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EDITORIAL — PRESENTACION

MANUEL LAZARO PULIDO
Director de Cauriensia

El volumen que presentamos sigue la tonica de renovacion que indicamos
el nimero anterior. En el trascurso del 2016 el Consejo de Redaccion decidid
realizar nuevamente un cambio de las normas de citacion de los articulos,
normas que se han aplicado en el presente volumen, pasando de las normas ISO
a las de Chicago 16 edicion, estimando que en esta nueva version permite
realizar un adecuado aparato critico para las humanidades y para las ciencias
sociales, amén de ser una metodologia mas extendida que la elegida en primera
instancia.

Por otra parte, de nuevo, la parte monografica se constituye en un auténtico
vehiculo de transferencia de conocimiento. Los articulos que lo componen son
el resultado del Proyecto: Bases antropologicas de  ‘dominio’, ‘uso’ 'y ‘pro-
piedad’. Proyecciones de la Escuela salmantina de los siglos XVI-XVII”, fi-
nanciado por el Ministerio de Economia y Competitividad. Ref. : FFI2013-
45191-P (2014-16). Supone también la confianza de las instituciones
académicas y de investigacion en la calidad y difusion de nuestra revista. En
este caso de la Linea Especial Pensamiento Clasico Espafiol del Departamento
de Filosofia de la Universidad de Navarra. Como se indica en el capitulo intro-
ductorio escrito por los editores M* Idoya Zorroza Huarte y quien escribe
Manuel Lazaro Pulido “Uso, dominio y propiedad en la Escuela Franciscana”
‘uso’, ‘dominio’ y ‘propiedad’ tiene una vinculacién con el pensamiento



16 Editorial — Presentacion

franciscano puesto quela Escuela de Salamanca, que en cierto modo actua de
sintesis y proyeccion de las tesis clasicas y medievales y las conecta con el
pensamiento moderno, y ellos desde la particular vision de los autores
franciscanos sobre la libertad, el valor de la riqueza y la pobreza para la vida
humana y su fin trascendente. Se van dando distintos matices al respecto. En la
revista como es costumbre seguimos un orden alfabético de los autores, pero
siguiendo una presentacion temadtica, podemos ver una serie de trabajos
dedicados a las fuentes y primeros pasos del pensamiento franciscano y después
otros ya de la proyeccion en la época de la Escuela de Salamanca

Quien suscribe, en el trabajo “Bases del uso, dominio y propiedad en la
escuela franciscana: la relacion con la realidad creada en el Francisco de Bue-
naventura”, pretende reflexionar sobre la comprension de la pobreza y el
dominio en el Francisco que aparece en la Leyenda Mayor, en la conciencia de
que la descripcion bonaventuriana responde bien al espiritu franciscano y
sefalandose la vinculacion con el itinerario espiritual y el dominio de si mismo.
Buenaventura era un franciscano que lee la teologia desde las bases dogmaticas
de su maestro Alejandro de Hales. De ahi que sea muy pertinente el estudio de
M? Idoya Zorroza Huarte “La relacion del ser humano con el mundo, en forma
de dominio, segiin Alejandro de Hales” en el que se presenta como en el
maestro, el dominio es una realidad necesaria para el ser humano porque deriva
de la relacion natural y originaria que tiene con la realidad, de la que es fin y en
la que realiza su mision mediadora de cumplirla llevandola a su origen. Por su
parte, Genara Castillo Cordova estudia el pensamiento bonaventuriano en su
obra clave en el articulo “Dominio y uso en la nociéon de pobreza de San
Buenaventura en la Apologia pauperum”. Pero si existe una utor que signfica la
transicion a la consideracion critica del tema econémico es Pedro de Juan Olivi.
Alvaro Perpere Vinuales en “Petrus lohannis Olivi y la valoracion economica
en su en su Tractatus de contractibus™ analiza las ideas principales propuestas
por el franciscano, resaltando en primer lugar los elementos esenciales que cada
individuo pone en juego al momento de valorar a los bienes. Lo que se refleja
en los diferentes estudios es el ocmponente metafisico y antropoldgico que
subyace en el andlisis sobre la actividad econdmica. Ene se sentido resulta muy
util el estudio de Berenisse Leal Ortiz sobre “Juan Duns Escoto y la affectio
iustitiae como fundamento metafisico-moral del uso”, pues nos ayuda a
comprender el fundamento o base metafisica de la relacion de las personas con
las cosas, es decir, esclarecer como la voluntad humana las quiere, segun la teo-
rizaciéon del Sutil. No podriamos terminar un estudio sobre las primeras
reflexiones franciscanas sobre el tema de la economia sin realizar una mirada a
Guillermo de Ockham. En “Guillermo de Ockham y el origen de la concepcion
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nominalista de los derechos subjetivos”, Carlos A. Casanova parte de la histo-
riografia para intentar dilucidar si la obra politico-juridica de Guillermo de
Ockham introdujo o no un cambio revolucionario en la concepcion del
Derecho..

Tras este grupo de trabajos podemos sefialar dos estudios trasversales. Los
de Mark Hanssen: “The Spiritual Formation of the Bourgeois Merchant” en la
que el autor estudia la emergencia del comercio y la prosperidad de la vida civica
en la Edad Media en relacion con los cambios en la espiritualidad de la época 'y
con la inclusion de los laicos en la vida religiosa. Y el de Miguel Alfonso Marti-
nez Echevarria y German R. Scalzo, titulado “Del dominio a la propiedad
individual” sobre la riqueza o el “modo humano de tener”, tanto desde una
perspectiva privada —relacionada con la nocion de dominium—, como publica —
ius o derecho—, que estara presente en la filosofia de Suarez y resultara funda-
mental para comprender las interpretaciones modernas del dominio como un
derecho de propiedad individual.

Por tltimo se presenta un grupo de articulos sobre la reflexion en el siglo
XVI. Uno de ellos sobre la teoria epistemologica y antropologica subyacente en
la denominada Escuela de Salamanca, tal como nos propone Juan Fernando
Sellés en “El diverso tratamiento del intelecto agente en la Escuela Franciscana
del s. XVI”. Por su parte, Victor Zorrilla en “La doctrina misioldgica, politica y
econdmica en tres memoriales de fray Juan de Silva”, recuerda como el fraile
Silva abogo por la separacion de los ambitos temporal y espiritual, proponiendo
algunas reformas al régimen econdmico virreinal, sobre todo en el &mbito labo-
ral, tendientes a un sistema de economia de mercado. Por ultimo, dos estudios
sobre Portugal. Anton Alexandrovich Afanasyev, en “La doctrina sobre el
precio justo en el Manual de Confessores e Penitentes (1549) de Fr. Rodrigo do
Porto, OFM”, senala como la doctrina de este desconocido manual sirvid como
base para el posterior Manual o Enchiridion (1556, 1573) del famoso y ilustre
doctor espafiol Martin de Azpilcueta. Le sigue el estudio de Virginia Aspe y
German Scalzo, también sobre un autor portugués, en este caso en el articulo:
“Sobre contratos y usura en Manuel Rodriguez, el Lusitano”. Para ello los
autores bucean en la obra Suma de casos de conciencia, del portugués Manuel
Rodriguez —el Lusitano—, con el fin de obtener una mayor comprension de la
proyeccion del pensamiento econdémico de la Escuela de Salamanca.

Junto al nimero monografico publicamos una buena pléyade de articulos
de las ciencias eclesiasticas que completan este amplio volumen. No podemos
presentarlos todo. Si acaso los agrupamos por sus areas de conocimiento. Asi
tenemos como trabajos de Filosofia los de José Maria Felipe Mendoza, “El
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orden de las ciencias especulativas concebido por Alejandro de Hales segiin su
Comentario a la metafisica aristotélica”; Julio César Barrera Vélez y Eddisson
Rolando Valiente Fandifio: “Voluntad y afectividad en Juan Duns Escoto como
operacionalizacion de la fraternidad”; Ceferino P.D. Muioz, “Cayetano y la
controversia entre natural y sobrenatural. Una revision textual de la cuestion”;
Alexandr Pogoniailo, Baltasar Gracian: “el fiel de la sindéresis”; Leopoldo José
Prieto Lopez, La mundanizacion de la esperanza en Bacon; Ana Maria Andaluz
Romanillos “Hume y la metafisica: entre el positivismo logico y la filosofia
critica de Kant”; Samuel Dimas, “A superacdo do gnosticismo na teoria da
Criagdo de Leonardo Coimbra”; y Maria del Sol Romano, “Simone Weil:
atencion y oracion”.

En el area de Ciencias sociales y pensamiento politico: Domingo Gonzalez
Hernandez, “De lo sagrado a lo politico: el inexplorado debate Gauchet-Girard;
Salvador Antufiano Alea, “«... to rule them all, and in the darkness bind them»:
el giro a la modernidad en la teoria politica”; y Antonio Sanchez—Bayon,
“Prisma holistico para una teoria social posglobalizatoria: papel de la religion y
su relacion con el resto de esferas sociales”.

En el campo de la Teologia: el estudio de bioética de Joana Aratjo, Carlos
Costa Gomes y Anténio Jacomo, “A casa ‘in’comun dos refugiados ambientais
a luz da Laudato si”’; Juan Pablo Espinosa Arce, “La hospitalidad en el Ciclo de
Abraham. Una propuesta de lectura desde el analisis narrativo”; Tamara
Saeteros Pérez, “Estudio del Comentario agustiniano a la Primera Epistola de
san Juan. Estado de la cuestion”; Piotr Roszak, Fe y conocimiento del misterio
de Cristo: perspectiva de los comentarios biblicos del Aquinate; Ornella Cattai,
“The Bible translation movement in Renaissance France through an example:
the analysis of the Second Epistle of John; y Agustin Ortega Cabrera,
Pensamiento Social desde la Antropologia y Etica en Perspectiva Teolégica.
Claves para la Pedagogia en el Humanismo-Valores de la Doctrina Social de la
Iglesia.

Desde la Historia se presentan los estudios de Gonzalo J. Escudero Manza-
no, “Aproximaciones hermenéuticas sobre el agustinianismo en la Hispania
tardoantigua: Mérida a principios del siglo VII”’; Jaime Martin Grados Reguero,
Las Concordias realizadas entre la Orden de Alcdntara y el Obispado de Coria;
Francisco Javier Gomez Diez, “Espiritualidad ignaciana y primera historiografia
jesuita: Pedro de Ribadeneira”; y Angélica Garcia-Manso, “Apuntes didacticos
sobre la Edad de Oro del Cine en Caceres y el papel de la Didcesis en su
desarrollo”.
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Creo que el conjunto de estudios refleja muy bien la actividad especulativa
de las ciencias eclesiasticas desde el campo religioso y teoldgico pasando por
las humanidades y las ciencias sociales.

Por ultimo sefalar que Cauriensia ha establecido un acuerdo mas cerrado
con la Editorial Sindéresis de modo que no solo se ocupa esta de la distribucion
y aspectos logisticos sino que es coeditora de la misma y realiza las labores de
edicion, con lo que nuestra revista gana el apoyo de la iniciativa privada, lo que
es un aumento en la garantia de calidad de gestion editorial.
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RESUMEN

Se estudian las nociones de ‘uso’, ‘dominio’ y ‘propiedad’) en el pensamiento
franciscano por dos motivos. Por un lado, la Escuela de Salamanca, que en cierto modo
actia de sintesis y proyeccion de las tesis clasicas y medievales y las conecta con el
pensamiento moderno, aporta una interesante respuesta en torno al dominio para
responder a lo que denominaremos “cuestion franciscana”, asi se ve especialmente claro
en Domingo de Soto y los autores de dicha Escuela que siguen principalmente su pensa-
miento. Por otro lado, la particular vision de los autores franciscanos sobre la libertad,
el valor de la riqueza y la pobreza para la vida humana y su fin trascendente, y las polé-
micas politicas en que se vieron involucrados en el siglo XIV, fue significativo para el
desarrollo de varias tesis politicas que prepararan las ideas modernas sobre los dere-
chos humanos.

Palabras clave: Escuela franciscana, uso, dominio, propiedad, antropologia, justi-
cia, derechos humanos, Escuela de Salamanca.

1 UCP-CEFi: Universidade Catolica Portuguesa, Centro de Estudos de Filosofia. UBO: Universi-
dad Bernardo O’Higgins (Chile). CEDEU-URJC: Centro de Estudios Universitarios, Universidad Rey
Juan Carlos.
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ABSTRACT

The notions of 'use', 'dominion' and 'property' are studied in Franciscan thought for
two reasons. First, the School of Salamanca (which, in a certain way, acts as a synthesis
and projection of the classical and medieval thesis and connects them with modern
thought), contributes an interesting answer regarding the dominion to answer the
“Franciscan question”. So it is especially clear in Domingo de Soto and the authors of
that School that mainly follow his thought. Second, the Franciscan authors' particular
vision of freedom, the value of wealth and poverty for human life and its transcendent
end, and the political polemics in which they were involved in the fourteenth century,
was significant for the Development of several political theses that will prepare modern
ideas on human rights.

Keywords: Franciscan School, use, dominion, property, anthropology, justice, hu-
man rights, School of Salamanca.

I. USO, DOMINIO Y PROPIEDAD

1. MAS ALLA DE UN DERECHO A LA PROPIEDAD

Hoy en dia puede afirmarse que muchos de los principios que regulan la
vida, la convivencia o los intercambios entre personas, comunidades y asocia-
ciones se ha concretado en la formula de los derechos del hombre. De entre
ellos, uno de los primeros y mas fundamentales es el denominado “derecho de
propiedad”. Si su formulacion practica puede retrotraerse desde la “Declaracion
Universal de Derechos del Hombre™?, a los precedentes politicos del siglo X VIII
(como la “Declaracion de Independencia de los Estados Unidos”, en 1776, o la
“Declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano”, en Francia, en
1789), a la legislacion inglesa del siglo XVII®, la legislacion y la polémica

2 La Declaracion Universal de Derechos Humanos: comentario articulo por articulo, coord.
Xavier Pons Rafols, prol. Mary Robinson, Asociacion para las Naciones Unidas en Espaia (Barcelona:
Icaria, 1998). Los articulos son: “Articulo 1: Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad
y derechos y, dotados como estan de razon y conciencia”. “Articulo 3: Todo individuo tiene derecho a
la vida, a la libertad y a la seguridad de su persona”. “Articulo 17: 1. Toda persona tiene derecho a la
propiedad, individual y colectivamente; 2. Nadie sera privado arbitrariamente de su propiedad”. Se ha
afirmado que no hay tanto una profundizacion intelectual en la nociéon de derechos humanos, que
heredamos fundamentalmente de la Ilustracion, como una lucha politica por la implantacién universal
de dichos derechos: cf. James Griffin, On human rights (Oxford: Oxford University Press, 2009), 13.

3 Las cuales tienen sus precedentes, a nivel juridico en leyes como la Ley Habeas Corpus inglesa
de 1679 y en 1689 la también inglesa Bill of Rights. Cf. Domingo Garcia Belaunde, “Los origenes del
Habeas Corpus”, Derecho PUCP: Revista de la Facultad de Derecho 31 (1973): 48-59.
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intelectual derivada del descubrimiento y conquista americana desde 1492¢, su
formulacion tedrica tiene una historia mas antigua detrds que poco a poco se va
desvelando.

La posicion de una igualdad radical y natural entre todo ser humano, defi-
nido como un ser libre, racional y capaz de igual dignidad y derecho que todos
los demas, asociando a la libertad su ejercicio, la defensa y el derecho a la pro-
piedad privada es fruto de una maduracion tedrica y una traduccion a la filosofia
politica de tesis teoldgicas y filosoficas que desde la patristica, fueron sintetiza-
das en la Edad Media en un cuerpo articulado que se tradujo, a través de los
pensadores de la escolastica espafiola del Siglo de Oro y sus lectores europeos
del XVI y XVII al pensamiento inglés.

A nivel intelectual, y de manera mas inmediata, el autor en el que se apoyan
los desarrollos ilustrados de una teoria de los derechos del hombre y del derecho
a la propiedad se encuentran en las tesis del pensador inglés John Locke®, que
define la propiedad en vinculacién con el trabajo, y que tuvo un influjo decisivo
tanto en la naciente teoria econdémica con Adam Smith, como en el desarrollo
de la filosofia politica.

Pero en Locke, la propiedad esta definida desde un paradigma muy determi-
nado que apenas se ha cuestionado; y aun hoy en dia cuando la propiedad

4 Cf. lalarga polémica que podriamos extender desde el mismo regreso de Colén y la legislacion
contra la esclavitud; las Leyes Nuevas de Indias de 1542; las Juntas de Valladolid, etc. Cf. Héctor
Grenni, “Las Leyes de Indias: un intento por considerar a los indigenas como personas con derechos”,
en http://www.redicces.org.sv/jspui/bitstream/10972/808/1/leyes_de_indias.pdf. También Silvio Zava-
la, Las instituciones juridicas en la conquista de América (México: Editorial Porrta, 1971). Sin
embargo me parece interesante la idea de que su defensa no consiste solo en apelar al derecho natural
y de gentes, segin expone Francesca Cantu, “La dialectique de Las Casas et ’histoire”, Revue d ’Ethique
et de Théologie moral 60 (1987): 5-26; volumen monografico publicado como Las Casas et Vitoria. Le
droit des gens dans 1'dge moderne, Le Supplément, Revue d’Ethique et Théologie morale, (Paris: Cerf,
1987) sino especialmente a la fuerza de los hechos y la realidad histérica de una injusticia que debe ser
superada.

5 Nazario Gonzalez, Derechos humanos en la historia (Bellaterra, Barcelona: Universitat Auto-
noma de Barcelona, Servei de Publicacions, 1998), en particular el capitulo 2; Mauricio Beuchot, Dere-
chos humanos: historia y filosofia (México: Distribuciones Fontamara, 1999).

6 El punto de referencia especial es: John Locke, Second Treatise of Government (Cambridge:
Hackett Publishing Co., 1980); utilizo la traduccion castellana Dos ensayos sobre el gobierno civil,
edicion de Joaquin Abellan (Madrid: Espasa Calpe, 1991). Es, no obstante, un autor complejo, que ela-
bora la teoria de la propiedad al servicio de una filosofia politica y que manifiesta bastantes nudos: Nie-
ves San Emeterio Martin, Sobre la propiedad. El concepto de propiedad en la Edad Moderna (Madrid:
Tecnos, 2005), 223; por eso su obra es punto de partida para proyectos tan dispares como el modelo
anarcoliberal de estado (R. Nozick); y del liberalismo clasico whig (Burke, Macaulay); es un pensador
criptohobbesiano obsesionado por la seguridad al servicio del capitalismo, tedrico de la ley natural que
quiere fundar un gobierno de los santos; un comunitarista puritano; un promotor del estado de bienestar
y del liberalismo de Rawls; asi lo resume José Maria Lasalle Ruiz, John Locke y los fundamentos mo-
dernos de la propiedad (Madrid: Universidad Carlos III, Dykinson, 2001), 17.
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entendida como un derecho “individual, pleno, absoluto, excluyente y exclusi-
vo”7 esta lejos de ser aplicada en categorias funcionales a la realidad juridica o
de la empresa, no ha sido ni revisada ni cuestionada®. Ahora bien, cuando se la
ha puesto como centro de una investigacion historico-filosofica, se ha podido
advertir, en primer lugar, que los desarrollos precedentes incluian una compleja
semantica de dicha nocién cuya riqueza sirve para comprender mas acabada-
mente la relacion del ser humano con lo real con lo que hace su vida. Ademas,
en segundo lugar, dichas nociones cobraban un significado més acabado en
conexion con unos supuestos antropoldgicos y teoldgicos determinados.

Y es que la nocion de propiedad —si bien cobra un significado muy determi-
nado a partir del siglo XVIII cuando se convierte en el supuesto necesario para
explicar, como fendmeno econémico y juridico, el desarrollo de estas ciencias—,
implica (en el plexo significativo mas amplio de uso, dominio y propiedad) de
una manera fundamental la condicion de la vida humana que tiene y que no
puede sino fener para desarrollarse como vida humana (tanto a nivel material
como espiritual)’. Precisamente por ello es signo y expresion privilegiada de la
relacion del ser humano con el mundo en el que y desde el que vive, indica la
participacion del mundo en la vida del hombre, y el modo en que dicha parti-
cipacion se modula en comunidades. Porque, en cierta manera, el ser humano
entrega a lo que posee, al incorporarlo a la dinamica del vivir humano, una nueva
forma de existencia que lo diferencia. Debido a todo ello, se hace necesaria una
reflexion antropologica y filosofica sobre el uso, dominio y propiedad no s6lo
para explicitar las comprensiones contenidas en ellas, sino también para orientar
su sentido'®.

7 Lasalle Ruiz, John Locke, 15.

8 Lasalle Ruiz, John Locke, 15: pues conlleva una consideracion “individualista y abstracta” que
no sirve para entender las figuras mercantiles y juridicas que nos rodean, debido a la “fragmentacion
que ha experimentado el universo propietario”. Asimismo “la homogénea simplicidad que portaba
consigo su conceptualizaciéon decimonoénica ha sido paulatinamente sustituida por un entramado de
propiedades en el que se solapan logicas muy diversas” en “difusa policromia de intereses, objetos,
sujetos e, incluso, legisladores”, y que nos recuerdan la variedad y diversidad de relaciones de derecho
que existian también en épocas anteriores.

9 El tener o haber, en el marco de una reflexion antropologica, es una clave de gran parte de la
filosofia contemporanea para destacar temas centrales de la antropologia (especialmente en la via de la
superacion del dualismo moderno entre naturaleza y libertad. Sobre este tratamiento clasico puede
consultarse: Juan Cruz Cruz, “El «haber» categorial en la ontologia clasica”, Revista de Filosofia 51
(1984): 505-570; y 52 (1985): 505-530; “Haber y habitar. Determinacion y alcance del haber catego-
rial”, Anuario Filosdfico, 33, 3 (2000): 735-772. Asi, por ejemplo, Gabriel Marcel, “Esbozo de una
fenomenologia del haber”, en Diario metafisico (1928-1933), traduccion de F. del Hoyo (Madrid:
Guadarrama, 1969), 194-200; Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza, 1986), 578; Leonardo
Polo, “El tener: notas sobre la antropologia griega”, en Filosofia y economia, Obras completas, vol. 25,
edicion de M? Idoya Zorroza (Pamplona: Eunsa, 2015), 194-224.

