta relacion, aplicada a nuestro tema, tomaria la siguiente
configuracion. El filosofo que replantea un determinado tema
teorético referido a la actualidad, toma conciencia del patrimo-
nio intelectivo de un determinado texto (obra o autor); ese con-
tacto ayuda por una parte a interpretar desde una nueva pers-
pectiva un problema «clasico», y por otra se beneficia de su
herencia, se siente estimulado para ampliar el propio horizonte
de comprension en el presente. De este modo el circulo herme-
néutico establecido amplia las posibilidades de analisis y com-
prension del horizonte interno de los problemas del propio pen-
samiento y abre relaciones hacia un horizonte externo*, permi-
tiendo avanzar en el pensamiento teorético. Aristoteles recibio
de la herencia platonica el impulso hacia un nuevo sistema de

*¥La distincion entre un horizonte interno y uno externo de las intuiciones eidé-
ticas y de sus correspondientes juicios, ha sido particularmente desarrollada por
Husserl en Experiencia y juicio.
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pensamiento; Kant seria incomprensible sin tener en cuenta lo
que habia recibido de la filosofia universitaria alemana de su
siglo, asi como de sus lecturas de Rousseau o de Hume; Hegel
amplio considerablemente su horizonte teorético con la lectura
y meditacion de todos los grandes cldsicos. Y se podrian mul-
tiplicar los ejemplos con los principales autores del siglo XX.

En resumen, el avance de las grandes hipotesis o teorias filo-
soficas recibe siempre su impulso de la fuente de alguna linea de
pensamiento del pasado, y en ese sentido contiene una conside-
rable fecundidad para abrir temas e interrogantes hacia el futuro.

Consiguientemente el estudio de la historia de la filosofia
cumple también un rol considerable para la toma de conciencia
de la ubicacion de la filosofia en el marco de la propia cir-
cunstancia cultural e historica.

De todo ello se deduce que es infundado el temor de algu-
nos «separatistas» de la filosofia teorética respecto de la histo-
ria filosofica, de caer necesariamente en el idealismo o en el
historicismo. Es verdad que sin la ensefianza de algunos de los
maestros de estas ultimas orientaciones, tal vez no se hubiera
aclarado el sentido del problema que hoy planteamos, pero por
lo que hemos expuesto arriba, debiera aparecer con claridad, la
interrelacion de ambos campos, sin desconocer ni negar el
valor permanente de la verdad, que explaya sus potencialida-
des en el tiempo, trascendiendo sin embargo el tiempo. De no
aceptarse esta leccion, cada sistema quedaria como un castillo
cerrado en las propias estructuras, sin mayor capacidad de dia-
logo. O en el caso del historicismo, no habria verdad perma-
nente a lo largo del tiempo. La perennidad de la verdad ha de
entenderse en un sentido de constante fecundidad.

De lo expuesto se derivan también consecuencias pedagdgi-
cas sobre los métodos de ensefianza de la filosofia, que de
hecho mantienen a menudo incomunicadas ambas dimensiones
de la actividad filosofica o bien reducen la busqueda de la ver-
dad a la narracion de los diversos sistemas del pasado.
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ARISTOTELES Y TOMAS DE AQUINO
EN TORNO AL TRATAMIENTO DE LA MATERIA MORAL

Resumen. El presente trabajo tiene por objeto puntualizar deter-
minadas diferencias doctrinales que se advierten en el modo en
que Aristoteles y, por su parte, Tomas de Aquino abordan el
estudio relacionado con el tema especifico del comportamiento
moral. Por medio de un registro analitico y descriptivo y de una
lectura a la vez interpretativa y critica de las fuentes y la biblio-
grafia especializada, se intenta precisar ciertas particularidades
que distinguen los presupuestos sobre cuya base ambos fildso-
fos elaboran sus respectivos discursos. Esto ultimo permite
observar en qué medida el Aquinate se hace cargo del saber aris-
totélico acerca del bien humano y resuelve, por lo demas, de un
modo satisfactorio las diversas aporias a que conduce ese mismo
planteo.
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Abstract. This paper aims to specify doctrinal differences
between Aristotle and Thomas Aquinas on the topic of moral
behaviour. It will study this matter through an analytical and
descriptive search accompanied by an interpretative and critical
reading of sources and specialized bibliography. This point
allows to understand how Aquinas takes over the aristotelian
knowledge about human good, and how He resolves various
paradoxes that presents the same approach.

Keywords: Aristotle - Thomas Aquinas - human good - virtue

Articulo recibido el 14 de noviembre de 2014; aceptado el 3 de diciembre de 2014.
SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, FAsC. 236 - PP 79 - 96



80 FERNANDO GABRIEL MARTIN DE BLASSI

Consideraciones preliminares

El tema de la naturaleza de la Etica, a partir de la interpreta-
cion de Ethica Nicomachea (EN) de Aristoteles, suscitdé una
importante discusion entre los maestros parisinos del s. XIII al
momento de clasificar y jerarquizar los conocimientos huma-
nos'. Pues no solo esta disciplina, sino que incluso el corpus
filosofico en su totalidad, debieron amoldarse a los parametros
de una estructura racional y, en principio, coherente con el men-
saje de la sapientia christiana. Esto no deja de ser problematico
para el ejercicio intelectual y es por ello que algunos estudiosos
destacan durante los decenios centrales del s. XIII la profusa
produccion bibliografica y didascalica en forma de «divisiones
de la ciencia», «introducciones a la filosofia» o bien «guias de
estudio» en su intento por responder a ese interrogante’.

En esta oportunidad, propongo esclarecer determinadas
diferencias doctrinales que se advierten en el modo en que
Aristoteles y, por su parte, Tomas de Aquino abordan el estu-
dio relacionado con el tema especifico del comportamiento
moral. Por medio de un registro analitico y descriptivo y de una
lectura a la vez interpretativa y critica de las fuentes y la biblio-
grafia especializada, ahondaré en la precision de ciertas parti-
cularidades que manifiestan la distincion entre los presupues-
tos sobre cuya base ambos filosofos elaboran sus respectivos
discursos. Esto ultimo permite observar en qué medida el
Aquinate se hace cargo del saber aristotélico acerca del bien
humano y resuelve, por lo demas, de un modo satisfactorio las
diversas aporias a que conduce ese mismo planteo.

"El afio de 1248 es considerado terminus ad quem de la traduccion latina completa
de EN, elaborada por Roberto Grosseteste. Hasta esa fecha, solo estaban disponibles
en latin los libros I-III de EN, y es probable que hayan sido traducidos por Burgundio
de Pisa hacia 1150. Tal traduccion circulaba de forma fragmentaria en Paris. Cfr-.
BOSSIER, F., «L’élaboration du vocabulaire philosophique chez Burgundio de Pise»,
en HAMESSE, J. (ed.), Aux origines du lexique philosophique européen, Louvain-la-
Neuve, FIDEM, 1997, p. 102 (Textes et études du Moyen Age, 8).

2 Cfi. BUFFON, V., «Discusiones metodologicas y epistemoldgicas en torno al
estudio del bien supremo en algunos comentarios a la Etica Nicomaquea durante el
siglo XIII», en LERTORA MENDOZA, C. (Comp.), Filosofia Medieval: continuidad y
rupturas, Tucuman, UNSTA-FEPAI, 2013, pp. 171-185.
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1. Aristoteles y el saber correspondiente
al bien especifico del hombre

En lineas generales, la EN de Aristoteles se ocupa en el tema
de la consecucion de la felicidad como bien humano a raiz de
la génesis y la practica de la virtud moral’, que es un «habito
electivo consistente en un término medio relativo a nosotros,
determinado por la razon y por aquello por lo que decidiria el
hombre prudente»’. De acuerdo con el orden sistematico en
que Aristoteles organiza las diversas ciencias®, la Etica no
depende de las leyes de la naturaleza sino que su materia sensu
stricto versa acerca de las acciones humanas que, en cuanto
tales, admiten una variedad infinita de costumbres y habitos
toda vez que, de suyo, son particulares y contingentes®. Por ello
mismo, el Estagirita apela al juico del phronimos como la
norma de un comportamiento capaz de ver el bien tanto para si
mismo cuanto para los otros, en la medida en que encarna una
cualidad propia de los administradores y de los politicos’. Este

*Cfr. EN 1098a 16-17.

“EN 1106b 36-1107a 2: «’Eoniv épa 1} dpetiy 46 mpoaupetixy, &v HecoTnTL 0600
jj IPOC NUdS, dpiouUévy A0y Kai @ 6v 6 PPOVILOS Spicelsvy.

S Cfir. Met. 1025b 3-1026a 32.

¢Cfr. EN 1137b 19; 1143a 32-33. En 1094b 14-16, el Estagirita afirma que las
cosas nobles y justas que son objeto de la politica presentan tantas diferencias y des-
viaciones que parecen existir solo establecidas por costumbre y no por naturaleza
(to 8¢ Kadé: Kai To Sixaua, wEPT MOV 1 mOMITIKI] oKOTETTA, OV &Yel S10popav Kol
TAGYRY, dote Soreiv vOpm povov eivor, pvoet 8& pi). Para la traduccion de este y los
demas pasajes de EN sigo la version de PALLi BONET, J., Madrid, Gredos, 2007
(1982). Aqui, empero, opto por traducir la voz véue por la expresion «por costum-
bre» o bien «establecido por tradicion», y no «por convenciony, «por convenio» o
«por acuerdo» cuya trama de sentido presenta un cariz mas bien ajeno a lo que inten-
ta explicar Aristoteles en este pasaje. En lo sustancial, me atengo para ello al senti-
do etimoldgico que guarda el término vduog, en su acepcion fundamental de «lo que
es conforme con la regla», «la usanza», «las leyes generales o escritas» que,
precisamente, se distinguen de o yneiouazro (Cfi. CHANTRAINE, P., Dictionnaire
étymologique de la langue grecque. Histoire des mots, t. 11I, Paris, Editions
Klincksieck, 1974, pp. 742-743). Aunque también, en el plano de la notificacion
verbal, esta misma idea subyace a la oposicion presentada en De int. 16a 26-28 a
propésito del signo lingiiistico que es, tal como lo propugna Aristoteles, xazo
ovvliikny y no gioer; cfi. la sugerente explicacion que sobre esto Gltimo ofrece
CosERIU, E., «L’arbitraire du signe. Sobre la historia tardia de un concepto aristoté-
lico», en su Tradicion y novedad en la ciencia del lenguaje. Estudios de historia de
la lingiiistica, Madrid, Gredos, 1977, pp. 23-24.

"Cfi. EN 1140b 9-11.

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



82 FERNANDO GABRIEL MARTIN DE BLASSI

juicio no depende de la arbitrariedad de los deseos del sujeto,
ni tampoco de las convenciones sociales porque «la prudencia
es normativa, pues su fin es lo que debe hacerse o no»®.

En este sentido, la norma ética es el phronimos mismo o el
sabio en el orden practico. Sin embargo, jen virtud de qué prin-
cipio el phronimos es susceptible de ser establecido como
norma de los comportamientos humanos? Precisamente, por la
unidad que enviste la phronesis en la medida en que es una vir-
tud a la vez moral e intelectual, que permite a los seres huma-
nos juzgar correctamente en los asuntos practicos concernien-
tes a todo orden moral’. El hombre prudente es, por tanto,
capaz de juzgar correctamente sobre todos los términos de las
acciones, asi como de los medios adecuados para alcanzar tales
fines'. En el ambito politico, Aristoteles piensa que las exhor-
taciones o gnémai de los ancianos son una cierta demostracion,
fruto de la sabiduria préctica, pues la experiencia les ha conce-
dido a los sabios un ojo para ver con rectitud'. De alli que, en
el marco de la polis, las lecciones de vida sean confiadas a los
aristoi, cuya tarea primordial es garantizar la transmision exi-
tosa de su experiencia y conducir a las generaciones sucesivas
en orden a lo optimo. Puesto que a los hombres experimenta-
dos les corresponde la excelencia en la deliberacion, asi debe-
ran emplear la correccion de los medios que conducen al fin,
cuya verdadera aprehension depende de la sabiduria practica.
De esta manera, el phronimos actia como un modelo ético que
reconoce los fines y deberes de la vida practica, y toma deci-
siones que pueden contribuir al mejor desarrollo humano de si
y de los demas, respetando las costumbres y tradiciones de una
comunidad autdrquica'.

SEN 1143 a 8-9: «ij uev yop ppovnoig émiroxtikn éotiv i yop Oel mpdrtery fj ui,
70 TéA0G avTiS 0TIV,

*Cfir. EN 1144a 6-9: «&u1 10 épyov dmoteieiton kota v ppovhoty kol Ty Hoixny
GpeTnv: 1§ UEV Yap GPeTH TOV oKomOV ToIEl Gplov, 1 d& PPoVNoIS TO TPOS TODTOV
(Ademas, la obra del hombre se lleva a cabo por la prudencia y la virtud moral, por-
que la virtud hace rectos el fin propuesto, y la prudencia los medios para este fin)».

"Cfr. EN 1144b 1-1145a 11.
"Cfr. EN 1143b 1-14.
2Cfr. EN 1142 a 7-23; 1142b 9-33.
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Ello no obstante, el planteo aristotélico trae aparejadas algu-
nas dificultades vinculadas al ambito de la validez de ciertas
normas de conducta y eficacia en las ensefianzas morales.
Precisamente, ;cual es el patron para juzgar una norma como
mejor que otra y, por tanto, mas justa que otra en el plano de la
interaccion politica si el criterio para dirimir la rectitud de un
acto moral descansa, en definitiva, sobre la base de una apela-
cion a lo que el phronimos haria en circunstancias similares? El
que asi juzga, ha aceptado previa e inopinadamente el valor
moral de las acciones del hombre prudente que se establece
como norma de conducta pero que, en ultima instancia, depen-
de de la practica singular de un individuo mas de la sociedad,
por mas experimentado que sea en relacion con el resto. ;Qué
es lo que garantiza, entonces, el no yerro a la hora de escoger
una acciéon por otra en términos de bondad o malicia?
Aristoteles no va mas alla de estos términos. A pesar de que las
diferentes esferas de la vida entren en conflicto, el Estagirita es
un convencido de que la persona sabia es capaz por si misma
de ordenar sus acciones y vivir de manera equilibrada. El
Fil6ésofo se muestra real y optimista al aceptar las acciones del
phronimos como medida de bondad, toda vez que se juzga la
bondad moral de un acto por comparacién con la conducta del
sabio, aunque esto entrafia ciertos interrogantes que no pasaron
inadvertidos a la empresa de los comentaristas del s. XIII".

2. Tomas de Aquino y la consideracion de
la moral en el Ambito medieval

a. El marco historico

Los tedlogos medievales, interesados en la necesidad del
conocimiento intelectual de verdades inmutables para el logro
de la felicidad humana, identificaron la bondad humana en su
totalidad con el objeto supremo de contemplacién, i. e. con
Dios, y relegaron el resto de las acciones humanas, entre las
cuales se encuentra la virtud moral, como medios viables hacia

B Cfr. CELANO, A. J., «The End of Practical Wisdom: Ethics as Science in the
Thirteenth Century», Journal of the History of Philosophy 33-2 (1995) 225-243.
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la union con aquel bien sumo y perfecto'. En este sentido, al
situar en el bien divino el principio unificador de la moral, los
tedlogos medievales juzgaron el resto de las acciones en fun-
cidén de su contribucion —o no— a la consecucion de tal fin,
trascendente por cierto a los limites de la mera comunidad poli-
tica”. Por consiguiente, las acciones morales fueron vistas
como elementos necesarios para la busqueda sistematica del
fin universal, al par que la filosofia moral aristotélica quedo
subsumida dentro de la teologia moral por el interés primario
que suscito la reflexion acerca del conocimiento divino y de los
medios mas convenientes para acercarse a ello'.

Segtn la cronologia al uso empleada por los especialistas
cuando se trata de comprender mejor la teologia moral de
Tomas de Aquino, se afirma que el Aquinate escribe la secun-
da pars de ST durante el mismo periodo en que compone
Sententia libri Ethicorum (SLE)". Dentro de ST, la parte segun-

" Cfr. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae 1 (ST), q. 6, a. 2, sol.: «Deus est
summum bonum simpliciter, et non solum in aliquo genere vel ordine rerum (Dios es
absolutamente el sumo bien, y no sélo en algtin género o en alglin orden de cosas)».

"*Sobre la primacia de las virtudes ejemplares frente a las virtudes politicas cfr.
el pasaje de Macrobio, Comentario al «suerio de Escipion» de Ciceron (13-11), intr.,
trad. y notas de NAVARRO ANTOLIN, F., Madrid, Gredos, 2006, pp. 196-201, que es
una relectura del texto plotiniano sobre los grados de virtud (En. I 2) y que fue cons-
tituido como un documento de referencia importante entre los maestros medievales.

“Cfr.ST1, q. 1, a. 4, sol.: «[...] de quibus agit secundum quod per eos ordinatur
homo ad perfectam Dei cognitionem, in qua aeterna beatitudo consistit ([...] cuan-
do trata de lo humano lo hace en cuanto que el hombre, por su obrar, se encamina
al perfecto conocimiento de Dios, puesto que en ese conocer consiste la felicidad
eterna)»; II, prol.: «Quia sicut Damascenus dicit, homo factus ad imaginem Dei
dicitur, secundum quod per imaginem significatur intellectuale et arbitrio liberum et
per se potestativum, postquam praedictum est de exemplari, scilicet de Deo, et de
his quae processerunt ex divina potestate secundum eius voluntatem, restat ut con-
sideremus de eius imagine, idest de homine, secundum quod et ipse est suorum ope-
rum principium, quasi liberum arbitrium habens et suorum operum potestatem
(Cuando decimos que el hombre ha sido hecho a imagen de Dios, entendemos por
imagen, como dice el Damasceno, un ser dotado de inteligencia, libre albedrio y
dominio de sus propios actos. Por eso, después de haber tratado del ejemplar, de
Dios, y de cuanto produjo el poder divino segin su voluntad, nos queda estudiar su
imagen, es decir, el hombre, como principio que es también de sus propias acciones
por tener libre albedrio y dominio de sus actos)».

'"Me atengo aqui al parecer de TORRELL, J.-P., en Magister Thomas. Leben und
Werk des Thomas von Aquin, Freiburg—Basel-Vienna, 1995, p. 357. Sin embargo,
debe tenerse en cuenta que existen divergencias entre los especialistas en torno a
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da se subdivide, a su vez, en dos grandes apartados: la Prima
secundae (I-11) que versa acerca de la moral en general, donde
son definidos conceptos integrales de la vida moral: felicidad,
pasion, habitus, entre otros, y la Secunda secundae (11-11) dedi-
cada a la moral en especial'®. En el prologo de ST'I-11, q. 6, den-
tro del contexto de la introduccion al tratado de los actos huma-
nos, dice Toméas que la ciencia correspondiente a esta segunda
parte serd de indole practica. En efecto, el objeto de considera-
cion de esta ciencia es la consecucion de la bienaventuranza de
acuerdo con el movimiento de la voluntad del hombre quien, a
imagen y semejanza de su Creador, tiende a El como sumo
bien"”. Se trata en este caso de una ciencia operativa que, como

estos parametros. Cfi. PERKAMS, M., «Aquinas’s interpretation of the aristotelian
virtue of justice and his doctrine of natural law», en Beiczy, L. P. (ed.), Virtue ethics
in the Middle Ages. Commentaries on Aristotle’s Nicomachean Ethics, 1200-1500,
Leiden-Boston, Brill, 2008, p. 135, n. 18. Para la cronologia de las obras del
Aquinate vid. WEISHEIPL, J. A., Tomds de Aquino. Vida, obras y doctrina, trad. de F.
HEevia, Pamplona, EUNSA, 1994.

“Por lo que respecta a la terminologia empleada en estas paginas, utilizo los cali-
ficativos de «ético» y de «moral» como términos sindénimos en la obra de Tomas de
Aquino y que son referidos tanto a la realidad y el conocimiento practico, cuanto a
los elementos constitutivos que les corresponden con propiedad. E1 Aquinate no rea-
liza una distincion conceptual entre ambos vocablos, ni mucho menos sistematica.
Cabe tener presente que, para Tomas, decir «humanoy» y decir «moral» es exacta-
mente lo mismo, aun cuando desde la opinidn corriente se tienda a identificar lo
moral con lo moralmente bueno. La mentada identidad encuentra su origen en la
unidad del acto mismo, si bien, en rigor, un acto moralmente malo pertenece de
igual forma a la categoria de los actos morales (Cfi. ST I-11, q. 1, a. 3, sol.: «actus
morales proprie speciem sortiuntur ex fine, nam idem sunt actus morales et actus
humaniy»). A esto agrega MARTINEZ BARRERA, J., en «El bien comun politico segun
Santo Tomas de Aquino», Thémata. Revista de Filosofia 11 (1993) 73-75, que si
todo acto humano se define como tal por su caracter moral, en la medida en que su
obrar esta dirigido por la voluntad, resulta un hecho palmario que toda ciencia del
obrar sera, por tanto, ciencia moral. Politica y moral (bien podria decirse: «ética y
moral») no se hallan entonces contrapuestas como si la primera fuese de lo plural o
publico y la segunda, de lo individual o privado. Entre las ciencias morales es via-
ble —sostiene MARTINEZ BARRERA— otra clasificacion conforme mas con la realidad
que tome en cuenta un orden real de finalidad natural y no la abstraccion «individuo
vs. sociedad» considerados cada uno de manera aislada y, cuando no, excluyente.

Y Cfr. ST I-11, q. 6, prol: «Quia igitur ad beatitudinem per actus aliquos necesse
est pervenire [...] oportet consequenter de humanis actibus considerare, ut sciamus
quibus actibus perveniatur ad beatitudinem, vel impediatur beatitudinis via |...] Sed
quia operationes et actus circa singularia sunt, ideo omnis operativa scientia in par-
ticulari consideratione perficitur. Moralis igitur consideratio, quia est humanorum
actuum, primo quidem tradenda est in universali; secundo vero, in particulari».
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todo saber cuyo objeto es practico, debe concluir en lo particu-
lar, porque la materia de las operaciones y de los actos versa
sobre cosas singulares®. Esto ultimo, sera el tratamiento que se
muestra con una sorprendente exhaustividad en la II-II, donde
el Doctor Angélico descuella como pocos en la ordenacion
arquitectonica de las virtudes en particular, sus partes, vicios,
bienaventuranzas, dones y frutos respectivos del Espiritu Santo.

En ciertas sesiones de esta obra colosal se encuentran cues-
tiones cuya estructura y contenidos corresponden a la materia
expuesta por Aristoteles en su EN. En relacion con el conteni-
do, conviene distinguir que en SLE Tomas explica el texto de
Aristoteles poniendo en evidencia sus contenidos principales,
mientras que en ST I desarrolla desde un punto de vista origi-
nal e innovador los problemas tedricos mas importantes
impuestos por la tradicion de la moral. Cuando Tomas integra
el pensamiento de Aristoteles dentro de la teologia cristiana, es
de suponer que lo hace en virtud de la verdad que encierra ese
pensamiento, aun en temas relacionados con la vida practica.
Esta base conceptual es completada luego por el Aquinate a
partir de elementos y tradiciones ajenas a la vision aristotélica
correspondientes, empero, a otro nivel de comprension de lo
real. Un ejemplo al canto de ello es el rol de las disposiciones
infusas en la vida moral, asunto completamente ajeno a la doc-
trina aristotélica de la virtud*.

Sobre la base de este ultimo interrogante, se ha mostrado
que la Secunda pars de ST constituye un hecho historico
importante para la vision de la moral en la Edad Media y, en
especial, para el conocimiento de esta porcion del saber duran-
te el periodo escolastico. S. Pinckaers, con la intencion de
superar la vision analitica que se presenta en los manuales de

X Cfr. SLE V1, 1. 9, ad 1143a 25-34; ELDERS, L., «A Etica de Santo Tomas de
Aquino», Aquinate 6 (2008) 61-80.

*'El aporte de Tomas en el plano ético, al incorporar la figura de Aristoteles den-
tro del escenario de la tradicion y la teologia cristianas, suscité una problematica en
la interpretacion que hicieron determinados maestros de la Facultad de Artes de
Paris en su pretension por retomar un «aristotelismo radical». Para una revaloracion
de este conflicto en relacion con las condenas parisinas de 1270-1277 ¢fi. COSTA, L.,
«La Etica Nicomaquea en Paris (1270-1300)», en LERTORA MENDOZA, C. (Comp.),
op. cit., pp. 113-126.
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Teologia Moral existentes hacia la segunda mitad del s. XX*,
ha sefnalado que en ST se encuentra una organizacion comple-
ta de la materia teoldgica y, en especial, del objeto moral, en
aras del cual se dispone el modo en que son establecidos los
principios y elementos fundamentales acerca de la accion
humana, asi como también el analisis y coordinacion de los
factores que intervienen en el dinamismo de la accion. La obra
del Aquinate goza de una unidad profunda a causa del saber
teologico que en ella se dispone. Esto quiere decir que la parte
moral de la ST no puede considerarse, ni tematica ni estructu-
ralmente, independiente de las otras dos. Concierne, por cierto,
al asunto moral, pero este asunto estd integrado ab initio en un
conjunto dindmico que para nada se presenta como un acopla-
miento estatico de temas. La Secunda pars desarrolla vitalmen-
te el movimiento de la libertad y accion humanas en orden al fin
que las plenifica, i. e., la posesion del bien que, en el discurso
teologico, se determina como sumo bien y que se refiere a la
amistad con Dios llevada a cabo por la virtud de la caridad®.

b. El marco doctrinal

Para Tomas, las virtudes son principios intrinsecos de las
buenas acciones. Asi como en la filosofia clésica la virtud es el
componente esencial sobre cuya base se estructura arquitectd-
nicamente toda la vida moral del hombre, en la ética tomista las
virtudes tienen un papel preponderante. Para el Aquinate, las
virtudes son habitos permanentes en nuestras facultades que
inclinan hacia la consecucion de actos en conformidad con la
recta razon y con nuestro fin tltimo*. Ellas dan uniformidad y
coherencia a las acciones humanas para orientar la vida del
hombre hacia la realizacion de su bien y plenitud. En la misma
linea que la doctrina aristotélica, Tomas sostiene que las virtu-

* Pueden mencionarse, entre otros, ZALBA, M., Theologiae Moralis
Compendium, t. 1, Madrid, BAC, 1958; vaN KoL, A., Theologia Moralis, t. 1,
Friburgo, Herder, 1968.

3 Cfr. PINCKAERS, S., Las fuentes de la moral cristiana, trad. de GARCiA NORRO,
J. J., Pamplona, EUNSA, 1988, pp. 289-312.

* Cfr. PINCKAERS, S., «Redécouvrir la vertu», Sapientia LI-199 (1996) 151-163.
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des morales son adquiridas, de alli su denominacion de «éti-
cas»”, y este hecho no es un acto aislado de cada ciudadano en
particular. El orden correcto y adecuado de la sociedad politica
es posible, por lo menos hasta cierto punto, cuando la comuni-
dad civil se encuentra formada por individuos virtuosos®.
Ademas, el Aquinate designa al hdbito como una «inclina-
ciony, es decir, como una fuerza general para alcanzar un fin.
La palabra «inclinacion» remite a lecturas familiares respecto
de las «inclinaciones naturales» y de sus niveles tendenciales®.

En conformidad con las afirmaciones presentadas, Tomas de
Aquino se vale de la ensefianza aristotélica para comprender
mejor el fenomeno ético. Sin embargo, su explicacion es muy
distinta de la que presenta el Maestro del Liceo®. El Aquinate
manifiesta que la determinacion del fin propiamente humano
corresponde, siempre y en cada caso, al dictado infalible de la
ley natural. La posicion de Tomas acerca de los primeros prin-
cipios naturalmente conocidos de la ciencia ética, establecida en
el orden de lo justo natural, expresa un cambio con respecto a la
filosofia aristotélica acerca de la moralidad del hombre bueno y
sabio. Ello implica que la prudencia, en si misma, depende pri-
mero de una comprension intelectual de tales principios practi-
cos, en vista de la ulterior determinacion de las acciones que
mejor se adapten al fin de la voluntad®. De esta manera, asi
como la aprehension de los principios especulativos y las
deducciones validas a partir de ellos produce la verdad en el
ambito tedrico, asi también la aprehension de los principios de
la justicia natural, por medio del habito de la sindéresis, y su
aplicacién a un juicio prudente cuyo fin responde al dictamen
mismo de la ley natural, resultard un acto moralmente bueno®.

= Cfr. ST1-11, q. 60.

2 Cfr. Politica 1278 b 6 ss.

77 Cfi: Cruz CRrUZ, J., «Amor y tension ontologicay», en su Ontologia del amor en
Tomas de Aquino, Cuadernos de Anuario Filosofico (31), Pamplona, EUNSA, 1996,
pp. 19-36.

*Para una compulsa entre las posiciones aristotélicas y tomasianas en torno a la
accion humana vid. CRESPO, R., «El acto humano: Aristoteles y Tomas de Aquinoy,
Sapientia LI-199 (1996) 7-28.

?Cfr. ST1I-11, q. 47, a. 6, sol. y a. 15, sol.

*El principio practico universalisimo concebido por la sindéresis es: «bonum
faciendum est, malum vitandum est». Sobre la base de este principio, se fundan
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Asimismo, Tomas asevera que las acciones humanas pueden
ser calificadas buenas o malas si se tiene en cuenta determina-
dos elementos que concurren en todo acto moral’’. En este
mismo orden, pondera tres factores posibles para determinar el
criterio de moralidad de una accion. En primera instancia,
manifiesta que toda accion se especifica por su objeto que es
principio del obrar. Su importancia es decisiva, toda vez que el
objeto designa la determinacion proxima hacia la que se orde-
na el acto como tal”. Tomas identifica este principio con la
materia de la accion y lo denomina técnicamente materia circa
quam™®. Mas alla de la ordenacion de la accion hacia su objeto
correspondiente, hay algunos factores que pueden ejercer sobre
ella una influencia en lo concerniente a su bondad o malicia. El
Aquinate designa a este conjunto de factores accidentales con
el término «circunstancia», puesto que se trata de condiciones
extrinsecas a la sustancia del acto humano, pero que lo afectan
de algiin modo*. Por ultimo, el tercer elemento consignado por
el Aquinate se refiere al fin de la accidn misma, que no debe
identificarse con el objetivo del agente®. Las acciones humanas
tienen razon de bondad segln el fin del que dependen, pues el
bien tiene razon de causa final™.

Un claro ejemplo de la distancia que media entre Aristoteles
y Tomas es el comentario que el Aquinate realiza al libro V de
EN, cuyo tema versa sobre la virtud de la justicia. Aunque no
es el tinico caso en la obra del Aquinate, ni mucho menos, con-
viene traerlo a colacidon porque en €l se advierte de manera pal-

todos los demas fines o bienes que perfeccionan al hombre y que son aprehendidos
a partir de las rectas inclinaciones de la naturaleza humana: conservar la vida, man-
tener la especie, conocer la verdad, gozar en el amor y asi hasta la union plena con
el Bien Supremo. Cfr. ST I-11, q. 94, a. 2, sol.: «Hoc est ergo primum praeceptum
legis, quod bonum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum. Et super
hoc fundantur omnia alia praecepta legis naturae, ut scilicet omnia illa facienda vel
vitanda pertineant ad praecepta legis naturae, quae ratio practica naturaliter
apprehendit esse bona humana.

' Cfr. L. ELDERS, op. cit., pp. 69-72.

2Cfr. ST 1-11, q. 18, a. 2, sol; q. 1, a. 3, sol.

3Cfr. ST 1-11, q. 18, a. 2, sol., ad 2.

“*Cfr. ST1-11, q. 7, a. 1, sol; q. 18, a. 3, ad 2.

3Cfr. ST1-11, q. 18, a. 4, ad 3.

*Cfr.ST1,q. 5, a. 4.
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maria la diferencia doctrinal que separa al Aquinate del
Estagirita y, todavia mas, la superioridad de aquel en la solu-
cion de los mismos problemas a que conduce un planteo aris-
totélico seguido a ultranza®’.

En primer lugar, la explicacion de Tomas a EN V es signifi-
cativa toda vez que pone a discusion puntos fundamentales vy,
por tanto, ineludibles de la ética aristotélica; asi, v. g., la consi-
deracion de la primacia de la justicia frente al resto de las vir-
tudes morales y también el estudio del individuo que practica
la justicia quien, poseyendo inclinaciones que le son inheren-
tes a su naturaleza, vive de manera justa en sus relaciones poli-
ticas con el resto de los ciudadanos que integran la sociedad.
Por otra parte, se destaca la originalidad de la nocioén tomasia-
na de «bien comun politico», cuya precision y riqueza analogi-
ca supera la vaguedad de la similar nocion aristotélica. Tales
asuntos son temas de especial tratamiento desde la indagacion
del Aquinate y ofrecen de su parte soluciones unicas a los pro-
blemas que se plantean sobre la base de la lectura aristotélica®.

Otro tanto ocurre con la comprension tomasica del «dere-
cho» en cuanto objeto de la virtud de la justicia, segun la acep-
cion de «conducta juridica rectificada». Este dato es considera-
ble al momento de evaluar SLE V como un documento rele-
vante para la filosofia de la justicia en la Edad Media, por el
hecho mismo de que el Aquinate y su maestro Alberto Magno
recibieron la inteleccion aristotélica de la virtud de marras en
una coyuntura historica en la cual el Medioevo contenia diver-
sas interpretaciones sobre la justicia, mientras que no contaba
con la palabra del Estagirita en lo referente a esa tematica™.

7 Para una consideracion detenida de este asunto vid. MARTIN DE BLASSI, F.,
Consideraciones sobre la justicia en Tomas de Aquino, prol. de MASSINI CORREAS,
C. 1., Cuadernos Medievales de Cuyo 7, Mendoza, CEFIM-SS&CC Ediciones,
2013.

* Cfr. PERKAMS, M., op. cit., pp. 131-150; PINCKAERS, S., «Las inclinaciones
naturales en el origen de la libertad y de la moraly, op. cit., 1988, cp. XVII, pp. 509-
5717.

¥ Cfr. LOTTIN, O., «Notes sur la vertu de justice et deux devoirs connexesy, en su
Psychologie et morale aux XII et XIII siecles, t. 111-2, Ed. Abbaye du Mont César-
Duculot J., Louvain-Gembloux, 1949, art. I, p. 283 ss; TARABOCHIA CANAVERO, A.,
«La giustizia dopo la lettura dell 'Etica Nicomachea», Medioevo 12 (1986) 111-130.
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Entre las diversas posiciones medievales que tematizaron el
concepto de justicia con anterioridad a la aparicion de EN V en
el Occidente latino, pueden mencionarse los nombres de Pedro
Lombardo y de Agustin de Hipona®. En relacion con los apor-
tes de este ultimo en materia de virtud vale recordar que, deu-
dor siempre de una comprension de la virtud cardinal desde su
indole ejemplar, el Hiponense llega a identificarla con el
mismo amor de Dios y no como un hébito operativo en el sen-
tido de una héxis*. La centralidad y el interés que despiertan
las tesis mencionadas forman parte de una corriente de inter-
pretacion de la doctrina del Aquinate en general, susceptible de
ser denominada «existencial», cuyos representantes —autores
tales como Gilson, Mondin, Fabro, entre otros— propugnan un
retorno al espiritu y a los textos originales de Tomas, abando-
nando asi la manualistica escolar originaria del s. XVII*.

“Pedro Lombardo define qué es la virtud en general en Sent. 11, d. 27, 1. Alli el
Maestro Sentenciario se propone examinar: De virtute, quid sit? et, Quid sit actus
ejus. Se trata de una definicion de virtud que el Lombardo confecciona sobre la base
de algunos pasajes del corpus agustiniano. Dice que «la virtud es una buena cuali-
dad de la mente por la que se vive con rectitud, de la cual nadie usa mal y que Dios
solo opera en el hombre [Virtus est (ut ait Augustinus) bona qualitas mentis qua
recte vivitur, et qua nullus male utitur, quam Deus solus in homine operatur]» (Cfr.
San Agustin, Contra Iulianum 1V, 3, 17 y 19; De libero arbitrio 11, 19, 50; Epistola
194, textos disponibles en internet: http://www.augustinus.it/). Esta definicion per-
manecera vigente en el s. XIII y sera reinterpretada en el contexto de la predicacion
respecto de las especies de virtud. Tomas de Aquino precisa que la Gltima parte de
la proposicion, donde se designa a Dios como causa eficiente de la virtud, circuns-
cribe a la misma dentro del ambito de la virtud infusa (Cfr. ST I-1, q. 55, a. 4, sol y
ad. 6; COrsO DE ESTRADA, L., «Recepcion tomista de la doctrina aristotélica de la
virtud como /éxis», en PADRON, H. J. (comp.), Aristoteles, Mendoza, Editorial de la
Facultad de Filosofia y Letras, UN Cuyo, 1997, pp. 188-195.

“ Dice CORSO DE ESTRADA, L., en su «Teleologia y virtud desde la perspectiva
agustiniana del L. XIX del De Civitate Dei», Diadoché 1 (1998) 108: «San Agustin
sostiene con respecto a la vera virtus investida de la ordenacion a la verdadera feli-
cidad, en el ya citado De moribus Ecclesiae, que si ‘ad beatam vitam nos ducit’, la
virtud no es otra cosa que summus amor Dei. Y por ello la indole de las virtudes car-
dinales es reelaborada desde la perspectiva agustiniana conforme a una cuadruple
division que no expresa sino aspectos del amor Dei, esto es: 1) la temperantia es
amor que de un modo integral se entrega al objeto que es amado, 2) la fortitudo es
amor que todo lo sobrelleva por el objeto amado, 3) la iustitia es amor que sélo sirve
a lo amado y que arbitra con rectitud, la prudentia es amor que escoge con sagaci-
dad aquello que es de ayuda ante lo que constituye un obstaculoy.

“Para una recopilacion de los aportes de esta linea de estudiosos del pensamien-
to de Tomas vid. la tesis doctoral de KELz KINDWEILER, C. R., La doctrina del ser
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A modo de conclusion

Para finalizar, en referencia a la clasificacion ofrecida y por
lo que respecta concretamente a lo que se ha intentado exponer
en este escrito, estimo que los pormenores presentados pueden
contribuir a la determinacion y, en consecuencia, el encuadre
sistematico entre ciertas diferencias, tanto tedricas cuanto
metodologicas, que ofrecen la comprension de Aristoteles y
Tomas de Aquino con respecto a la materia moral. A pesar de
que ambos autores se ocupen en temas semejantes, difieren en
el modo de abordarlos y de dar respuestas a los interrogantes
planteados.
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PRECISIONES DE TOMAS DE AQUINO EN TORNO A LA
NOCION DE CONCORDIA POLITICA (HOMONOIA) DE
ARISTOTELES

Resumen. En el presente articulo se pretende precisar algunos
aspectos que nos parecen centrales sobre el aporte de Tomas de
Aquino a la nocidon de homonoia de Aristoteles. De tal forma
que nuestro esfuerzo estard centrado, primero, en los aportes y
profundizacion del Angélico al concepto homonoia o concordia,
principalmente por medio de la precision que identifica este entre
la concordia y la justicia; y, segundo, en la comprension de la
concordia como causa eficiente del Estado o asociacion politica.

Palabras clave: iomonoia - concordia - justicia, causa eficien-
te - Bien Comun.

Abstract: This article is intended to clarify some aspects that
seem central to the contribution of Aquinas to Aristotle’s notion
of homonoia. In such a way that, firstly, the contributions and
the deepening of the Angelic homoénoia concept or concord,
mainly through identifying the accuracy between concord and
justice; and, secondly, understanding concord as an efficient
cause of the State or political association.

Keywords: homonoia - concord - justice - efficient cause -
Common Good.

1. Precision del concepto homonoia

El concepto homonoia es heredado, por parte de Tomas de
Aquino, de Aristételes. Pero, ;jes adecuada la traduccion que
Tomas de Aquino asume de la traduccion de Guillermo de
Moerbecke del concepto concordia como coherente a
homonoia (Opdvola)? A nuestro juicio, no solo es coherente,
sino quizas el més adecuado posible. En efecto, el concepto
griego comprende la nocion ndia, que se relaciona con el cono-
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cimiento. Por eso afirma Aristételes: «se dice de una ciudad que
hay en ella concordia cuando los ciudadanos piensan de la
misma manera sobre lo que les conviene”'. Asi, homonoia
implica un conocer comun. Pero no solo eso, pues también el
Filosofo adjudica una dimension de caricter volitiva en la
misma, comprendiendo asi que la homonoia es, ademas de un
conocer, un querer comun de una comunidad. Por eso, mas ade-
lante afirma que también hay concordia cuando los ciudadanos
«eligen las mismas cosas y hacen juntos lo que en comun han
acordado»?, evidenciando con ello una doble dimension del
concepto, a saber, uno de caracter gnoseologico y otro volitivo.

No obstante, pareciera ser que la dimension volitiva es la
que tiene primacia en cuanto a lo mas propio de su significa-
cion. Esto se ve por la causa de su contrario, a saber, la discor-
dia. En efecto, ésta surge por un desajuste en cuanto al querer,
como «cuando cada uno quiere ser €l el que mande»’. De ahi
que Aristoteles precise el hecho de que, para que en una comu-
nidad exista homonoia, no basta que todos comprendan lo
mismo, sino sobre todo que todos quieran lo mismo para el
mismo, como cuando tanto la clase alta y el pueblo compren-
den que deben gobernar los mejores o que toda la comunidad
debe ir a la guerra. Justamente por esta razon, la homonoia se
comprende como amistad civil, existiendo asi un querer
comun, conforme a un conocer comun, reflejando con ello la
necesidad de que los ciudadanos de la comunidad o asociacion
politica tienen los mismos fines y quieren del mismo modo. De
ahi que el Filosofo afirme que el objeto de la homonoia sea lo
que conviene a la comunidad y se relaciona con la vida o, mas
bien, con la buena vida humana* y asi ¢l la comprenda como
amistad politica o civil’, pues la idea que subyace a ésta es, en
efecto, la de principio unitivo®.

! ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, L.IX, c.6.(BK 1167a)

2]bid.

*Ibid.

*Ibid. (BK 1167b)

*Ibid.