10 Félicien Challaye, Histoire de la propriété (Paris: P.U.F., 1958).
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En el desarrollo de los trabajos del proyecto de investigacion titulado Bases
antropoldgicas de ‘dominio, ‘uso’ y ‘propiedad’. Proyecciones de la Escuela
Salmantina de los siglos XVI-XVII'!, se ha visto la necesidad de atender el
nucleo de estas tres nociones (‘uso’, ‘dominio’ y ‘propiedad’) en el pensamiento
franciscano por dos vias.

Por un lado, la Escuela de Salamanca, que en cierto modo actiia como sinte-
sis y proyeccion de las tesis clasicas y medievales y las conecta con el pensa-
miento moderno, aporta una interesante respuesta en torno al dominio para
responder a lo que denominaremos “cuestion franciscana”, lo cual es espe-
cialmente claro en Domingo de Soto y los autores de dicha Escuela que siguen
principalmente su pensamiento.

Por otro lado, la particular vision de los autores franciscanos sobre la li-
bertad, el valor de la riqueza y la pobreza para la vida humana y su fin
trascendente, y las polémicas politicas en que se vieron involucrados en el siglo
X1V, fue significativo para el desarrollo de varias tesis politicas que prepararan
las ideas modernas sobre los derechos humanos.

En este primer epigrafe se va a realizar una breve aproximacion a la defi-
nicién de ‘uso’, ‘dominio’ y ‘propiedad’ desde estos cuatro puntos de referencia
y mencionando la determinacion de la propiedad en Locke, para mostrar en
relaciéon con ella la riqueza significativa del término en los autores de la
Escolastica, en general, y de la Escuela de Salamanca en particular. En segundo
lugar, se vera una breve sintesis del significado de estas nociones, en una
perspectiva historico-sistematica, para sefalar las tesis fundamentales de la
Escuela de Salamanca en torno a esta cuestion y como ella se plantea la
“cuestion franciscana” para entender de una manera mas rica, la nocion de
dominio y propiedad. Finalmente, se sefialara una presentacion general de la
aportacion de la Escuela Franciscana a esta tematica.

2. DE JOHN LOCKE AL PENSAMIENTO ESCOLASTICO: UN RECORRIDO EXI-
GIDO

La nocion de propiedad que ha quedado reflejada en la mayor parte de los
sistemas juridicos y en la definicion de realidades econdmicas esta vinculada al

11 Resultado del Proyecto de investigacion “Bases antropoldgicas de ‘dominio, ‘uso’ y ‘propie-
dad’. Proyecciones de la Escuela Salmantina de los siglos XVI-XVII”, del Programa, Estatal de I+D,
Fomento de la investigacion cientifica y técnica de excelencia, Subprograma de generacion del cono-
cimiento, con el Proyecto titulado FF12013-45191-P (2014-16).
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pensamiento del inglés John Locke'>. En el pensamiento de este autor, el
término propiedad va asociado a la naturaleza humana y sobre todo la natura-
leza racional y libre, por lo que el sistema de propiedad queda asociado a la
dignidad de todo hombre.

En su polémica contra el estado absolutista proclamado por Thomas
Hobbes!? y Robert Filmer'¥, John Locke propone una teoria de la propiedad
vinculada a la naturaleza humana y a la necesaria libertad que le es natural. En
Locke la propiedad est4 asociada de manera central a la libertad desmarcandose
de formas politicas absolutistas: asi en Second Treatise afirma “entiendo que el
poder politico es un derecho a dictar leyes sancionadas [...] encaminadas a
regular y preservar la propiedad™'>. Esto se justifica por la determinacion de un
estado de naturaleza en el que hay posesion y disposicion de si y lo suyo sin
otros limites que los naturales, en un contexto de perfecta libertad e igualdad
entre los hombres!'S.

12 Todavia Locke mantiene, a juicio de los liberales modernos, buena carga de fundamentacion
teologica, con lo que su depuracion terminoldgica continuara en David Hume del que la recibira ya
posteriormente, en el area de la economia, Adam Smith. Sin embargo, como expresa Nieves de San
Emeterio: “por primera vez, la teoria de los derechos de propiedad cobra autonomia; ya no habra que
compatibilizarla con el dogma de la Iglesia, tampoco va a estar supeditada a las luchas politicas del
siglo XVII; por el contrario, en esta nueva lectura, la teoria de la propiedad se incorpora como base
doctrinal para la construccion” de la economia como ciencia; San Emeterio Martin, Sobre la propiedad,
237. Sin embargo, esto no quita la ambigiiedad y las polémicas en las interpretaciones de la nocion de
propiedad en Locke, cf. San Emeterio Martin, Sobre la propiedad, 196-197, 235-236; y la bibliografia
alli citada.

13 Thomas Hobbes, Leviathan (Oxford: Oxford University Press, 2012); Tratado sobre el ciuda-
dano, Leviatan (Madrid: Gredos, 2012); Hobbes habia defendido un poder soberano absolutista con
autoridad completa e ilimitada, en el marco de la polémica politica y religiosa que desencadend una
cruenta confrontacion entre monarquicos y parlamentarios.

14 Robert Filmer es el autor de una obra en la que (especialmente frente a la tesis del origen
natural del poder en el pueblo que defendia la Escolastica espafiola en general y Francisco Suarez en
particular), defiende el caracter natural, absoluto, hereditario y “patriarcal” del poder monarquico,
fundamentado en los textos biblicos. Cf. Robert Filmer, Patriarcha and other writings (Cambridge:
Cambridge University Press, 1991); Patriarcha o El poder natural de los Reyes (Madrid: Espasa-Calpe,
1920).

15 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 1, n. 3, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 204.

16 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 2, n. 4, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 205: “cual es el estado en que los hombres se encuentran por naturaleza, que no es otro que un
estado de perfecta libertad para ordenar sus acciones y disponer de sus pertenencias y personas segun
consideren conveniente, dentro de los limites impuestos por la ley natural [...]. Es también un estado
de igualdad’. Es curioso que Locke apela a que todos los seres de una misma especie tienen igualdad e
indiferencia; los autores escolasticos hablan de una misma igualdad y atributos ontologicos y sobre todo
con vistas al fin (argumentos teleoldogicos) pero admiten una diferencia nativa en cuanto a fuerza, capa-
cidades, disposiciones... que podriamos denominar caracteriolégica. Precisamente por ello, despla-
zados del ambito antropologico fundamental, la caracterizacion de Locke parece asociar natural y
abstracto.
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En este punto en Locke se han asociado los siguientes conceptos: naturaleza
humana, libertad, igualdad, independencia'’, libertad de accion y libertad en el
uso de si y de sus posesiones'®. No hay que leer en Locke una libertad indiferente
limitada por el bien del individuo, pues acepta una diferencia entre la libertad
natural y una “libertad civil”; un punto mas adelante'.

En el esquema de Locke (como bien ha subrayado Nieves de San Eme-
terio®®) los argumentos que estan justificando la propiedad son bien semejantes
a los autores que le preceden (los iusnaturalistas clasicos: Grocio, Pufendorf) y
los escolasticos espafoles de entre el siglo XVI y el XVII, comentadores de
Santo Tomas (destacando Juan de Lugo o Francisco Suarez):

— Dios (creador y verdadero duefio y sefior de todo lo real) entregd todos
los bienes del mundo para uso comiin de los hombres?!.

— Los bienes tienen sentido y estan para uso y posesion de los hombres
porque son necesarios para la subsistencia humana “Los hombres recibieron la

tierra y todo cuanto hay en ella para su propio sustento y bienestar”?, y de ella

17 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 2, n. 6, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 206-207.

18 Locke afirmara que la libertad humana, no es “un estado de absoluta licencia” para hacer lo
que se quiera y sin orden: Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 2, n. 6, en Dos ensayos
sobre el gobierno civil, 206. Pero, por otro lado, la “perfecta libertad” es la de la situacion de perfecta
independencia, libertad y libre uso de si, sus bienes y propiedades; Locke, Segundo ensayo sobre el
gobierno civil, cap. 7, n. 87, en Dos ensayos sobre el gobierno civil, 264-265: “el hombre nace con un
titulo que le habilita para una libertad perfecta, asi como para un disfrute ilimitado de todos los derechos
y privilegios de la ley natural, en régimen de igualdad con el resto de los hombres. Asimismo cada uno
de ellos tiene, por naturaleza, el poder de preservar sus propiedades, esto es, su vida, libertad y ha-
cienda”.

19 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 2, n. 6, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 207: “no cabe suponer ningun tipo de subordinacion entre nosotros que nos pueda autorizar a
destruirnos mutuamente, como si estuviésemos creados para que nos utilizasemos unos a los otros, cual
es el caso de las criaturas de rango inferior. [ ...] tiene el deber de preservar al respecto de la humanidad
tanto como pueda [...], nadie puede arrebatar ni perjudicar la vida de otro, ni privarle de nada que favo-
rezca la conservacion de la vida, la libertad, o la salud de los miembros o los bienes de otro.

20 San Emeterio Martin, Sobre la propiedad, 198-199.

21 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 2, n. 6, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 207: “Dado que todos los hombres son obra de un Hacedor omnipotente e infinitamente sabio, no
son mas que servidores de un unico Sefior y Soberano, puestos en el mundo por orden Suya y para su
servicio, parte de su propiedad”; cap. 5, n. 26, 223: “Dios, que entregd el mundo a los hombres en co-
mun, les dio también la razon para que hicieran uso de ella de la forma que les resultara mas provechosa
y conveniente para su vida. Los hombres recibieron la tierra y todo cuanto hay en ella para su propio
sustento y bienestar. Y todo [...] pertenece a la humanidad en su conjunto”.

22 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 5, n. 26, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 223; si el fin es el propio sustento y bienestar, se da aqui una pérdida del sentido y fin del uso tal
como se entendia en la Escolastica.
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se deriva no sélo su necesidad sino también la justificacion de la posesion y
propiedad®.

— Pero la clave de la propiedad radica en que la primera propiedad es la que
tiene el hombre consigo mismo?*, y por eso al afiadir algo de si mismo al mundo,
establece con €l (con la realidad que modifica, o selecciona del mundo mediante
su actividad), una relacion de propiedad.

— Mediante ella, le es natural la apropiacion de los bienes, porque en la
relacion con el mundo (fruto del trabajo humano), el hombre deja algo que debe
ser recuperado®.

—Y la propiedad esta limitada al uso: “;para qué nos han sido dadas? Para
disfrutar. Podra fijarse la propiedad sobre algo [...] en la medida en que se pueda
obtener de ello algun provecho™?.

De este modo, y de manera muy genérica, vemos que en Locke se trata de
una propiedad vinculada a la libertad, la dignidad y la naturaleza humana, pero
que se cumple en la apropiacion de si y de lo suyo en sentido individual: el uso

23 Por un lado, Locke parece introducir la asimilacion corpérea como modelo de posesion: “El
fruto o el venado que sirven de sustento al indio salvaje, que no sabe de cercados ni de cotos [...] ha de
ser suyo; tan suyo, esto es, tan parte de él mismo, que nadie puede tener ningun derecho sobre ¢l hasta
que no le haya servido de sustento para la vida”; Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap.
5, n. 26, en Dos ensayos sobre el gobierno civil, 223. En el siguiente punto sefiala, no obstante, la clave.

24 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 5,n. 27, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 223: “cada hombre es propietario de su propia persona, sobre la cual nadie, excepto ¢l mismo,
tiene ningun derecho. Podemos afiadir a lo anterior que el trabajo de su cuerpo y la labor de sus manos
son también suyos. Luego, siempre que coja algo y lo cambie del estado en que lo dejo la naturaleza ha
mezclado su trabajo con él y le ha afiadido algo que le pertenece, con lo cual lo convierte en propiedad
suya”.

25 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 5,n. 27, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 223: “por ser este trabajo propiedad incuestionable del trabajador, nadie, salvo él mismo, puede
tener ningin derecho sobre aquello a lo que se encuentra unido”; cap. 5, n. 28, 224: “ese trabajo lo que
las distingui6 de lo que es comun, pues les afadio algo que no habia sido hecho por la naturaleza”; “ha
fijado en ellas mi propiedad”.

26 Locke, Segundo ensayo sobre el gobierno civil, cap. 5,n. 31, en Dos ensayos sobre el gobierno
civil, 226. Es interesante que poco mas abajo haga uso de la argumentacion escolastica que justifica la
propiedad privada como “de derecho de gentes”, pero cambiando la conclusion: “Dios entregd el mundo
a los hombres en comun; pero dado que se lo dio para su beneficio y para que obtuvieran de él mayor
cantidad posible de ventajas, no se puede suponer que hubiera de permanecer siempre en comin y sin
cultivar. Se lo entreg6 para el uso del hombre industrioso y racional (y el trabajo iba a ser el titulo que
le diera derecho sobre é1)”; cap. 5, n. 34, 227. Sefala Lasalle Ruiz, John Locke, 19, que el dominio del
hombre sobre si se asocia a la posesion del intelecto, mediante el que se capacita para dominar el mundo
(para su conservacion y el de su especie) movido por la necesidad y mediante el trabajo; ademas, con
el mismo trabajo, el hombre se va aduefiando también de si y su libertad, la adquisicion del cuerpo de
los resultados morales y materiales que se desprenden de su conducta.
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es apropiacion; la apropiacion implica propiedad; la propiedad es para el uso
propio.

El seguimiento de estos argumentos nos trae a colacion la estructura princi-
pal con la que los tedlogos escolasticos de los siglos XVI y XVII justificaban y
disputaban sobre la vinculacién de dominio comun y propiedad privada, al
mismo tiempo que va subrayando algunas diferencias.

La labor historiografica ha mostrado el claro vinculo entre las tesis de John
Locke con la escolastica, tanto directa (la lectura de Locke de Francisco Sua-
rez)*’, como mediada por otros autores (Filmer, Grocio, Pufendorf, para el caso
de Suérez?®; el propio Hooker, para la recepcion del pensamiento tomista?, o la
influencia del pensamiento renacentista y el medieval —especialmente los ingle-
ses Escoto y Ockham, que centraron la docencia oxoniense). Por eso la pro-
blematica del tema (no s6lo econémica y juridica, sino en su determinacion
antropolégica fundamental) exige que nos hagamos cargo de la trayectoria
historica en la aclaracion de qué significado tienen uso, dominio y propiedad
para el ser humano.

Esta labor propuesta tiene interés no solo para mostrar la continuidad en
Locke de los planteamientos elaborados previamente, como ya ha sido subraya-
do, sino especialmente porque la vinculacién de uso-dominio-propiedad en los
precedentes antiguos y medievales tiene una apertura de implicaciones y notas
desatendidas por el pensamiento consagrado por la filosofia moderna que pue-
den aportar posibilidades de autocomprension para el hombre contemporaneo.

Podemos sefialar (aunque merecen un tratamiento especifico que escapa de
los limites de este articulo) dos. La primera, el uso como facultad o dotacion

27 Francisco T. Baciero Ruiz, “Francisco Suarez como gozne entre la filosofia politica medieval
y John Locke”, en El pensamiento politico en la Edad Media, ed. Pedro Roche Arnas (Madrid: Centro
de Estudios Ramon Areces, 2010), 263-264.

28 Francisco T. Baciero Ruiz, Poder, ley y sociedad en Suarez y Locke (un capitulo en la evolu-
cion de la filosofia politica del siglo XVII) (Salamanca: Ediciones Universidad de Salamanca, 2008);
“El De legibus de Suarez y Locke”, Revista espariola de filosofia medieval 10 (2003): 387-394; “El
concepto de derecho subjetivo y el derecho a la propiedad privada en Suarez y Locke”, Anuario
Filoséfico 45,2 (2012): 391-421; San Emeterio Martin, Sobre la propiedad, 198-234. Este tema todavia
no esta suficientemente estudiado; cf. Michael P. Zuckert, Natural Rights and the New Republicanism
(Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1998), 73-74); en la edicion Questions Concerning
the Law of Nature, John Locke, edited by Robert Horwitz, Jenny Strauss Clay (Ithaca, New York:
Cornell University Press, 2008).

29 Cf. el sugerente trabajo que vincula a Richard Hooker (“el juicioso Hooker”, a decir de Locke)
con Tomas de Aquino: Sandra Brandi de Portorrico, “Ley y razon practica: tesis de Tomas de Aquino
en la obra de Richard Hooker”, en Ley y razon prdctica en el pensamiento medieval y renacentista, ed.
Laura E. Corso de Estrada, M.* Jestis Soto-Bruna, M.* Idoya Zorroza (Pamplona: Eunsa, 2014), 205-
216.
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propia de una realidad racional, abre una doble posibilidad en la relacion del ser
humano con las realidades con las que se encuentra: una es el consumo; sin
embargo hay también otra: mediante el trabajo o la capacidad de proponer fines
y ordenes nuevos a lo real, se puede entender esa relacion como una forma de
completar el mundo. Una segunda, es entender la propiedad como la capacidad
(en un tiempo y modelo determinado), de hacer comin y comunitario el uso de
lo real, frente a la reduccién de propiedad y la libertad a una nocién individua-
lista y utilitarista.

Es cierto que si hiciéramos la una historia de estos términos, o incluso del
contemporaneo “derecho a la propiedad”, ésta se encontraria en los autores
antiguos y medievales particularmente dispersa®®. Sin embargo, y precisamente
por ello es tan interesante la sintesis y elaboracion de la escolastica espafiola de
los Siglos de Oro, intencidon que ha animado al proyecto en el que se inserta este
trabajo’!. Los autores de este periodo siguieron el modelo y el impulso de auto-
res medievales, como Tomas de Aquino, que supieron realizar una sintesis orde-
nadora de los saberes, el pensamiento teologico (Sagradas Escrituras, Padres de
la Iglesia, Derecho canonico) con el saber filosofico clasico (greco-romano,
arabe y judio), e incluso la tradicion médica, fisica, etc.; y la continuaron afia-
diendo a esa sintesis ordenadora de los saberes lo ganado entre los siglos XIII y
XVI: las fuentes humanistas, la teologia y la jurisprudencia de su momento,
procurando mantener su fundamentacion teologica, metafisica y antropologica;
y en ellos uso, dominio y propiedad tienen un contexto complejo y organico’.

30 Enese caso la principal labor de algunos estudiosos ha sido recopilar las fuentes de los distintos
corpus y ordenarlos y estructurarlos en un todo organico; cfr. por ejemplo Margarita Fuenteseca, La
formacion romana del concepto de propiedad: dominium, propietas y causa possessionis (Madrid:
Dykinson, 2004); Avelino Folgado, El pensamiento de San Agustin en torno a la propiedad privada
(San Lorenzo de El Escorial: Ediciones Escurialenses, 2003); Historia de la propiedad en Espaiia,
siglos XV-XX, coord. Salustiano de Dios et al. (Madrid: Centro de Estudios Registrales, 1999); Manuel
Calvillo, Francisco Sudrez: la filosofia juridica, el derecho de propiedad (México: Colegio de México,
Centro de Estudios Sociales, 1945), entre otros; o de una manera introductoria: Restituto Sierra Bravo,
El pensamiento social y economico de la escolastica: desde sus origenes al comienzo del catolicismo
social, 2 vols. (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Instituto de Sociologia
Balmes, 1975).

31 Lo mismo se esta haciendo con otros temas, como el de los derechos naturales y humanos, o
la problematica del origen del derecho como facultad: Griffin, On human rights, 1; Alejandro Guzman
Brito, El derecho como facultad en la Neoescolastica espariola del siglo XVI (Madrid: Tustel, 2009);
Brian Tierney, The Idea of Natural Rights (Grand Rapids: Eerdmans Publishing Company, 2001);
Annabel S. Brett, Liberty, right and nature: individual rights in later scholastic thought (Cambridge:
Cambridge University Press, 1997).

32 Cf. el interesante trabajo de Jean Marie Aubert, “Aux origines théologiques des droits de 1’ho-
mme”, Revue d’Ethique et de Théologie moral 160 (1987): 5-26; volumen monografico publicado como
Las Casas et Vitoria. Le droit des gens dans 1’dge moderne (Paris: Le Supplément, Revue d’Ethique et
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Aqui vamos a presentar tan solo un esquema que compendia la argumenta-
cion en los escolasticos espanoles del siglo XVI que tiene, obviamente, un
desarrollo mucho mas matizado y extenso y que puede verse en su forma mas
completa en los textos de los mismos*?. La resumiremos puesto que a ella le
dedicaremos un monografico*®, retomando para simplificar las tesis del funda-
dor de la Escuela de Salamanca, Francisco de Vitoria®.

— Dios es el verdadero sefior, creador del mundo y del hombre®®, entrega a
éste el mundo para que lo domine pues “todo derecho y dominio que se
encuentra en las criaturas es dado por Dios™’. De esta manera el hombre
participa en los trabajos que perfeccionaran la creacion y que le den su cumpli-
miento. Aqui el dominio va acompafiado de una mision claramente expresada:
“ya que Dios todas las cosas las hizo para el hombre”, de ellas se sirve y con
ellas completa el orden de la creacion.

— Dios entrega el dominio sobre lo creado al hombre y s6lo a él; entre otros
motivos, dado que el ser humano es “el fin de todas las criaturas”, de ahi “se
sigue que es duefio de todo™*; ademés solamente el ser humano puede ejercer

dicho dominio porque es racional y libre, causa sui*’.

— Dios entrega lo creado de manera comun a todos los hombres, donde
“comun” no tiene el significado positivo de “propiedad comunal” sino negativo
“no dividido” y “para uso de todos los hombres”. Ese uso, ademas, es necesario

Théologie morale, Cerf, 1987), 111-122; ademas del de Marie-France Renoux-Zagamé, Origines
théologiques du concept moderne de propriété (Geneve: Librairie Droz, 1987).