SCfr. LaMas, F., La concordia Politica, causa eficiente del Estado, (a base de la
conferencia dictada en Instituto de Filosofia practica de Buenos Aires para la cate-
dra de Filosofia del Estado), UCA, 2009, p.11.
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En consecuencia, pareciera ser aceptable que Tomadas de
Aquino haya asumido la traduccion de Guillermo de
Moerbecke. No se debe olvidar que concordia deviene de cor-
dis (corazdn), lo cual implica que, al anteponer el prefijo
«cony, se le entrega una dimension de caracter dispositivo habi-
tual a esta dimension de orden apetitiva. De tal forma que con-
cordia, desde la significacion estrictamente latina, no seria sino
un conformarse afectivamente a una finalidad comun que es, en
definitiva, un querer comun. No obstante, es preciso convenir
en que la traduccion mas apropiada de homonoia seria no solo
concordia, sino concordia politica, sobre todo al hacer referen-
cia al Aquinate, ya que ¢l mismo se refiere de modos diversos
en el comentario a la Etica y en la Suma’. En efecto, en el
comentario a la Etica, se refiere a ésta de acuerdo a lo sefialado
anteriormente, es decir, a su caracter civil®. Mientras que en la
Suma, la relaciona con la conformidad que exige nuestra natu-
raleza respecto de nuestras facultades, como cuando se dice que
el apetito racional y el sensible estén concordes para que asi el
hombre adquiera paz o, en palabras de Agustin, quietud’.

De este modo, conforme a Aristoteles, Tomds de Aquino
asume que la concordia pertenece a la amistad, de acuerdo a
como aparece en la Suma, ya que el Filésofo ha sentenciado
tanto en la Etica como en la Retdrica, que los amigos eligen lo
mismo y quieren el bien para el otro. Esto le sirve al Aquinate
para precisar que la primacia la tiene la dimension apetitiva o
afectiva sobre la judicativa o gnoseologica, como antes expre-
sdbamos, lo cual se observa con claridad en el hecho de que
«pueda ocurrir que también lo que no se conocen entre si ten-
gan una misma opinion, no habiendo sin embargo entre ellos
concordia, como tampoco amistad»'. En este sentido, al perte-
necer la concordia a la razén de amistad, no puede, por tanto,
comprenderse esta como una conformidad en el ambito pura-
mente especulativo'. Por eso, dice santo Tomas, tomando el

71bid.

8Cfr. S. L. Ethicorum L.IX, 1.VL.
*Cfr. S.Theol I-11 q.29.

1S L. Ethicorum L.IX, 1.VI.

" Ibid.
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concepto concordar conforme a lo expresado, que «no se dice
que los hombres concuerdan por estar de acuerdo sobre todo,
por ejemplo, cuando coinciden entre si en temas especulativos,
como lo referente a los cuerpos celestes. Coincidir en eso no
pertenece a la razéon de amistad, pues la amistad es por elec-
cion, y el juicio sobre las realidades especulativas, lo es por la
necesidad de la conclusion. Por eso nada impide a algunos ami-
gos sentir de diferente manera en estos temas y coincidir entre
si quienes tienen enemistad» ™.

Una vez precisada la dimension volitiva como la mas signi-
ficativa de la concordia, Tomas de Aquino sita la materia
sobre la cual recae. Al respecto, afirmarda que dicha materia
serd lo beneficioso y lo operable. En efecto, la concordancia es
condicidn, pero es la eleccion en conjunto del beneficio al cual
todos se disponen, lo que es formalisimo en ella. Por eso, afir-
ma que «las ciudades se dicen concordar entre si cuando coin-
ciden acerca de lo util, de tal manera que eligen lo mismo y
hacen en comun lo que opinan ser beneficioso»'”. En conse-
cuencia, la concordia tiene en su significacién formal su con-
dicion de conformidad en sus beneficios, la eleccion y operati-
vidad de aquello.

Ahora bien, lo anterior ha de afirmarse en términos genera-
les, pues siendo mas precisos, Tomas de Aquino afirma que la
concordia no se aplica cuando se trata por ejemplo, de coinci-
dir, ni se pierde, al discrepar en algo minimo. De tal forma que
la concordia comprende materias de gran magnitud y relevan-
cia para las ciudades.

Con todo, la concordia, por pertenecer a la razon de amis-
tad, no puede conformarse en ciudades que tengan hombres
viciosos. La concordia exige virtudes minimas en sus ciudada-
nos. La misma razéon de amistad implica virtudes asociadas,
como la generosidad por ejemplo. Por esta razon, la causa de la
discordia, tal como lo expresa Aristoteles, es no solo el des-
acuerdo, sino un querer el bien de modo habitual solo para si,
olvidando al otro por completo. Es decir, una actitud contraria
a nuestra naturaleza social que reconoce que los hombres

"2 Ibid.
" Ibid.
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alcanzan una buena vida solo en comunidad. De ahi, que santo
Tomas destaque que solo hay concordia entre virtuosos, com-
prendiendo por ellos tanto los que son capaces de concordar
consigo mismo, sino ademads, de tolerar las diferencias en
orden a un bien superior. En efecto, esto solo es posible en la
medida en que se comprende que los hombres virtuosos tienen
una disposicién permanente en su voluntad a elegir el bien,
pero no cualquiera, sino el bien real; en definitiva, en lo justo
y util™.

Obviamente hay que entender esta vision de los hombres
virtuosos desde la finitud que esto implica. Pues, evidentemen-
te, no podemos creer que la ciudad que nos presenta santo
Tomas est4 llena de individuos con puras disposiciones habi-
tuales hacia el bien verdadero, cuestion que no solo seria uto-
pica, sino ademas diferente de lo que el mismo Aquinate pre-
tende decir. En efecto, en este estado de vida, y asi lo entiende
el Aquinate, encontramos mas personas continentes € inconti-
nentes que virtuosas o viciosas. De tal forma que las palabras
se tienen que comprender, al momento de referirse a los hom-
bres virtuosos, como aquellos que poseen perfecciones mini-
mas, de orden civico moral, que permiten que se salga de si
mismo y se le aparezca el otro como digno, asi como la com-
prension, aunque sea en términos generales, de lo que es mas
beneficioso y util para la comunidad. Recordemos que la con-
cordia tiene que ver con la magnitud de lo acordado, cuestion
que solo ocurre con aquellos que no solo ven los mismos bien-
es, sino ademas que eligen lo mismo bajo conciencia de que se
trata de bienes comunes.

De ahi que los malos no puedan concordar, pues se vuelcan
sobre si mismos, lo cual genera que, de haber concordancia en
algunos temas, solo lo sea en una parte pequefia. En efecto,
para los amigos, el otro es como una extension de la vida pro-
pia, lo cual es extrapolable a la estimacion de los miembros de
una comunidad poseedora de minimas virtudes. Los malos, en
cambio, afirma Tomas, no pueden concordar por querer en
demasia todos los bienes utiles, llegando incluso a estimar a

" Ibid.
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otro como otro bien util u hostil, cuestion que es contraria a la
razon de amistad. La avaricia, como vemos, es central al
momento de identificar la causa de la discordia.

2. La concordia Politica como causa eficiente proxima
y condicion de la justicia

Ahora bien, ;la concordia politica estd en el origen del
Estado? ;Como se comporta la concordia frente al estado o
asociacion politica? ;Es condicidon, causa, quizas efecto?
Aristételes afirma que lo que genera la union y produce en
definitiva la comunidad politica es un cierto género de amistad,
ya que solo ella es causa de unién. Y lo mismo lo profundiza
aun mas el Angélico al tratar la unién como el principal efecto
del amor seglin aparece en la Suma®. No obstante, esto no acla-
ra el punto, pues al afirmar que se trata de cierto género de
amistad, no precisa cudl. Lo que si deja definido es que, al ser
la amistad factor de union, debe ubicarse entonces la homonoia
o concordia politica en el origen del Estado'.

Hemos dicho que la concordia politica tiene como materia
aquellas cosas en las que los ciudadanos buscan un beneficio,
tanto para ellos como para la comunidad. Por tanto, en lo que
se da la concordia de este tipo es en lo suficiente para llevar a
cabo una vida buena; esto es, en lo util. En efecto, la homonoia
o concordia politica asume una amistad utilitaria, la cual tiene
por objeto los bienes que permiten la vida y, con ello, la posi-
bilidad de alcanzar una buena vida, es decir, una vida humana
en plenitud, insertandose asi en la significacion profunda del
Bien Comutn como fin del Estado.

5 Cfi. S. Theol. I-11 q.28, a.1, c.

'*La nocion de Estado podria vincularse, muchas veces con justicia, a una nocion
mas bien moderna de asociacion, heredera de la modernidad mas que del mundo
antiguo. Es por esta razon que hemos identificado en el presente articulo la nocion
de Estado con la de asociacion politica utilizada por Aristoteles para evitar dicho
error. Pues, evidentemente, la concordia politica es causa del Estado en su acepcion
mas bien clasica, no siéndolo, a su vez, de acuerdo a su concepcion moderna, pre-
cisamente porque la misma nocion de naturaleza, comprendida como causa eficien-
te ultima, y asumida en la significacion de concordia del Aquinate, no tiene lugar en
el pensamiento moderno. En efecto, la causa del Estado moderno es, de acuerdo a
la modernidad, el contrato, no la naturaleza social del hombre.
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Este tipo de amistad es producto de un mismo amor respec-
to del objetivo que tiene una comunidad a partir de la cual
todos se dedican a alcanzar. Esto es precisamente la homonoia
o concordia politica. Por tanto, «con la palabra homonoia,
pues, no se identifica solo la relacion de amistad utilitaria, sino
preferentemente con el acto o movimiento de las voluntades de
muchos que tienen un objeto util en comin»'’. En consecuen-
cia, como afirma el profesor Lamas, «la homonoia, que tradu-
cimos como concordia politica, puede ser entendida adecuada-
mente como causa eficiente del Estado»'®.

Ahora bien, Lamas afirma la necesidad de precisar sobre si
la homonoia es causa eficiente préxima o remota, pues su con-
fusion podria llevar a confundirla con otra realidad, como por
ejemplo la misma naturaleza social, la cual también se confor-
ma como causa eficiente del Estado. Por eso, afirma, de acuer-
do al pensamiento del Aquinate, que la concordia politica se
comporta como causa eficiente proxima, precisamente porque
opera de modo directo o proximo para la conformacion de la
asociacion politica o Estado; distinguiéndola asi de la naturale-
za social del hombre, la cual no opera directa y proximamente
en la conformacion del Estado. En efecto, la naturaleza social
es causa eficiente, pero no del mismo modo que la concordia
politica, pues si bien la natural inclinaciéon humana a la vida
social causa el Estado, no es menos cierto que por esa misma
inclinacién se generan otras uniones, como la amistad, por
ejemplo. Mas, la concordia politica es la que de modo especi-
fico une la voluntad en acto de varios en torno a una finalidad
comun correspondiente a materias necesarias para llevar una
buena vida®.

Ahora bien, debido a que la concordia politica implica la
union de voluntades en torno a intereses comunes y, a su vez,
solo es posible de ser llevada por hombres poseedores de vir-
tudes minimas que hacen posible el alcance de la finalidad
natural del Estado, a saber, el Bien Comun; podemos entonces
asegurar que la concordia politica se comporta como condicion

""LAMAS, F., La concordia Politica, causa eficiente del Estado, ed. cit., p.13.
" Ibid., p.14.
" Ibid.
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de la justicia, en cuanto por aquella se unifican las voluntades
y aparece el otro como otro yo, comprendiendo asi que el bien
del individuo pasa también por un querer el bien de los demas
que, en lo especifico, se concretiza queriendo dar a cada cual
lo que le corresponde en derecho, disposicion habitual propia
de la virtud de la justicia.

Conclusion

En suma. Primero, Tomas de Aquino efectivamente precisa
de un modo mas acabado el concepto de concordia politica,
con la nocion de homonoia de Aristoteles, adquiriendo mayor
precision con respecto a la realidad que quiere significar, fun-
damentalmente por poner el acento en su dimension apetitiva
por sobre la gnoseoldgica.

Segundo, La concordia politica es causa eficiente proxima
del Estado o asociacion politica por cuanto permite de forma
directa su existencia por cuanto auna las voluntades de los ciu-
dadanos en orden a lo util e indispensable para la vida en
comunidad.

Y, tercero, la concordia politica se sitia como condicién de
la justicia y, a su vez, del Bien Comun, pues solo con esta amis-
tad civil es posible dicha union de voluntades que permite la
presencia del otro como otro yo, la de hombres virtuosos y la
unidon de voluntades en torno a bienes minimos suficientes.
Esto es exigencia de toda comunidad libre, permitiendo con
ello no solo la existencia del Estado, sino ademas el alcance de
su finalidad de orden natural, a saber, «el conjunto de aquellas
condiciones de la vida social que permiten a los grupos y a
cada uno de sus miembros conseguir mas plena y facilmente su
propia perfeccion»®, que no es otra cosa sino el Bien Comun.

* Cfr. Compendio Doctrina Social de la Iglesia, n.1096.
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La Paz Social

Resumen. Se procura resaltar el valor de paz en su dimension
social que halla su fundamento en el orden racional y moral de
la sociedad y que tiene sus raices en Dios mismo. El Aquinate
habla de la paz en diversos lugares de sus obras y sobre todo en
los cuatro articulos de la II-II q. 29. La paz consiste en la tran-
quilidad consiguiente al orden entre las diversas partes de un
todo. Se considera la paz en si mismo (paz interior o personal) y
en relacion con otros hombres (paz exterior o social). Una paz
humana que encuentra su fuente en el fondo de los corazones, y
se extiende de alli a los diversos grupos humanos en paz politi-
ca o social.

Palabras clave: paz - orden - politica social

Abstract. The value of peace in its social dimension, which
finds its basis on rational and moral order of the society and has
its roots in God himself, is meant to be highlighted. Aquinas
speaks of peace in various places in its work and mainly in the
four articles of the II-IIq. 29. Peace is the calmness that results
from the order among the different parts of a whole. Peace is
considered in itself (inner or personal peace) and in relation to
other people (external or social peace). A human peace that finds
its source in the background of hearts, and extends from there to
the various groups in political or social peace.

Keywords: peace - order - politics social

Pocas palabras existen de las que se haya abusado tanto y
hayan sido susceptibles de tan variadas interpretaciones, inclu-
so tergiversaciones, como el vocablo paz. Esta discrepancia
entre su sentido biblico, teoldgico y su comprension moderna,
la ha convertido en un término cambiante, ambiguo y proble-
matico. La expectativa de salvacion que comporta el concepto
de paz podria robustecer la credibilidad de los discursos sobre
la paz y otorgarles una renovada esperanza.

Articulo recibido el 2 de diciembre de 2014; aceptado el 17 de diciembre de 2014.
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El futuro Beato Paulo VI instituy6 en el afio 1967 la Jornada
Mundial de la Paz con el fin de «dedicar a los pensamientos y
a los propositos de la Paz, una celebracion particular en el dia
primero del anio civily' y los mensajes de los distintos
Pontifices adquieren relieve en el mundo social, politico y eco-
nomico. Dichas jornadas son celebraciones de especial intensi-
dad para orar invocando la paz y para comprometerse a cons-
truir un mundo de paz.

(Qué se entiende por paz? S. Agustin brindaba la siguiente
definicion: «Pax omnium rerum tranquilitas ordinis»*, defini-
cion que asumid Santo Tomas en diversos lugares de sus obras.
El Angélico aborda la paz en la Suma de Teologia en la II-1I q.
29, considerandola como uno de los actos secundarios de la
caridad. Estudia 1) la nocién de paz; 2) el amor universal de la
misma; 3) la paz es un efecto de la caridad; 4) la paz no es una
virtud especial. También al desarrollar los frutos del Espiritu
Santo (I-11, g. 70, a.3) o al hablar de la séptima bienaventuran-
za (II-1I, q. 45,6). En otra obra la defini6 como «concordia
ordenada»’ al referirla al don de la Sabiduria en la vida sobre-
natural como constitutivo mismo de la contemplacion infusa®.

El gran te6logo Santiago Ramirez’ al comentar la definicion
agustiniana de «la paz es la tranquilidad en el orden» invoca-
da por el Angélico, sefiala que la tranquilidad implica la esta-
bilidad o el reposo y la espontaneidad de dicho reposo porque
nada violento es durable. El orden, a su vez, implica la plurali-
dad de cosas sean partes, facultades, personas, afectos que
incluye la conveniente colocacion de esas cosas.

Resulta claro que la paz es un bien que pertenece propia-
mente a la afectividad (ad appetitum), y no al intelecto cuyo

'PABLO VI, Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 1968: AAS 59 (1967)
1100.

2S. AcusrTin, De Civitate Dei, L. 19, ¢. 13, ML 41, 640,

*Suma Contra Gentes, LII1, ¢.128, 146.

*S. THOMZ AQUINATIS, Opera omnia iussu impensaque Leonis XIII P. M. Edita.
Cura et studio fratrum praedicatorum Romae 1882 sqq. Summa Theologiae T. IV-
XII 1888-1906, II-1I, q. 29, a.6. Existe también, entre otras muchas, la edicion
manual de la Suma de Teologia de la Biblioteca de Autores Cristianos que reprodu-
ce el texto critico leonino la cual hemos consultado, Madrid, 1961.

> JacoBUs M. RAMIREZ, Opera Omnia, T. 12. De Caritate. In II-II Summae
Theologiae Divi Thomae expositio, Salamancal998.
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objeto propio es la verdad. Se comprende, pues, que todos los
seres apetezcan a su modo la paz dado que todos desean y pro-
curan su propio bien sin obstaculos, tranquilamente.

La paz puede ser personal y social, que se llama también
concordia. La paz personal consiste en la unidon u orden de las
diversas apetencias del sujeto. En cambio, la paz social reside
en la unién u orden entre las apetencias de los diversos sujetos.

El tema de la paz social es una muestra de como el Aquinate
la hace solidaria de la moral, de la religion, entendiendo ambas
en su aspecto colectivo.

La paz es una de las condiciones de la felicidad y, en conse-
cuencia de la perfeccion definitiva del hombre. Es un bien
inconmutable, en la esfera de los bienes que la persona huma-
na apetece decididamente.

Asi se refiere Tomas: «En el mero hecho de que el hombre
apetece algo, la consecucion (o posesion pacifica) de este algo
no puede menos de ser también apetecida, no menos que la
remocion de cuanto pueda estorbar tal posesion. Estos estor-
bos pueden ser apetitos contrarios o del mismo apetente, o de
un tercero, y ambas cosas son excluidas por el don de la paz.
De lo cual se sigue necesariamente que todo ser dotado de
apetito apetezca la paz, en razon de que, tranquilamente y sin
impedimento alguno, desea llegar al término apetecido, en lo
cual consiste el concepto de paz»°.

Si en el orden individual se requiere el concurso de distintas
voluntades para la consecuciéon de la paz, en el terreno social
dicho concurso se requiere con mayor intensidad, de un modo
mas firme y pleno. En una primera aproximacion, la paz social
implica la posesion tranquila de aquellos bienes que constitu-
yen la razén suprema de la existencia de las agrupaciones
humanas, toda vez que, a semejanza de los individuos, el con-
junto social exige, para su convivencia pacifica, recaudos ana-
logos: cohesion interna y ausencia de inquietudes externas. Por
consiguiente, son necesarios factores internos y externos que
posibiliten la paz social.

¢S Th, II-1I q. 29, a. 2
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La paz y la concordia: 1a paz implica el descanso ordenado
dentro del hombre y fuera del mismo (paz interior y paz exte-
rior) y la concordia (conformitas cordium) que solo incluye la
conformidad con otras personas, no se identifica con la paz
propiamente dicha pero es una parte integral de la misma. Al
respecto Félix Lamas afirma que la concordia debe ser enten-
dida como una cierta amistad ciudadana, o como un acuerdo
entre los integrantes de un grupo social o del estado, por ser un
valor necesario, que se torna en un valor exigible, en parte del
objeto de la justicia’.

El «orden» social al que santo Tomas se refieren no es un
orden meramente externo, fruto del temor. Un orden basado en
el temor, a la fuerza, haria que la concordia no fuese «ordena-
da» y no habria verdadera paz: «Si uno concuerda con otro, no
de espontanea voluntad, sino como coaccionado por el temor
de algun mal inminente, tal concordia no es verdadera paz,
porque no guarda el orden de ambos concordantes, antes es
perturbada por lo que infiere temor»®. «Concordia ordenaday
es concordia verdadera, la que brota del fondo de los corazo-
nes, iluminados rectamente por la inteligencia, como corres-
ponde a seres personales; la concordia de apetitos o pasiones,
pues no nace de la caridad, es guerra larvada. En definitiva,
solo hay paz en la verdad’.

Factores politicos: Una condicidon indispensable para que
reine la paz social es que el sistema politico afiance el orden
publico, sin el cual el conjunto social estaria amenazado por el
desorden, el caos y la anarquia. Requiere, pues, que el gober-
nante ejerza la virtud de la prudencia', con probidad, sin que
degenere dicha virtud en astucia o, en algo peor, como refiere

"LAMAS, FELIX A. La concordia politica. Abeledo-Perrot, Buenos Aires, 1975.

8S. Th., 1I-11 q. 29, a.1 ad.1

° Cfr. REDONDO REDONDO, MARIA LOURDES, El pecado de la discordia y el deber
de defender la verdad. Congresso Timista Internazionale. L’ Umanesimo cristiano
nel III Millennio: Prospettiva di Tommaso d’ Aquino. Roma 21-25 settembre 2003.
Pontificia Accademia di San Tommaso — Societa Internazionale Tommaso
d’Aquino.