33 Mencionamos, entre otros, algunos resultados de este Proyecto antes mencionado: Francisco
de Vitoria, De dominio, Sobre el dominio, ed. M* Idoya Zorroza (Pamplona: Eunsa, 2017); Domingo
de Soto, Soto, Relecciones y opusculos. I, Introduccion general. De Dominio. Sumario. Fragmento, An
liceat, edicion, trad., intr.. Jaime Brufau Prats (Salamanca: San Esteban, 1995); De iustitia et iure: libri
decem (Madrid: Instituto de Estudios Politicos, 1968); Bartolomé de Medina, De dominio, Sobre el
dominio, ed. Augusto Sarmiento (Pamplona: Eunsa, 2017); Melchor Cano, De dominio, Sobre el
dominio, ed. Augusto Sarmiento (en preparacion); Domingo Bafiez, De dominio, Sobre el dominio, ed.
M? Idoya Zorroza (en preparacion); Pedro de Ledesma, La cuestion del dominio, Introduccion de M*
Idoya Zorroza, trans., ed. y not. Enric Fernandez Gel, M* Idoya Zorroza (Pamplona: Servicio de Publi-
caciones de la Universidad de Navarra, 2017); ademas de otros trabajos como: Calvillo, Francisco
Suarez: la filosofia juridica, el derecho de propiedad.

34 M?Idoya Zorroza, ed, Uso, dominio y propiedad en la Escuela de Salamanca (Madrid-Porto:
Sindéresis, 2017).

35 En cuanto al pensamiento de Francisco de Vitoria y los derechos humanos: Francisco Javier
Sagiiés Sala, Francisco de Vitoria y los derechos humanos (Pamplona: Cuadernos de Pensamiento
espafiol, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2016).

36 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 9: “no hay duda de que Dios nuestro sefior es duefio de
todas las criaturas y de todo el orbe”.

37 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 10.

38 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 12.

39 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 12.
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para la realizacion de cada hombre porque en dicho uso el ser humano va concre-
tando su propia existencia teleoldégicamente ordenada (con vistas a su fin)*.
Aqui “uso” tiene un sentido muy preciso pero mas amplio porque no solo
incluye la apropiacion fisica para “consumo”, también se refiere a la contempla-
cion, estudio, conocimiento, comunicacion y, sobre todo, la mediatizacion de lo
real en el ejercicio racional y volitivo de la acciéon humana.

— El dominio del hombre sobre el mundo es, pues, verdadero dominio; pero
al mismo tiempo es un dominio participado, no absoluto: es un dominio que se
ejerce no sobre la naturaleza o sustancia de las cosas (s6lo al alcance de su
creador) sino sobre sus cualidades (y la capacidad de ordenarlas a fines nuevos,
sobreafiadidos). Asi lo dice Vitoria siguiendo a Santo Tomas: “Las cosas exte-
riores pueden ser consideradas de dos modos. El primero, en cuanto a su natura-
leza; y segin este modo [...] no se someten a la potestad de los hombres, pues
el hombre no tiene poder de hacer que el agua no sea calida. El segundo, las
cosas exteriores pueden ser consideradas en cuanto a su uso [...] segun este
modo, el hombre tiene potestad para usar de las cosas. Lo prueba, porque las
cosas mas imperfectas son hechas por las mas perfectas. Luego como el hombre
es el mas perfecto de todas las cosas corporales, las cuales ciertamente han sido
hechas para él, se sigue que el hombre tiene potestad de usarlas*'.

— La posibilidad y necesidad de ejercer dicho dominio proviene de que solo
el hombre (una realidad ontoldgicamente diferenciada del resto de lo creado) es
causa sui, fin en si y para si mismo, duefio de sus acciones, y con ellas duefio de
las realidades que se convierten en medios e instrumentos para perfeccionar el
mundo y al propio ser humano*.

Asi, lo que esta entonces asociado a la libertad, la naturaleza humana y a
los fines para los que debe hacer uso del mundo y los bienes en ella, no es tanto
la propiedad, como el uso y el dominio. De hecho, la dinamica del uso no se
asocia unica y principalmente a la apropiacion y consumo, porque esto no dife-
renciaria al hombre del animal. No es una consuncion fisica el uso del mundo,
sino que apela al “uso de la voluntad”, es decir, a la necesaria determinacion de
la accién humana (que no viene dada previamente), por lo que siendo duerio de
sus actos, se da la diferente manera de relacionarse el hombre con lo real me-
diante la razon y la voluntad, pues a través de ellas se re-ordena o re-finaliza el
mundo de una manera nueva que sélo el hombre puede proponer. Usar del

40 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 20: “la ley natural nunca preceptud hacerse tal division.
[...] ha sido concedido de manera que todas las cosas eran comunes”.

41 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 1.

42 Cf. al respecto, el articulo con la bibliografia citada: Juliana Peird, M* Idoya Zorroza, “La
nocion de libertad como causa sui en Tomas de Aquino”, Cauriensia 9 (2014): 435-449.
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mundo implica elevarlo a un orden de relaciones no naturales, fruto de la razon
y la libertad. Precisamente por ello, el uso introduce a lo real mediante la accion
en un orden moral que, dado que el ser humano es un ser naturalmente social,
se articula de entrada desde una comunidad humana. En ese sentido, lo que el
ser humano afiade, con su accion, a lo real es principalmente mediatizar las cosas
en su dinamica de crecimiento y perfeccionamiento.

Aqui es donde aparece, para un escolastico como Tomas de Aquino o
Francisco de Vitoria, la propiedad: vinculada directamente a una facultad reco-
nocida por parte de una comunidad, y dependiente de la nocién de dominio y de
ius, derecho sobre algo reconocido o sancionado por leyes, o en el margen de lo
que las leyes permite. ;Qué es entonces la propiedad? La pregunta por el origen
de la propiedad se contextualiza por cudl es el derecho que le da origen: divino,
natural o positivo humano. Y responde: “la division de las cosas no fue hecha
por el derecho natural™, sino que “la division y apropiacion de las cosas ha
sido hecha por el derecho humano™*.

Abhora bien, sabiendo que puede tener el hombre cosas como propias, y que
esto se deriva del modo en que una comunidad ordena la relacion de sus inte-
grantes y de ella misma con las cosas creadas, Tomas de Aquino, y Vitoria con
¢l, plantean que legitimada de esta manera la propiedad, ésta ha de responder al
fin para el que se instituye: posibilitar el uso comtn de lo real®, para que “la
sociedad tenga todo aquello segun lo cual los hombres puedan vivir” en pacifica
convivencia. Sea como sea la distribucion de los bienes (sea propiedad privada
0 comun, aunque es mas partidario de la propiedad privada para evitar litigios y
negligencias en el trabajo de hacer fructificar los bienes materiales), éste debe
ser un medio para garantizar la productividad de esos mismos bienes y la comu-
nicacion de su uso: “Por ende, es evidente que es mucho mejor que las posesio-
nes sean propias en cuanto a su dominio, pero que se tornen de algiin modo
comunes en cuanto al uso™®, especialmente cuando el bien de uno se deriva a
los demés y se hace comun “en cuanto se difunde por la propia accion™.

43 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 18.

44 Francisco de Vitoria, De dominio, n. 20.

45 La distinta forma en que la comunidad determina la posesion y el uso: Tomas de Aquino,
Summa Theologiae, 11-11, q. 57, a. 3, co. Tomas de Aquino, In Politicam, 11, lect. 1 y lect. 2, n. 125-126.

46 Tomas de Aquino, In Politicam, 11, lect. 2.

47 Tomas de Aquino, Contra Gentiles, 111, c. 69: “Bonum unius fit multis commune si ab uno in
alia derivatur, quod non potest esse nisi inquantum difundit ipsu in alia per propriam actionem”.
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3. EL VALOR DE LA ESCUELA FRANCISCANA PARA LA COMPRENSION DE
ESTE TEMA

Como se ha mencionado antes, el estudio de la formulacion de la Escuela
Franciscana para la comprension del tema del dominio, uso y propiedad tiene
dos focos de interés principales.

Por un lado, la propuesta de los autores franciscanos ha sido revalorizada
en las ultimas décadas en la indagacion del origen de la nocidén subjetiva de
derecho y derechos humanos. La discusion sobre la aparicion del derecho subje-
tivo con Ockham, en la polémica que surge en el siglo XIV en la clarificacion
de la identidad franciscana, la ausencia de propiedad y dominio sobre los bienes,
el mero uso y el uso pobre, ha creado una activa polémica en la que estan, por
un lado, sacando a la luz los textos de sus protagonistas, a la vez que se esta deli-
mitando en profundidad qué significa derecho subjetivo frente a derecho obje-
tivo, asi como la conexion y deuda intelectual de unos autores con otros.

No es objeto de este articulo repetir los datos de dicha discusion en la que,
buscando los precedentes escolasticos de las teorias de los derechos humanos,
vinculados especialmente a la presencia de un denominado “derecho subjetivo”,
han participado importantes investigadores como (por citar tan s6lo unos pocos)
Tierney®®, Brett?, Villey*’, Kilcullen®, Carpintero®, Folgado™ o Guzman
Brito®. Sin embargo, mas alld de la documentacién que se estd aportando,
mostrando que la nocién de “derecho subjetivo” no es patrimonio ni moderno
ni ockhamista (pues los estudios historicos han mostrado la presencia de un
derecho ““subjetivo” muy anterior, y que en cierto modo esta también presente y
acompaia al pensamiento antiguo y medieval), si se ha determinado que hay un
giro en la comprension de la relacion entre individuo y poder politico que

48 Tierney, The Idea of Natural Rights.

49  Brett, Liberty, right and nature.

50 Michel Villey, “Droit Subjectif I, en Seize Essais (Paris: Dalloz, 1969), 140-178.

51 John Kilcullen, “The political writings”, en The Cambridge Companion to Ockham, ed. Paul
Vincent Spade et al. (Cambridge: Cambridge University Press, 1999), 302-325; “The Origin of
Property: Ockham, Grotius, Pufendorf, and some others”, en William of Ockham, Work of Ninety Days,
trans. and ed. John Kilcullen, John Scott (Lewiston: Mellen, 2001) , 883-932; disponible online, agosto
2016, http://www.mq.edu.au/about_us/fa-culties_and_departments/faculty of arts/mhpir/staff/staff-
politics_and_international relations/john_kilcullen/the origin_of property ockham grotius_pufendo
rf and_some_others/.

52 Francisco Carpintero Benitez, E/ derecho subjetivo en su historia (Cadiz: Servicio de Publica-
ciones de la Universidad de Cadiz, 2003).

53 Avelino Folgado, “La controversia sobre la pobreza franciscana bajo el pontificado de Juan
XXII y el concepto de derecho subjetivo”, Pax iuris. Escurialensium utriusque studiorum excerpta
(1959): 73-133.

54 Guzman Brito, El derecho como facultad en la neoescolastica espariola del siglo XVI.
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prepara las tesis modernas y nuestra comprension actual de “derechos huma-
nos”. Podria subrayarse la linea de trabajo que subraya como a partir del siglo
XVI, ante poderes politicos cada vez mas absolutistas, se reacciona reclamando
un nuevo espacio en la relacion del estado con la sociedad, utilizando conceptos
determinados por el pensamiento antiguo pero en nuevo cuerpo.

En segundo lugar, el papel propio que tuvo “la cuestion franciscana” para
la maduracion de la nocion de dominio en la misma Escuela de Salamanca. En
efecto, en la definicién de dominio era significativa la diferencia de su alcance
(como propiedad, uso o usufructo) en relacion al tipo de realidad que estaba so-
metida, de manera que la separacion de dominio y propiedad respecto del uso
dependia de si la realidad desaparecia con el uso. Si no lo hacia era posible
separar en ellas el dominio y la propiedad respecto del usufructo y el uso. Si lo
hacia, entregar su uso implicaba también la propiedad y el dominio total de ella,
porque tras el uso la realidad desaparecia.

Pero la division entre el dominio de un bien fungible y su uso tiene un papel
central en la particular vocacion y sefia de identidad de la orden franciscana®’:
pues desde su fundacion con San Francisco de Asis, uno de sus votos compro-
mete a los frailes a la pobreza apostdlica, de manera que no sean nunca duefios
—ni particular ni colectivamente— de ninguno de los bienes que usan, incluidos
los bienes fungibles®®; desde fuera de la orden se cuestiond incluso la posibilidad
misma de la pobreza®. En la defensa de este ideal se ratific que la pobreza
evangélica que caracterizaba la orden consistia en “dejar las posesiones terrenas
en cuanto al dominio y propiedad, y respecto del uso, no rechazarlo por
completo, sino estrecharlo™®. Nada se tenia como propio, ni individual ni
colectivamente, quedandose so6lo con el uso de las cosas necesarias pero no su

55  Para la historia de la orden es 1til el trabajo de Gratien de Paris, Histoire de la Fondation et
de I’évolution de [’ordre des fréres mineurs au XIII siécle, Bibliographie mise a jour par M. d’Alatri,
S. Gieben (Roma: Instituto Storico du Cappuccini, 1982); un trabajo especifico sobre la pobreza
franciscana es el realizado por Malcolm D. Lambert, Franciscan Poverty. The Doctrine of Absolute
Poverty of Christ and the Apostles in the Franciscan Order 1210-1323 (St. Bonaventure, New York:
The Franciscan Institute St. Bonaventure University, 1998).

56 Lapobreza entendida de esta manera no estuvo exenta de debate, interno y externo. La disputa
interna se dio entre el movimiento rigorista de los espirituales y una interpretacion mas relajada en la
practica: Gratien de Paris, Histoire de la Fondation, 360-497.

57 En la polémica abierta por Guillermo de Saint-Amour, seguidos por Gerardo de Abbeville y
Nicolas de Lisieux, tuvieron que participar no sélo franciscanos sino también dominicos, la otra orden
mendicante que tanto fruto estaba dando en la Universidad de Paris. Asi, en ella intervinieron Tomas
de Aquino, San Buenaventura, Tomas de York y Juan Peckham. Cf. Gratien de Paris, Histoire de la
Fondation, 255-262.

58 “Evangelicae paupertatis est possessiones terrenas quantum ad dominium et proprietatem re-
linquere, usum vero non omnino rejicere sed arctare”, San Buenaventura, Apologia pauperum, c. 7, n.
3, en Obras de San Buenaventura, vol. VI (Madrid: BAC, 1972), 476.
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propiedad o dominio®. Ademas se habla de un uso franciscano, el “usus pau-
per”, que se limitaba a las cosas necesarias y estaba moderado por la virtud de
la pobreza®.

Tal planteamiento, y el que no encontraran en Tomds de Aquino una
respuesta suficientemente categorica, interpelo a los autores de la Escuela de
Salamanca, quienes, al responder a la cuestion del uso y dominio, precisaron sus
posturas sobre ambos®!. Como respuesta a esta problematica, Francisco de Vito-
ria salva la intencion del Aquinate®, pero con ella Domingo de Soto, y desde él
los tedlogos salmantinos, se distingue dominio y uso con un nuevo criterio: la
propiedad es la capacidad para la universalidad de los usos posibles —el propie-
tario tiene el dominio para todos los usos—, mientras que el solo uso es restringi-
do —quien tiene s6lo el uso lo tiene para un fin asignado— no siendo relevante el
que después del uso la cosa no subsista.

Con independencia de la cuestion del valor (si en los bienes fungibles es
separable el valor de uso y del valor del dominio; la conviccidon comun es que
uso y dominio no pueden valorarse separadamente® ya que los bienes fungibles
no pueden usarse sin destruir su sustancia), Soto —y con €l los demas tedlogos
de Salamanca— busca una alternativa a la distincion entre uso de hecho y uso de

59 Citado por Gratien de Paris, Histoire de la Fondation, 293; “Nosotros tenemos el uso de las
cosas necesarias pero no su propiedad, individual o colectiva”; Gratien de Paris, Histoire de la
Fondation, p. 294.

60  San Buenaventura, Apologia Pauperum, c. 12, § 20, 638; c. 11, § 5, 603-604. “Evangelica
vero paupertas. .. perfecte ipsam profitenti suadet omnibus temporalibus debere nudari quoad affectum
atque dominium, et arcta sustentatione necessitatis esse contenum quantum ad usum. Et hic est ipsius
modus sive medietas, quod sic relinquat dominium quod non rejiciat usum; sic recipiat usum, quod non
reservet dominium; sic arctitudinem usus servet, quod sustentationem natura necessariam non devitet;
sic necessitati subveniat quod arctitudine non recedat”. Una pobreza del uso que implicaria optar por
cosas comunes, de bajo precio, en pequeiia cantidad, sin adornos, todo lo opuesto a la manifestacion de
riqueza mundana, para mostrar la pobreza de quienes se consideran peregrinos y extranjeros de este
siglo.

61 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. II, 281. Por eso el propio Soto expre-
sara que “‘como somos miembros de una de las 6rdenes mendicantes, nuestra doctrina nos aconseja que
disputemos de algiin modo en lo tocante a la definicion que se ha dado de dominio: si en las cosas que
sufren desgaste puede diferenciarse el uso del dominio”. Pues dicen “los Menores que renunciaron a
todo dominio, de tal manera que no son duefios ni del dinero, ni del pan, ni de los manjares con que se
alimentan, para (empleando sus mismas palabras) poder llamarse propietarios”.

62 Francisco de Vitoria, Contratos y usura (Pamplona: Eunsa, 2006), q. 78,a. 1,n. 9, 145: en el
comentario a la cuestion de la usura (II-II, q. 78) Francisco de Vitoria identifica con precision el
problema planteado por la espiritualidad franciscana: “los hermanos menores [los franciscanos] tienen
el uso de las cosas y, sin embargo, no tienen el dominio; luego el dominio de la cosa se distingue del
uso de la misma cosa”. No obstante, deja abierta la cuestion, porque en este lugar solo salvaguarda la
intencion del Aquinate frente a la justificacion de la usura, al llevar la cuestion al plano del valor
economico.

63 Domingo de Soto, De iustitia et iure, V1, q. 1, a. 1, vol. III, 509.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 23-52, ISSN. 1886-4945



Uso, dominio y propiedad en la escuela franciscana 39

derecho que el papa Nicolas III habia propuesto para salvar la pretension
franciscana. Una distincién que —advierte Soto— “es mds facil de decir que de
comprender’®,

Soto expone en primer lugar dos sentidos de “dominio”. En sentido amplio
el dominio es facultad sobre la cosa®, en sentido estricto el dominio es la propie-
dad de algo. La propiedad —o dominio en sentido estricto— se caracteriza por la
ausencia de restricciones en el uso, como destaca Soto: “el verdadero dominio,
si te fijas en la definicion dada mas arriba, consiste en que la cosa puede
dedicarse a cualquier uso”®. El voto de pobreza franciscano —sefiala Soto—
admite el dominio en sentido amplio —como facultad— pero no como propiedad:
“el uso de los comestibles y utiles se distingue en cierto modo del dominio, de
tal manera que en los Mendicantes hacen uso de estas cosas sin tener sobre ellas,
segun dicen, ninguna propiedad™®’.

Queda mas clara la division de uso y dominio en el uso de las cosas
fungibles que desaparecen con su consumo, cuando se subraya que “puedan
dedicarse a cualquier uso”, cuando uno ostenta su dominio pleno o propiedad, o
éste sea limitado, cuando se ejerce sobre ellas el mero uso.

El dominico prueba su conclusion con gran finura: “para que el dominio
sea verdadero no basta que uno pueda consumir la cosa, sino que ademas se
requiere que pueda dedicarla a toda clase de usos, como se dijo en la definicion;
por ejemplo, venderla, defenderla en un juicio, legarla, abandonarla, etc.”; pues
bien, si los franciscanos no pueden —como si los propietarios— ni litigar por ellas,
ni destinarlas®®, entonces no son verdaderos duefios de ellas y les queda la misma
posicion que (en la comparacion que Soto utiliza) los convidados a un banquete:
“Y asi de la misma manera que una persona al invitar a sus amigos a un

64 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. 11, 282: “at vero distinctio haec non
est intellectu tam facilis quam dictu”; respecto a los franciscanos dice en IV, q. 1, a. 1, vol. II, 282: “si
los Mendicantes tienen el uso del pan y del vino; y este uso es tal, que no estan nunca obligados a resti-
tuirlos, es clarisimo que también poseen su dominio”.

65  Segun Domingo de Soto (De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. 11, 281) “El dominio es la
facultad sobre la sustancia de la cosa [facultas in substantiam rei] mas el uso y el usufructo sobre sus
cualidades y accidentes”. De manera que “el usufructo es el derecho a hacer uso y disfrutar de las cosas
ajenas respetando su ser o substancia” y el que “tiene solamente el uso tiene derecho a usar de las cosas
de otro respetando su naturaleza, pero no a disfrutar de ellas”; 281. Segun Soto, “el dominio es una
relacion real entre poseedor y la cosa poseida; o sea, la facultad del poseedor sobre la cosa que se
posee”; 280.

66 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. 11, 281.

67 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. 11, 282.

68 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. II, 282. “Pues bien, los Menores no
pueden, ni reunidos en Capitulo, hacer uso de sus bienes de tales modos. Por el contrario quienes les
hayan dado dinero pueden reclamarselo a capricho cuantas veces quieran como verdaderos duefos. Y
de los demas ttiles y de los alimentos el Papa se declara duefio.
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banquete, no los hace duefio de los manjares y bebidas con que se prepara la
mesa, ni les autoriza para apoderarse de estas cosas y llevarlas a sus casas, sino
que sentados coman de ellas™®, se les cede el mero uso de los bienes fungibles,
quedando el Papa o los propietarios de los inmuebles, como verdaderos duefios,
autorizados para todas las responsabilidades y acciones publicas que surgieran.
En efecto queda para los franciscanos “aunque después de su consumo, de estas
cosas no quede otro uso alguno para ellas” sin embargo “no se sigue, sin
embargo, que se reciban inmediatamente para todo uso, que es lo que se exige
para el dominio™”.

En conclusion, Soto ahonda en la definicion de dominio, uso y propiedad,
sin comprometerse con la tesis del doble uso (natural y politico) o entre el uso
de hecho y el uso de derecho como instrumentos conceptuales para resolver la
cuestion franciscana y asi comprender mejor la cuestion del dominio y el uso
con vistas a esclarecer su estructura antropologica.