S Th, II-11 q. 50, a. 2
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el Angélico, a la prudencia falsa que ordena los medios para un
fin malo como hace un buen ladron'. La autoridad politica
debe ejercer accidn coactiva y directiva sin atenuaciones ni tor-
pezas que quebranten el buen orden, la concordia, elementos
indispensables de la paz.

El Aquinate manifiesta en las siguientes palabras cudl es el
régimen mas justo y de mayor efecto para conservar la paz
publica: «Para la buena constitucion del poder supremo en una
ciudad o nacion es preciso [ ...] que todos tenga alguna parte en
el ejercicio del poder pues por ahi se logra mejor la paz del
pueblo, y que todo amen esa constitucion y la guarden |...]»".

A la luz de la hermenéutica politica del contenido de la Pala-
bra de Dios, toda actividad del creyente, es decir la expresion
teologal de su existencia, adquiere una dimension mistica y poli-
tica. Las virtudes teologales de la fe, esperanza y, en especial la
caridad como forma virtutum® impelen al creyente a fomentar la
paz en la comunidad social en la que vive ya que al decir del P.
Basso, «[...] elaborar la paz es un acto de caridad»".

El amor cristiano se hace caridad politica porque pretende
hacer eficaz la voluntad benéfica de la caridad privada por
medio de la practica politica. Ya decia Pio XI en 1927 que la
politica, en cuanto atiende al interés de la entera sociedad cons-
tituye «el campo de la mas amplia caridad, la caridad politica
y por encima del cual no cabe sefialar otro que el de la misma
religion»®. La caridad no solo inspira la accion individual sino
también es una fuerza capaz de suscitar vias nuevas para afron-
tar los problemas del mundo de hoy. En esta perspectiva la cari-
dad se convierte en caridad social y politica porque la caridad
social nos hace amar el bien comun'® y nos lleva a buscar efec-
tivamente el bien de todas las personas, no solo a nivel indivi-
dual sino también en la dimension social que las une.

"S Th, 1I-11 q.47 , a.13

28 Th, 1-11 q.105 , a.1

S Th, 1I-11, q.23, a.8; Catecismo de la Iglesia Catdlica, 1827

“DOMINGO BAsso, O.P.: La paz, jamor o justicia? ACTAS de la XXVII Semana
Tomista, STA, 2002.

Y Discurso, a la Federacion Universitaria Catolica Italiana —FUCI-. 18. XII.
1927 Discorsi di Pio XI. Ed. B. Bertetto, Torino, 1960 t. I, p. 743.

' PONTIFICIO CONSEJO DE JUSTICIA Y PAZ, Compendio de Doctrina Social de la
Iglesia, Ed. Conferencia Episcopal Argentina, n® 208. En adelante CDSI.
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Paz y amistad: La amistad reporta al bien social de la paz
porque favorece la concordia entre los hombres, porque esta
paz es «la unificacion de las inclinaciones apetitivas»' lo cual
no implica que la amistad dé origen a una concordia total por-
que cierto disentimiento es compatible con la amistad y la paz.
No obsta que algunos, que tienen caridad, no opinen lo mismo;
ni repugna a la paz, porque las opiniones pertenecen al enten-
dimiento que precede al apetito, que estd unido a la paz. En
conclusién la concordia a que conduce la amistad es union de
voluntades y en cosas importantes'®.

La razon que da santo Tomas de que la paz sea efecto de la
amistad es que: «A!/ amar al projimo como a nosotros mismos,
acontece que el hombre quiere cumplir la voluntad del projimo
como la suya. Por eso, entre los elementos de la amistad se
pone la identidad de gusto, como se lee en la Etica de
Aristoteles, libro IX, c. 4, y Ciceron en De amicitia, c. 1V, dice
que: ‘entre amigos anda el mismo querer y no querer’'»".

La paz es también fruto de la justicia en cuanto elimina los
obstaculos que la impiden® y tiene, por tanto, una importancia
extraordinaria para la vida social. El Doctor Humanitatis
asume la definicién clasica de justicia como «La voluntad
constante y perpetua de dar a cada uno su derecho»*'. Es el
mandato biblico «Opus iustitiae pax» (Is. 32,17). Sin embargo,
junto al valor de la justicia, corresponde indicar, como hace la
doctrina social de la Iglesia®, el de la solidaridad, en cuanto via
privilegiada de la paz «hoy se podria decir, con la misma exac-
titud y andloga fuerza de inspiracion biblica (cf. Is. 32,17),
Opus solidaritatis pax, la paz como fruto de la solidaridad»®.

En realidad, no solo la justicia es causa dispositiva de la paz,
sino, de alguna manera, todas las virtudes morales™. La pru-

S Th,1I-11 q.29,a.3 ad 3

'8 Ibidem, 11-11 q. 29, a.3 ad 2

¥ Ibidem, 11-11 q. 29, a.3

* [bidem, 1I-11 q. 29, a. 4 ad 3

2 Ibidem, 1I-11 q. 58, a.1

2CDSI, n° 203.

3 S. JuaN PaBLo 11, Solllicitudo rei socialis, 30, AAS 80 (1988) 568.

* BALMACEDA CINQUINA, FERNANDA, Sobre la paz Juan Pablo Magno y Santo
Tomas. Actas de la XXX Semana Tomista, STA, 2005, p. 8
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dencia para ver y actuar, la justicia para dar a cada uno lo que
se le debe (paz con los demas), la fortaleza para eliminar o evi-
tar impedimentos con los que se presenta el bien, la templanza
para equilibrar la afectividad (paz con uno mismo)>.

En la vida comunitaria para que se dé la paz social se
requieren tres recaudos: El primero es que la sociedad procure
vivir pacificamente. El segundo es que la sociedad, unida por
el vinculo de la paz, sea dirigida a obrar el bien. En tercer lugar,
es menester que, por la diligencia del dirigente, haya suficien-
te cantidad de lo necesario para vivir rectamente®.

Paz y verdad: Cuando las personas se dejan iluminar por el
resplandor de la verdad se encamina, casi naturalmente, por el
camino de la paz. El Concilio Vaticano II afirma que la huma-
nidad no conseguird construir «un mundo mds humano para
todos los hombres, en todos los lugares de la tierra, a no ser
que todos, con espiritu renovado, se conviertan a la verdad de
la paz»”'. Esta expresion debe entenderse como «el fruto de un
orden asignado a la sociedad humana por su divino
Fundador», un orden «que los hombres, siempre sedientos de
una justicia mas perfecta, han de llevar a cabo»®.

La paz fomenta el bien comun definido por San Juan XXIII
como «el conjunto de las condiciones sociales que permiten y
favorecen en los seres humanos el desarrollo integral de la
persona»®.

El bien comun corresponde a las inclinaciones mas elevadas
del hombre. ElI Angélico coloca en el nivel mas alto y mas
especifico de las inclinaciones naturales del hombre el conocer
la verdad sobre Dios y el vivir en sociedad™.

Para promover la paz, hay que tener muy en cuenta el bien
comun y sus consecuencias sociales y politicas. En efecto,
cuando se promueve el bien comun en todas sus dimensiones,

% Ibidem, en nota.

* De Regno, 1, 16

' Gaudium et Spes, n° 77, BAC, Madrid, 1975.

* [bidem.

#S. JuaN XXIII, Mater et Magistra AAS 53, 1961, 417. Conc. Vat. I, Gaudium
et spes, 26, AAS, 58 (1966) 1046; Cf. Catecismo de la Iglesia Catolica, 1905-1912;
Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, n. 164.

S Th,1-11q.94,a.2
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se promueve la paz. ;Acaso puede realizarse plenamente la
persona prescindiendo de su naturaleza social, es decir, de su
ser «con» y «para» los otros? El bien comun le concierne muy
directamente. Concierne a todas las formas en que se realiza su
caracter social: la familia, los grupos, las asociaciones, las ciu-
dades, las regiones, los Estados, las comunidades de pueblos y
de Naciones. De alguna manera, todos estan implicados en el
trabajo por el bien comun, en la busqueda constante del bien
ajeno como si fuera el propio. Dicha responsabilidad compete
particularmente a la autoridad politica, a cada una en su nivel,
porque esta llamada a crear el conjunto de condiciones socia-
les que consientan y favorezcan en los hombres y mujeres el
desarrollo integral de sus personas’'. La participacion en la vida
politica es un &mbito donde el creyente desarrolla su vocacion
cristiana a favor de la paz y es evidente que este trabajo supo-
ne actualmente dificultades particulares, no solo por lo que
implica la politica en si misma, sino por el contexto cultural
relativista imperante que genera un pluralismo ético inacepta-
ble para la conciencia catolica. Al respecto la Congregacion
para la Doctrina de la Fe manifiesta: «Finalmente, como no
contemplar [...] el gran tema de la paz. Una vision irenista e
ideologica tiende a veces a secularizar el valor de la paz mien-
tras, en otros casos, se cede a un juicio ético sumario, olvi-
dando la complejidad de las razones en cuestion. La paz es
siempre ‘obra de la justicia y efecto de la caridad’; exige el
rechazo radical y absoluto de la violencia y el terrorismo, y
requiere un compromiso constante y vigilante por parte de los
que tienen la responsabilidad politica»™.

Los cargos de responsabilidad en las instituciones politicas
y sociales exigen un compromiso que evidencie la absoluta
necesidad del componente moral en la vida social y politica,
que contribuye a la paz social. Vivir y actuar politicamente en
conformidad con la propia conciencia no es un acomodarse en
posiciones extrafias al compromiso politico o en una forma de

' Mensaje de S. Juan Pablo 11, Jornada Mundial de la Paz, 2005, AAS, 2005.

2 Congregacion para la Doctrina de la Fe, Nota doctrinal sobre algunas cuestio-
nes relativas al compromiso y la conducta de los catolicos en la vida politica, AAS,
24 de noviembre de 2002, n° 4.
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confesionalidad, sino que es una expresion de la aportacion de
los cristianos para que, a través de la politica, se instaure un
ordenamiento social mas justo, coherente con la dignidad de la
persona humana y garante de la paz®”.

Paz y don de la sabiduria: el don de la sabiduria, como
directiz del orden practico demanda e impone la pacificacion
universal. En doctrina tomista se da por cierto que los agracia-
dos con este don son universalmente personas pacificas.
(Quiénes son los pacificos? El Doctor Comun responde: «Se
llaman pacificos como a forjadores de paz, ora en si mismos,
ora en los demas. Ambas cosas se realizan por volver al orden
debido, lo que constituye la paz, ya que la paz es ‘la tranquili-
dad del orden’ como dice San Agustin. A la sabiduria toca
ordenar, como se lee en el Filosofo, por eso ser pacifico se
atribuye congruentemente a la sabiduria»™.

A nivel comunitario y en las relaciones de las personas, el
Angeélico nos brinda una breve leccion: «Debemos abstenernos
de devolver mal por mal y procurar el bien para todos a fin de
tener paz con todos los hombres, y asi ariade el Apostol: ‘Cum
omnibus hominibus pacen habentes’. Pero aqui agrega dos
cosas, la primera de la cuales es ‘si fieri potest’, porque algu-
nas veces la malicia de los demas nos impide el tener paz con
ellos, ya que es imposible tener semejante paz de no participar
de su malicia, la cual paz consta que es licita... La otra cosa
es lo que aniade al decir ‘quod ex vobis est’; es decir, que aun
cuando los demds obren en contradiccion con la paz, sin
embargo, en cuanto esta de nuestra parte debemos prestarnos
a guardar paz con ellos»®.

3 Ibidem, n° 6

%S Th, 11-11 q. 45, a.6

» In Epist ad Rom. 12, lect. 3, fin. Index Thomisticus, Roberto Busa, S.I., Cael-
Aloisianum, Via Gonzaga 8, 21013-Gallarate, Italia. Editor: F. Frommann Verlag-G
Holzboog GMBH& - Co. Postfach 500 460- D 7000 Stuttgart 50 (BRD).
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A modo de conclusion.

La doctrina social de la Iglesia contribuye para facilitar la
formacion de la conciencia cristiana y la implementacion de la
justicia en la convivencia humana que fomente la paz social.
La Iglesia como «experta en humanidad» no puede renunciar a
inspirar las actividades politicas para orientarlas al bien comin
de la sociedad. La dignidad de la persona humana conlleva a
participar activamente en el bien comun de la humanidad para
fomentar la paz como «finis regiminis» de toda accidon de
gobierno.

La paz social siempre sera imperfecta o incoada, aun inclu-
so entre las personas virtuosas, porque ni siquiera éstas pueden
evitar toda lucha consigo mismas ni con las deméas personas.
Tan solo sera perfecta o consumada en una vida inmortal de
plena unién con Dios™.

La paz es fruto de la justicia y efecto de la caridad. Y es ante
todo don de Dios. Los cristianos creemos que Cristo es nuestra
verdadera paz: en El, en su cruz, Dios ha reconciliado consigo
al mundo y ha destruido las barreras que nos separaban a unos
de otros (cf. Ef2,14-18); en El, hay una unica familia reconci-
liada en el amor?’.

¥ MARCOS MANZANEDO, O.P. La paz segun Santo Tomds. Studium, vol. XLIV,
fasc.3. Institutos Pontificios de Filosofia y Teologia, O.P. de Madrid, 2004, p. 460.
’Mensaje de Benedicto X VI, Jornada Mundial de la Paz, 2012, AAS, 2012.
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La falta de fortaleza y los sintomas neuroticos

Resumen. La virtud de la fortaleza se ocupa principalmente del
temor de las cosas dificiles que pueden impedir que la voluntad
obedezca a la razon. Pero no solo conteniendo el temor, sino
también atacando con moderacion. Estudiando los vicios con-
trarios a la virtud de la fortaleza podemos ver su similitud con
los sintomas neur6ticos. El temor es muy importante en los mis-
mos, pues se evidencia una huida de la realidad, la cual es temi-
da por no poder imponer su voluntad de dominio, y el miedo al
fracaso. La vanagloria, es en la neurosis esa manifestacion de la
superioridad que A. Adler llama afan de sentimiento de perso-
nalidad, e indica la compensacion que se hace con el sentimien-
to de inferioridad. La ambicion es el rasgo principal de la neu-
rosis segin A. Adler y otros psiquiatras estudiosos del tema.
También aparecen con frecuencia en la estructuracion de la per-
sonalidad patolédgica: los vicios contrarios a la magnanimidad,
la presuncion, la pusilanimidad, la falta de paciencia y perseve-
rancia en el bien, etc. La vida virtuosa, y especialmente la virtud
de la fortaleza, es el fundamento de la salud mental.

Palabras clave. fortaleza - neurosis - temor - vanagloria - ambi-
cion

Abstract. The virtue of fortitude is primarily concerned with the
fear of the difficult, things that can prevent the will to obey rea-
son. But not only containing fear but also attacking with mode-
ration. Studying the vices opposed to the virtue of fortitude we
can see the similarity with neurotic symptoms. Fear is very
important to them, as an escape from reality, which is feared by
failing to impose his will to power, and the fear of failure. The
pride is in neurosis that manifestation of superiority that A.
Adler called desire of feeling personality, and indicates the com-

Articulo recibido el 22 de noviembre de 2014, aceptado el 17 de diciembre de 2014.
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pensation is done with a sense of inferiority. Ambition is the
main feature of neurosis for A. Adler psychiatrists and other stu-
dious. Also appear frequently in the structure of pathological
personality opposites magnanimity vices, conceit, cowardice,
lack of patience and perseverance in good, etc. The virtuous life,
and especially the virtue of fortitude, is the foundation of men-
tal health.

Key words. Fortitude - Neurosis - Fear - Vainglory - Ambition

Dice Santo Tomas que «la fortaleza se ocupa principalmen-
te de ese temor de las cosas dificiles, que pueden impedir que
la voluntad obedezca a la razon. Por otra parte, conviene no
solo soportar con firmeza el golpe de las cosas dificiles conte-
niendo el temor, sino atacando con moderacion, cuando es con-
veniente destruir estos peligros para quedar seguros»'. El
Aquinate cita a Ciceron, quien afirma: «la fortaleza es la que
afronta los peligros y soporta los trabajos»’.

Si tenemos en cuenta que es propio del fuerte vencer los
obstaculos y las dificultades de la vida manteniendo la volun-
tad en el bien racional, veremos como en la neurosis la perso-
na huye de la realidad sistematicamente, de manera que estruc-
tura la personalidad con habitos viciosos, no solo en el aspecto
del resistir a los problemas vitales (atin lo nimios y por lo tanto
también los mas dificiles), sino asimismo en el acometer obras
proporcionadas a su capacidad que podrian desplegar todos sus
talentos.

Los sintomas neurdticos pueden reconocerse en lo tratado
por Santo Tomas al hablar de los vicios contrarios a la fortale-
za, sus partes y virtudes anejas. Cuando hagamos el andlisis y
nos refiramos a la neurosis, no queremos decir con esto que
cada persona neurdética presente todos los sintomas que descri-
biremos. Las problematicas de cada uno son distintas y la
estructuracion de la patologia difiere en cada personalidad
segun los fines ficticios (conscientes o inconscientes) que
tenga como referencia en la construccion de su estilo de vida.

'ToMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, S. Th. 1I-11 q. 123 a 3 corpus (en adelante
S. Th.)
*S. Th.1I-1I q. 123 a 2 corpus
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Vemos asimismo y con claridad, que la personalidad mental-
mente sana se organiza en torno a una vida virtuosa.

Ya Sigmund Freud (si bien desde una vision muy distinta,
con una concepcidon pesimista y materialista), considerando
fundamental la experiencia desgraciada de la vida y de la rea-
lidad que para €l es siempre amenazante, veia en la neurosis y
hasta en la psicosis una evasion que compensa la debilidad
para enfrentarse al mundo, sus dificultades y sufrimientos.
Dice Freud que el individuo utiliza diversos mecanismos para
escapar a «la miseria real»’ pero: «La ultima técnica de vida
que le queda y que le ofrece por lo menos satisfacciones susti-
tutivas es la fuga a la neurosis, recurso al cual generalmente
apela ya en afios juveniles. Quien vea fracasar en edad madura
sus esfuerzos por alcanzar la felicidad, aun hallara consuelo en
el placer de la intoxicacion cronica, o bien emprendera esa des-
esperada tentativa de rebelion que es la psicosis»*.

El mecanismo de evasion quimico no solo puede dar «el
placer inmediato, sino también una muy anhelada medida de
independencia frente al mundo exterior. Los hombres saben
que con ese «quitapenas» siempre podran escapar al peso de la
realidad»’ dice Freud. Es interesante ver la importancia que le
da a este temor y huida de la realidad, a las drogas con efectos
psiquicos, que hoy en dia son tan usadas, alin bajo la forma de
psicofarmacos.

Respecto de este temor —desproporcionado en muchos
casos— frente a la realidad que a cada uno le toca vivir, dice
Santo Tomas: «Los peligros y las penas no apartan a la volun-
tad del recto camino de la razén, sino en cuanto son temidos»®.
La virtud de la fortaleza es necesaria en toda adversidad y en
situaciones dificiles de la vida, de manera absoluta en los
mayores males y en otros casos en forma relativa’.

La problematica del neurdtico radica en una actitud temero-
sa frente a la realidad por lo cual se propone fines ficticios y

*FREUD, SIGMUND, El malestar en la cultura, en Obras Completas, Tomo III,
Madrid, Biblioteca Nueva, 1981, 3028

*Ibidem, 3030

5 Ibidem 3026

¢S. Th.1I-Il q. 123 a3 ad 2

"Cfi. S. Th.1I-11 q. 123 a4 ad 1
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lineamientos de la propia vida que no siguen el bien racional y
el bien comun, sino el afan de poder y el egocentrismo.

El neuroético sufre por su debilidad frente a la realidad que
no puede manejar, porque no soporta que no sea como ¢l la
quiere. El psiquiatra Alfred Adler lo explica de la siguiente
manera: «las limitaciones que la realidad le impone, las incom-
patibilidades con las que forzosamente ha de chocar en la vida
real, lejos de obligarlos a liberarse de su ficcion preconcebida,
lo llevan a hundirse en un creciente pesimismo. (...) quiere
satisfacer, simultaneamente, las exigencias del mundo real y
las de su propio mundo imaginario, para finalmente quedar
cautivo en esa ambivalencia, en una encrucijada que paraliza
todos sus movimientos, que lo inmovilizay»®.

También a veces con estos fines egocéntricos —segun los
cuales organiza su vida— el neuro6tico realiza actos externos de
la virtud de la fortaleza pero por un motivo distinto del virtuo-
so. Esto ya lo explica Santo Tomas citando a Aristételes quien
enumera varios casos en los cuales hay cierta semejanza con
los llamados fuertes cuando en realidad no lo son, porque
obran movidos por diferentes fines. Esto puede pasar de tres
modos: 1) algunos que se enfrentan a lo dificil como si no lo
fuera, 2) puede realizarse un acto de fortaleza sin tenerla a
impulsos de una pasion, ya sea la tristeza que pretende alejar o
la ira, y 3) por eleccion conciente de un fin no legitimo pero que
reporta un beneficio temporal como el honor, el placer, la rique-
za, 0 evitar un mal, como las ofensas, las humillaciones, la aflic-
cion u otro dafio’. El ultimo caso es el que vemos mas a menu-
do en los neuroticos que subordinan sus actos a los fines artifi-
ciosos que se crearon, y entorno a los cuales gira toda su vida.

Por otra parte, el desorden psiquico del neuro6tico implica
apego a los deleites sensibles que impiden aprehender el bien
de la razon, propio de las obras virtuosas. La fortaleza lleva a
soportar los padecimientos en el plano sensible porque, a la
vez, tiene motivos para que su alma goce del acto virtuoso: «La
tristeza del alma es superada por el placer de la virtud, en cuan-

8 ADLER, ALFRED, El cardcter neurdtico, Barcelona, Planeta-Agostini, 1994, 34
°Cfr. S. Th.1I-1l q. 123 a1 ad 2
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to el hombre antepone el bien propio de la virtud a la vida cor-
poral y todo lo que con ella se relaciona»'. Aqui el Aquinate
pone de relieve la necesidad de la gracia afirmando: «El dolor
sensible del cuerpo impide al alma el placer de la virtud, a no
ser por la sobreabundancia de la gracia divina, que eleva con
vehemencia al alma a las cosas divinas, con mas fuerza de lo
que se ve afectada por el sufrimiento corporal»'. Pero aclara
Santo Tomds que las obras virtuosas son deleitables por el fin,
ya que pueden implicar tristeza en si mismas. Por eso en la
neurosis, al existir un fin ficticio, pesa mas la tristeza que lo
aleja de la virtud. «Por lo cual dice el Filésofo que «no en todas
las virtudes produce placer la operacién, a no ser que por ello
entendamos el alcanzar el fin»".

El neurdtico percibe la realidad desde la optica de su volun-
tad de dominio y de poder; y —para no ver la realidad y sus
limitaciones en este sentido— se crea un mundo propio, y se
hace un estilo de vida siguiendo su ficcion directriz, ajena a
toda la realidad. Afirma A. Adler: «Ya se ubique en la posicion
del agresor, ya en la de agredido, el neurdtico siempre se hace
la impresion de que la vida le es hostil. Su adaptacion a la
comunidad queda entorpecida: la profesion, el amor, la socie-
dad, se concilian mal con su actitud combativa y, por consi-
guiente, termina por evitarlos timidamente o, en el mejor de los
casos, por convertirlos en campo de batalla de sus desorbitadas
ambiciones de dominio»".

En el texto arriba citado vemos también un aspecto impor-
tante de la neurosis que es la agresion y el uso de la ira. Santo
Tomas habla de las pasiones que deben ser moderadas por la
razon, en el virtuoso. El fuerte utiliza la ira moderada en su
accionar. Esto no sucede asi en el neur6tico quien —segun los
psicologos— llega a desadaptarse en todos los ambitos vitales
en que se tiene que relacionar con los demas (familia, trabajo,
sociedad), por su ira y agresion desordenada y desmedida que
no sigue el bien comun sino sus propios intereses. Afirma

108, Th. 1I-1I q. 123 a 8 corpus

"' Idem

28 Th.1I-Il q. 123 a8 ad 2

3 ADLER, ALFRED, El cardcter neurdtico, 45
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Alfred Adler: «si se quiere comprender el significado de la
lucha en que el neurdtico se ve envuelto, lucha por la realiza-
cion de su objetivo con todas sus desorbitadas tendencias agre-
sivas»'*. Contrariamente a esto «dice Aristoteles que, entre las
distintas clases de fortaleza que nacen de la pasion, «parece ser
la mas natural la que procede de la ira; la cual, si es deliberada
y se ordena a un fin bueno, llega a ser verdadera la fortaleza»®.

Santo Tomas cita a San Ambrosio quien valora en la fortaleza
su utilidad general ya que es util para la guerra, pero también para
el gobierno de una comunidad, como para el de la familia. O sea,
no solo en los asuntos bélicos sino también para los domésticos.
Pero, en todos estos ambitos de la vida, su utilidad esta relacio-
nada con la justicia porque «la fortaleza sin la justicia es materia
de iniquidad, ya que cuanto mas poderosa, mas pronta esta a opri-
mir al inferior»'. El neur6tico quiere siempre asegurarse «una
posicion de preeminencia en todas las situaciones de la vida, pero
que exacerban su agresividad y su afectividad. (...) en todo
momento pretende deslumbrar, ser ¢l el primero, y que, no obs-
tante, tiembla ante la posibilidad de un fracaso y retrocede ate-
morizado ante la necesidad de tomar una decision»".

Y asi vemos que el temor desordenado es el vicio principal en
el neurdtico ya que huye de aquello que la razén manda enfren-
tar y soportar, como son las dificultades de la vida. Nos dice
Santo Tomds que «todo temor se basa en el amor, puesto que
solo se teme lo contrario de lo que se ama»'. Y justamente la
problematica de esta patologia psiquica implica un amor a bien-
es de este mundo (los cuales se los valoriza desproporcionada-
mente) y el temor desordenado a perderlos; como la superioridad
y el poder, los afectos de los demas, los honores, las riquezas,
etc. Por lo cual dice el Filosofo que «el morir por miedo a la
pobreza, a la necesidad o la tristeza, no es propio del fuerte, sino
del timido, ya que huir de lo dificultoso es debilidad»".

'* ADLER, ALFRED, E[ cardcter neurdtico, 20
“Citadoen S. Th. II-11 q. 123 a 10 ad 3

S, Th.1I-Il q. 123 a 12 ad 3

" ADLER, ALFRED, El cardcter neurético, 48
8S. Th. 1I-1I q. 125 a 2 corpus

YS. Th.1I-Il q. 125a2ad 2
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Analizaremos ahora la magnanimidad, una virtud que es
parte de la fortaleza y tiene mucha importancia en el andlisis de
los sintomas neuroticos. Esta virtud afirma el animo respecto
del bien arduo, pero en cosas que son mas faciles que enfren-
tar los peligros de muerte. Significa obrar con grandeza, lo que
es digno de honor: como es la virtud y el dar testimonio de ella,
pero sin estimar el honor mismo®. Pertenece a la magnanimi-
dad la confianza en si mismo (en obras proporcionadas) y la
seguridad, que se oponen al temor y la inquietud*. R. Allers
sefiala que es propio del neurotico la «actitud vacilante» que se
manifiesta con muchas variantes, una de ellas es la incapacidad
para decidirse, la inseguridad™.

Se opone a la magnanimidad el estimar como grandes
muchas cosas, las que en realidad son pequefias®. Y esto suce-
de muy a menudo en la neurosis, ya que la persona con esta
patologia pone todas sus energias en las pequefias como en las
grandes cosas, ubicando todo en el mismo nivel de exigencia,
sin distinguir prioridades. Esto desgasta y debilita para las
cosas arduas que requieren un esfuerzo proporcionado.

Contrario a la magnanimidad es también la presuncion, que
es pretender lo que trasciende la propia capacidad de poder, o
creerse digno de estima por lo que realmente no se es o no se
posee, y asi no se puede madurar psiquicamente, porque se
debilita en el crecimiento de la virtud que realmente podria
poseerse®. Sin embargo aqui nuevamente el Aquinate nos
advierte de la necesidad de la gracia para el desarrollo sano de
la personalidad: «no es presuntuoso el que uno tienda a reali-
zar obras de virtud, aunque si lo seria el pretender hacerlo sin
confiar en el auxilio divino»®.

Entre los vicios opuestos a la magnanimidad, el mas carac-
teristico como sintoma neurdtico es la ambicion. Este es el ape-

2Cfr. S. Th. TI-11 q. 129

2Cfr.S. Th.1I-11q. 129a6y 7

* Cfr. ALLERS, RUDOLF, Naturaleza y educacion del cardcter, Madrid, Labor,
1950, 317

BCfr.S. Th.1I-11 q. 129 a5ad 2

#Cfr. S. Th. TI-11 q. 130

®S. Th.1-11q.130a1ad3
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tito desordenado y exagerado de los honores. Afirma A. Adler
respecto de la neurosis: «La ambicion es el rasgo principal»®.
Y mas adelante: «Todos estos dispositivos —a los que se agre-
gan defectos infantiles conservados o amplificados, asi como
sintomas psicoldgicos, imitados o inventados— estan intima e
indisolublemente ligados entre si y en dependencia de un fac-
tor que les es exterior: de la ficcion directriz de la ambicion y
del afan de elevar el sentimiento de personalidad»”. En la
misma linea R. Allers afirma lo siguiente: «Decimos de los
neurdticos que son ambiciosos, que tienden a imponerse, que
pretenden llegar muy arriba, que ambicionan el poder, el domi-
nio, que son orgullosos, todo ello de un modo desusado»®.

Es necesario considerar con Santo Tomas que en la exce-
lencia, las cosas en que se sobresale, las cosas dignas de honor,
generalmente no se las posee por si mismo sino que son dones
de Dios para ser util a los demas®. Por eso el apetito desorde-
nado del honor puede darse en tres casos: 1) cuando se apete-
ce un honor desproporcionado, por una excelencia que real-
mente no se posee, 2) cuando se desea el honor para si sin orde-
narlo a Dios, y 3) cuando el apetito descansa en el honor sin
que sirva de utilidad a los demas™.

El neurotico es egocéntrico y soberbio. Afirma A. Adler: «A
causa de su hostil actitud frente a la vida, el neurdtico por lo
general vive a la expectativa, estado que ha sido bien captado
por Kraepelin. Su mirada esta dirigida casi exclusivamente
hacia su propia persona, con completo olvido de todo lo demas.
Exige harto trabajo hacerle comprender el mayor goce del dar
sobre el tomar»*'.

Aclara Santo Tomas: “«El bueno y el perverso desean igual-
mente la gloria, el honor y el poder; pero el primero va por el
camino verdadero, mientras que el segundo, al faltarle los
modos licitos, pretende conseguirlo con engafios y mentiras»™.

% ADLER, ALFRED, El cardcter neurdtico, 48

* ADLER, ALFRED, El cardcter neurdtico, 62

* ALLERS, RUDOLF, Naturaleza y educacion del caracter, 315
®Cfr.S. Th.1I-11 q. 131 a 1

Cfr: S. Th. I-11 q. 131 a 1 corpus

3 ADLER, ALFRED, El cardcter neurdtico, 64

28 Th.1-11q. 131alad3
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En el neurdtico el fin ficticio estructura todo un estilo de vida
artificioso que debe sostenerse con artimanas y astucias.

R. Allers resume la problematica esencial del neurdtico de
la siguiente manera: «En la lucha angustiosa, y desesperada,
contra el no-yo, en la actitud inauténtica, que no consiente
aceptar el puesto que le es dado al hombre seglin su esencia, se
encuentra constantemente el neurotico en una posicion perdi-
da. Su inseguridad, nacida de la imposibilidad de sus tltimas
actitudes, le obliga en parte, a escapar de las consecuencias de
su postura, a huir de la realidad y asegurarse frente a ella, y en
parte a perseguir éxitos ficticios que le hagan olvidar lo falso y
desesperado de su posicion; mas sobre todo le obliga a una
constante atencion sobre el yo propio, siempre en peligro. De
este modo hay un manifiesto egocentrismo, enmascarado con
mas o menos habilidad, que viene a ser otro rasgo esencial de
los caracteres neuroticos»®.

Pero también es importante en la neurosis la vanagloria, esa
manifestacion de la superioridad que A. Adler llama «afan de
sentimiento de personalidad» indicando asi la compensacion
que se hace con el «sentimiento de inferioridad.

La gloria significa cierto esplendor, pero tomada en sentido
mas amplio «no solo consiste en el conocimiento de la multi-
tud, sino de parte de pocos, de uno solo o de si mismo unica-
mente, al considerar uno su propio bien como digno de alaban-
za»™. La gloria es vana de tres maneras: 1) por parte del obje-
to, cuando se pone la gloria en cosas que no lo merecen, que
son fragiles y caducas; 2) por parte del aquel de quien se pre-
tende conseguir, por el hombre que es falible y 3) por el sujeto
que la apetece, porque no desea el fin debido que es el honor
de Dios y la salvacion de las almas®.

El deseo inmoderado de la gloria, del conocimiento y la
aprobacion de los demas, se opone directamente a la magnani-
midad*. También es digno de comentar que —sin tratarse de
neurosis ya estructuradas, pero en vias de formacion— en

* ALLERS, RUDOLF, Naturaleza y educacion del caracter, 312
#S. Th. II-11 q. 132 a 1 corpus

* Idem

Cfi. S. Th.1I-I1q. 132 alad?2

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



128 ZELMIRA SELIGMANN

nuestra cultura aparece este vicio de gloriarse de cosas peque-
fias, vanas, como son las riquezas, el status, la belleza fisica, la
posicion social, etc. Desgraciadamente hay gente que siente
que vale solo por lo que tiene. Dice Santo Tomdas que «es
incompatible con la grandeza del alma el apreciar las cosas
pequefias solo por la gloria que de ellas se recibe»”.

La magnificencia se opone también a la tendencia a las pele-
as y agresiones propias de la neurosis, porque «nadie rifie a no
ser por una cosa que cree grande. Por eso dice Aristoteles que
«el magnanimo no es contencioso, porque nada estima como
grande»™.

(Como se manifiesta esta vanagloria? ;como da a entender
una persona con el vicio de la vanagloria, que en nada es infe-
rior a los demas? Dice el Aquinate que de dos modos: 1) de
modo directo por las palabras, en la jactancia, por los hechos,
especialmente por el fingimiento y la hipocresia®. Y 2) de
modo indirecto, en el entendimiento con la obstinacién y perti-
nacia, que significa que la persona se apoya solo en su opinion
sin tener en cuenta a los demas y sin considerar a otras opinio-
nes como mejores; y en la voluntad, con la discordia, ya que no
quiere abandonar su propia voluntad para conformarse a la de
los demas. Ya sea con palabras, a gritos e incluso insultos o con
hechos, en la desobediencia®. La vanagloria es muy funda-
mental como sintoma neuro6tico segun refieren los psiquiatras.
Vemos en ella la fuente de las relaciones humanas conflictivas,
agresivas, y deterioradas, que generalmente se encuentran en
las personas con estas patologias.

También podemos ver rasgos de pusilanimidad*, porque al
vivir solo para fines ficticios no usan debidamente todas sus
capacidades, y esto produce una profunda frustracion e inma-
durez. La pusilanimidad se opone a la ley natural —como hace
notar el Aquinate— porque es natural tender a realizar accio-

7S. Th. -1 q. 132 a2 ad 1

#S. Th.1-1Iq. 13222 ad 3

* ALLERS, RUDOLF, Naturaleza y educacion del caracter , 308: «estoy convenci-
do que la inautenticidad (...) constituye el rasgo fundamental y mas propio de la neu-
r0Sis»

“Cfr.S. Th.1I-11q. 132 a5

“Cfr. S. Th. 1I-11 q. 133
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nes proporcionadas a la propia capacidad. El pusilanime es
capaz de grandes cosas por sus capacidades naturales, su cien-
cia o hasta por su fortuna, pero no las despliega, ni usa esos
talentos para el bien de los demas. Al respecto dice Santo
Tomas citando a San Gregorio: «los que rehuyen el ser ttiles al
projimo por medio de la predicacion, juzgados con todo rigor,
son reos de tantas cosas cuantos son los actos por las que podri-
an haber sido ttiles a los demas»*.

Muchas veces la pusilanimidad puede darse por cierta igno-
rancia de sus verdaderos talentos o por temor de fallar en lo que
erroneamente considera superior a sus fuerzas. Pero aclara
Santo Tomas que la ignorancia no procede de la falta de cono-
cimiento sino mas bien de la pereza en realizar aquello de lo
que se es capaz®.

Por ultimo podriamos considerar también las virtudes de la
paciencia y la perseverancia. La paciencia impulsa a seguir el
bien de la razon cuando la tristeza impele a abandonarlo®. La
tristeza y pesadumbre es especialmente poderosa para impedir
el bien de la razén. Y con la perseverancia se soportan todas las
dificultades que implica la vida virtuosa®. Se le oponen por
defecto la molicie y flojedad, y por exceso la terquedad. En la
neurosis muchas veces aparece la tristeza que le impide luchar
por la vida virtuosa. Pero también se ve generalmente que se
usa la enfermedad psiquica y sus sufrimientos como excusa
para no salir de la molicie y flojedad que lo invaden. La perso-
na psiquicamente sana y feliz es la persona virtuosa. Aquel que
ha llevado a su plenitud la virtud de la fortaleza que es el mar-
tir, es un modelo de salud mental.

“S. Th. -1 q. 133 aladl
* Idem

“Cfr. S. Th. 1I-11 q. 136
“Cfi. S. Th. 1I-11 q. 137
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Nominalismo moral y sus implicancias
en la praxis politica

Resumen: El nominalismo, surgido en el seno de la Iglesia
Catolica, significo una ruptura total con la tradicion tomista. En
términos morales el nticleo central de esta revolucion nomina-
lista estara dado por una nueva concepcion de la libertad, y por
el lugar que aquélla ostentara en el conjunto de las potencias
humanas. Siendo la esencia misma del alma con su orden intrin-
seco de facultades y habitos operativos lo que se rompe a partir
de aquélla. La libertad se erigira asi como una especie de abso-
luto, ocupando el lugar de potencia principal y maxima en la
estructura ontoldgica del alma humana. Como corolario de esta
situacion el nominalismo rechazara de la doctrina moral tomis-
ta las inclinaciones naturales, la ley natural, la tendencia nece-
saria de la voluntas ut natura a la felicidad, y la teoria tomista
de los habitos y las virtudes como disposiciones naturales, per-
manentes y libres de las potencias a obrar.

Palabras claves: nominalismo moral - libertad de indiferencia -
Ockham - Santo Tomas - inclinaciones naturales

Abstract: Nominalism, emerged within the Catholic Church,
represented a complete break with the Thomistic tradition. In
moral terms, the core of this nominalist revolution is given by a
new conception of freedom, and the place that it will hold in all
human powers. Being the very essence of the soul with its intrin-
sic order of powers and operating habits that breaks from it.
Freedom will stand as a sort of all, taking the place of principal
and maximum power in the ontological structure of the human
soul. As a corollary of this situation nominalism reject moral
teaching of Thomistic natural inclinations, natural law, neces-
sary trend voluntas ut natura happiness, and the Thomist theory
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of habits and virtues as natural, permanent and free provisions
of the power to act.

Keywords: Moral nominalism - Freedom of indifference -
Ockham - Aquinas - Natural inclinations

Apenas acaecida la muerte de santo Tomads, una nueva revo-
lucion va a socavar los cimientos de la teologia y la filosofia
tomista: el nominalismo'. Histoéricamente este movimiento
surge en el siglo XIV, cuando Guillermo de Ockham elabora su
nueva ética nominalista al hacer la critica a la moral tradicio-
nal, siendo el germen de una nueva forma mentis que tendra su
apogeo en la modernidad.

Nos proponemos en esta exposicion describir las notas cen-
trales de esta revolucién nominalista en el &mbito moral con-
traponiéndola a la concepcion tomista, y analizando breve-
mente sus implicancias en el terreno de la praxis politica.

Pinckaers, en su libro Las fuentes de la moral cristiana,
identifica con lucidez el nucleo central de este quiebre nomi-
nalista en materia moral que afectara expresamente la unidad
antropologica del tomismo, ¢l mismo nos refiere: «Es sabido
que, para el nominalismo, solo existe la realidad individual,
unica en su existencia singular, mientras que el universal no es
sino una forma coémoda de expresarse, sin realidad, que no
tiene mas que un valor nominal. En moral, la realidad residira
en la decision singular de la voluntad»®.

De esta forma Pinckaers asevera que lo propio y especifico
de esta revolucion moral nominalista estara dado por una
nueva concepcion de la libertad, y por el lugar que aquélla
ostentard en el conjunto de las potencias humanas. Siendo la
esencia misma del alma con su orden intrinseco de facultades
y hébitos operativos la que se rompe a partir de aquélla’. Al res-

'El nominalismo niega la objetividad de los conceptos universales, solo lo indi-
vidual es real, solo lo individual es cognoscible. De esta forma es imposible hablar
de un orden inteligible en las cosas, pues si el orden es la unidad de lo multiple, no
encontramos aqui universales que puedan realizar esa unificacion de los particula-
res con fundamento in re.

2 PINCKAERS, SERVAIS, Las fuentes de la moral cristiana, Pamplona, Ediciones
Navarra S. A., 1988, p. 316

> PINCKAERS, SERVAIS, Ibidem, p. 315: «Es el nucleo del alma con sus facultades
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pecto Ockham, fiel exponente de esta filosofia, ya definia la
libertad como aquella capacidad del hombre de elegir o no ele-
gir entre cosas contrarias*; ocupando en la estructura ontologi-
ca del hombre el lugar de un absoluto y un postulado’. La liber-
tad serd entonces consideraba por ¢l como aquella potencia que
se mantiene en una indeterminacién radical frente a las influen-
cias de la naturaleza, algo asi como una pura capacidad de ele-
gir, sin atender a ninguna condicion que pudiera inclinarla
espontaneamente hacia una opcién mas que a otra. Nos enfren-
tamos, pues, con una libertad que se identificara cada vez mas
con una voluntad pura®. Pues considerar la existencia de moti-
vos intrinsecos que pudieran determinar la eleccion de la
voluntad hacia su objeto conveniente seria semejante a una
especie de determinismo y disminucion de la libertad. La liber-
tad solo encuentra en ella misma, sin el auxilio de nadie, los
motivos de su determinacion.

Las consecuencias de esta revolucion moral serdn definiti-
vas para el porvenir de la filosofia en Occidente. Analizaremos
las mas significativas en contraposicion con el tomismo.