II. A PROPOSITO DE LA ESCUELA FRANCISCANA

Cuando en el siglo X VI los te6logos de la Escuela de Salamanca revitalizan,
ante las nuevas demandas intelectuales, el pensamiento sobre el dominio, el uso
y la propiedad, los franciscanos estan apartados de sus aulas como signo de
abandono del siglo (del mundo) y medida contra la relajacion de las costumbres
que afectaban la observancia de la pobreza dentro de la Orden. Los hermanos
estudian exclusivamente en sus Estudios Generales, y solo en contadas ocasio-
nes, para formar a sus propios cuadros de profesores, envian alumnos a las
universidades. Esta circunstancia, sin embargo, no supuso el abandono real de
la teologia de la Orden franciscana, de hecho cincuenta y siete franciscanos

69 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. I, 282, continiia “de esta misma ma-
nera el Papa invita todos los dias a los Hermanos, autorizandoles solamente para comer, beber y vestir,
etc. Y asi, si el Papa le quita de su presencia estas cosas, no les causaria injuria ninguna, ni podria consi-
derarsele ni ladron ni atracador, sino como duefio que toma lo que es suyo. Apoyan asimismo esta
conclusion aquellas palabras de los Hechos, 2, en donde consta que todos los creyentes tenian todas las
cosas en comun, lo cual ha de entenderse de los que vivian en Jerusalén; por consiguiente todas las co-
sas, hasta los alimentos, les eran comunes y se conducian como los convidados en la mesa del que los
convida”.

70 Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. II, 283. Lo mismo destaca Cano, si
bien con cautela: probabiliter: Melchor Cano, De dominio; ahonda mas Bartolomé de Medina, De do-
minio, 83: “Dominio es la facultad de usar de la cosa para cualquier uso; ahora bien los padres francis-
canos no tienen la facultad de usar de la cosa, que consumen con el uso, para cualquier uso: no la pueden
donar, ni legar, ni cambiar; luego no tienen dominio”.
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participaron en el Concilio de Trento’'. Y esto no era de extrafiar, pues aunque
los frailes franciscanos siempre mantuvieron una tension en la forma con la que
habian de expresar su minoridad, no es menos cierto que la institucion francisca-
na siempre conocio desde el inicio practicamente colegios para la formacion que
se iban extendiendo en la medida en que se constituian sus provincias.

Yaen 1292 se decreta que los Ministros erijan en cada una de las Provincias
colegios, donde los religiosos jovenes se eduquen religiosamente y estudien de
modo formal’. En los Colegios del siglo XVI, especialmente tras la separacion
de observantes y conventuales, se promueve, en la Peninsula Ibérica, una cuida-
da formacion filosofica, tras previo estudio de las humanidades. Exigencia que
es reflejo del intenso esfuerzo teoldgico que desde el inicio se habia realizado.
Los maestros salmantinos franciscanos como Alfonso de Castro estudiaron en
estos Colegios, como el de Alba de Tormes o el del San Francisco en Salamanca,
con la excelencia que muestran sus trayectorias intelectuales. De hecho, cuando
en 1518 el arzobispo Alonso de Fonseca edifica el colegio que lleva su nombre,
en ¢l son admitidos no pocos estudiantes franciscanos, signo de su preparacion
teologica, y de que los estudios teoldgicos no fueron abandonados por la Orden,
conservando la estructura académica que ya desde el siglo XIII estaba estable-
cida.

En los primeros afios existian diversos Centros de estudios. Se encontraban
los Colegios provinciales de la Orden, los Generales y los Generales unidos a
las universidades. Este sistema reforzo una tradicion propia. Por una parte
propicio la aparicion de los grandes maestros franciscanos y de sus discipulos
en sucesivas generaciones incipientes. Por otra parte, fue estableciendo una serie
de corrientes que libres entre si tenian una vision propia que fue constituyéndose
en tradicion y podemos también decir en Escuela franciscana, en la medida en
que eran los tedlogos franciscanos estudiados en los planes de estudio de la
Orden.

Esta escuela teoldgica se divide en dos tendencias que, a su vez, seran los
protagonistas de dos épocas. De un lado, existe una primer periodo que va hasta
mediados del siglo XV en los que los estudios teoldgicos estan dominados por
la tendencia mas agustinista de la Orden liderado por Alejandro de Hales y,
especialmente, por el estudio de la teologia de san Buenaventura. En esta época
la teologia del doctor Sutil, Juan Duns Escoto va a conocer una reputacion capaz

71 Cf. Isaac Vazquez, “Franciscanos”, Diccionario de Historia Eclesidstica de Esparia (Madrid:
CSIC, 1972).

72 Fr. Miguel Angel de Népoles, ed., Chronologia historico-legalis Seraphici Ordinis Fratrum
Minorum I, (Napoles: 1650), 36.
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de ir sembrando una propia interpretacion a través de discipulos de gran validez
intelectual. Pero sera a partir del siglo XVI y la revitalizacion de la Escolastica
que en la Orden Duns Escoto toma la primacia de los estudios teoldgicos,
asentandose la céatedra escotista en las universidades”. Buenaventura seguird
estudiandose, pero especialmente desde una lectura mas cercana a la teologia
espiritual y mistico™ comenzando por fray Luis de Granada’® o reflejandose en
el propio san Pedro de Alcantara’. Y si nos centramos en la Peninsula Ibérica
podriamos caer en la cuenta de que, efectivamente, su relacién con san Buena-
ventura es amplia y se extiende al plano personal, de transmisioén de su obra y
de influencia en el campo teoldgico y espiritual. Efectivamente, en el siglo X VI,
en la provincia de San Rafael, la obra bonaventuriana estaba presente en la ma-
yoria de los conventos, e, incluso, en “algunos conventos se puede decir que
estaba todo lo que corria bajo el nombre de S. Buenaventura™’. Como sefiala
Rafael Sanz: “San Buenaventura era un autor intensamente leido tanto en las
casas de oracion de la Observacion como entre los Descalzos. En €l encontraron
los elementos basicos de la doctrina mistica desarrollada en el siglo XVI entre
los franciscanos: el conocimiento de si mismos o proceso de conversion perso-

nal, el seguimiento de Cristo y la transformacion de la propia vida en Dios™’®.

Los franciscanos realizaran un pensamiento en el que intentan explicar en
clave interna (en la propia definicion de la Orden) y externa (eclesial y social) y
desde los parametros filosoficos y teoldgicos de su tiempo, los elementos

73  En la Peninsula Ibérica cf. Isaac Vazquez, “La ensefianza del escotismo en Espafia”, en De
doctrina loannis Duns Scoti. VI Scotismus decursu saeculorum (Roma: Societas Internationalis Sco-
tistica, 1968), 191-220. Manuel C. Freitas, “Escotismo em Portugal”, en Logos. Enciclopédia Luso-
Brasileira de Filosofia vol. 11 (Lisboa: Ed. Verbo, 1990) col. 184-189; José F. Meirinhos, “Escotistas
portugueses dos séculos XIV e XV”, en Jodo Duns Scotus (1308-2008). Homenagem dos scotistas
lusofonos, ed. Luis A. De Boni et al. (Porto Alegre: Ed. EST, 2008), 330-347.

74 Cf. Isaac Vazquez, “San Buenaventura nella storia della spiritualita spagnola”, en San Bona-
ventura Maestro di Vita francescana e di sapientia cristiana. Atti del congreso internazionale per il VII
centenario si S. Bonaventura da Bagnoregio. Roma 19-26 Settembre 1974, vol. 111, ed. por Alfonso
Pompei (Roma: Pontificia Facolta Teologica “San Bonaventura”, 1974), 439-459; 1d. “Influsso bo-
naventuriano nella bibliografia spirituale spagnola”, en Contributi di spiritualita bonaventuriana. Atti
del simposio internazionale, Padova, 15-18 settembre 1974, vol. 2 (Padova: Studio teologico comune
dei frati nel Veneto, 1974-1975), 219-242.

75  Alvaro Huerga, “La huella de San Buenaventura en fray Luis de Granada”, en San Buena-
ventura (Madrid: Fundacion Universitaria Espafola, 1976), 69-101.

76 La influencia se pude ver en la obra alcantarina de forma clara, cf. Manuel Lazaro, “El acceso
antropologico a la meditacion con Dios en el Tratado de Oracion y Meditacion de san Pedro de Alcanta-
ra”, Cauriensia 1 (2006): 237-249; 1d., “La reductio en el Tratado de la oracion y meditacion. Una
presencia bonaventuriana mas en san Pedro de Alcantara”, Ars et sapientia 19 (2006): 161-178.

77 Isaac Vazquez, “Libros y lectores de S. Buenaventura en Espafa y Portugal durante la Edad
Media y el Renacimiento”, en Bonaventuriana. Miscellanea in onore di Jacques Guy Bougerol ofin,
vol. 1, ed. F. de A. Chavero (Roma: Antonianum, 1988), 141.

78 Rafael Sanz, ed., Vida y escritos de San Pedro de Alcantara (Madrid: BAC, 1996), 197.
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especificos (forma mentis) de la espiritualidad de su Fundador en didlogo con el
mundo. Se trata de establecer un didlogo desde la propia forma ver, interpretar
y vivir el mundo. En la busqueda de la consecucion del fin propio (espiritual y
pastoral) se entiende la necesidad del estudio”. Desde el inicio Francisco de
Asis, en la Carta a san Antonio®, se recuerda que la vida alimenta el estudio y
ambas van configurando la experiencia franciscana. Se trata de poner todos los
elementos necesarios para reproducir en la vida de la Orden —de sus miembros
y de la institucion— y ser imagen para la Iglesia y la sociedad el evangelio, la
buena noticia del Misterio de Cristo, que pobre y crucificado, es muestra
perfecta del amor de Dios. Esto supone que de la misma forma que la confi-
guracion de la Orden nace de la experiencia, la forma de vivir y pensar se orienta
de nuevo a la actividad experiencial: la reforma de la vida (el hombre nuevo)
que pasa por la sabiduria de vida, por el ejercicio del amor desde la libertad. Lo
practico se alimenta de lo tedrico pero es mas que especulacion. La “especula-
cion del pobre en el desierto™®! de Buenaventura, que podria ser la divisa de la
escuela franciscana— es el itinerario de conocimiento y perfeccion (sabiduria)
para llegar a la co-intuicién del Misterio que alimenta la vida del cristiano.

Este itinerario especulativo hacia la vida de perfeccion y unidon con el
Misterio de Cristo como fundamento de nuestra condicion de imagen y metafi-
sica sacramental se apoya en una sabiduria que nos posibilita la transformacion
existencial y evangélica al Cristo pobre y crucificado y gustar de la gracia del
Misterio de Dios en Cristo. Pero solo gusta de algo quien es profundamente
libre. Recordamos las palabras de Francisco Martinez Fresneda, quien ha sabido
como nadie sintetizar los ejes fundamentales de lo que podriamos calificar sin
duda como Escuela franciscana y que a la vez muestran la dindmica interna por
la que algunas veces no se ha sabido ver, precisamente, que era una escuela:

“1.° En principio se excluye una separacion entre el conocimiento de la fe por
su inteligibilidad natural o sobrenatural, o una excesiva distincion entre

79 Cf. Pietro Maranesi, “San Francesco e gli studi: analisi del «Nescientes litteras» del capitolo
X della Regola Bollata”, Collectanea Franciscana 69 (1999): 7-41; Id., “I commenti alla Regola
francescana e la questione dello studio”, en Studio e studia: le scuole degli Ordini Mendicanti tra XIII
e X1V secolo (Spoleto: Centro Italiano di studi sull'alto medioevo, 2002), 35-81; Id., “La minorita e lo
studio nelle tensioni ideali degli inizi dell’Ordine francescano”, Laurentianum 44 (2003): 25-61; Id.,
“L’Intentio Francisci sul rapporto tra minorita e studio nel dibattioto dell’Ordine Francescano”,
Laurentianum 44 (2003): 273-304. Cf. también, Jacques Guy Bougerol, “Le origini ¢ la finalita dello
studio nell'Ordine Francescano”, Antonianum 53 (1978): 405-422.

80 Cf. Antonio Rigon, “S. Antonio e la cultura universitaria nell’ordine francescano delle origi-
ni”, en Francescanesimo e cultura universitaria. Atti del XVI Convegno internazionale. Assisi, 13-14-
15 ottobre 1988 (Assisi: Universita degli studi di Perugia — Centro di studi franciscani, 1990), 69-92.

81 Buenaventura, “Itinerarium mentis in Deum”, en Opera omnia. Vol. V, ed. PP. Colegii a S.
Bonaventura (Quaracchi: Ad Claras Aquas, 1891), 296.
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filosofia y teologia, o entre ésta y la revelacion. Es decir, se admite la tradicion
teologica agustiniana elaborada por Anselmo, Bernardo y los Victorinos en la
que la Escritura es el fundamento ltimo de todo saber humano que engloba la
ciencia sacra y la profana. Con esta perspectiva se tratan los temas sobre el de-
seo intrinseco humano de Dios y la influencia de éste sobre la actividad inte-
lectual del hombre, la finalidad ética de los hombres y la historia, el origen del
mundo, etc. Temas todos ellos ofrecidos por la Escritura, pero también abiertos
a la posibilidad de ser profundizados por la razén iluminada por Dios.

2.° La adhesion a Dios mediante la voluntad y el entendimiento, que recibe la
revelacion como la auténtica y mas veraz iluminacion de toda verdad teoldgica.
La Escritura vincula al entendimiento aunque éste pueda usar las fuentes y
origenes naturales del saber.

3.° En términos generales existe una acentuacion del bien, del sujeto y de la
libertad frente a la verdad, el objeto y la necesidad. De esta manera se abre una
peculiar relacion entre la racionalidad y la revelacion, como hemos dicho.
Ambas se encuentran en la persona creyente en un abierto dialogo que hace po-
sible su repercusion en la historia humana, excluyendo la tentacion permanente
que se ha dado a lo largo de los siglos en la cultura occidental cristiana, es decir,
la inutilizacién de la razon, que lleva a la fe a convertirse en un fideismo, o la
absolutez de la razon, que conduce a un empobrecimiento del hombre al alejar
a Dios de la historia.

4.° Contar con la incorporacion de Aristoteles por los maestros [...], pero con
la libertad de modificarlo o adaptarlo a la Escritura ante las interpretaciones no
acordes con las verdades tradicionales de fe, de forma que combinan al Estagi-

rita con el pensamiento neoplaténico agustiniano™®?.

Teniendo en cuenta estas claves podemos afirmar que el estudio en la Orden

se reveld como un instrumento de gran utilidad, impulsandose como elemento
fundamental en el desempefio pastoral, siempre con la indicacion de no olvidar
la especificidad de la espiritualidad franciscana. Asentada la Orden en sus luga-
res propios, los nicleos de poblacion especialmente urbanos a los que debia de
servir y evangelizar, y en los que se concentraban los Centros universitarios
(Oxford, Paris, Bolonia, Salamanca...), la Orden franciscana tenia motivos
internos a su propio ser que favorecieron una busqueda del conocimiento desde
la sabiduria. Por eso existieron los Centros de estudios desde el origen, como
hemos sefialado. Y en la medida que los estudios de teologia se hicieron necesa-

82 F. MARTINEZ, “Textos y contextos de la teologia franciscana”, en J. A. MERINO — F. MARTINEZ,

(eds.), Manual de Teologia franciscana, BAC, Madrid 2003, p. 20.
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rios, en la misma medida, las exigencias filosoficas y teologicas fueron
respondiéndose desde el propio carcter y en esa respuesta se fue configurando
a su vez su propia identidad, como sera en el especial caso de la cuestion sobre
la propiedad, donde el hombre imagen de Dios, espacio de sacramentalidad
muestra en su vida cotidiana la grandeza de una vida interpretada en y desde
Dios, ese era el signo de la Escuela franciscana y ese fue también en la cuestion
del uso, el dominio y la propiedad, una dialéctica que no olvidaba que todo lo
creado “canta a Dios™™,
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RESUMEN

En este articulo presentamos los resultados de nuestra investigacion sobre la doctri-
na del precio justo del franciscano portugués Fr. Rodrigo do Porto, autor de la primera
edicion del Manual de Confessores e Penitentes (1549). Hemos escrito este articulo por
varios motivos. El primero, porque esta obra es la primera suma portuguesa de teologia
y economia moral. El segundo, porque el pensamiento econémico del autor del Manual
es poco conocido. El tercero, porque este pequefio Manual (1549) de Fr. Rodrigo sirvid
de base para el posterior Manual o Enchiridion (1556, 1573) del famoso y ilustre doctor
espafiol Martin de Azpilcueta, denominado el Doctor Navarro, a quien se atribuy6 el
descubrimiento de la Teoria cuantitativa del dinero, en la obra publicada en 1556. El
cuarto, por cuanto en anteriores trabajos nuestros hemos encontrado en esta obra de Fr.
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la Biblioteca Nacional de Portugal, ya que fue ella quien primero respondio y me envié las fotocopias
del Manual de Confessores e Penitentes (1549), asi como del Compendio (1567) de Fr. Rodrigo do
Porto. También a los organizadores y participantes del V Simposio de la Linea Especial de Pensamiento
clasico espanol “Bases antropoldgicas de las doctrinas econdmicas en el siglo XVI”, que bajo la
direccion de los profesores Dr. José¢ Angel Garcia Cuadrado y Dra. M* Idoya Zorroza, se celebro en la
Universidad de Navarra (Pamplona, 3 de noviembre 2011). Igualmente al profesor Dr. D. Rodrigo
Mufioz de Juana, por el envio de su libro sobre Martin de Azpilcueta. Finalmente, el autor agradece a
la profesora Dra. M* Idoya Zorroza por su ayuda y sus sugerencias en la redaccion del texto del articulo,
asi como en la traduccion y adaptacion de los fragmentos latinos.



54 ANTON ALEXANDROVICH AFANASYEV

Rodrigo do Porto las fuentes de dicha teoria. Por ultimo, porque es injusto que no co-
nozcamos bien al primer autor portugués de este Manual (que en su gran humildad
humana y cristiana no quiso que apareciera su nombre), ni su aportacion a la ciencia
econdmica, ni su posible influencia en la formacion del pensamiento econémico de sus
contemporaneos y discipulos y, en particular, de su recensor y posteriormente coautor
Martin de Azpilcueta.

Palabras clave: Precio justo, Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e Peni-
tentes, siglo XVI, Orden de Frailes Menores, Alejandro de Hales, Martin de Azpilcueta,
enfoque macroecondémico, Teoria cuantitativa del dinero.

ABSTRACT

This article shows the results of research on the doctrine of the fair price presented
by the Portuguese Franciscan Rodrigo do Porto, author of the first edition of the Manual
of Confessors and Penitents (1549). Our interest in this subject is because several rea-
sons. First, this work is the first Portuguese treatise of theology and moral economy.
Second, the economic thinking of the author is little known. Third, this small Manual
(1549) of Fr. Rodrigo served as the basis for the later Manual or Enchiridion (1556,
1573) of the famous Spanish thinker Martin de Azpilcueta, named Doctor Navarro, who
was credited with the discovery of The Quantitative Theory of Money, in the work
published in 1556. Fourth, inasmuch as in previous works we have found in Rodrigo do
Porto’s book the sources of this theory. Finally, because it is unjust that we do not know
the first Portuguese author of this Manual (who in his great human and Christian humi-
lity did not want his name to appear), nor his contribution to economic science, nor its
possible influence on the formation of Economic thought of his contemporaries and
disciples and, in particular, of his reviewer and later co-author Martin de Azpilcueta.

Keywords: Fair price, Rodrigo do Porto, Handbook of Confessors and Penitents,
16th century, Order of Friars Minor, Alexander of Hales, Martin de Azpilcueta, ma-
croeconomic approach, Quantity Theory of Money.

PROLOGO

Estudiando muchos de los trabajos referidos a las Escuelas de Salamanca y
Coimbra, no hemos podido encontrar estudios directamente dedicados a las
doctrinas econdémicas del autor portugués del Manual de Confessores e Pe-
nitentes. Un trabajo excelente y completo de caracter bibliografico e historico
sobre Manual de Confessores y su autor, fue escrito por Fray Antonio Pereira
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da Silva, OFM (1931-2012)'. Hemos encontrado también un profundo libro de
Emilio Dunoyer en que el autor presentaba la trayectoria de evolucion del
Manual de Confessores®. Ademas, hemos de mencionar la brillante e interesante
obra de Rodrigo Mufioz de Juana que investigaba los problemas de economia
moral en las ediciones posteriores (en castellano y en latin) del Manual de
Confesores y Penitentes compuestos por Martin de Azpilcueta, el Doctor Na-
varro®. En articulos previos sobre el pensamiento economico de la Escuela de
Salamanca hemos investigado las fuentes de la Teoria cuantitativa del dinero en
la obra de Fr. Rodrigo do Porto y su influencia posible en la formacion da la
teoria de Martin de Azpilcueta®. En este trabajo continuamos investigando con
mas profundidad el pensamiento econémico de Fr. Rodrigo do Porto.

I. LA BIOGRAFIA DE FRAY RODRIGO DO PORTO?

En primer lugar, abordamos la biografia de Fr. Rodrigo do Porto. Sabemos
muy poco de su vida y no se saben las fechas exactas ni de su nacimiento ni de
su muerte. Didgo Barbosa Machado (1682-1772), abad de la iglesia parroquial
de San Adrian Sever, miembro de la Real Academia Portuguesa, escritor y
biblidgrafo, en su Bibliotheca Lusitana, Historia, Critica e Chronologica (1752)

1 Antonio Pereira da Silva, “A primeira suma portuguesa de teologia moral e sua relagdo com o
«Manual» de Navarro”, Didaskalia 5,2 (1975), 355-403. La teoria cuantitativa del dinero se atribuy6 a
Martin de Azpilcueta por: Marjorie Eileen Henrietta Grice-Hutchinson, The School of Salamanca.
Readings in Spanish Monetary Theory 1544-1605 (Oxford: Clarendon Press, 1952), 52.