1) En primer lugar la disociacion de los lazos entre la liber-
tad y las inclinaciones naturales. Al respecto Pinckaers sefiala:
«El punto mas decisivo de la critica de Ockham a la doctrina
de Santo Tomas de la libertad consiste en la ruptura de los lazos
entre la libertad y las inclinaciones naturales, en la expulsion
de estas inclinaciones fuera del nucleo de la libertad»’.
Contrariamente, esta union entre libertad e inclinaciones natu-
rales contenidas en la ley natural constituia el fundamento de la
teologia moral del tomismo. Ciertamente toda la moral tomis-

la que se rompe a partir de una concepcion nueva de la libertad, que provoca esta-
llidos sucesivos que van a quebrar la unidad de la teologia y del pensamiento occi-
dental»

*OCKHAM, Quodl. 1, q.16: «Llamo libertad al poder que tengo de producir indi-
ferentemente y de modo contingente efectos diferentes, de suerte que pueda causar
un efecto o no causarlo sin que se produzca ningtin cambio fuera de este poder»

* PINCKAERS, SERVAIS, op. cit., p. 424: «La libertad se propone como un postula-
do, un hecho primero de la experiencia humanay

¢ PINCKAERS, SERVAIS, Ibidem, p.425: «Se trata de un puro querer, que es exacta-
mente una imposicion de la voluntad»

"PINCKAERS, SERVAIS, Ibidem, p. 425
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ta se asienta sobre la existencia de una ley natural per se evi-
dente en todos los hombres por su racionalidad, cuyos enun-
ciados imperativos y universales, acerca de lo intrinsecamente
bueno o malo, son la expresion mas clara y contundente de la
existencia de una jerarquia de las inclinaciones naturales en el
hombre. En este sentido —diré el Aquinate— que pertenece «a
la ley natural todas aquellas cosas hacia las cuales el hombre
siente una inclinacion natural»® «Siendo el orden de los pre-
ceptos de la ley natural paralelo al orden de las inclinaciones
naturales»’. Desde este contexto es imposible definir la libertad
por una indiferencia e indeterminacion radical al estilo ockha-
mista, puesto que la ley natural ordena realizar todas aquellas
cosas que son aprehendidas por la inteligencia como buenas y
necesariamente practicables. En la presencia de la ley natural
encontramos entonces el fundamento de la unidad entre liber-
tad e inclinaciones naturales: se debe obrar y proseguir el bien
conveniente a la naturaleza y evitar el mal. El libre albedrio se
perfecciona asi en la adhesion al bien prescripto por la ley natu-
ral. La indeterminacion e indiferencia de las inclinaciones no
es nunca una propiedad de la forma para el tomismo®. El
Doctor Angélico lo dira claramente: «La potencia racional no
tiende indiferentemente a todos los contrarios, sino a aquellos
comprendidos bajo su objeto propio, pues ninguna potencia
tiende sino a su objeto convenientex»'.

El nominalismo, seglin dijimos, expulsara a las inclinacio-
nes naturales y consecuentemente a la ley natural del seno de
la libertad, eliminando de la moral los primeros principios del
orden practico, y sosteniendo que la libertad es indiferente ante
cualquier inclinacion por el hecho de su indeterminacion radi-

#SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma Teologica, Madrid, B.A.C, 1956, I-11, q. 94, a. 3.

’Suma Teoldgica, 1-11, q. 94, a. 2: «Y puesto que el bien tiene naturaleza de fin,
y el mal naturaleza de lo contrario, todas las cosas hacia las que el hombre siente
inclinacion natural son aprehendidas naturalmente por la inteligencia como buenas
y, por consiguiente, como necesariamente practicables; y sus contrarias, como malas
y vitandas. Por tanto, el orden de los preceptos de la ley natural es paralelo al orden
de las inclinaciones naturalesy.

Y Suma Teoldgica, 1, q. 80, a.1.: «Cada una de las potencias del alma es una forma
o naturaleza que posee inclinacion natural hacia algo determinado [...] Cada forma
lleva aneja una inclinaciony.

"Suma Teologica, 1, q. 80, a.1.
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cal. Esta reivindicacion de la autonomia de la libertad la colo-
cara como un poder absoluto y desvinculado de todo lo que no
es ella". Mientras que para el santo de Aquino, «la inclinacion
natural es una determinacion intima que nos hace libres»", no
existe incompatibilidad entre una y otra sino maxima confor-
midad. Las inclinaciones naturales se encuentran en la base de
aquella espontaneidad espiritual por la cual el hombre conoce
y actia conforma a la Verdad y el Bien, estando en el origen del
obrar voluntario y libre'. Toda la teologia moral del Aquinate
descansa sobre esta base.

2) La segunda consecuencia que analizaremos sera la elimi-
nacion de la tendencia a la felicidad de la moral nominalista.
Nuevamente Pinckaers afirma que otro punto crucial de la cri-
tica ockhamista a la concepcion tomista de la libertad sera la
eliminacion «de la inclinacién a la felicidad que regia el con-
junto de la moral en la Suma Teoldgica y que constituia la pri-
mera cuestion moral de acuerdo con toda la tradicién ante-
rior»”. Como corolario de esta situacion la eleccion para
Ockham no recaera solo sobre los medios y fines intermedios,
sino también sobre el fin ultimo. La voluntad ockhamista
queda indeterminada con respecto a la posicion de su primer
acto. Es decir la razon podria ordenar a la voluntad no querer
la bienaventuranza o no querer la felicidad'®. El fin ultimo, vale
decir la ordenacion a la felicidad, «queda de esta forma some-
tida a la eleccion libre y contingente de la libertad humanax'.
Por eso el tratado de la bienaventuranza serd excluido de la
moral nominalista.

Para Santo Tomas, en cambio, la eleccion no puede versar
nunca sobre el ultimo fin de la creatura racional sino sobre los

"2 PINCKAERS, SERVAIS, op.cit., p. 315.

" Ibidem, p. 514.

" Ibidem, pp. 514-515: «La ley natural sera para ¢l expresion, bajo la forma de
preceptos, de las inclinaciones naturales regidas por las inclinaciones al bien y la
verdad. Asi, esta ley natural (...), estd inscrita (...) en la naturaleza misma de las
facultades de la razon y de la voluntad, en la raiz del obrar».

5 Ibidem, p. 318.

' PINCKAERS, SERVAIS, op.cit., p. 318.

" Ibidem, p. 426: «Para Ockham la ordenacion a la felicidad (...) queda sometida
a la eleccion libre y contingente de la libertad humana: puedo, en efecto elegir libre-
mente o rechazar la felicidad ( ...) gracias a la indiferencia radical de mi libertad.

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



136 MARIANA LAURA VOGLIAZZO

medios, pues dicho fin es el objeto propio de la voluntad, al
cual tiende natural y necesariamente'®. Por consiguiente, ante la
sola presencia del bien universal, la voluntad tiende a €l por
una especie de determinismo natural, asi como el entendimien-
to adhiere necesariamente a los primeros principios del orden
especulativo. No hay pues contradiccion entre necesidad natu-
ral y voluntad”. La eleccion, por tanto, no puede ser nunca del
fin, sino de las cosas conducentes al fin. El hombre no tiene
ningin dominio sobre su deseo del fin Gltimo. Como conse-
cuencia dird el Aquinate que en el proceso de la voluntad es
menester que el principio sea algo naturalmente deseado, (...)
Mas el principio en el proceso del apetito racional es el ultimo
fin»®. En otras palabras la inclinacion natural al fin Gltimo es
el principio del movimiento voluntario y libre, aunque en si
misma ella no cae bajo la potencia electiva. Ahora bien, solo la
bienaventuranza es capaz de colmar completamente el deseo
racional del hombre* y de mover necesariamente a la voluntad.
Ninguna otra realidad puede aquietar el apetito espiritual del
hombre a no ser el Bien absoluto o la felicidad eterna, tal es en
efecto el fin altimo del hombre.

Ockham y la moral nominalista, inversamente, rechazaran
la existencia de la bienaventuranza como fin tltimo, natural, y
necesario de la naturaleza humana, por erradicar previamente
de la moral todo vestigio de la ley natural y de las inclinacio-
nes naturales; eliminando de la estructura ontologica del hom-
bre la voluntas ut natura, que es la misma voluntad en cuanto
significa el acto simple y espontaneo de querer el Bien simpli-
citer, cual es el fin del apetito racional™.

'8 Suma Teologica, 1-11, q.10, a. 2.: «Si se presenta a la voluntad un objeto que es
bueno universalmente y bajo todos sus aspectos, la voluntad necesariamente tiende
a €l si algo quiere, pues no puede querer lo contrario»

Y Suma Teologica, 1, q. 82, a. 2.: «La necesidad natural no es contraria a la volun-
tad. Al contrario, es necesario que, asi como el entendimiento asiente por necesidad
a los primeros principios, asi también la voluntad se adhiera al fin ltimo, que es la
bienaventuranza

2 Suma Teoldgica, 1- 11, q. 1, a. 5.

2 Suma Teoldgica, 1-11, q. 10, a. 2. «Solo el bien perfecto, totalmente indeficien-
te, es capaz de mover necesariamente; tal es la bienaventuranza’

2 Suma Teologica, 1-11, q.8, a. 2.: «El acto simple de una potencia debe versar
sobre lo que es por si mismo objeto de la potencia, es decir, en el caso de la volun-
tad, sobre lo que es bueno y querido por si mismo, cual es el fin»
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3) Como tercera consecuencia, la libertad, dentro de la
moral nominalistas, se ubicara ontoldégicamente como potencia
superior y anterior a la razon y a la voluntad. Vale decir la liber-
tad serd aquella facultad que regula e impera por sobre el resto
de las potencias del alma, siendo todo el orden interno de facul-
tades y hébitos operativos del hombre lo que se quiebra. Nos
encontramos con una verdadera inversion de la antropologia
tomista, donde para el Aquinate no es nunca la libertad una
facultad primera, sino procedente de la inteligencia y de la
voluntad®, siendo la eleccion el resultado final de la accion
conjunta de dichas potencias™.

En efecto, si consideramos la estructura misma del acto
electivo para Santo Tomads, nos encontramos —dentro de las
facultades cognoscitivas— en primer lugar con la accién de la
inteligencia informada con el habito intelectual de la sindere-
sis, que es el conocimiento evidente y directo de los primeros
principios del orden practico, y en segundo lugar con la accion
de la razon practica que es propiamente la investigacion y deli-
beracion —llamada también consejo— y que concluye en la
elaboracion de un ultimo juicio practico sobre cuales medios se
han de preferir a otros. Mientras tanto —por el lado de las
facultades apetitivas— concurren en el acto electivo la volun-
tas ut natura o voluntad de fin, que es el querer simple y sin
discurso del Bien universal; y por ultimo nos hallamos con la
accion propia del libre albedrio: la eleccion, cuyo acto consis-
te formalmente en la determinacion y ejecucion de los medios
ordenados al fin, siendo el acto electivo el resultado final de la
conjuncion de todas estas instancias”. Como conclusion, el

> PINCKAERS, SERVAIS, op.cit., p. 423: «Santo Tomas habia explicado la libertad
como una facultad que procede de la razon y de la voluntad, que se unen para com-
poner el acto de la eleccion, formado asi por un juicio practico y una voliciony.

* [bidem, p. 435: «Para santo Tomas, la razon y la voluntad se reunian para for-
mar la libre eleccion en una coordinacion tan intima entre el juicio practico y la deci-
sion voluntaria que dificilmente se podia distinguirlasy.

» Suma Teoldgica, 1, q. 8, a. 3.: «Lo propio del libre albedrio es la eleccion (...)
En la eleccion concurren en parte la facultad cognoscitiva y en parte la facultad ape-
titiva. Por parte de la facultad cognoscitiva se requiere la deliberacion o consejo, en
virtud de la cual se juzga sobre qué cosa se ha de preferir a otra; y por parte de la
facultad apetitiva se requiere el acto del apetito aceptando lo determinado por el
consejo.
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libre albedrio no podra ser nunca para el Doctor Angélico una
potencia primera e independiente, sino secundaria y derivada
del entendimiento y de la voluntad simple*. Pues si bien la
eleccion es propiamente un acto de la voluntad y pertenece al
apetito”’; no obstante aquélla depende ontoldgicamente de la
inteligencia y de la voluntad de fin*.

Con Ockham, dijimos, esta unidad antropolédgica se rompe,
y de esta forma el orden de las potencias del alma queda inver-
tido: la razén ya no presenta al apetito su objeto, ni la voluntad
quiere el bien ordenado por la razén, ya no hay vinculos inte-
riores ni colaboracidn entre dichas potencias, sino que cada una
marcha por su lado, y realiza su obra sola®. La potencia electi-
va se cierra sobre si en una actitud inmanente y autorreferencial,
erigiéndose como potencia maxima y esencial del hombre que
presidira por sobre el resto de las potencias del alma. El hombre
sera definido por la libertad, mas que por su racionalidad.

4) Como cuarta consecuencia encontramos el surgimiento
de una moral de los actos singulares, surgiendo la casuistica, el
estudio de los casos de conciencia. Precisamente para Ockham
cada acto moral vale en si mismo como algo totalmente des-
vinculado y aislado de los demas actos humanos. Es lo que se
ha llamado la atomizacion del obrar moral®. Cada acto huma-
no debe ser analizado y comprendido como un hecho auténo-
mo y recortado del tiempo, cuyo fin se agota inicamente en si

* Suma Teologica, I-11, q. 13, a. 1: «El nombre de eleccion entraiia un elemento
perteneciente a la voluntad y otro a la razén, pues dice el filosofo que ‘eleccion es
el entendimiento apetitivo o el apetito intelectivo’».

7 Suma Teologica, 1-11, q. 13, a.1: «La eleccion substancialmente no es un acto
de la razon, sino de la voluntad, ya que se consuma en un movimiento del alma hacia
el bien elegido. Es, pues, manifiestamente, acto de la potencia apetitivay.

B Suma Teologica, I-11, q. 13, a.1: «Ahora bien, es evidente que la razon, en cier-
ta manera, precede a la voluntad y ordena su acto, en cuanto esta tiende a su objeto
bajo el orden de la razon, ya que el conocimiento presenta siempre al apetito su
objeto. Asi, pues, el acto en que la voluntad tiende a un objeto propuesto como
bueno, por el hecho de ser ordenado al fin por la razon, materialmente es de la
voluntad y formalmente de la razén’.

» PINCKAERS, SERVAIS, op.cit., p. 435: «Ya no hay vinculos interiores ni posibles
interpenetraciones entre la razon y la voluntad. Cada facultad marcha, pues, por su
lado y realiza su obra solax.

% [bidem, p.431: «Cada acto moral esta aislado, como un islote, un atomo, una
monada. Es lo que se ha llamado la atomizacion del obrar moral»
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mismo. De esta forma se elimina de la moral la orientacion y
direccion de todos los actos humanos hacia un fin Gltimo y
trascendente, el cual quedard reducido para Ockham a las
dimensiones del acto singular, es decir a un fin inmanente y
separado de los demas fines particulares®. La libertad rompe
asi con la continuidad histdrica y se instala unicamente en el
presente del acto singular.

Contrariamente Santo Tomés comprende los actos humanos
particulares desde la totalidad y unicidad del ser humano
inmerso en una continuidad histdrica-temporal. Como conse-
cuencia cada acto humano requerira para si el desenlace de otro
acto humano, con quien se une en funcion de un fin superior y
trascendente que da sentido a la totalidad de los actos libres del
hombre en su conjunto. La libertad no queda fijada en el ins-
tante efimero del presente temporal sino que abarcara la dura-
cion tridimensional del tiempo, incluyendo pasado y futuro.

5) Como ultima consecuencia, habiendo el nominalismo eli-
minado las inclinaciones naturales del seno del acto libre,
igualmente rechazara la teoria tomista de los habitos y las vir-
tudes, por constituir un impedimento contra la esencial inde-
terminacion e indiferencia de la libertad”. Ciertamente los
habitos pasaran a ser considerados por el nominalismo como
meros mecanismos psicologicos, formados por la mera repeti-
cion de actos, completamente extrinsecos y violentos al sujeto,
que disminuyen el campo de su libertad.

Para Santo Tomas, en cambio, existe una armonia entre
inclinaciones naturales, ley natural, virtudes y libre albedrio.
De esta forma dira el Aquinate que las virtudes son el fin y la
perfeccion de las inclinaciones, estando sus actos prescriptos
por la ley natural®. En este sentido Pinckaers sefala que las vir-

' Ibidem, p. 431: «No cabe duda que la consideracion de la finalidad se mantie-
ne en la estimacion del acto moral: pero queda reducida a las dimensiones del acto
singulary.

2 PINCKAERS, SERVAIS, op.cit. p. 429: «En efecto, el habitus, por su misma nocion,
se opone a la libertad de indiferencia, pues implica la idea de una determinacion
estable de los actos en un cierto sentido».

3 Suma Teologica, 1-11, q. 94, a. 3: «Considerados en cuanto virtuosos, los actos
de virtud pertenecen todos a la ley natural. Porque pertenecen a la ley natural todas
aquellas cosas hacia las cuales el hombre siente una inclinacion natural».
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tudes ya se encuentran contenidas en germen en las inclinacio-
nes naturales*, siendo las primeras un desarrollo perfectivo y
libre de las segundas®. Por consiguiente los actos virtuosos
nunca pueden ser un impedimento para el desarrollo del libre
albedrio; mas bien, dichos actos -en tanto disposiciones natu-
rales y permanentes a obrar- disponen y perfeccionan intrinse-
camente a la misma potencia apetitiva para que alcance su fin
facil y prontamente®, desarrollando la inclinacion natural hacia
su plenitud y ampliando la esfera de la libertad en concomitan-
cia con el bien realizado. El acto de la virtud, por consiguien-
te, no sera otra cosa que el buen uso del libre albedrio”, dira
santo Tomas.

Ockham y el nominalismo posterior, rechazaran esta con-
cepcion tomista por su mirada rupturista de la ontologia huma-
na, al considerar los hébitos y las virtudes como algo extrinse-
co y violento a la naturaleza de la libertad, por haber rechaza-
do previamente las inclinaciones naturales como fundamento y
raiz de la teoria de los hébitos y las virtudes.

Por ultimo, y a la manera de conclusion, terminaremos
nuestra exposicion diciendo unas palabras sobre el horizonte
que abre esta libertad de indiferencia en la praxis politica. Pues
bien, al romperse la armonia entre libertad y naturaleza®, la
pasion por la libertad no encontrara obstaculos en sus ansias de
expansion y afirmacion de si, encontrando en la oposicion al
orden natural su maxima exaltacion y despliegue. En otras
palabras, esta libertad de indiferencia, llevada al plano politico,
no reconocera limites impuestos por la ley natural, buscando la

* Ibidem, p. 572: «Las inclinaciones naturales forman la ley natural (...) y nos
procuran los gérmenes de las cualidades que desarrollaran las virtudesy.

» [bidem, p. 573: «Las virtudes desarrollan y fortifican en el hombre las inclina-
ciones naturales».

* Suma Teologica, 1-11, q. 55, a.3: «La virtud implica perfeccion de la potencia;
por eso la virtud de una cosa se determina, como dice Aristoteles, por relacion al
ultimo término que puede alcanzary.

7 Suma Teologica, 1-11, q. 55, a.1: «Se dice que la virtud consiste en el buen uso
del libre albedrio (...). El acto de la virtud, en efecto, no es otra cosa que el buen
uso del libre albedrio».

¥ PINCKAERS, SERVAIS, op.cit., p. 426: «La armonia entre el hombre y la naturale-
za se rompe por una libertad que se afirma como poder indiferente respecto de la
naturaleza y que se define como no-naturalezay.
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independencia o autonomia de toda norma o ley que no venga
de s misma*. De esta manera la conciencia individual se afian-
zara como un poder reivindicatorio, autobnomo y absoluto fren-
te a la sociedad, las leyes, el gobierno y el resto de los hombres.
El despotismo, el autoritarismo, la anarquia, la violencia y el
dominio emergen asi como consecuencias directas de esta
libertad de indiferencia. En nombre de la libertad, pues, el
nominalismo se despojara de todo yugo metafisico y ético,
quedando solo aquella como tUnica realidad incondicional y
omnipotente del individuo, como poder absoluto de hacer o no
hacer, desligada de toda autoridad o jerarquia. En sintesis esta
pasion primitiva que se esconde bajo la libertad de indiferen-
cia, serd el germen de una sociedad sin Dios, donde la ley natu-
ral —participacion de la ley eterna— deja de regir en el &mbi-
to de la praxis humana, dando origen a formas de gobiernos,
leyes y Estados construidos artificialmente, y por tal, comple-
tamente antinaturales y violentos para el desarrollo perfectivo
de la persona humana.
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La politica en la actualidad:
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Resumen. En este articulo se expone en forma sucinta dos for-
mas muy diferentes de concebir la politica, a saber: la de algu-
nos autores denominados clésicos, cuyos principales represen-
tantes son Platon, Aristoteles, Cicerén y Tomas de Aquino, y la
forma moderna representada por Maquiavelo. Los primeros, sal-
vando algunas diferencias, entienden la politica como un saber
moral practico, como una noble actividad que debe ser ejercida
por los mejores en vistas al bien de todos. Maquiavelo, por su
parte, la entiende como una técnica, totalmente desarraigada de
la moral, cuyo fin es obtener, mantener y acrecentar el poder. Al
parecer, y es lo que se intentard demostrar en la exposicion, hay
indicios suficientes para afirmar que el maquiavelismo se ha
«impuestoy» a los clasicos. La perspectiva desde la cual se abor-
dara esta pregunta, es la del Magisterio reciente de la Iglesia
Catolica

Palabras claves: politica - ética - Maquiavelo - democracia -
Doctrina Social de la Iglesia

Abstract. This article briefly discussed in two very different
ways of thinking about politics, namely that of some classic
authors, whose main representatives are Plato, Aristotle, Cicero
and Aquinas, and modern represented by Machiavelli. The first,
saving some differences, understand politics as a practical moral
knowledge as a noble activity that must be exerted by the best in
view of the good of all. Machiavelli, meanwhile, sees it as a
technique, totally uprooted morals, whose purpose is to obtain,
maintain and increase power. Apparently, and this is what we
will try to show in the exhibition, there is enough evidence to
state that Machiavellianism was «imposed» on the classics. The
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perspective from which this question is addressed, is the recent
Magisterium of the Catholic Church.