2 Emilio Dunoyer, L'Enchiridion confessariorum del Navarro (Pamplona: Gurrea, 1957).

3 Rodrigo Muifioz de Juana, Moral y economia en la obra de Martin de Azpilcueta (Pamplona:
Eunsa, 1998).

4 Anton A. Afanasyev, “Oxonomuueckas Mbicib B Mcnanun X VI Beka — canamaHKcKas mkosna”,
8 JHCcypH. DkoHOMUKA U Mamemamuydeckue memoowst 40, 4 (2004), 26-58 (“El pensamiento econdomico
en Espana del siglo XVI: la Escuela de Salamanca”, Economia y métodos matemdticos 40, 4 (2004),
26-58; Mooenuposanue npoyeccos OenenrcHo2o obpawjenust 6 X03slUcmee ¢ 2a3060l OMpacivio.
Juccepranusi Ha COMCKaHUE YUCHOI CTemeHH TOoKTopa skoHoMuueckux Hayk (Mocksa: [[OMU PAH,
2013) (Modelizacion de los procesos de circulacion del dinero en la economia con la industria del gas.
Tesis de doctorado en ciencias econémicas (Moscu: Instituto Central de Economia y Matematica de
Academia Rusa de Ciencias, 2013); “Mwunanckas 5kOHOMHKO-MaTeMaTrdeckas mmkona X VIII Beka”, 6
JHcypH. DxkoHomuKka u mamemamudeckue memoowt 50, 3 (2014), 45-54 (“La Escuela de Milano de
economia y matematica del siglo XVIII”, Economia y métodos matemdticos 50, 3 (2014), 45-54; “As
fontes da teoria quantitativa do dinheiro no Manual de Confessores de Frei Rodrigo do Porto (1549)”,
pro manuscrito, 2015 (impreso en Procesos de Mercado: Revista Europea de Economia Politica, X111,
2 (2016), 429-456); “La Escuela de Salamanca del siglo XVI: algunas contribuciones a la ciencia
economica”, Revista Empresa y Humanismo 19, 1 (2016), 7-30.

5 Sobre este epigrafe véase nuestro manuscrito portugués Afanasyev, “As fontes da teoria quanti-
tativa do dinheiro no Manual de Confessores de Frei Rodrigo do Porto (1549)”.
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nos informa®: “Fr. Rodrigo do Porto, cuyo apellido denota el lugar que le dio
cuna, religioso de la Serafica Provincia de la Piedad, y de los primeros profe-
sores de tan austero instituto, siendo el secretario en el Capitulo celebrado en
Borba el 8 de septiembre 15147,

Por lo tanto, podemos suponer que Fr. Rodrigo do Porto nacié en el altimo
cuarto del siglo XV y que probablemente fue contemporaneo a la primera gene-
racion de la Escuela de Salamanca; de la misma edad (o poco mayor) que
Francisco de Vitoria, Domingo de Soto, Martin de Azpilcueta o Juan de Medina.

Sobre la fecha de su muerte solamente se sabe que Fr. Rodrigo muri6 a
partir del afio 1552 (pues en ese afio Fr. Rodrigo trabajaba con Martin de
Azpilcueta en la segunda edicion del Manual de Confessores®) y antes del afio

6 “Fr. Rodrigo do Porto, cujo apellido denota o lugar que lhe deo o bergo, religioso da Serrafica
Provincia da Piedade, e dos primeiros professores de tad austero instituto, sendo Secretario no Capitulo
celebrado em Borba a 8 de Setembro de 1514”. Diégo Barbosa Machado, Bibliotheca Lusitana Histo-
rica, Critica, e Cronologica. Na qual se comprehende a noticia dos Autores Portuguezes, e das Obras,
que compuzerad desde o tempo da promulgacad da Ley da Graga até o tempo presente. Tomo 111
(Lisboa: na Officina de Ignacio Rodrigues, 1752), 654.

7 “Sobre a paternidade do Manual, informa Barbosa Machado que o autor ¢ Fr. Rodrigo do Porto,
franciscano da Provincia da Piedade, natural, como o apelido sugere, da cidade do Porto. Viveu nos
séculos XV-XVI, desconhecendo-se as datas precisas de seu nascimento e morte. Acrescenta Barbosa
Machado que Fr. Rodrigo foi dos primeiros professos de sua Provincia e participou como secretario no
capitulo custodiai (nesta altura a fundagdo reformista de Fr. Jodo de Guadalupe era ainda apenas
Custodia) celebrado em Borba a 8 de Setembro de 1514. Versado em teologia moral, publicou, sob
anonimato, «a primeira suma de moral que saiu em lingua vulgar neste Reino, merecendo repetidos elo-
gios do grande Doutor Martin Azpilcueta Navarro, oraculo da jurisprudéncia canénica»”. Pereira da
Silva, “A primeira suma portuguesa de teologia moral e sua relagdo com o «Manual» de Navarro”, 369.

8 Martin de Azpilcueta escribe en el prologo introductorio a la segunda edicion portuguesa del
Manual de Confessores e penitentes (1552): “Como lo [=el Manual] comence a reueer tercera vez, hau-
ra ya quasi dos afios, a ruego de los mismos [=autor y otros], para effecto de se imprimir otra vez: nos
parescio, que se podia muy mucho mejorar, para mejor merescer el dicho testimonio en el estilo, allega-
ciones, sentencias, y resoluciones, si muchas cosas embueltas y obscuras se desemboluiessen, y decla-
rassen, y muchas se quitassen, mudassen, y aiadissen: con tanto estidio, cuydado, y tiento, quanto tan
infinita, y varia difficultad, subtilidad, y utilidad requeria. Y comunicado esto con sus paternidades, y
consyderado, que por algunos respectos no conuenia, que esto se hiziesse en su solo nombre, ni en el
solo mio, ni que se distinguiesse lo del uno de lo del otro. Acordamos, que por la charidad Christiana,
que principalmente busca la gloria de Jesu Christo, el me comunicasse los trabajos, que puso en compo-
nerlo: y yo a el los que pornia por mi parte en reformarlo, y quedasse comun de ambos y hablassemos
en el juntos, sin dezir esto puso el uno, y aquello anadio, quito, o mudo el otro, conformandonos en
todo, y quedando vnanimes, como es vno el espiritu, que hemos desseado”. [Rodrigo do Porto] y
Azpilcueta Navarro, Martin de. Manual de confessores & penitentes, que clara & breuemente contem
a vniuersal & particular decisdo, de quasi todas as duuidas ¢ nas confissdes soem occorrer dos
peccados, absoluigoes, restituicoes, censuras & irregularidades: Composto antes por hum religioso da
ordem de S. Francisco da prouincia da Piedade: E visto & em algums passos declarado polo muy famo-
so Doutor Martim de Azpilcueta Nauarro, cathedratico iubilado de Prima em Canones na vniuersidade
de Coimbra. E despois con summo cuidado, diligencia & estudo, tam reformado & acrecentado polo
mesmo Author & o dito Doutor em materias, sentengas, allegagoes & estilo § pode parecer outro, com
Reportorio copioso no cabo (Conimbrica: loannes Barrerius et [oannes Aluarez excudebant, 1552), “Al
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1567. Podemos encontrar esta informacién en el primer compendio portugués
del Manual de Fr. Rodrigo: Compendio e sumario de confessores tirado de toda
a substancia do Manual (1567). El ministro provincial del Convento de la Pie-
dad, Fr. Masseu de Elvas (11574) que fue el responsable de la edicion de este
Compendio portugués, en su dedicatoria al Cardenal Infante don Henrique,
“inquisidor mayor incomparable de todos los reynos y sefiorios de su hermano
el Rey don Juan tercero” de Portugal, escribia: “Un religioso que se movia con
santo celo de las almas, por el amor del Hijo de Dios se dio impreso & redencion
compild la sustancia del Manual de Confessores, por ser usado y tractado de los
menores doctores, para que los mas prudentes pueden ir para beber las fuentes
donde manan estos Regatos. Falleciendo este Religioso de la vida presente, me
fue mandado por obediencia de mis superiores que sacase a luz, & hiciera impri-

mir este Compendio por parecer que sera provechoso al estado eclesiastico™.

II. LA AUTORIA DEL MANUAL DE CONFESSORES (1549)"

La autoria de la primera edicion del Manual de Confessores con gran proba-
bilidad se atribuye a Fray Rodrigo Porto. El abad Barbosa afirma en su Biblio-
theca Lusitana, Historia, Critica e Chronologica (1741, 1752): “[Fr. Rodrigo
do Porto] estaba adornado de virtudes tinicas, y profundamente instruido en
teologia moral publicando sin su nombre la obra siguiente que fue la primera
suma de Moral, que sali6 en lengua vulgar en este reino que mereciendo repeti-
dos elogios del gran doctor Martin de Azpilcueta Navarro, Oraculo de la Ju-
risprudencia Canonica, en cuya obra después trabajo Fr. Antonio de Azurara de
la misma Provincia de la cual se hizo mencion en su lugar™!!. El abad afiade

pio lector”. Citamos por Pereira da Silva, “A primeira suma portuguesa de teologia moral e sua relagao
com o «Manual» de Navarro”, 372-373.

9 “Hum religioso da qual mouido com sancto zello das almas, por cujo amor o filho de Deos se
deu emprego & redempg@o copilou a substancia do Manual de Confessores, pera mais manualmente ser
vsado & tractado dos menos doctos, porque os mais sabios podem yr beber as fontes donde mando estes
Regatos. Fallecendo este Religioso da vida presente, foyme mandado per obediencia de meus superiores
que tirasse a luz, & fezesse Imprimir este Compendio por parecer que seraa proueytoso ao stado eccle-
siastico”. Rodrigo do Porto, Compendio e sumario de confessores tirado de toda a substancia do
Manual. Copilado & abreuiado por hum religioso frade Menor da ordem de S. Francisco da prouincia
da Piedade. Acrecentaranselhe em os lugares conuenientes as cousas mais communas § se ordenaram
em o scto Concilio Tridenti (Coimbra: Antonio de Maris Impressor do Arcebispo de Braga Primas &c.,
1567), Carta, A iij.

10 Sobre esto, cf. Afanasyev, “As fontes da teoria quantitativa do dinheiro no Manual de Confe-
ssores de Frei Rodrigo do Porto (1549)”, Procesos de Mercado: Revista Europea de Economia Politica,
XIII, 2 (2016), 429-456).

11 “[Fr. Rodrigo do Porto] Foy ornado de singulares virtudes, e profundamente instruido na Teo-
logia Moral publicando sem o seu nome a obra seguinte que foy a primeira summa de Moral, que sahio
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también: “Manual de Confessores e penitentes, compuesto (como muchos quie-
ren) por Fr. Rodrigo do Porto, Religioso de su Instituto, pero compitiendo con
grande copia de doctrinas canonicas y morales para el mismo Manual cuando
salio ilustrado por la doctisima pena del ilustre doctor Martin de Azpilcueta
Navarro, cuyo gran socorro confesé haber recibido en la Dedicatoria al Cardenal
don Henrique del dicho Manual impreso en Coimbra por Joad de Barreira y Joad
de Alvares 1552”2, La autoria de Fr. Rodrigo do Porto sobre Manual de Confe-
ssores e Penitentes esta confirmada por muchos investigadores posteriores' vy,
en particular, por el rey de Portugal don Manuel II de Braganza'*.

El Dr. Martin Azpilcueta Navarro (que a ruego del Cardenal Infante don
Henrique era el aprobante y el recensor de la obra de Fr. Rodrigo) explico al
cristiano lector que el autor del Manual por su humildad no queria ser nombra-
do: “Por tres respectos principalmente, Christiano lector, diré sin saberlo autor
desta obra lo que me parece. ... El postrero por temer que como el autor su
humilidad no quiere nombrarse: se terna por apocripha, baxa y una de por ay,
con que su gran fructo se impidiesse”'. Fray Antonio Pereira da Silva, OFM

em lingoa vulgar neste Reino merecendo respeitos elogios do grande Doutor Martinho de Azpilcuela
Navarro Oraculo da Jurisprudencia Canonica, em cuja obra depois trabalhou Fr. Antonio de Azurara da
mesma Provincia do qual se fez mencad em seu lugar.” Barbosa Machado, Bibliotheca Lusitana Histo-
rica, Critica, e Cronologica. Na qual se comprehende a noticia dos Autores Portuguezes, e das Obras,
que compuzerad desde o tempo da promulgacad da Ley da Graga até o tempo presente. Tomo 111
(Lisboa: na Officina de Ignacio Rodrigues,1752), 654.

12 “Manual de Confessores, e penitentes, composto (como querem muitos) por Fr. Rodrigo do
Porto Religioso de seu Instituto, mas concorrendo com grande copia de doutrinas canonicas, € moraes
para o mesmo Manual quando sahio illustrado pela doutissima penna do insigne Doutor Martinho de
Azpilcuela Navarro, cujo grande socorro confessou ter recibido na Dedicatoria ao Cardial D. Henrique
do dito Manual impresso em Coimbra por Joad de Barreira, e Joad de Alvres 1552.” Barbosa Machado,
Bibliotheca Lusitana Historica, Critica, e Cronologica. Na qual se comprehende a noticia dos Autores
Portuguezes, e das Obras, que compuzeraé desde o tempo da promulga¢ad da Ley da Graga até o
tempo presente. Tomo I (Lisboa: na Officina de Antonio Isidoro da Fonseca, 1741), 213.

13 Sobre Fr. Rodrigo do Porto y la autoria del Manual de Confessores vease también Didgo
Barbosa Machado, y Bento José¢ de Sousa Farinha, Bibliotheca luzitana escolhida (Lisboa: na officina
de Antonio Gomes, 1786), 78; Summario da Bibliotheca Luzitana. Tomo III (Lisboa: na Of. da Acade-
mia Real das Scienc., 1787), 302; Agostinho Rebello da Costa, Descrip¢do topografica, e historica da
cidade do Porto (Porto: na Officina de Antonio Alvares Ribeiro, 1789), 348; Agostinho José da Costa
de Macedo, Catalogo dos livros, que se had de ler para a continuagad do Diccionario da Lingua
Portugueza mandado publicar pela Academia Real das Sciencias de Lisboa (Lisboa: na Typographia
da mesma Academia, 1799), 143.

14 S.M. El Rey D. Manuel, Livros antigos portuguezes 1489-1600 da Bibliotheca de Sua Ma-
Jestade fidelissima, Descriptos por S.M. El-Rey D. Manuel, Em tres volumes. Vol. II: 1540-1569
(Cambridge / Londres: impresso na Universidade de Cambridge e publicado por Maggs Bros, 1932),
282-285.

15 Rodrigo do Porto, Manual de confessores, & penitentes, em ho qual breue & particular, &
muy uerdadeyramente se decidem, & declaram quasi todas as duuidas, & casos, que nas confissdes
soem occorrer acerca dos peccados, absoluigdes, restituicdes, & encuras: Composto por hum religioso
da ordem de sam Francisco da prouincia da piedade. Foy vista, & examinada, & aprouada a presente
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aclara: “La «altissima humildad» celebrada por Navarro era, en efecto, el
distintivo no solamente del autor sino también de su familia religiosa: la pro-
vincia franciscana de la Piedad. De la austeridad general profesada y la hu-
mildad individual de sus miembros se deriva la costumbre —poco grata para los
investigadores—, que los religiosos de la mencionada provincia franciscana,
vulgarmente conocidos como capuchinos, ejercieran el apostolado de la palabra
escrita bajo anonimato personal, limitandose a indicar el nombre del instituto,
medida que era suficiente y era asimismo necesaria para garantizar la responsa-
bilidad civil y eclesiastica de las publicaciones y el objetivo apostolico que las
dirigia™®.

obra por o Doutor Nauarro, cathedratico de prima em canones na Uniuersidade de Coimbra. Por co-
missam do Infante Cardeal inquisidor mayor nestes Reynos (Coimbra: por loan da Barreyra & loan de
Aluares emprimidores da mesma uniuersidade, 1549), El doctor Martin de Azpilcueta Navaro al lector,
p- Ai. En el prologo introductorio a la edicion castellana del Manual (1556) Martin de Azpilcueta escribe
al pio lector: “En aquellas deziamos en summa, que vn padre muy reuerendo y gran sefior y amigo
nuestro Francisco de la relogiosissima provincia de la piedad hizo en Portugues vn Manual pequeiio
antes que compusiessemos este grande, y por algunos justos respecos quiso, que se imprimiesse sin su
nombre, con nuestra aprouacion, que por commission del muy alto y muy excelente D& Henrrique
Cardenal Infante Inquisidor mayor de Portugal hezimos, afiadiendole muchas declaraciones en Castella-
no, por lo qual quedaua yo obligado a dar cuenta del segun el sacro consilio Tridentino”. Rodrigo do
Porto, y Martin Azpilcueta Navarro, Manual de confessores y penitentes, que clara y brevemente
contiene, la universal y particular decision de quasi todas las dudas, que en las confessiones suelen ocu-
rrir de los pecados, absoluciones, restituciones, censuras, & irregularidades. Compuesto por el Doctor
Martin de Azpilcueta Nauarro Cathedratico Iubilado de Prima en Canones, por la orden de un pequefio,
que en Portugues hizo un padre pio de la pijssima Prouincia de la piedad. Acrescentado agora por el
mesmo Doctor con las decisions de muchas dudas, q despues de la otra edicion le han embiado. Las
unas de las van insertas so esta sefial * las otras en cinco Comentarios de Vsuras, Cambios, Symonia
mental, Defension de proximo, De hurto notable, y irregularidad. Con su reportorio copiosissimo. Con
priuilegio Apostolico, Real de Castilla, Aragon, y Portugal (Salamanca: Andrea de Portonarijs, Impre-
ssor de la S.C. Magestad, 1556), Al pio lector.

16 “A «altissima humildad» celebrada por Navarro era, de facto, apanigio nao somente do autor
mas também de sua familia religiosa: a provincia franciscana da Piedade. Na austeridade geral professa-
da e na humildade individual de seus membros se filiava o costume, pouco simpatico para os investi-
gadores, de os religiosos da mencionada provincia franciscana, vulgarmente conhecidos por capuchos,
exercerem o apostolado da palavra escrita sob anonimato pessoal, limitando-se a indicar o nome do
instituto, medida que bastava e era outros sim necessaria para garantir a responsabilidade eclesiastica e
civil das publicagdes e o fim apostdlico em vista”. Pereira da Silva, “A primeira suma portuguesa de
teologia moral e sua relagdo com o «Manual» de Navarro”, 368. “Somos informados na Croénica da
Provincia da Piedade: «Somente de escritores de livros [a Provincia da Piedade] tem langado poucos;
porque, como nela nao havia estudo de letras adquisitas, faltavam-lhe os meios para os ter; contudo,
ainda assim, passam de doze [os autores], como se pode ver na Bibliotheca Lusitana [de Barbosa Ma-
chado]; se bem que os mais destes, por sua humildade, calaram seus nomes, quando deram a estampay.
Entretanto, ¢ muito natural que o nome do autor fosse conhecido ndo s6 dentro como fora da equipa
responsabilizada pelas edi¢des do Manual. Tera mesmo sido transmitido a posteridade em fontes escri-
tas contemporaneas. Infelizmente, porém, as fontes bibliograficas dos séculos XVI e XVII sdo raras ¢
parcas em informagdes criteriosas. Mais escassas sdo ainda as fontes, e sobrias as informagdes, quando
se trata de individualidades franciscanas dos ramos mais austeros. Das fontes bibliograficas que tivemos
a mao, a primeira em que encontramos nominalmente identificado o autor do Manual de confessores e
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En efecto, conocemos mas ejemplos de este humildad y esta austeridad de
los religiosos franciscanos. En el afio 1549 en Coimbra fue impreso el libro Pre-
paracam spiritual de catholicos también compuesta por un anénimo religioso
de la Orden de San Francisco de la Provincia de la Piedad. Ademas, en 1567,
por orden del Cardenal Infante don Henrique de Portugal fue publicado el antes
mencionado Compendio e sumario de confessores tirado de toda a substancia
do Manual, compuesto por un anonimo fraile menor de la orden de San
Francisco en la misma Provincia de la Piedad. Segtin los autores del Diccionario
Da Lingoa Portugueza (1793)", este fraile menor era Fray Antonio de Azurara
que ayudaba a Fr. Rodrigo Porto y al Dr. Martin de Azpilcueta en su trabajo
sobre la segunda edicion portuguesa del Manual de Confesores (1552) y que
mas tarde trabajaba con el Doctor Navarro en la edicion espafiola de este Manual
(1556)'%.

El Doctor Navarro escribe que Fr. Rodrigo do Porto termin6 su trabajo
sobre el Manual en el afio 1547 y que enseguida don Henrique de Portugal orde-
nod a Azpilcueta revisar el manuscrito antes de imprimirlo dos afios mas tarde:

“Lo otro, porque. V.A. fue la causa, de que entiendesse en cosa tan pia: por me
hauer mandado cinco afios ha, que reuisse el dicho Manual antes que se impi-
miesse, para un effecto: Lo qual causo que despues de impresso, a ruego del
mismo autor, y otros lo remirasse para otro: de que resulto esta tercera reuista

tan larga, y tan trabajosa”'’.

El 27 de julio de 1549, el Manual de confessores e penitentes fue impreso
en la “muyto nobre ¢ leal cidade” de Coimbra por los imprimidores de la uni-
versidad de misma ciudad Jodo de Barreira y Jodo de Alvares (fig. 1).

Este Manual de Confessores habia sido escrito por Fr. Rodrigo do Porto “a
lounor & gloria de nosso senhor Iesu Christo e sua gloriosa madre” y contiene
el prefacio de su aprobante el Dr. Martin de Azpilcueta, las observaciones
criticas de Azpilcueta, la introduccién del autor y los veintiocho capitulos. Dos
capitulos, el 17: Do septimo mandamento nam furtaras y el 23: Dos peccados

penitentes data da primeira metade do século xvin: a Biblioteca Lusitana de Barbosa Machado. Sabe-
mos, porém, que este conheceu fontes franciscanas anteriores, nas quais recolheu os dados biobiblio-
graficos que transmite.” Pereira da Silva, “A primeira suma portuguesa de teologia moral e sua relagdo
com o «Manual» de Navarro”, 368-369.

17 Vease Diccionario Da Lingoa Portugueza publicado pela Academia Real das Sciencias de
Lisboa. Tomo I. Lisboa: na officina da mesma Academia, 1793, tomo I, xcii.

18  Rodrigo do Porto, Martin de Azpilcueta, Manual de confessores (1556), Al pio lector.

19  Rodrigo do Porto, Martin de Azpilcueta, Manual de Confessores e penitentes (1552), p. Ai.
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mortaes, estan dedicados a los problemas econdmicos: el primero contiene la
doctrina sobre la usura y el segundo contiene la doctrina sobre el precio justo.