Keywords: Politics - Ethics - Machiavelli Democracy - Social
Doctrine of the Church

Introduccion

Una constatacion casi banal es que la politica, ya sea que la
entendemos en un sentido lato, como una «prudente solicitud
por el bien comun» (Juan Pablo II), o en un sentido mas res-
trictivo, como aquella actividad profesional, propia de los poli-
ticos, es una actividad necesaria. Mas alla del rechazo o indife-
rencia de muchos ciudadanos (especialmente los jovenes)', ella
es imprescindible para la buena vida humana de la multitud o el
buen gobierno. De este modo, la pretension de algunos sectores
por ejemplo (ultra) liberales de eliminar «la politica» y/o el
Estado de la sociedad, se convierte en una peligrosa ilusion.

Si tuviésemos que buscar una cesura historica que marque
un antes y un después en el modo de entender la politica, podri-
amos mencionar a Maquiavelo (1469-1527). El florentino
asest6 un duro mandoble a lo que podriamos llamar una visién
clasica de la politica, hasta ese momento concebida como una
actividad eminentemente moral, que requiere por tanto de
agentes virtuosos preocupados por el bien comun politico.
Salvando las diferencias, en esta perspectiva se ubicarian auto-
res como Platon, Aristoteles, Ciceron, San Agustin, Agapito
Didcono’ y Santo Tomas.

Como por razones de espacio no podemos exponer el pen-
samiento politico de cada uno de estos autores, nos concentra-
remos, por lo tanto, en mostrar grosso modo cémo hasta antes
de Maquiavelo —respetando las diferencias entre uno y otro

'Este es un fenémeno universal. El rechazo, indiferencia o desconfianza hacia los
politicos no es patrimonio nacional. El siguiente graffiti expresa bien la mentalidad
de muchos jovenes y otros no tanto: «La policia asesté un duro golpe al crimen orga-
nizado. El parlamento en pleno fue arrestado».

*Nos referimos al Didcono de Santa Sofia, preceptor de Justiniano. Su Espejo de
Principe, Exposicion de capitulos admonitorios es una pieza maestra de filosofia
politica. Para una visén de la vida y obra de Agapito cfi: YANEZ, EUGENIO-SOTO,
ROBERO, El arte del buen gobierno, Santiago, Ediciones Universidad de Chile, 2006.

SAPIENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



LA POLITICA EN LA ACTUALIDAD: {MAS CERCA DE LA VIRTUD O DEL VICIO? 145

autor— hay un modo comun de entender la politica, que se
quiebra abruptamente con Maquiavelo y que con matices mas,
matices menos, se sigue manteniendo hasta nuestros dias. No
con la brutalidad y sinceridad del Florentino, pero si tributaria
de sus premisas.

1. La Politica segun los clasicos

En el origen de sus reflexiones politicas hay una preocupa-
cidén comun, a saber: el bien de la Polis o la Civitas. Cada uno
de ellos, desde su propia realidad y a su modo, estan preocu-
pados por el deterioro moral que observan en la ciudad.
Coherentes con esta preocupacion, conciben la politica como
una noble actividad eminentemente moral que debe ser reali-
zada por los mejores, 1€ase los mas virtuosos y/o mas capacita-
dos, dado que ellos deben dirigir a los ciudadanos al bien. Los
gobernantes y los politicos, sin estas cualidades dificilmente
podran cumplir adecuadamente su labor. En virtud de esto,
abundan los «pseudo politicos», o sea aquellos que aparentan
serlo, pero no lo son, pues carecen del conocimiento y de las
virtudes necesarias. Asi las cosas, la ciencia debida al gober-
nante la poseen muy pocos. En este contexto, Platon, por ejem-
plo, se inclina por el gobierno de los sabios o del «Rey —
Filésofo»®, Uinico capaz de detener los vicios y/o males que
afligen a la polis. Aristoteles por su parte cree en el gobierno
de los mejores (aristoi), pues la forma de gobierno mas perfec-
ta es aquella que procura a todos los ciudadanos el goce de la
mas perfecta felicidad. Para Tomas de Aquino®, por su parte, el
mejor régimen de gobierno seria aquel que garantice y conser-
ve la unidad de la civitas. De las formas politicas conocidas por
el Doctor Angélico es la monarquia la méas eficaz para garanti-
zar y conservar dicha unidad, lo cual no implica negar la posi-
bilidad a priori de otras formas politicas.

*Cfr. La Republica 375¢ ss.

*Para los diversos sentidos de «lo politico» ToMAs DE AQuiNo, III Sent., d. 33, q.
4, q. 5, ad. 3 y los comentarios de este texto de Wipow, JOSE Luis: La naturaleza
politica de la moral, Santiago, editorial RIL, 2004, p. 266 ss.

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



146 EUGENIO YANEZ RoJAs

Al ser la politica una actividad moral, mas precisamente, un
saber moral, no solo perfecciona la polis, sino también a quien
realiza la accion, en consecuencia, los medios politicos deben
ser siempre morales, porque el medio es ya el fin que se esta
haciendo. En este contexto, el fin de la autoridad politica o del
Estado no es solo la existencia material de todos los ciudada-
nos, sino también la vida virtuosa de todos ellos. En otras pala-
bras, el Estado mas perfecto es aquél en el cual cada ciudada-
no puede, gracias a las leyes, practicar lo mejor posible la vir-
tud y asegurar su felicidad. Asi las cosas, el mejor gobernante,
y/o el buen politico es el mas virtuoso, es decir, aquel que posee
la ciencia de la politica y practica las virtudes, siendo entre
ellas, la prudencia y la justicia las mas importantes Para decirlo
con el Aquinate, gobernar es «encaminar lo gobernado a su con-
veniente finy’, que no es primeramente material, sino moral.

2. Nicolas Maquiavelo y el desarraigo de la
moral con la politica

Maquiavelo vivié una época muy convulsionada, donde la
violencia, el engafio, las intrigas de palacio, las traiciones y el
crimen politico no eran algo extraordinario. De hecho ¢l mismo
hablaba de la «escuela de la desgracia» para designar sus amar-
gas experiencias politicas en las numerosas embajadas y lega-
ciones en las cuales trabajo. Atento a los «signos de los tiem-
pos», el florentino declara haber creado una nueva ciencia de
la politica, fundada en su propia experiencia de los Asuntos de
Estado (que ¢l llama la «verdad efectiva», verita effettuale), en
las lecciones de la historia y los acontecimientos de su época.
Dicho de otro modo, esta nueva ciencia, basada en un crudo
realismo, vale decir, las lecciones de la historia, la sabiduria de
los antiguos y los ejemplos de los grandes hombres como
Cesar Borgia, ofrece modos concretos para adquirir, mantener-
se y/o acrecentar el poder. «Juzgo mas conveniente ir derecho
a la verdad efectiva de las cosas, que a como se las imagina;
muchos han visto en su imaginacion republicas y principados

> Cfr: AQUINO, ToMAS, Tratado del Reino 1, 14
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que jamas existieron en la realidad»®. Solo este nuevo método
de acercamiento a la realidad politica, puede desentrafiar,
segun ¢l, la l6gica que rige al poder politico, aumentando asi,
las posibilidades de tener éxito.

Mas all4 de la discusion sobre el caracter republicano o no
de Maquiavelo’, es innegable que €l establece un quiebre radi-
cal con la tradicion al desarraigar la moral de la politica, redu-
ciendo esta ultima a pura techné. La «buena» politica es por
definicidn exitista, amoral y relativista. «Si el principe quiere
conservar sus estados, esta obligado a menudo a no ser
bueno»®. «Sobre todo cuando es nuevo (...) esta a menudo obli-
gado, para mantener sus estados, a obrar contra su palabra,
contra la caridad, contra la humanidad, contra la religion. Es
por ello que debe (...) no alejarse del bien, si puede, pero saber
entrar en el mal si es necesario»’. Aunque no descarte la posi-
bilidad de utilizar recursos morales, hay un claro predominio
de medios como la fuerza, la violencia, el engafio, la intriga, la
conspiracion y el crimen. Estas armas politicas son aspectos
esenciales de su modo de entender la politica, que obedece a la
l6gica amigo-enemigo. Entre el arte de gobernar y el arte de la
guerra hay un nexo indisoluble. El fin de la politica ya no es el
bien comun, sino el bien del principe.

Maquiavelo acepta sin reservas que el fin justifica los
medios. «Un espiritu sabio nunca condenard a alguien por
haber usado un medio fuera de las reglas ordinarias para refor-
mar una monarquia o fundar una republica. Lo que es de dese-
ar es que si el hecho lo acusa, el resultado lo excuse; si el resul-
tado es bueno es absuelto. (...) No es la violencia que restaura,
sino la violencia que arruina la que hay que condenar»'. Lo

¢Cfr. El Principe, Cap. XV

7Como es sabido autores como J.G. Pocock o Quentin Skinner sitian a
Maquiavelo en la vertiente republicana. Pocock lo ubica dentro de la tradicion aris-
totélica y Skinner romana, a través de Ciceron. Véase Pocock, J. G., The
Machiavellian Moment, Princeton: Princeton University Press, 1975. SKINNER,
QUENTIN, Machiavellis Discorsi and the prehumanist Origins of republican Idea.
En: Machiavelli and Republicanism. Editado por Gisela Bock et al., Cambridge,
Cambridge University Press, 1990

$Cfr. El Principe: cap. 19

? Ibidem, cap. 18

" Ibidem, Libro 1, cap. 9

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



148 EUGENIO YANEZ RoJAs

que nos quiere decir Maquiavelo es que no podemos juzgar una
accion politica en abstracto conforme a principios universales.
Cada accion sera buena o mala dependiendo de las circunstan-
cias o consecuencias. De este modo, €l es un pionero de la lla-
mada «moral de situaciony» y del utilitarismo consecuencialista.

La pregunta por la mejor forma de gobierno, no tiene un
sentido ético, sino practico. Fiel a sus predicamentos
Maquiavelo cree que la mejor forma de gobierno es aquella
que le es mas util al principe.

Otro aspecto a destacar es su vision pesimista y negativa de
la persona humana. El hombre es malo por naturaleza y se
mueve solo por el deseo de posesion y poder. El hombre siem-
pre va a ser un perpetuo insatisfecho porque hay en su natura-
leza una desproporcion fundamental entre sus aspiraciones y
las posibilidades de satisfacerlas. Maquiavelo cree descubrir en
la insaciabilidad del deseo la raiz de la ambicion, y en ésta la
causa inextinguible de la lucha entre los hombres. «Todas las
veces que los hombres estan privados de combatir por necesi-
dad, combaten por ambicion. Esta pasion es tan poderosa que
no los abandona jamas, cualquiera que sea el rango que ocu-
pan»" Por lo tanto, «no es dado a nuestra naturaleza poder
situarse exactamente en una via media...»". El pesimismo de
Magquiavelo se funda en la creencia de que «los hombres estan
mas inclinados al mal que al bien»"”. Maquiavelo no cree que
los hombres tiendan naturalmente al bien, o sea que prevalez-
can las buenas pasiones sobre las malas, por el contrario afir-
ma que «los hombres no hacen el bien mas que forzados; pues
apenas tienen la posibilidad y la libertad de cometer el mal
impunemente, no dejan de provocar en todas partes el tumulto
y el desorden»'. El pesimismo antropolégico y ético de
Magquiavelo va a encontrar su formula mas tajante en este céle-
bre pasaje de los Discursos: «Como demuestran todos aquellos
que se han ocupado de politica (y la historia esta llena de ejem-
plos que lo apoyan) es necesario que quien quiera fundar una

" Cfr. Discursos: Libro 1, cap. 37
12 [bidem, Libro 111, cap. 21

13 Idem

" Ibidem, Libro 1, cap. 3
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republica y darle leyes, presuponga de antemano malos a los
hombres y siempre listos a mostrar su maldad cada vez que se
les presenta una ocasion. Si esta inclinacion permanece oculta
por un tiempo, hay que atribuirlo a alguna razén que uno no
conoce, y creer que no ha tenido ocasion de manifestarse; pero
el tiempo que, como se dice, es el padre de toda verdad, la pone
luego en evidencia»'. La natural inclinacion al mal tiene un
caracter permanente y en el plano politico no puede ser elimi-
nada, solo parcialmente contrarrestada.

Como podemos apreciar el pragmatismo o «realismo»
maquiavélico nos da claras luces sobre las cualidades del
«bueny» politico o el gobernante. Este jamas debe olvidar que
los hombres son desleales, traicioneros e hipdcritas, por lo
tanto debe comportarse igual. El buen gobernante «debe pare-
cer clemente, fiel, humano, religioso e integro; mas ha de ser
muy duefio de si para que pueda y sepa ser todo lo contrario,
llagado el caso»'®. El buen politico o gobernante nunca sera
odiado ni amado, sino temido, y se servira de las leyes cuando
¢éstas le favorezcan, y de la fuerza cuando las primeras no le
sean utiles: «porque habéis de saber que hay dos maneras de
combatir: con las leyes y con la fuerza. La primera es la de los
hombres; la segunda, la de los animales. Pero como a veces no
basta la primera, hay que recurrir a la segunda. Por consi-
guiente, el principe debe comportarse como hombre y como
animal»'.

Magquiavelo se ubica en las antipodas de los clasicos e inau-
gura una nueva tradicion politica. ;Cual de ellas predomina en
nuestros dias?

"> Idem
' Cfi: El Principe, cap. XVIII
"7 Idem
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3. Las democracias actuales: ;mas cerca de los
vicios o de las virtudes?

Huelga decirlo, es imposible responder a cabalidad esta
amplia y compleja cuestion. Nos tendremos que contentar,
entonces, con arrojar algunas luces en un ambito como el poli-
tico plagado de zonas grises. Para ello recurriremos a un obser-
vador privilegiado, me refiero al Magisterio de la Iglesia
Catolica, que desde Leon XIII en adelante viene entregando
orientaciones acerca del quehacer politico'.

Prima facie, es decir, si atendemos a las declaraciones de los
gobernantes, de los politicos y en general de los «servidores
publicos», podriamos responder que la actividad politica con-
tinua siendo una actividad eminentemente moral, tendiente al
bien comun. Palabras como justicia, igualdad, solidaridad, ser-
vicio publico, entrega desinteresada, libertad, ética, derechos
humanos, dignidad de la persona humana, Estado de derecho,
progreso social, etc. estan siempre a flor de labios de nuestros
sacrificados representantes. Todos estos aspectos configurarian
nuestras actuales democracias. Pero como reza el viejo adagio,
«del dicho al hecho hay mucho trecho».

Segun el Cardenal Joseph Ratzinger, la democracia después
de la II Guerra Mundial, se ha exaltado «con fervor casi reli-
gioso»". «Tras el hundimiento de los sistemas totalitarios, que
han dejado su huella en nuestro siglo, se ha impuesto en gran
parte de la tierra la conviccion de que, aunque la democracia no
crea la sociedad ideal, en la practica es el unico sistema de
gobierno adecuado»®. Lamentablemente las actuales democra-
cias han sido tierra fértil para la semilla sembrada por
Maquiavelo. Siguiendo a Juan Pablo II, podemos decir, que
«una auténtica democracia es posible solamente en un Estado
de derecho y sobre la base de una recta concepcion de la per-
sona humana (...). Una democracia sin valores se convierte

"V éase por ejemplo de Leon XIII: Graves de communi (1901), Sapientiae chris-
tianae (1890), Quod apostoilici Muneris (1878), Libertas praestantissimum (1888),
Diuturnum Illud (1881) e Inmortale Dei (1885).

' Cfr: Rossl, AGNELO; HOFFNER, JOSEPH; RATZINGER, JOSEPH, Hablan tres Carde-
nales, Santiago, ediciones Universidad Catdlica de Chile, sin afio de edicion, p. 12

» Idem
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con facilidad en un totalitarismo visible o encubierto, como lo
demuestra la historiay, totalitarismo que engendra una «cultu-
ra de la muerte» (Centesimus annus 46). El mismo Pio XII lla-
mado el Papa de la Democracia mostraba su desencanto dos
afnos después de Benignitas et humanitas: «Al dirigirnos en
Nuestro mensaje de Navidad de 1944 a un mundo entusiasta de
la democracia y deseoso de ser su campeon y propagador, Nos
esforzamos en exponer los principales postulados morales de
un orden democratico justo y sano. Hoy temen muchos que la
confianza en este orden sea debilitada por el contraste doloro-
so entre la ‘democracia de palabra’ y la realidad concreta»
(Discurso del 2 de junio de 1947).

En la «Nota Doctrinal sobre algunas cuestiones relativas al
compromiso y la conducta de los catdlicos en la vida politica»
(24 de noviembre de 2002) la Congregacion para la Doctrina
de la Fe, constata «un cierto relativismo moral, que se hace
evidente en la teorizacion y defensa del pluralismo ético, que
determina la decadencia y disolucion de la razén y los princi-
pios de la ley moral natural. Desafortunadamente, como con-
secuencia de esta tendencia, no es extrafno hallar en declaracio-
nes publicas afirmaciones segun las cuales tal pluralismo ético
es la condicion de posibilidad de la democracia. Ocurre asi
que, por una parte, los ciudadanos reivindican la mas comple-
ta autonomia para sus propias preferencias morales, mientras
que, por otra parte, los legisladores creen que respetan esa
libertad formulando leyes que prescinden de los principios de
la ética natural, limitandose a la condescendencia con ciertas
orientaciones culturales o morales transitorias, como si todas
las posibles concepciones de la vida tuvieran igual valor» (II).

El cardenal Ratzinger no tiene dudas al afirmar que «el con-
cepto moderno de democracia parece estar indisolublemente
unido con el relativismo, que se presenta como la verdadera
garantia de libertad»*'. Asi las cosas, la verdad es suplantada
por el consenso, la norma moral por el calculo racional, y el

?' Cfi: RATZINGER, JOSEPH, Verdad, Valores y Poder. Piedra de toque de una socie-
dad pluralista, Madrid, Rialp, 1993, pag. 61. Cfir También: RATZINGER, JOSEPH,
MAIER, HANS, Demokratie in der Kirche, Limburg, Lahn Verlag, 1970; RATZINGER,
JosePH; PERA, MARCELLO, Sin raices, Barcelona, Ediciones Peninsula, 2004
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bien por la utilidad. La libertad se reduce a ausencia de coac-
cion, y la ley, que cada vez permite mas y prohibe menos, a
mandatos de fuerza. Esta forma de hacer politica permite y
celebra con nombre de la libertad y el progreso que cada afio se
eliminen alrededor de 50 millones de personas en su estado ini-
cial, y miles en su estado terminal. Peu a peu la actividad poli-
tica se ha convertido en un arte casi taumatirgico, convirtien-
do lo contra natura en natural. De este modo, la sexualidad es
un hecho cultural, o sea podemos escoger nuestro sexo. Tan
natural como el matrimonio homosexual.

Estamos en presencia de una democracia vacia, sin conteni-
do, sin valores, sin principios, reducida a sus puros mecanis-
mos y procedimientos, que «no se define atendiendo al conte-
nido, sino de manera puramente formal: como entramado de
reglas que hace posible la formacion de mayorias y la transmi-
sion y alternancia en el poder»®. En esta logica el Estado es
una institucion neutral o amoral, cuyo criterio de legitimidad
no es conducir a los ciudadanos a la vida buena, sino la efica-
cia. Fiel a este predicamento se defiende la legalizacion de la
marihuana, la venta de 6rganos, o el aborto para disminuir la
delincuencia y la eutanasia para aliviar economicamente al
Estado. Las democracias, entonces, para ser eficientes necesi-
tan de politicos y/o gobernantes escépticos, incrédulos, des-
confiados, sin convicciones, calculadores, sin escrupulos
morales y ojala liberados del yugo de las cuestiones de con-
ciencia. El democrata actual no es aquel que se apoya en la ver-
dad, sino en los procedimientos: no hay mas verdad que la
mayoria.

4. Reflexiones finales:
El desafio de rescatar las virtudes

San Agustin exclamaba: «j; Tiempos malos?! jTiempos difi-
ciles!, dicen los hombres. Vivamos bien y los tiempos seran
buenos. Los tiempos somos nosotros: tal cual somos nosotros,
tales son los tiempos». Al tenor de esta frase cabe preguntarse

2 [dem
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qué tan responsables somos los cristianos y mas precisamente
los politicos o gobernantes cristianos en este olvido o menos-
precio de la virtud. ;Cuanto hemos cooperado a vaciar la poli-
tica de contenido y de su fin propio?

El desafio de restablecer el caracter moral de la actividad
politica, requiere del concurso de toda la sociedad. Sin embar-
go, dentro de este universo me parece que le cabe un rol muy
importante al laico cristiano. La mencionada Nota Doctrinal
afirma al respecto: «cuando la accidn politica tiene que ver con
principios morales que no admiten derogaciones, excepciones
o compromiso alguno, es cuando el empefio de los catodlicos se
hace mas evidente y cargado de responsabilidad. Ante estas
exigencias éticas fundamentales e irrenunciables, en efecto,
los creyentes deben saber que esta en juego la esencia del orden
moral, que concierne al bien integral de la persona» (N° 4).
Asimismo no deja lugar a dudas sobre las decisiones politicas:
«En tal contexto, hay que afiadir que la conciencia cristiana
bien formada no permite a nadie favorecer con el propio voto
la realizacion de un programa politico o la aprobacién de una
ley particular que contengan propuestas alternativas o contra-
rias a los contenidos fundamentales de la fe y la moral. Ya que
las verdades de fe constituyen una unidad inseparable, no es
logico el aislamiento de uno solo de sus contenidos en detri-
mento de la totalidad de la doctrina catélica. El compromiso
politico a favor de un aspecto aislado de la doctrina social de la
Iglesia no basta para satisfacer la responsabilidad de la bus-
queda del bien comun en su totalidad. Ni tampoco el catdlico
puede delegar en otros el compromiso cristiano que proviene
del evangelio de Jesucristo, para que la verdad sobre el hombre
y el mundo pueda ser anunciada y realizada»

No menos importante es el rol del politico catdlico.
Lamentablemente muchos de ellos han cooperado a la trans-
formacion indolora de los preceptos de la ley natural en meros
acuerdos de mayoria, reduciendo asi la ley a un mero mandato
de fuerza. No es extrafio ver politicos cristianos que apoyan
leyes de divorcio, de aborto, de eutanasia, legalizacion de la
marihuana, o del matrimonio homosexual, etc. Se requiere,
entonces, de politicos valientes y coherentes, que no solo no se
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avergiliencen de su fe, sino que sean capaces de dar testimonio
de ella.

Por ultimo, no dejaria fuera al filésofo cristiano. Si bien €l no
es un hombre publico, como lo puede ser un politico, un minis-
tro, gobernante, o un destacado deportista, si debe preocuparse
de lo publico. El deberia ser una especie de faro, que muestre el
peligro de navegar en las turbulentas aguas del relativismo y
utilitarismo. Deberia volver a ser el viejo tdbano que aguijonea
la grupa del caballo. Lo demas vendra por afiadidura.
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ELDERS, L. J. Thomas d’Aquin. Une introduction a sa vie et a sa
pensé, Paris, Les Presses universitaires de I’'IPC, ISBN 979-10-
93043-01-2, 2013

Con una extensa y prolifica trayectoria a sus espaldas, Leo Elders
nos regala un aporte mas a la reflexion en torno a su autor referen-
cial: Tomas de Aquino. Tal como lo indica en el Prefacio, el texto es
una puesta al dia del que viera la luz en 1990, cuando el Padre Elders
compuso una introduccién a Santo Tomas destinada a unos estudian-
tes de teologia de la iglesia reformada de Holanda. La nueva version,
esta vez traducida al francés, incorpora actualizaciones bibliografi-
cas y de contenido. A través de ella, se pretende «dar una ojeada
acerca de las doctrinas principales de Tomas en teologia y filosofia,
para invitar asi al estudio de sus obras y hacer destacar mejor la
importancia del pensamiento del Doctor comun» (p. 11).

El Capitulo 1, «El siglo de Santo Tomas de Aquinoy, detalla con
precision el ambiente cultural en que se desenvuelve la vida y la obra
del Angélico. Destaca la reforma de la Iglesia, tanto en la vida
monastica, como en la presencia de los frailes mendicantes que
adoptan un carisma de vida mds activa y una presencia evangeliza-
dora inédita, adaptdndose a la nueva configuracion urbana de la
sociedad. Sefiala el impulso vigoroso de las ciencias y las artes, gra-
cias a la recuperacion, traduccion y estudio de importantes obras cla-
sicas. No podia faltar un apartado acerca de la vida universitaria, con
referencia especial a Paris. En solo un par de paginas se describen
interesantes detalles de la rutina de los estudios, y luego se desarrolla
un subcapitulo referido al método escolastico. La contraparte de esta
modalidad de trabajo netamente racional fue la regla de la auctoritas,
que Elders explica con sencillez e ilustra con tres nombres insignes:
San Agustin, Dionisio y Aristoteles. Acerca del primero se ofrece una
sintesis interesante de las posiciones doctrinales vigentes en tiempos
de Santo Tomas, y se enfatiza la profunda afinidad espiritual entre
ambas columnas de la ciencia sagrada: «San Agustin acompafa la
obra teologica de Santo Tomas desde el comienzo hasta el final. La
Suma de Teologia ha sido escrita como un didlogo ininterrumpido con
San Agustin [...] Santo Tomas esta siempre lleno de admiracion y de
gratitud para con la gran figura que es San Agustin» (p. 24). El capi-
tulo cierra con una especie de homenaje a Etienne Gilson, a quien
acude para retratar el espiritu del siglo XIII, tiempo de esplendor de
la metafisica cristiana de la creacion como participacion de la perfec-
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cion divina que resplandece por eminencia en el hombre, imagen des-
tacada de la sabiduria, el amor y el poder de Dios.

El Capitulo 2 trata sobre la vida de Santo Tomas, reconociendo su
deuda con los ultimos trabajos de Weisheipl y Torrell. Recorre las
etapas de su formacion, los dos periodos parisinos con el de Italia en
el medio, y sus ultimos afios en Népoles. Deja espacio para algunos
detalles de la labor habitual de Tomas, insistiendo en un aspecto algo
descuidado por los estudiosos como fue el de la predicacion. En el
ultimo titulo relata la lucha de los obispos contra el averroismo y la
famosa condena de 1277, en la que fueron desaprensivamente inclui-
das varias tesis del Angélico. A la par que crecia su fama de santidad,
recrudecian las discusiones entre franciscanos y dominicos acerca de
la ortodoxia de su pensamiento. Finalmente, el dictamen de los tiem-
pos y del magisterio ordinario de Pedro adopt6 la obra de Santo
Tomas como guia fundamental de la ciencia sagrada.

El Capitulo 3 esta dedicado al oficio fundamental que ocupd la
mayor parte de los pensamientos y escritos de Santo Tomas: la teo-
logia. Evoca al comienzo las bellas palabras de San Hilario de
Poitiers rememoradas por el Angélico: «considero como el principal
deber de mi vida para con Dios esforzarme por que mi lengua y todos
mis sentidos hablen de El» (Suma contra los Gentiles 1, 2). Segun la
descripcion de Elders, la teologia de Santo Tomas, y en general la de
los autores «de otros tiempos», contrasta con los enfoques actuales
sobre todo en dos puntos. En primer lugar, su proposito es «estudiar
y explicar la doctrina revelada tal como ha sido ensefiada por la
Iglesia, los concilios y los sinodos» (p. 55). En segundo lugar, se
apoya en una concepcion filoséfica plenamente compatible con Ila
visién de la realidad que propone la fe. En cambio, la teologia actual
se ha deslizado hacia enfoques e interpretaciones mas personales y
de hecho menos sujetas a la regla del magisterio eclesiastico. Y a ello
se agrega que, en muchos casos, se adoptan soportes filosoficos difi-
cilmente conciliables con la Revelacion. A continuacidén expone la
distincion entre sacra doctrina y teologia, teniendo en cuenta que el
formato cientifico del discurso teoldgico recién se cristaliza con la
asimilacion de los Segundos Analiticos de Aristoteles, a fines del
siglo XII. Presenta la Revelacion divina como una iluminacion
sobrenatural de la inteligencia humana. La teologia, en cambio, es
«la reflexion sobre lo que Dios ha revelado y la penetracion en ese
mensaje, asi como la ordenacion de su contenido» (p. 59). Se trata de
una verdadera ciencia, a la que tanto la razén como la fe hacen posi-
ble, y cuyo desarrollo criterioso no tiene nada de temerario. Bajo tal
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caracter, y siguiendo la concepcion epistemoldgica de Aristoteles,
Tomas invoca la necesidad instrumental de la filosofia, e incluso
transporta la nocidn peripatética de sabiduria como «conocimiento
de las causas mas altas» para designar a la teologia como sabiduria
por eminencia, solo superada en esta vida por los dones del Espiritu
Santo. Elders considera a Santo Tomas como un precursor de la doc-
trina de los loci theologici, pues jerarquiza con claridad las diversas
fuentes de investigacion del tedlogo: ante todo la Sagrada Escritura
y su interpretacion segun el sentir de la Iglesia. En segundo lugar, la
autoridad de los Padres, en la medida en que se ponga en linea con
el criterio anterior. Y finalmente, el aporte de las disciplinas filosofi-
cas y cientificas, como un medio puramente extrinseco pero que, en
cuanto cumpla eficazmente su servicio, resulta elevado en su finali-
dad de llegar a la verdad. El capitulo culmina con la presentacion de
una de las obras mas ambiciosas de Santo Tomas: la Suma contra los
Gentiles, texto preparado como manual de orientacién doctrinaria
para los misioneros en Espafia y Napoles, cuyo propdsito principal
es recurrir a la filosofia para exponer la razonabilidad de la fe y refu-
tar los errores de quienes pretenden combatirla.

El capitulo 4 trata acerca de los estudios escrituristicos de Santo
Tomas, un aspecto de su produccion que fue desdenado por los espe-
cialistas hasta no hace mucho. Entre los motivos de esa actitud
sobresale el notable desarrollo que han adquirido en las ultimas
décadas las investigaciones exegéticas basadas en el método histori-
co-critico, en las que se despliega un aparato de recursos técnicos y
multidisciplinares completamente desconocidos en la Edad Media.
Para colmo, en el siglo XIII circulaban diferentes versiones de la
Vulgata, probablemente con varios errores de copia, y en el ambien-
te universitario todavia no se cultivaba el estudio del hebreo y el
griego para realizar una adecuada confrontacion. Sin embargo, los
comentarios de Santo Tomas, a pesar de la precariedad de medios,
apuntan directamente, y con agudeza, al significado espiritual de los
textos y a la sustancia del mensaje que Dios nos quiere transmitir a
través de cada uno de ellos. Elders resume los presupuestos exegéti-
cos del Aquinate: la distincidn entre inspiracion y revelacion, la regla
segun la cual la Biblia debe leerse y explicarse in medio Ecclesiae
(en comunidn con la Iglesia), y la unidad de la Escritura, que no es
otra que la referencia a Cristo. Luego expone el método exegético de
Santo Tomas, la cuestion del sentido literal y espiritual de los textos,
y termina con un panorama del conjunto de comentarios biblicos del
Doctor Angélico.
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Pasamos al capitulo 5, donde se trata el pensamiento teologico de
Santo Toméas segun se despliega en su obra maxima, la Suma de
Teologia. Acerca de la relacion entre lo natural y lo sobrenatural,
Elders destaca la doctrina tomista del deseo natural de ver a Dios.
Luego trata sobre las fuentes de la Suma y la controversia sobre el
criterio de division de sus partes, acerca de lo cual evoca el aporte de
Chenu, Hayen, Patfoort, Lafont, Pesch, Torrell y Mongeau.
Seguidamente ofrece un agil recorrido por las tres grandes partes de
la obra, destacando algunas tesis presentadas en cada una de ellas. En
la parte final, explica las caracteristicas estructurales de la organiza-
cion de las cuestiones y los articulos, y presta atencion a ciertas obje-
ciones que se han planteado sobre el contenido de la Suma. En par-
ticular, las que tienen que ver con la falta de un tratado de
Eclesiologia, y la escasa presencia de la figura de la Virgen Maria,
que ocupa tan solo 4 de las mas de 600 cuestiones.

Los cuatro capitulos siguientes estan consagrados a la filosofia.
En el nimero 6 se ofrece una caracterizacion de la impronta general
del pensamiento filoso6fico del Doctor Comun. En una breve intro-
duccidén epistemologica cita la doctrina de los tipos de abstraccion,
apoyandose particularmente en la Exposicion sobre el Tratado de la
Trinidad de Boecio, de la que el autor ya habia escrito un comenta-
rio. Muestra seguidamente la concepcidon tomasiana de la légica
como saber propedéutico de las segundas intenciones de la razén.
Presenta luego el tema capital del realismo metafisico y gnoseoldgi-
co, al que confronta con el conceptualismo moderno y la fenomeno-
logia de Husserl. Ese realismo sostiene que «las cosas poseen una
verdad ontoldgica, esto es, un contenido cognoscible, la veritas
rerum. El ente es cognoscible, no es ni absurdo ni oscuro. [...] Esta
cognoscibilidad reposa en ultimo analisis sobre el hecho que las
cosas son creadas por Dios y dependen de su intelecto. Ellas son
como una irradiacion de la luz y de la verdad de Dios» (p. 130). La
contraparte de esta categdrica afirmacion es el intelectualismo, tér-
mino que designa la primacia ontoldgica de la vida intelectual y la
capacidad de la mente para llegar al ser profundo de las cosas sin
anteponer intereses afectivos. El amor también ocupa un lugar des-
tacado en la sintesis de Santo Tomaés, pero siempre integrado a la
dimensioén intelectual, Gnica capaz de presentar a la voluntad el ver-
dadero bien que perfecciona su apetito. El capitulo culmina con un
comentario sobre la relacion entre Santo Tomads y Aristoteles, que
para el Padre Elders prevalece nitidamente sobre el influjo de otros
autores, incluso de la linea platonica. A pesar de las reservas de exi-
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mios especialistas, como Gilson, Chevalier y Owens, el autor consi-
dera que el soporte conceptual basico de la filosofia de Santo Tomas
es aristotélico, si bien en algunos temas, especialmente aquellos en
relacion directa con la fe, la profundizacion y la originalidad del
Angélico lo llevan mucho maés alla del sabio griego.

El capitulo 7 desarrolla la tematica de la filosofia de la naturale-
za. En nuestros dias es un capitulo poco atractivo, que se reduce ape-
nas a los contenidos de la Fisica de Aristoteles cuando no se lo supri-
me sin mas. Por entonces, abarcaba también el mundo de lo orgéni-
co y coronaba en la antropologia, lo cual facilitaba la integracion de
los conocimientos y, de manera especial, la comprension del hombre
como microcosmos. Elders defiende a Santo Tomas del cargo de
seguir acriticamente la doctrina de Aristoteles, ya que no solamente
fue capaz de profundizarla en muchos casos, sino que también mos-
tro cautela al distinguir entre aquello que se considera cientifica-
mente demostrado y lo que permanece en estado de hipotesis. A lo
largo del capitulo se van presentando las tesis centrales de la filoso-
fia de la naturaleza: la composicion universal de materia y forma, el
concepto de naturaleza, movimiento, lugar y tiempo, la vision gene-
ral del universo y de los seres vivientes, el alma y sus potencias, el
intelecto y la voluntad, el origen y destino del alma espiritual y, por
ultimo, la relacion del hombre con el mundo y la historia.

Como cabia esperar, el capitulo mas extenso y sustancioso esta
dedicado a la metafisica. El autor ofrece una sintesis inteligente y ati-
nada de casi todos los temas, sin menoscabo de la claridad y la pre-
cision. Empieza con el aporte de Santo Tomas a favor de la unidad
de la metafisica a pesar de la oscuridad de los textos aristotélicos y
la limitacion de los comentarios arabes. Habla luego de la primacia
del acto de ser, la analogia del ente, las propiedades trascendentales,
los primeros principios, la distincidén acto-potencia y su aplicacion al
ser y la esencia, que permite a su vez la conexion con la teoria de la
participacion. La cuestion de la causalidad sirve de puente hacia la
teologia filosofica, de la que ofrece una escueta resefa histdrica,
desde Ockham hasta Barth, Heidegger y Marion. Tras la infaltable
mencién a las cinco vias para demostrar la existencia de Dios, pres-
ta especial atencion a la llamada «teologia negativa» y su impacto en
el tratado de los atributos y de los nombres divinos, cuya posibilidad
y matices fueron escrupulosamente considerados por el Santo. En la
ultima parte del capitulo alude a la relacion de Dios con el mundo a
través del tema de la ciencia y la providencia, seguido por el de la
creacion, la conservacion y el concurso divino. Elders destaca en esta

SAPEENTIA / ARO 2014, VoL. LXX, Fasc. 236



162 BIBLIOGRAFIiA

parte la posibilidad de una prueba filosofica de la creacion, el deba-
te sobre la doctrina de la premocion fisica y el mal y el adecuado
balance que propone Santo Tomads entre el dominio de la causa pri-
meray de la causa segunda. Cierra con una observacion paradojal: la
teologia filosofica estudia buena parte de los contenidos que se con-
sideran tradicionalmente como preambulos de la fe, y en ello puede
asignarsele un valor preparatorio para la acogida de la Revelacion.
No obstante, sostiene, la historia ensefia que si la fe no precede a la
razon, no es posible que esta alcance la comprension adecuada de la
naturaleza y el obrar divinos.

El capitulo 9 aborda la ética segtin la concepcion de Santo Tomas.
El interés universal por este saber ayuda a advertir también la enor-
me dificultad que tiene para el hombre. Elders menciona la opiniéon
de Maritain segun la cual, puesto que el fin ultimo del hombre es
sobrenatural, no puede existir una ética puramente filosofica, y repli-
ca que si es posible, aunque en modo imperfecto como lo es para la
razon la inteleccion de aquel fin. Y considera también que la ética de
Santo Tomas tiene una elaboracion cientifica mas robusta que la
¢tica de Aristoteles, mas proxima al orden practico de la prudencia.
Otro rasgo de importancia es su enfoque eudaimonista, que implica
para el hombre identificar la felicidad con la realizacién plena de su
naturaleza. La moral posterior, de la mano del escepticismo metafi-
sico, cae en el enfoque legalista de la obligacidn y el deber puro, que
distorsiona los fundamentos y conduce a una vision casuistica. La
moral de Santo Tomas, a la que la enciclica Veritatis Splendor de San
Juan Pablo II propone como modelo definitivo, afirma el sentido
ético intrinseco de los actos humanos, sin caer una vez mas en la
doctrina kantiana de la «buena intencién». Reivindica ademas la
importancia del tema de las virtudes y del tratado sobre la ley natu-
ral, que permite el sabio equilibrio entre autonomia y heteronomia.
Son igualmente valiosas las reflexiones acerca del amor y la amistad,
la conciencia y el Estado.

La obra culmina con un panorama bastante detallado de la escue-
la de Santo Tomas y sus debates con otras expresiones filosoficas y
teologicas a lo largo de mas de siete siglos. Son mencionados el
nominalismo del siglo XIV, el poco conocido «tomismo bizantinoy,
los ilustres Capreolo, Cayetano, Ferrariense, Vitoria, Cano y Poinsot
y el algido debate con los jesuitas acerca de la mocién divina de la
voluntad. Con justicia se subraya la figura de Leon XIII, con su
Aeterni Patris y el ciclopeo proyecto de la edicion critica, luego
denominada Leonina. El siglo XX muestra una vigorosa restauracion
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de los estudios medievales y de Santo Tomas, auspiciados continua-
mente por el magisterio pontificio. A la par, surgen corrientes que
buscan reinterpretar o minimizar la obra del Angélico. Tras el apoyo
explicito del Concilio Vaticano II y de los ultimos pontifices, el
tomismo muestra al presente su lozania y su vigencia. Las herra-
mientas conceptuales de Santo Tomas se han mostrado eficaces en el
tratamiento de cuestiones actuales de orden epistemologico, en bioé-
tica y demas.

En la tltima pagina (242), el Padre Elders resume el valor de la
doctrina de Santo Tomas haciendo suyas las palabras de J. Rassam:
se trata del «silencio, es decir de una concentracién interna del espi-
ritu que lo pone en estado de registrar en si mismo el mensaje de las
cosas». Esta «total libertad de espiritu» se une a una actitud de opti-
mismo que confia en el poder de manifestacion de lo real y en la apti-
tud del intelecto para acogerla. Por eso el pensamiento de Santo
Tomas no es un sistema racionalista, sino una cosmovision que sub-
ordina el orden logico al dictamen de la experiencia, los primeros
principios y la ensefianza de la divina Revelacion.

La edicion de la obra ofrece detalles de valor: abundantes citas,
rigurosamente actualizadas; un indice de nombres y de materias que
siempre brindan utilidad; y una composicion tipografica amigable.
Acaso hubiese sido bienvenida una bibliografia final que recopile
algunas de las obras citadas y otras que puedan enriquecer el cono-
cimiento de Santo Tomas. Sumado al amplisimo abanico de temas
considerados, un lenguaje siempre llano y a la vez preciso y la pre-
sencia de datos y comentarios poco habituales a pesar de su impor-
tancia, no dudo en recomendar este libro como pieza infaltable para
la biblioteca de los seguidores del Doctor Angélico. Atn queda la
ultima prueba: que aquellos a quienes Elders ha destinado su ensayo
se conviertan, a partir de €I, en lectores de Santo Tomas.

OSCAR BELTRAN
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