III. MORAL DE PRECIOS DE FR. RODRIGO DO PORTO

Fr. Rodrigo do Porto present6 su doctrina del precio justo en el capitulo
XXIII “Dos peccados mortaes” de su Manual de Confessores. Esta doctrina
habia sido formulada principalmente por la tradicion de la Escuela franciscana
y en particular Alejandro de Hales (11245), natural de Inglaterra, famoso pro-
fesor de la Universidad de Paris, conocido por sus contemporaneos y discipulos
como Doctor Irrefragabilis y Theologorum Monarcha. En este capitulo del
Manual de Confessores se encuentran ademas las referencias a obras de otros
ilustres y venerables doctores franciscanos y dominicos: como el beato Juan
Duns Escoto (11308), Santo Tomas de Aquino (1224/1225-1274), San Ray-
mundo de Pefiafort (11275), Pedro Aureolo (11322), San Antonino de Florencia
(1389-1459), Gabriel Biel (11495), Nicolas d’Orbelles (11475), el maestro
Angelo Carletti de Chivasso (11495), el cardenal Tomas de Vio Cayetano
(1469-1534), Silvestro Mazzolini de Prierio (1456/1457-1523), y los maestros
Juan Maior (1469-1550) y Juan de Medina (1490-1546).

En su obra fundamental Summa universae theologiae, Alejandro de Hales
afirma que el comercio es licito por tres causas: la necesidad (para sostener la
vida del mismo comerciante y su familia), la utilidad a la republica (para
satisfacer las necesidades del Estado), o la piedad (para sostener a los pobres).
Alejandro escribe: “La negociacion se hace licitamente cuando es ejercida por
la persona adecuada —por ejemplo, un laico—; por una causa necesaria o pia —a
saber: para proveerse a si o a su familia en lo necesario, o para ejercer obras de
misericordia—; y del modo debido, es decir: sin mentira o perjurio, en el tiempo
pertinente —a saber, en dia no festivo—, en el lugar concedido y apto para tal
ejercicio segun la consideracion de la materia y el comercio, puesto que habi-
tualmente se vende en aquella ciudad o lugar, en los cuales se suele negociar.
Por ello dice el Canon (de la Epistola Clemente) que se muestren desocupados
de los negocios mundanos y de las tareas seculares de los laicos. Y ademas en
otro Canon de la misma Epistola: Es pecado para cada uno de los laicos, a no
ser que se dieran fielmente en el obrar en aquellas cosas que competen al uso
de la vida comun: mas se obran fielmente cuando se ejerce la negociacion con
causa debida, en el modo debido, etc. Respecto de lo otro que sefala: que quien
al vender se beneficia cuando comparando la cosa ella esté integra y sin cambio,
ése es el mercader que Dios expulsé del templo. Debe verse en lo que dice: la
cosa integra y sin cambio, y lo que dice para beneficiarse. Pues en aquellos a
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los que se les encomiendan las negociaciones y cuya intencion es la provision
de las necesidades propias, la atencion a la utilidad publica, o la piedad —pare
tener de donde mantener a los pobres, en su intencién no estd como fin ultimo
el beneficio, sino mas bien resolver la necesidad, o la utilidad o la piedad. Mas
en aquellos en los que esta dicha intencion, como acumular dinero o adquirir
riquezas, en ellos la intencion del fin tltimo de la negociacion es el beneficio, y
por ello debe atribuirse a ellos lo que dice Crisdéstomo. Ademds, si alguien
transporta con su propio trabajo una cosa, de una region a otra, una cosa que en
nada se deteriora, sino que se traslada integra e inmutada en cuanto a su realidad,
sin embargo no es inmutada en cuanto al lugar, y por ello por causa del trabajo
realizado puede buscar licitamente un salario, y no se aplica a ellos las palabras
sefnaladas de Crisdstomo. A lo tltimo que sefiala Casiodoro, de que la negocia-
cion es comprar barato y querer vender al por menor mas caro, lo cual es
rechazado por Dios. Se ha de decir que esto se entiende de aquellos deseosos de
riquezas que de manera frecuente consiguen para si todas las cosas que se
venden en la plaza para después, a su arbitrio, venderlas a los demas mas caro
de lo que se venderian en la plaza si ellos mismos no las hubiesen comprado; y
esto lo hacen con el trigo y otras cosas necesarias para la vida humana; esos tales
son abominables para Dios, y con el ejemplo del Sefior deberian ser expulsados
de la Iglesia y de los templos sagrados™.

20 Alejandro de Hales (1612), Pars II1, q. L, membrum I, p. 351: “Licité vero negotiatio sit, cim
exercetura a congrua persona, vt laica; & ncessaria vel pia causa, vt scil. possit sibi & sue familize in
necessarijs prouidere, aut opera misericordiz exercere, & dibito modo , scil. sine mendacio & periutio,
& tempore competenti, vt die non festiua, & loco concesso & tali exercitio apto; & existimatione rei &
commertio, prout communiter venditur in illa ciuitate vel loco, in quo negotiari contingit: & secundum
hoc dicit Canon ex Epistola Clementis: quod negotia mundana, & secularia opera sibiinuicem exhibeant
vacantes laici. Et iterum in alio Canone ex eadem Epistola. Vaicuique laicorum peccatum est, nisi in
his, qua ad communis vita vsum pertinent, operam fideliter dederint: fideliter autem dare operam est;
cum debita causa, debito modo, &c. negotiatio exercetur... Ad aliud, quod dicit: quod qui comparat rem,
vt integram & immutatam vendendo lucretur; ille est mercator, qui de templo Dei eiicitur. Facienda est
vis in eo, quod dicit: rem integram & immutatam, & in hoc quod dicit, v¢ lucretur. Nam in cuius
intensione est prouisio propri¢ necessitatis, & etiam attentio publice vtilitatis ; cui conferunt negotia-
tiones: vel affectu pietatis, vt habeat vnde sustentet pauperes: in eius intentione non est finis vltimus
lucrum: sed magis sustentationis necessitas, vel vtilitas, vel pietas. In quibus vero intentio est, vt ex
auaritia pecunias congregent, & diuitias acquirant: in eorum intentione finis vltimus negotiationis est
lucrum: & ideo de illis intelligitur, quod dicit Chrysost. Item, si quis rem aliquam de vna regione cum
labore suo transferat ad regionem aliam, qua res in nullo deteriorata sit, rem vtique transfert integram
& immutatam quantum ad substantiam: nontamen quantum ad locum: & ideo quia ratione sui laboris
potest licité¢ quaere mercedem, non intelligetur de tali verbum Crysost... Ad vltimum verd, quod dicit
Cassiodorus, quod negotiatio est comparare vilius; & carius velle distrahere: qua reprobatur 4 Deo.
Dicendum, quod intelligitur de illis cupidis diuitibus, qui frequenter forum rerum venalium totum sibi
accipiunt; vt postea secundim voluntatem suam carius alijs vendant, quam venderetur in foro, si ipsi
no emissent: & hoc faciunt de frumento, & de alijs rebus vite humane necessatijs: tales sicut Deo
abominabiles: exemplo Domini essent ab Ecclesia & diuinis templis eiiciendi”.
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Fr. Rodrigo comienza el subcapitulo sobre la avaricia, titulado “Do ii pecca-
do mortal que he auareza”, presentando y repitiendo las ideas fundamentales de
la licitud del comercio de Alejandro de Hales. Basandose en estas ideas, Fr.
Rodrigo afirma que el comercio es licito solamente en dos casos: por necesidad
y por piedad. En estos dos casos los comerciantes hacen bien a los pobres y
ayudan la republica llevando las mercancias necesarias de donde abundan a los
lugares donde faltan, recibiendo una ganancia moderada en proporcion a los
trabajos y gastos invertidos, no como fin principal pero si como un fin ordenado
alapiedad y a lanecesidad: “Comprar y vender solamente en dos casos es licito:
por necesidad y por piedad. Por necesidad porque haya donde haga bien a los
pobres y porque socorra la reptblica, llevando las cosas necesarias de donde los
han a los lugares donde faltan; reciben la ganancia moderada proporcionada a
sus trabajos y gastos, no como el fin principal sino como final ordenado a la
piedad y necesidad (Alejandro, 3% p.). Este oficio de comercio se ejercid solo
por codicia de acumular riquezas para vivir en deleites y pompas del mundo o

por cualquier final ilicito (Alejandro, ubi supra)™'.

Fr. Rodrigo escribe mas adelante que, segin Duns Escoto y Tomas de
Aquino, cuando alguien, de manera desafiante, vende por mas o compra por
menos del precio justo, el exceso puede ser grande y se da un inconveniente si
la ley humana no manda restituir este exceso, porque ya el comprador o el
vendedor queda defraudado®.

Fr. Rodrigo do Porto determina el valor de una mercancia del mismo modo
que Angelo Carletti de Chivasso, Silvestro Mazzolini de Prierio, los maestros
Juan de Medina y Francisco de Vitoria. El franciscano portugués formula
sucintamente la tesis —que resulta semejante a las doctrinas de los sobredichos
tedlogos— indicando que la cosa vale tanto por cuanto se puede vender cuando
no existe tasa, ni precio corriente comun, y dicha cosa no es tan necesaria para
la vida humana que la persona voluntariamente no pueda donar el exceso de

21 “Comprar e vender soomente em dous casos he licito, por necessidade & piedade. Por ne-
cessidade porque tenha donde faca bem a pobres: & porque socorra a republica, leuando as cousas
necessarias de donde as ha, aos lugares donde faltam: recebem do ganho moderado proporcionando a
seus trabalhos & despesas: nam como fim principal mas como fim ordenado a piedade & necessidade
Alex. 3. p. Se exercitou o tal officio de negoceacam soo por cobdica de ajuntar riquezas porque viua
em deleytes & pompas do mundo ou por qualquer illicito fim Alex. vbi supra”. Rodrigo do Porto,
Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap. XXIII, 383.

22 “Se acintemente vendeo alguna cousa alem do justo preco ou a comprou por menos do que
valia: se o exceso he muyto. Scoto. 4. d. 15. 2. E nam he inconueniente que as leys humanas nam
mandam restituir saluo quando o proximo he defraudado alem ou aquem da a metade do justo prego.
Como se huma cousa val dez a vende por xvi ou compra por 4 porque isto se entende no foro exterior
& nam em o foro da consciencia. Scoto vbi supra. S. Tho.” Rodrigo do Porto, Manual de Confessores
e Penitentes (1549), cap. XXIII, 383.
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ella: “Y de manera sobredicha se entiende lo que se dice que la cosa tanto vale
por cuanto se puede vender, cuando el precio no estd determinado ni por la ley,
ni por el curso comun, y las cosas son tales que la vida humana no pudiese ellas
estipular. Porque si son cosas que se corresponden mas al ornato de la persona
o de la casa que a la necesidad vital, parece que quien compra quiere donar aquel
exceso (Medina, De restitutione, q. 32)"%.

Por lo tanto, en ausencia de tasa y precio de curso comun y necesidad vital
para los compradores, cada vendedor puede poner el precio que conviene a su
mercancia atendiendo a su trabajo, su industria y su riesgo: “Y donde no hay
tasa sobre el precio, el que entonces corre comiinmente en la plaza, y faltando
uno y otro, puede cada uno constituir el precio justo a su cosa computando su
industria y trabajo en traspasar sus mercancias de una parte a otra, y el peligro a
que se somete al pasarlas a su riesgo y en guardarlas y conservarlas (Gabriel, 4,
d. 15, q. 10)™*4.

En tanto vemos que en realidad Fr. Rodrigo do Porto distingue (como
muchos otros pensadores) dos tipos de precios: la tasa fijada por la ley y el precio
establecido por las fuerzas del mercado: el curso comin o (si no existe este
curso) el precio que el comprador y el vendedor libremente acuerdan.

Considerando la tasa, Fr. Rodrigo advierte que la tasa establecida por el
principe o por quienes gobiernan la republica es siempre el justo precio de la
cosa porque los gobernantes de la republica han considerado prudentemente
todas las cosas que corresponden a esta tasa y han deliberado justamente acerca
de ella; y dado que no es licito juzgar con precipitacion a una persona privada,
menos licito lo sera juzgar precipitadamente a una persona publica cuando
ejerce su funcion en beneficio de la republica: “Los que venden el pan por mas
de la tasa cuando con razén est4 puesta, peca como también peca quien vende
su cosa por mas del precio justo, y estd obligado a restituir lo que llevo de mas
que la tasa, porque aquél se dice ser el precio justo de la cosa: el que justa y
convenientemente esta tasado por las autoridades publicas, porque es de creer

23 “E da maneyra sobredita se entende o que comunmente se diz que a cousa tanto val por quanto
se pode vender, cuando o prego nem por ley, nem por comun curso estaa determinado & as cousas sam
taes que a vida humana nam podese ellas pessar. Porque se sam cousas que conuem mays ao ornamento
da pessoa ou da casa que aa necessidade da vida, parece que o que compra quer doar aquela demasia.
Medina. L. De restitutione q. 32”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap.
XXIII, 384.

24 “E onde nam ha taxa, supre o preco, que entonces corre comunmente na praga e falecendo o
hum & ho outro, pode cada hum constituir justo preco a sua cosa computando sua industria & trabalho,
em traspassar suas mercadorias de huma parte a outra, & o perigo a que se ofrece a passa las seu risco,
& em as aguardar, & conseruar. Gabriel. 4. d. 15. q.10”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e
Penitentes (1549), cap. XXIII, 393.
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que aquellos a los que corresponde gobernar la republica han considerado pru-
dentemente todas las cosas que corresponden a la sobredicha tasa, y que han
deliberado justamente acerca de ella, porque si no es licito juzgar temeraria-
mente al hermano que es persona privada, mucho mas ilicito es juzgar al princi-
pe o a los gobernadores del reino cuando algunas cosas ordenan que redundan
en beneficio y provecho de la reptblica™?.

Asi, el autor del Manual de Confessores concluye que la venta de la
mercancia tasada (por ejemplo, el pan) por mas de la tasa es lo mismo que
vender la mercancia por mas del justo precio. Tal intercambio es ilicito y el
comerciante esta obligado a restituir. Sin embargo, en el caso de que el compra-
dor paga libremente mas por el pan tasado, después de comprarlo el intercambio
es licito y el vendedor no esta obligado a restituir. En contra, si el comprador
debe pagar deliberadamente mas por el pan, el comercio es ilicito y el vendedor,
que transgrede la tasa, debe restituir?®. Y todo ello vale no s6lo para los legos,
sino también para los clérigos: pues los clérigos no estando sometidos a las leyes
imperiales no pueden vender su pan por otro precio que no sea el justo, porque
la ley divina no permite a ninguna persona vender por mas o menos del precio
justo: “Y no solamente los legos, ain mas los clérigos, vendiendo su pan por
mas del precio tasado son obligados a restituir. Porque, puesto que los clérigos
no estan sujetos a las leyes imperiales, son obligados a guardar la ley natural y
divina que obliga asi a los legos como a los clérigos. La ley divina es: ninguno
ha de vender su cosa por mas del precio justo, que es aquel que esta tasado por
el rey o por los que gobiernan la republica (Medina, De restitutione, ‘de rebus
restituendis’, q. 36)’.

25  “Os que vendem pam alem da taxa quando com rezam he posta, pecca com quem pecca
vendendo sua cousa alem do justo preco, & he obrigado a restituir o que lenou, mays alem da taxa,
porque aquelle se diz ser ho justo preco da cousa, que justa & conuenientemente he taxado por authori-
dade publica, porque de creer he que aquelles aquem conuem gouernar a republica prudentemente hao
considerado todas cousas que conuem a sobredita taxa, & que justamente hdo acerca della deliberado,
porque se nam he licio julgar temerariamente ao yrmao, que he pessoa privada muyto mays illicito he
julgar ao principe ou aos gouernadores do reyno quando algiias cousas ordenam, que redundam em bem
& proueito da republica”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap. XXIII,
384-385.

26 “Mas se hum vendido seu pdo nam requere mays preco que o que esta taxado, & despoys ho
que comprou por sua vontade liure liberalmente lhe quisesse dar mays ou se despoys que ja ha compra-
do, & leuado seu pao, liberalmente, & por sua vontade liubre lhe remite o que lhe leuou alem do preco
taxado, em tal caso ho vendedor seria liubre da restituycam. Mas se ho vendedor, quando vende recebe
preco excessiuo: ainda que o comprador lhe diga que o que excede alem da taxa lho ha por dado, nam
seria excusado ho vendedor: porque de creer he, que ho nam fazem por vontade liubre, mas costrangidos
por necessidade, & falta consentem no prego excessiuo”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e
Penitentes (1549), cap. XXIII, 385.

27 “E nam soomente os leygos mas ainda, os clerigos vendendo seu pdo alem do preco taxado
sam obrigados a restituir. Por que posto que os clerigos nam sejan subiectos aas leys imperiaes, sam
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Hemos de advertir que Fr. Rodrigo do Porto, considerando el precio justo,
afirma que este precio tiene una cierta latitud (“largueza”) en su valor; y
distingue sus tres tipos: el piadoso, el mediano y el riguroso: “Item el precio
justo no consiste en un punto indivisible. Pero esta dividido en piadoso, modera-
do y riguroso, como si una cosa se juzga por unos que vale diez, por otros que
vale once y por otros que vale doce. El precio primero es piadoso, el segundo es
moderado, el tercero es riguroso. Y por tanto no peca, si al que le da luego el
dinero le vende por diez, y a otro por doce, porque le aguarda el pago, porque el
primero comproé por el precio piadoso, el segundo por el riguroso (Cayetano, en
Summa, ‘emptio illicita’, y Escoto, 4, d. 15)"%%,

El autor afirma que el comerciante no peca cuando vende su mercancia
barato, al precio piadoso o mediano, a los locales, a los discretos o a los pru-
dentes, y vende caro, al precio riguroso, a los extranjeros o a los transetntes,
que pasaban “por el camino”, o a los “simples” que “menos entienden”: “Se
vende mas caro al que pasaba por el camino de lo que se vendia a los naturales,
o0 a los simples y que menos entienden que a los discretos y prudentes (Gabriel,
4, d. 15). Entiende: cuando excede la largueza del precio justo, porque si no
excede (como a los naturales vende por el precio piadoso o mediano y a los
extranjeros por riguroso) no peca (Medina, en Codex de restitutione, q. 30)%°.

Al final de su subcapitulo, Fr. Rodrigo declara que el precio justo (a-
barcando la tasa y el curso comun) de alguna mercancia “no esta siempre en un
ser” y indica sélo los dos factores que hacen fluctuar este precio: la cantidad de
mercancia y la cantidad del dinero con que se compra: “Para declaracion de las
cosas antedichas en este tema del comprar y vender, he de advertir que conviene
que el precio sea conforme al valor de la cosa que se vende o se compra, el cual
no siempre esta en un ser, sino que cambia segun los tiempos, la abundancia o

obrigados a guardar a ley natural & diuina que obriga assi a leygos como a clerigos. Ley diuina he
nenhun vender sua cousa alem do justo preco: que he aquelle que he taxado por el rey ou polos que
gouernan a republica. Medina. De restit. de rebus restitu. q. 36”. Rodrigo do Porto, Manual de
Confessores e Penitentes (1549), cap. XXIII, 385.

28  “Item justo pre¢co nam consiste, em hum ponto indiuisiuel. Mas diuidisse em piadoso,
moderado, & riguroso, como se huma cousa he julgada por hums que val dez, por outros que val onze,
& por outros que val doze. O prego primeyro he piadoso. O. 2. moderado. O. 3. riguroso. E por tanto
nam pecca, se ao que lhe da logo o dinheyro lha vende por dez & ao outro por doze, porque lhe agarda
pola paga, porque o primeyro comprou por preco piadoso, o segundo por riguroso, Caie. in summa
emptio illicita & Scoto 4. d. 15”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap.
XXI11, 393-394.

29 “Se v€deo mais caro ao que pasaua de caminho do que vendia aos naturaes: ou aos simpres
& que menos entenden, que aos discretos e prudentes. Gab. 4. d. 15. Entendese quando excedeo a
largueza do justo preco porque senam excedeo: como se aos naturaes vende por prego piadoso ou
mediano & aos estranhos por riguroso, nam pecca. Medina in Cod. de restitu. q. 30”. Rodrigo do Porto,
Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap. XXIII, 387.
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escasez de la mercancia y el dinero con el que se ha de comprar, tal como se
muestra en tiempos de esterilidad, de fortuna o de muertes. Y por tanto, cuando
el precio esta tasado por aquellos que gobiernan la ciudad y el lugar, éste se ha
de guardar sin falta™? (véase fig. 2).

Advertimos que estos dos factores indicados por Fr. Rodrigo do Porto —la
cantidad de dinero y la cantidad de bienes— fueron las principales causas del
encarecimiento general en la Peninsula Ibérica en a mediados del siglo XVI. En
efecto, esto se debid a la gran cantidad de oro y plata que se trajo de las Indias
recién descubiertas a Espafia y a las muchas cosas que fueron exportadas para
su venta desde la metropoli al Nuevo Mundo.

Asi, en estas palabras del franciscano portugués vemos de manera bien clara
las fuentes fundamentales de la Teoria cuantitativa del dinero que, siete afios
después de la primera impresion del Manual de Confessores seria expresada con
mas detalle por su amigo, aprobante y posteriormente coautor: Martin de
Azpilcueta, conocido como Doctor Navarro, Catedratico de Prima en Canones
en las Universidades de Salamanca y Coimbra, en su Comentario resolutorio de
cambios (1556)3!.

Ademas, podemos encontrar aqui el enfoque macroeconomico de Fr. Rodri-
go do Porto a la formacion de los precios: a los precios absolutos o nominales,
los que representan los bienes en términos monetarios y que en muchos casos el
nivel de estos precios depende de la cantidad de dinero en el pais estudiado. He-
mos de advertir aqui que un poco antes, el tedlogo y pensador espaiiol, fundador
de la Escuela de Salamanca, Francisco de Vitoria ya habia presentado en sus
Comentarios a la Secunda Secunde (1535) un enfoque nuevo, pionero y princi-
palmente microeconomico de la formacion de precios, al explicar a sus

30 “Pera declaraga das cousas ditas atras, em esta materia de comprar & vender, he de notar que
ho prego conuem que seja conforme ao valor da cousa que se vende ou compra, a qual nam estaa sempre
em hum ser mas mudasse, segundo os tempos, & a pouquidade ou abondaga daquella mercadoria & do
dinheyro com que se ha de comprar como parece nos tempos de esterelidade, ou fortuna ou de mortes.
E por tanto quando o prego he taxado, polos que gouernan a cidade, & lugar, esse ha de guardar sem
falta”. Rodrigo do Porto, Manual de Confessores e Penitentes (1549), cap. XXIII, 393.

31 Martin de Azpilcueta Navarro, Comentario resolutorio de Cambios, sobre el principio del ca-
pitulo final de usuris. En Azpilcueta Navarro, Martin de. Comentario resolutorio de usuras, sobre el
cap. j. de la question. iij. de la. xiiij causa, compuesto por el Doctor Martin de Azpilcueta Navarro.
Dirigido con otros quatro sobre el principio del cap. fin. De usur. Y el cap. fin. De symo. Y el cap. Non
inferenda. xxiij. quest. iij. Y el cap. fin. xiiij. questi. final. Al muy alto, y muy poderoso Sefior Don
Carlos principe de Castilla, y otros muchos y muy grandes reynos nuestro Seflor. Para mayor
declaracion de lo que ha tratado en su Manual de Confessores (Salamanca: Andrea de Portonarijs, 1556,
48-104), 84-85. Véase Grice-Hutchinson, The School of Salamanca, 52; Afanasyev, “OxoHoMu4eckas
mbicib B Mcnanun X VI Beka — canamankckas mkona”, 44-45; Afanasyev, “La Escuela de Salamanca
del siglo XVI: algunas contribuciones a la ciencia economica”, 18.
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estudiantes los cuatro tipos de mercado® y las dos maneras de distinguir la
formacion de los precios (una, basada en los gastos, y la otra basada en las
fuerzas del mercado) en funcion del nimero de participantes en el mercado®.
Parece que de todos los discipulos de Vitoria solamente su sucesor en la catedra
de Prima de Teologia, Melchor Cano, mantenia totalmente este enfoque vito-
riano en la Universidad de Salamanca®.

32 El mercado con muchos compradores y muchos vendedores, el mercado con uno o pocos
vendedores y muchos compradores, el mercado con muchos vendedores y uno o pocos compradores y
el mercado con uno o pocos vendedores y uno o pocos compadores. Véase la nota siguiente.

33 “Diximus in praecedenti lectione, secundum sanctum Thomam, quod qui emit rem citra
justum pretium, id est munus quam valet, vel qui vendit rem ultra justum pretium, tenetur ad
restitutionem. Sed pro declaratione hujus et aliarum quae dicita sunt, est notandum quod res vendibiles
sunt in duplici differentia. Quaendam sunt res vendibiles quae communiter venduntur et emuntur, id est
de quibus sunt multi emptores et multi venditores. Hujusmodi sunt frumentum, vinum et panis et
linteum etc. De istis sit prima conclusio. Cessante fraude et dolo, pretium justum hujus rei est illud quod
pensatur et habetur ex communi aestimatione hominium, nec aliud considerandum est quam communis
aestimatio. Frumentum v.g., communiter, et non ab uno solo sed a pluribus, venditur pro quatuor
argenteis. Ad juste emendum vel vendendum illud, non oportet aliud considerare nisi pretium quo
communiter venditur, et non expensas et labores etc. Et ita de mercatore qui vendit pannum, si ulna
panni valet communiter unum dicatum, non oportet aliud considerare nissi illud pretium. Aliae res
vendibiles non sunt communes, id est quae non inveniuntur apud multos venditores et emptores, sed
apud paucos, v.g. si frumentum tempore famis esset apud unum vel paucos. De hujusmodi rebus sit
secunda conclusio: Pretium justum rei non potest sumi ex communi aestimatione hominum, quia non
sunt plures qui emant et vendant; nec licet habenti frumentum vendere illud pro libito suo; sed tunc in
tali casu quando merces essent parcissimae, debent adduci illae rationabiles considerationes et
conditiones quas point Conradus. Antequam sit pretium factum ex communi aestimatione hominum,
oportet considerare illas conditiones, scilicet expensas, laborem, periculum et inopiam quae etiam auget
pretium rei. Et quoad hoc, ipse qui habet merces, consideratis causis rationabilibus, merito potest appo-
nere et augere pretium rei. Secus enim non licet ei pro libito suo illam vendere; sed oportet quod
constituat pretium rei rationabile, habita consideratione laboris et expensarum etc. Tertia conclusio.
Eodem modo ubi multi essent venditores et unus solus vel pauci emptores, tunc pretium rei non est
sumendum ex communi aestimatione hominum, sed etiam oportet adducere in considerationem causas
rationabiles ex quibus pretium rei habeatur. Non enim licet emptori multum viliter emere, licet sit copia
mercium et venditorum, sed pretium statuendum est ad arbitrium boni viri. Ex his duobus conclu-
sionibus dequitur quarta conclusio de illo quod communiter contingit: Quando sunt multi emptores, et
aliquis ratione necessatis vendit merces, potest fieri pretium ex communi aestimatione... Sequitur ex his
quinta conclusio: Eadem ratione si quis in hac urbe velit vendere domum, et non est nisi unus qui possit
emere illam, oporteret alia considerare ad juste emendum illam, nes illi solum liceret emere quanto vili
pretio posset; sed ad justum pretium oportet considerare expensas, scilicet quantum stat et quantum
valeat in civitate hujusmodi domus et alia hujusmodi, quia non est communis aliqua aestimatio adhuc
de pretio illius domus”. Francisco de Vitoria, Comentarios a la Secunda secundae de Santo Tomds.
Edicion preparada por el R. P. Vicente Beltran de Heredia, O. P. Tomo IV: De Justitia (qq. 67-88)
(Salamanca: OPE, 1934), q. 77, a. 1, n. 4, 120-121; Contratos y usura (qq. 77-78), introduccion, tra-
duccion y notas de M* Idoya Zorroza (Pamplona: Eunsa, 2006). Véase mas detalles sobre la doctrina
vitoriana Jos¢ Barrientos Garcia, Un siglo de moral economica en Salamanca (1526-1629): I. Francisco
de Vitoria y Domingo de Soto (Salamanca: Universidad de Salamanca, 1985).

34  Melchor Cano, Tractatus de iustitia et iure: qq. 57-186. (Mss. Cod. 4648 asservantur in Bi-
bliothecae Apostolicae Vaticanae, 1545-1546), q. 77, f. 105.
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Estos dos enfoques fundamentales para la formacion de los precios, descu-
biertos tanto por Rodrigo do Porto como por Francisco de Vitoria, compitieron
entre si en siglos posteriores. En particular, podemos encontrar discusiones
sobre este problema en siglos posteriores en los trabajos de los economistas de
la Escuela de Economia y Matematica de Milan en el siglo XVIII: el conde
Pietro de Verri, el general Henry Lloyd, el abad Paolo Frisi* y en los articulos
sobre la dicotomia clasica en los modelos del equilibrio general ya en el siglo
XX3¢. Advertimos también que la doctrina pionera del precio justo descubierta
por Fr. Rodrigo do Porto habia sido presentada y formalizada en términos
matematicos por uno de los pensadores de la Escuela de Milan: el general mayor
del ejercito ruso®’, el galés Henry Humphrey Evans Lloyd (1718-1783) en su
obra intitulada An essay on the theory of money (1771): “Aunque el precio de
cualquier producto se da, en efecto, en una relaciéon compuesta: directa de la
cantidad de circulacién, e inversa de la de mercancias, sin embargo, se puede
simplificar, y reducir a la expresion que hemos adoptado, porque es la misma
cosa: si aumentas la circulacion, o disminuyes la cantidad de mercancias, o que
aumentes ésta, y disminuyas aquélla. Por ejemplo, supongamos que la circu-
lacion se expresa por C, y la cantidad de mercancias por M |y el precio o la

proporcién entre ellos por p ; tendremos la siguiente ecuacion, € _ p 38,
M

35 Afanasiev, “Mmunanckas SJKOHOMHKO-MaTeMaTrdeckas mkona XVIII Bexa”.

36 Véase Don Patinkin, Money, interest and prices (New York: Harper and Row, 1965).

37 “L'Impératrice [Catalina la Grande de Rusia - A.A.] voulut un jour diner chez lui, ‘ah, Ma-
dame! s’écria le Général en allant la recevoir, Votre Majesté me perd, & me met hors d’état de pouvoir
la servir; —pourquoi donc Lloyd, dit la Czarine. -Madame, I’envie ne me pardonnera jamais 1’honneur
dont Votre Majesté me comble aujourd’hui’”’. Germain-Hyacinthe de Romance, Marquis de Mesmon,
Précis sur la vie et le caractere de Henri Lloyd, in Henry Lloyd, Introduction a I'Histoire de la guerre
en Allemagne en M.DCC.LVI, entre le Roi de Prusse et I'Impératrice Reine avec ses Alliés. Ou Me-
moires militaires et politiques du général Lloyd / Traduit & augmentés de Notes & d’un Précis sur la
vie & le caractere de ce Général. Par un Officier Francois (Londres / Bruxelles: chez A. F. Pion, Impri-
meur-Libraire, rue de I'Imperatrice, 1784), xxvi.

38 “Though the price of any commodity is in fact in a compound ratio, direct as the quantity of
circulation, and inverse of that of merchandize, yet it may be simplified, and reduced to the expression
we have adopted, because it is the same thing, whether you increase the circulation, or diminish the
quantity of merchandize, or that you increase this, and diminish that; For example, Let the circulation

be expressed by C, and the quantity of merchandize by M, and the price or proportion between them

by P ; we shall have the following equation,

= p 7. Henry Lloyd, An essay on the theory of money

(London: printed for J. Almon, opposite Burlington-House, Piccadilly, 1771), 83-84. “Money which
call Univerfal Merchanadife, becaule it can, all civilized nations, be exchanged for every [pecies of
productions, [hould have the following qualities Ift. It (hould be rare, and uncommon that (imall quantity

of it may [erve as an equivalent, to much greater of any other production; and be, ealily,

C_
P

tran(ported from one country to an other. 2d, That it (hould not wear or be ealily counterfeited. 3d, That
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Debido a su orden, la ecuacion de Lloyd fue el prototipo y la base para la
ecuacion de intercambio (o de cambios) en la macroeconomia moderna

MV = PT™.

Si leemos con atencion las afirmaciones de Fr. Rodrigo sobre la tasa (que
“se dice ser el precio justo” y que se “ha de guardar sin falta”) y las afirmaciones
sobre los factores que determinan el valor del precio justo “que no siempre esta
en un ser” (la cantidad de la mercancia y la cantidad del dinero), podemos ver
una contradiccion entre ellas. En el caso de que en el pais la cantidad de dinero
aumente mucho y las tasas permanezcan invariables (porque las autoridades no
toman en cuenta este crecimiento de la oferta monetaria), los precios de todas
las otras cosas aumentan también mucho (segln la ley del mercado) y los pro-
ductos tasados son mucho mas baratos y, en consecuencia, su produccion cae y
se da a lugar a una gran falta de ellos: como ocurre a mediados del siglo XVI
cuando cay¢ la produccion del pan espafiol, que estaba tasado por los edictos de
los Reyes Catdlicos (1503) y del Emperador (1539). En este caso, /es la tasa
justa? Esta contradiccion fue resuelta en la segunda edicion portuguesa del
Manual de Confessores (1552) por Fr. Rodrigo do Porto y su coautor Martin de
Azpilcueta. Estos dos autores reconsideran la doctrina del precio justo de Fr.
Rodrigo adaptidndola a las nuevas condiciones practicas: considerando que el

it be divilible, in order to facilitate its ule, for this realon metals are preferred to precious [tones, which
cannot be divided into proportionable parts. The advantages, which f(ocieties derived from the ufe of
money, induced them to augment its courfe; for which realon they introduced the ule of Banks, public
notes, &e. The neceflities of the [tate, as well as of individuals, gave birth to borrowing and lending,
which necellarily introduced the general ule of public and private notes; and when their credit is good,
are received as an equivalent for real money, and therefore produce the fame effect having the fame
value, where [uch private and public notes are eflablifhed: I (hall call the one and the other by the general
name of Univerfal merchandize or general circulation”. Véase Lloyd, An essay on the theory of money,
Viii-X.

39 M es cantidad (oferta) de dinero de la economia, ¥ es velocidad de circulacion del dinero,
P es nivel general de precios, T es volumen de las transacciones a precios comparables. La Teoria
cuantitativa del dinero afirma: si 'y T son constantes o estables, el nivel de precios esta determinado

Vv
por la cantidad del dinero en el pais y estd en relacion directa de esta cantidad: P = M - ? . En

otras palabras, el valor del dinero — esta determinado por la cantidad del dinero en el pais y esta en

1 1 (T
relacion inversa a esta cantidad: — = — | — | .
P M \V
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monto justo de la tasa legal no es absolutamente exacto y puede cambiarse tanto
cuanto la justicia natural lo permita®.

En la segunda edicion portuguesa del Manual de Confessores e Penitentes
(1552), Rodrigo do Porto y Martin de Azpilcueta cambiaron la estructura del
subcapitulo sobre la avaricia del capitulo XXIII, trasladando del final del
subcapitulo a su principio las conclusiones sobre los factores que determinan el
precio justo, la latitud y los tres tipos de precio justo, y el establecimiento del
precio en ausencia de tasa y curso comun.

Ademés de eso, Fr. Rodrigo y el Doctor Navarro hicieron otra modificacion
de la doctrina sobre precio justo del franciscano portugués: permaneciendo los
mismos factores que determinan el valor del precio justo (el tiempo, la cantidad
de mercancia y la cantidad de dinero), los autores afiadieron el lugar y la manera
de vender*'. ;Por qué Fr. Rodrigo no incluyo estos ultimos dos factores en su
doctrina sobre el precio justo? No lo sabemos. Podemos suponer que el autor
indico solamente los factores que eran en su momento mas actuales para la
determinacion y la fluctuacion de precios en una época, como la que vivia, de
encarecimiento general (la revolucion de los precios) cuando trabajaba sobre su
obra fundamental. Y no es por azar que en ese mismo afio 1549, cuando el
Manual de Confessores fue publicado en Coimbra, el Presidente de la Audiencia
Real don Pedro de La Gasca, “padre de los pueblos, pacificador y salvador del
Pertr”, escribia desde Lima al Consejo de Indias informéandole de sus

40 “Dissemos (taxa justa) porque a injusta nio obriga segundo a mente de todos. E se ella he
injusta ou ndo, por se dar huma a todos los trigos & granos, maos bons, & muy bons, nuovos & velhos,
saanos & corruptos: de huma terra onde ha muyto, & doutra onde ha pouco: E do que nace onde se
vende, & do que se traz de longe, anda que seja do reyno, sem dar nada mays por os alugueres, permi-
ttindo que ho de fora do reyno se venda como cada hum poder, & muyto mais caro que ho do reyno,
sendo muyto pior: E se esta taxa desigual daa material de peccar, & occasiano de muytos peccados
mortaes, se temos que a transgressam della obriga a mortal, como dizem os sobre ditos doutores:
remetemolo aos authores da ley, & ao que em outra parte dizemos: parecendonos por agora (polo acima
dito) que a teng@o do autor da ley, que pone pena, contra quem vende mais de a tanto, ndo he de obrigar
a peccado mortal. T Ainda que o trangressor della peccaria mortalmente, se vendesse por mais da justa
notauelmente: posto que ho vendesse por menos da taxa: Como soem vender algils o pdo ou vinho
corrupto, que val pouco mais de nada: Porque quebrantdo a ley natural & divina. E que ao contrairo,
ndo peccarido mortalmente, se ho vendessem polo prego que diante Deos fosse justo, ainda que
excedessem a taxa tanto, quanto a justi¢a natural permitte”. Rodrigo do Porto, Martin de Azpilcueta,
Manual de Confessores e penitentes (1552), 559-560. Para mas detalles véase Afanasyev, Mo-
0enuposaHie npoyecco8 OeHeNCHO20 obpaweHus 6 xosslcmee ¢ 2azosoi ompacivio; “As fontes da
teoria quantitativa do dinheiro no Manual de Confessores de Frei Rodrigo do Porto (1549)”; “La
Escuela de Salamanca del siglo XVI: algunas contribuciones a la ciencia econémica”, 16-17.

41 “E este preco ndo estaa sempre em hum ser, antes se muda con diuersas taxas dos que gouerniao
a republica, segundo o tempo, lugar & maneira de vender: ou com a falta ou auondanga da mercadaria
& do dinheiro, como ho proua bem Caietano”. Rodrigo do Porto, Martin de Azpilcueta, Manual de
Confessores e penitentes (1552), 555. Véase Afanasyev, “La Escuela de Salamanca del siglo XVI:
algunas contribuciones a la ciencia econémica”, 19.
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observaciones practicas y conclusiones siguientes sobre la carestia en su Virrei-
nato: “El salario que se da a los oidores es tan poco para poderse sustentar en
esta tierra, que por la cuenta que a Dios debo, tengo duda que se pueda sustentar
la mitad del afio con ello, a lo menos en este tiempo que tan falta ha quedado
esta tierra con las desventuras pasadas de las cosas necesarias para vivir, que no
se compra con un peso de oro lo que en Espana se puede comprar con un real...
En estos dias me escribieron muchas cartas de minas de plata que en diversas
partes se habian descubierto, y que mostraban ser ricas, y en especial en los
términos de Guamanga se habian hallado en dos partes, y que en los del Cuzco
se habian hallado en el Collao. Espérase tan gran groseza en esta tierra que la
plata valga tan poco, que se tenga por cosa no creedera, porque aun ahora lo es
a los que no lo ven. Y aunque sea cosa de menudencias no dejaré de hacer rela-
cion aqui de ellas para que V. S. mejor entienda la groseza desta tierra por lo
poco que en ella valen los dineros. [...] me parece lo que antes que se les debe
de doblar el salario, porque aun cada dia crece la carestia de esta tierra, como va
creciendo la riqueza de ella™?.

Advertimos aqui que las dos sefialas modificaciones de la doctrina sobre el
precio justo de Fr. Rodrigo do Porto, hechas por €l y por el Doctor Navarro,
aparecieron en las ediciones castellanas del Manual de Confessores (1553,
1556) de Martin de Azpilcueta® y en los compendios portugueses del Manual
de Confessores (1567, 1569, 1571, 1579)* asi como también en el compendio
castellano (1586) compuesto por el mismo Martin de Azpilcueta®.

42 Roberto Levillier, ed., Gobernantes del Perui, cartas y papeles, siglo XVI (Madrid: Sucesores
de Rivadeneyra, Tomo I, 1921), 138, 181, 214. Véase Oreste Popescu, Origenes hispanoamericanos de
la teoria cuantitativa (Buenos Aires: Facultad de Ciencias Sociales y Econémicas de la Pontificia
Universidad Catélica Argentina Santa Maria de los Buenos Aires, 1984).

43 Rodrigo do Porto, y Martin Azpilcueta Navarro, Manual de confessores y penitentes, cap. 23:
De los siete pecados mortales, 472, 476-477.

44 “E este preco ndo esta sempre em hum ser, antes se muda com diuersas taxas dos que gouerndo
a republica, segundo o tempo, lugar & maneira de vender: ou com a falta ou abastan¢a da mercadaria,
& do dinheiro”. Rodrigo do Porto, Compendio e sumario de confessores tirado de toda a substancia do
Manual (1567), cap. 24, 344. En el Compedio portugués hemos encontrado solamente la breve afirma-
cion siguiente: “E ao contrario ndo peccaria M. se o vendesse pollo prego que diante de Deos fosse
justo, ainda que exedesse a taxa tanto, quato a justiga natural permite”. cap. 24, 346.

45 Y que este precio no esta siempre en vn ser, antes se muda con diuersas tassas de los que
gouiernan la republica, con el tiempo, lugar y manera de vender, o la falta, o sobra de la mercaderia, y
del dinero”. Martin de Azpilcueta Navarro, Compendio del Manual de Confessores y Penitentes del
doctor don Martin de Azpilcueta Navarro, de la Sacra Penitenciaria de Roma (Valladolid: Diego
Fernandez de Cordoua Impressor de su Magestad, por Antonio Suchet, 1586), cap. 23, f. 146. En compa-
racion con el autor del Compendio portugués (Rodrigo do Porto, Compendio e sumario de confessores
tirado de toda a substancia do Manual, 1567) el doctor Navarro presenta la doctrina sobre la tasa justa
completa: “Dixe, tassa jufta, porque la injufta, no obliga, segun la mente de todos. Y si ella es jufta, o
no por se dar vna, a todos los trigos y granos malos buenos, y muy blienos, nueuos y afiejos, sanos y
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CONCLUSIONES FINALES

Rodrigo do Porto, fraile de la Orden de Frailes Menores y de la Provincia
de la Piedad, que vivia aproximadamente entre los afios 1485 y 1566 era reco-
nocido como un autor de gran prudencia y humildad, pues en el afio 1549 publi-
c6 sin su nombre (que quiso ocultar por su humildad humana y cristiana) la
primera obra portuguesa de teologia y economia moral Manual de Confessores
e Penitentes. Fr. Rodrigo era amigo del Cardenal y Rey don Henrique de
Portugal y del famoso doctor espafiol Martin de Azpilcueta, quien acabaria
completando en sucesivas ediciones dicha obra. En el capitulo XXIII del
Manual, Fr. Rodrigo do Porto presentdé su doctrina del precio justo la cual
formulé siguiendo la tradicion franciscana. El autor sumo las ideas de ilustres y
venerables predecesores franciscanos y dominicos, modificandolas y aco-
plandolas a las condiciones practicas econdémicas de su tiempo.

1. Fr. Rodrigo, siguiendo a Alejandro de Hales, afirma que el comercio es
licito solamente en dos casos: por necesidad y por piedad.

2. El franciscano portugués indica que una cosa vale tanto por cuanto se
puede vender cuando no existe tasa, ni precio de curso comun y dicha cosa no
es tan necesaria para la vida humana de manera que la persona pueda donar el
exceso de ella voluntariamente.

3. El autor del Manual de Confessores mantiene que en ausencia de tasa y
precio de curso comiin, y con necesidad vital para los compradores, cada vende-
dor puede poner el precio conveniente a su mercancia atendiendo a su trabajo,
industria y riesgo.

4. Fr. Rodrigo advierte que la tasa establecida por el principe o por los que
gobiernan la republica es siempre el justo precio de la cosa, y esta tasa hay que
guardarla sin falta.

corrompidos de vna tierra do ay mucho, y de otra do ay poco, del que nace do se vende, y del que se
trae de lexos, aunque se trayga del Reyno, sin dar nada mas por los alquileres, permitiendo, que lo de
fuera del Reyno se venda, como se pudiere, y mucho mas caro, que el del Reyno, siendo mucho peor.
Y si esta tassa desigual, da materia de peccar, y ocasion de vna sin fin de peccados mortales (si tenemos
que la transgression della, obliga a mortal, como dizen los sobredichos Doctores) remitimos lo a los
legisladores. Y lo que en otra parte dezimos, pareciendonos por agora, por lo arriba dicho, que la
intencion del legislador, que pone pena, contra quien mas de a tanto vende, no es de obligar a peccado
mortal: aunque el transgressor della, peccaria mortalmente, si vendiesse por mas del justo valor nota-
blemente, aunque lo vendiesse a menos de la tassa, como suelen algunos vender el pan, y el vino
corrupto, que vale poco mas de nada, porque quebrantan la ley natural y diuina, y al reues no peccarian
mortalmente, si vendiessen al precio, que delante de Dios fuesse jufto, aunque excediesse la tassa, tanto
quanto la justicia natural permite”. Martin de Azpilcueta Navarro, Compendio del Manual de Confe-
ssores y Penitentes (1586), cap. 23, f. 147.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 53-82, ISSN: 1886-4945



74 ANTON ALEXANDROVICH AFANASYEV

5. El autor concluye que para los legos y los clérigos la venta de la
mercancia tasada (por ejemplo, el pan) por mas de la tasa es lo mismo que
vender la mercancia por mas de su justo precio y tal compraventa es injusta.

6. Fr. Rodrigo do Porto declara que el precio justo tiene una cierta latitud
(“largueza”) de su valor y distingue sus tres tipos: el piadoso, el mediano y el
riguroso.

7. Fr. Rodrigo afirma que el precio justo (abarcando la tasa y el curso
comun) de alguna mercancia “no esta siempre en un ser”’ y indica solamente dos
de los factores que hacen fluctuar este precio: la cantidad de la mercancia y la
cantidad de dinero con el que se compra. A nuestro juicio, el autor indico sola-
mente estos dos factores porque eran los mas actuales para la determinacion y
la fluctuacion de precios en una época de encarecimiento general (la revolucion
de los precios).

8. La afirmacion anterior del autor del Manual de Confessores e Penitentes
(1549) es pionera y representa dos importantes y nuevas contribuciones a la
ciencia econoémica de su tiempo: las fuentes de la Teoria cuantitativa del dinero
que sera descubierta después por el Doctor Martin de Azpilcueta (1556) y el
enfoque macroeconomico de la formacion de los precios en comparacion con el
enfoque principalmente microecondmico del maestro salmantino Francisco de
Vitoria (1535).

9. La doctrina sobre el precio justo de Fr. Rodrigo presentada en la primera
edicion del Manual de Confessores e Penitentes fue la base de las doctrinas so-
bre el precio justo de ediciones posteriores de este Manual: la segunda edicion
portuguesa (1552) compuesta por Fr. Rodrigo y Martin de Azpilcueta y las edi-
ciones castellanas (1553, 1556) del Doctor Navarro; asi como de las ediciones
portuguesas (1567, 1569, 1571, 1579) y de la edicion castellana (1586) de los
Compendios de este Manual.

10. La doctrina pionera del precio justo descubierta por Fr. Rodrigo do
Porto fue presentada y formalizada en términos matematicos posteriormente por
uno de los pensadores de la Escuela de Milan, el general mayor del ejército ruso,
el galés Henry Humphrey Evans Lloyd (1718-1783) en su obra intitulada An
essay on the theory of money (1771). Por su parte, la ecuacion de Lloyd fue el
prototipo y estuvo en la base de la ecuacion de intercambio (o de cambios) en la
macroeconomia moderna.

11. La contradiccion en la obra de Fr. Rodrigo entre el valor invariable de
la tasa del pan espaiol y los dos factores que hacen fluctuar el valor del precio
justo para el encarecimiento general debidos a la gran afluencia de metales
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preciosos, fue resuelta en la segunda edicion portuguesa del Manual de Confe-
ssores (1552) por Fr. Rodrigo y Martin de Azpilcueta, quienes afirmaron que el
monto justo de la tasa legal no era absolutamente exacto y puede cambiarse tanto
cuanto la justicia natural lo permita.
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Figura 1. Portada del Manual de Confessores e Penitentes de Fr. Rodrigo do Porto
(Coimbra, 1549). Fuente: Biblioteca Nacional de Portugal.
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Figura 2. Pagina del Manual de Confessores e penitentes de Fr. Rodrigo do Porto con
las fuentes de la Teoria cuantitativa del dinero y el enfoque macroeconémico en la
formacion de precios (Coimbra, 1549). Fuente: Biblioteca Nacional de Portugal
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SOBRE CONTRATOS Y USURA EN MANUEL RODRIGUEZ,
EL LUSITANO

VIRGINIA ASPE Y GERMAN SCALZO
Universidad Panamericana, Campus México

RESUMEN

En este articulo se analiza la obra Suma de casos de conciencia, del portugués
Manuel Rodriguez —el Lusitano—, con el fin de obtener una mayor comprension de la
proyeccion del pensamiento econémico de la Escuela de Salamanca. El estudio de este
autor de la segunda mitad del siglo XVI permite profundizar en la evolucion de dicha
Escuela, mediante la comparacion entre los distintos modos de responder a los desafios
que se fueron presentando a través del tiempo. Los elementos comunes a la Escuela en
su evolucion permiten delinear el espiritu que inspird a estos tedlogos morales y son una
oportunidad para encontrar claves que permitan interpretar la vida econdmica actual
desde una antropologia de la justicia.

Palabras clave: Manuel Rodriguez, el Lusitano, Suma de casos de conciencia,
Escuela de Salamanca, usura, precio justo.

ABSTRACT

This paper analyzes Manuel Rodriguez’s work— Suma de casos de conciencia—
in order to garner a greater understanding on the projection of the School of Salamanca’s
economic thought. The study of this author, who lived during the second half of the
sixteenth century and is known as “el Lusitano,” gives an insight into this School’s
evolution, comparing the different ways that moral theologians responded to the
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challenges of their time. The common elements within the School’s evolution help to
delineate the spirit that inspired its members over the years, and they offer clues that
allow for an interpretation of contemporary economic life from a true anthropology of
justice.

Keywords: Manuel Rodriguez, el Lusitano, Suma de casos de conciencia, School
of Salamanca, usury, just rice

I. INTRODUCCION

En este escrito nos proponemos rastrear algunos puntos clave de la obra de
Manuel Rodriguez —l Lusitano— a través de la Suma de casos de conciencia'.
El interés que nos mueve al analizar su obra esta en obtener una mayor pene-
tracion sobre la proyeccion del pensamiento econémico de la Escuela de Sala-
manca. En uno de los estudios mas exhaustivos sobre dicha escuela, Barrientos?
resalta que la Escuela de Salamanca contd con escasos representantes bajo el
criterio de que sus fundadores eran tedlogos que impartian su docencia en la
catedra de prima, que publicaron obra con esa misma tonica teologica y que
formaron a sus discipulos en dicho pensamiento y metodologia’. Barrientos no
incluye en esa denominacion a los profesores de las facultades de Artes y Dere-
cho; tampoco a aquellos pensadores de la época que realizaron una asimilacion
del pensamiento salmantino pero que no formaron parte de su catedra, como fue
el caso de los honorables discipulos Alonso de la Veracruz'y Tomas de Mercado,
quienes salieron hacia América e impartieron catedra en la incipiente Universi-
dad de Nueva Espafia. A estos ultimos pensadores Barrientos los denomina “re-
presentantes de la proyeccion de la Escuela de Salamanca”.

Basandonos en esa clasificacion, el interés que nos ha movido a analizar el
pensamiento del Lusitano es conocer a un pensador de la época que sigue a
Domingo de Soto y a Tomas de Mercado, y comprender de primera mano como

1 Manuel Rodriguez (El Lusitano), Suma de casos de conciencia: cuestiones sobre contratos y
usura. Edicion de M* Idoya Zorroza y German Scalzo (Pamplona: Cuadernos de Pensamiento Espafiol,
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, en prensa). La obra alli editada, que
seguiremos en este articulo, responde al Manuscrito de la Biblioteca de la Universidad de Salamanca,
que lleva por titulo Manuel Rodriguez, Summa de casos de consciencia con aduertencias muy
prouechosas para Confesores: co[n] vn Orden ludicial a la postre, en la qual se resuelue lo mas
ordinario de todas las materias morales (Barcelona: 1597).

2 José Barrientos Garcia, Repertorio de moral economica. La escuela de Salamanca y su pro-
yeccion (1536-1670) (Pamplona: Coleccién de Pensamiento Medieval y Renacentista, Eunsa, 2011).

3 Barrientos menciona a: Francisco de Vitoria, Melchor Cano, Mancio de Corpus Christi, Barto-
lomé de Medina, Pedro de Aragon, Domingo Bafiez, Pedro de Ledesma, Basilio Ponce de Leén y
Francisco de Arujo.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 83-112, ISSN: 1886-4945



Sobre contratos y usura en Manuel Rodriguez, el Lusitano 85

evoluciond la expansion del pensamiento econdmico salmanticense en la
segunda mitad del siglo XVI. Como sabemos, Manuel Rodriguez (1546-1613)
pertenecid a la orden de san Francisco, era portugués, estudioé derecho civil y
canonico en la Universidad de Salamanca. En él comprobamos la fluida relacion
entre Salamanca y Portugal, relacion de la que también son ejemplo la figura del
canonista Martin de Azpilcueta, Fonseca o Martin de Ledesma. Rodriguez
publico la Suma de casos de conciencia hacia 1594 en Salamanca.

Precisamente por ser un pensador egresado de alli, formado en criterios
tomistas tanto como escotistas, es que nos interesa el analisis de Rodriguez, y
conocer mas de cerca la evolucion de la interpretacion de los textos de moral
econémica a la luz de Domingo de Soto, Francisco de Vitoria y Tomas de
Mercado. Los textos inspiradores sobre moral econdmica proceden de Tomas
de Aquino, en especial de las cuestiones 62 (De restitutione), 63 (De acepta-
tione personarum), 66 (De furto et rapina), 77 (De emptione et venditione)y 78
(De usura). Puntualmente, las cuestiones 62 y 66 tratan del derecho a la
propiedad “por ser la restitucion el restablecimiento de la propiedad o dominio
de suyo™.

El interés por la Escuela de Salamanca en el ambito de la teoria econdomica
moderna se suscitd especialmente tras la publicacion de la obra de Grice-
Hutchinson® —discipula de Hayek— y gracias a la mencion, aunque parcial y
limitada, de un economista de primera magnitud como fue Schumpeter®. El
estudio de la Escuela y su proyeccion es relevante en la actualidad, debido a la
crisis por la que atraviesa la teoria econdémica tras su pretension de erigirse como
ciencia autdbnoma e independiente de consideraciones morales. A pesar de que
puede considerarse a la Escuela de Salamanca como uno de los principales ante-
cedentes del andlisis econdmico, cabe destacar que a los pensadores que la
conformaron, en cuanto te6logos, les interesaban los problemas econémicos en
la medida en que planteaban problemas de teologia moral; es decir, su objeto no
era hacer teoria econdmica sino ayudar a resolver cuestiones morales’.

4 Seguimos de cerca en este punto el texto de Barrientos Garcia, Repertorio de moral econdémica,
89.

5 Marjorie Grice-Hutchinson, The School of Salamanca: readings in Spanish monetary theory,
1544-1605 (Oxford: Clarendon Press, 1952), traducida al castellano: La Escuela de Salamanca: una
interpretacion de la teoria monetaria espaiiola, 1544-1605, estudio introductorio de Luis Perdices de
Blas y John Reeder; traduccion de José Luis Ramos Gorostiza; traduccion revisada por Luis Perdices
de Blas y John Reeder. (Ledn: Caja Espafia, Obra Social, 2005).

6 Joseph Alois Schumpeter, Historia del andlisis economico (Barcelona: Ariel, 1971), 129-142.

7 Cf. Ledon Gomez Rivas, “Business Ethics and The History of Economics in Spain “The School
of Salamanca: A Bibliography”, Journal of Business Ethics 22 (1999): 191-202.
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II. ANTECEDENTES AL PENSAMIENTO ECONOMICO Y MORAL DEL
LUSITANO

Diversos textos de la época nos sirven para entender los antecedentes de la
moral econdémica en la proyeccion salmantina, especificamente algunos
“Dictamenes de los catedraticos de Paris™®, un “Parecer” de Domingo de Soto y
Francisco de Vitoria, y en especial una “Carta de Francisco de Vitoria al padre
Arcos” que escribid antes de morir. Aunque nuestro escrito diserta sobre el
tratado de Rodriguez, consideramos que para aproximarnos a su obra es
indispensable conocer los antecedentes que fueron formando su pensamiento.
Hemos escogido tres textos que representan cémo influyeron los principios
salmantinos de moral economica que se fueron proyectando en los discipulos
egresados. Primero analizaremos las “Declaraciones de los tedlogos de Paris a
consultas de mercaderes™.

Se trata de un examen de contratos y formas de comprar y vender (18r) que
pretende asegurar las conciencias en materia de moral economica (18v). Lo
representativo de dicho texto es que muestra la infentio autoris salmanticense,
ademas las declaraciones asientan conclusiones verdaderas que se consideran
asi después de haberlas dialogado con los académicos mas reconocidos de la
Universidad de Paris (19v), incluyendo en sus catedraticos a los “hermanos
Coronel”. Notemos que desde la Universidad de Paris ya se estin marcando
regulaciones y normas de conciencia entre el publico mercader espafiol que
estaba en Flandes y otros distantes lugares del imperio espafiol. La estructura de
estos pareceres pone primero un caso con algun dilema de moral econémica,
después da la prueba, y, por ultimo, hace aclaraciones sobre el veredicto.

El texto alcanza a distinguir la diferencia entre usura y acumulacion licita
de capital (26v-27r)'°, ademas muestra el énfasis parisino en los problemas

8 “Declaraciones de los te6logos de Paris a Consultas de mercaderes”. Biblioteca Universidad
de Salamanca, siglo XVI, folios 1r 17v-18r-38v, publicado como Apéndice en: Francisco de Vitoria,
Contratos y usura, introduccion, traduccion y notas de M* Idoya Zorroza (Pamplona: Coleccion de
Pensamiento Medieval y Renacentista, Eunsa, 2006), 271-299.

9  Apéndice en Vitoria, Contratos y usura, 281 y ss., afio de 1507.

10 Textualmente dice: “Mas el oficio de mercader o banquero y cambiador es oficio mediante el
cual pueden los hombres licita y justamente ganar, y por esto puede un mercader o banquero cuando o
en todo o en parte le impide el ejercicio de su oficio, porque a causa de tal impedimento recibe dafio
que se pueda recompensar y llevar algo de ventaja. Mas el logrero y el usurero, aunque por me prestar
a mi sus dineros se impide de los emprestar, no fio, no debe por eso de pedir o de mandar mas de lo que
por la razon dicha es, a saber: que el prestar en cuanto prestar no es oficio mediante el cual puede alguno
llevar mas del principal y por esto aunque me preste a mi sus dineros no se impide de usar su oficio y
arte, por cuyo uso y ejercicio pueda ganar cosa alglin, como hace el mercader o el banquero”, Vitoria,
Contratos y usura, 276.
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concretos y en el contacto con el caso particular, una caracteristica que se sefiala
insistentemente como una particularidad de la Escuela de Salamanca y Vitoria,
cuando podemos ver que desde la Universidad de Paris ya se venian practicando
estos lineamientos argumentales. Notemos que se trata de un texto de 1507
(Francisco de Vitoria nace en 1492); es decir, cuando los catedraticos parisinos
ya estan deliberando sobre problemas de comercio en Flandes y América,
Vitoria atin es muy joven. Las Declaraciones las firman, entre otros, Major,
Beda, Rusi, Le Preulx, Cocomble y Alvarez Moscoso. Por el texto nos entera-
mos que la Universidad de Paris estaba metida en los asuntos publicos y eco-
némicos; ciertamente el texto dice que no acostumbran a dar por escrito sus
veredictos, pero aclara que por los nuevos sucesos vividos —el descubrimiento
de América, y el reinado espafiol que abarcaba hasta Flandes y la Villa de Ambe-
res— se hacia urgente aconsejar sobre las nuevas modalidades en el mercado!!.

Lo que de modo especial habia detonado el cambio eran las distancias entre
el lugar del préstamo y el lugar del destino del cobro o pago. Los parisinos dan
algunos principios de moral econémica que seran eje en la impronta espafola
de Salamanca: “que el precio que se vende al fiado no exceda ‘la comun
estimacion’”!'?. Este punto marcara la caracteristica salmanticense de unir las
convicciones y consensos de la comunidad con la legislacién y normas que se
impartian en ésta. El punto viene de la tradiciéon medieval, en especial de Tomas
de Aquino, y sera recuperado por los principios de moral econdémica del
pensamiento espafol. También marca otra cuestion: que la ganancia del que
vende fiado “sea moderada, para que el mercader que la trata pueda honesta-
mente vivir’ (115v). La Declaracion establece el primer principio de la moral
economica: el justo precio (115r), y da una razén de ello en ocasion de la compra
fiada de productos: cuando la mercancia se paga en presente pero se fia, porque
el comprador no puede pagarla en presente, el valor altera la comun estimacion
del precio porque el valor del dinero no esta en la cosa en si misma sino en la
“humana conjetura”'?.

11 El momento histdrico es de una complejidad inusitada para esos tiempos, “un momento cru-
cial de cambios: a nivel cultural —auge del humanismo—, econdémico —creacioén de un marco econémico
moderno—, politico —surge el estado moderno, separacion de los poderes de la Iglesia y el Estado—,
social —descubrimiento de América—, eclesial —reforma protestante y reaccion catolica, el Concilio de
Trento—, teologico...”. M* Idoya Zorroza, “Introduccion”. En Vitoria, Contratos y usura, 45.

12 Vitoria, Contratos y usura, (115r), 268.

13 La cita textual reza: “[115r] Digo que vender una mercaduria al fiado por algo mayor precio
que la misma pasa al contado se justifica, no por razon del tiempo que se da de espera al comprador,
salvo por ser el justo precio de la mercaduria aquél en que se vende al fiado. Y digo que entonces es y
se estima por justo precio, cuando aquella mercaduria por el todo o por la mayor parte de ella se vende
y suele vender al fiado, porque los compradores no tienen dineros para pagarla de presente, sino que los
han de sacar de la misma mercaduria.” Vitoria, Contratos y usura, 268.
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Al poner en la humana conjetura la valoracion de los productos, los
maestros parisinos recuerdan que la economia es algo inserto en la razon practi-
ca: el punto venia de Aristoteles, para quien la economia estaba subordinada a
la vida politica —ambito de la libertad cuyo fin estaba en el bien comin—.
Intercambiar con justicia supone dar a cada cual lo suyo, expresion de una
concepcion racional de la convivencia, que no es un problema distributivo sino
estimativo. Lo justo es lo estimado por muchos en relacion a la realidad de las
cosas, a un orden comun que es un bien: “lo que es justo es bueno y util para la
comunidad, lo que es injusto resulta también dafiino para el bien comtn”'*.
Tomas de Aquino absorbi6 esa cuestion como criterio de accion social dando
las implicaciones morales en su tratado de la justicia. A causa de dicha evo-
lucion, lleg6 a la Universidad de Salamanca la teoria moral de la economia. En
el texto citado los parisinos dan algunas reglas universales que dicen haber
extraido de los casos analizados en torno al comercio de su tiempo:

1. La necesidad del comprador y la necesidad de la republica es una
distincion que siempre debe tenerse en cuenta para la deliberacion moral.
El valor de lo necesario a la reptblica es muchas veces causa licita de
cambio de valoracion en los precios, cosa que no rige moralmente para los
individuos; aunque los parisinos dirdn en sus soluciones que el rey no
puede alterar arbitrariamente precios por causa de la republica sino por
necesidad y hambre.

2. Aclaran que no hay causa suficiente para alterar precios cuando el
comprador necesita llevar a vender mercancia de un lugar a otro.

3. Disertan sobre si puede pagarsele menor precio del establecido a un
mercader que esta urgido de que alguien le compre su producto.

4. Se preguntan si alterar un precio por necesidad es usura.

5. Disertan sobre la viabilidad de bajar el precio de un producto para lograr
que a uno le compren frente a otro que lo vende mas caro.

6. Se preguntan si es usura el haber vendido algo mas caro de su precio sin
haberlo sabido.

Como podemos observar por esta pequefia declaracion, los lineamientos
aprendidos por los futuros catedraticos de la Universidad de Salamanca del siglo
XVl ya venian desarrollados por la catedra parisina. Lo podemos notar cuando
analizamos algunos de los pareceres espafioles de la época. Por ejemplo, lo

14  Teodoro Lopez, Mancio y Bartolomé de Medina: Tratado sobre la usura y los cambios
(Pamplona: Eunsa, 1998), 12.
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notamos en el tratado Sobre la usura de Francisco de Vitoria que no es el caso
analizarlo ahora; pero en el que se incluye una Carta de Francisco de Vitoria al
padre Arcos. Sobre el encarecimiento del trigo" que sinos parece indispensable
mencionar en esta introduccion: se trata de un escrito muy corto en el que Vitoria
hace un balance sobre el tema.

Escrita a escasos meses de su muerte, la carta asemeja el testamento
intelectual de Vitoria en materia econdémica. Al principio anuncia la precariedad
de su salud, ya postrado permanentemente en una cama, y argumenta que el
problema de su tiempo y nacion sobre la moral econémica debe verse bajo los
siguientes supuestos: que “los ricos negocian con perdicion”, se escandaliza de
que “en el afio en que mueren nuestros projimos y hermanos de hambre, tenga
uno intento de hacerse rico”; y que “el que encarece el pan haciéndose rico, no
tiene excusa”, que es grave dafio a toda la comunidad la usura. De todo ello
establece un principio: obrar “charitate proximi” de acuerdo con los pasajes
biblicos de Mateo (22, 39); Marcos (12, 31) y Lucas (10, 27), recordando que
“hay un mandamiento de caridad para con el prdjimo”. Da la norma ético-
juridica: “Pretium iustum non est nisi duplex: aut positum lege aut consue-
tudine™'®. Vitoria es radical en la sentencia: no estd excusada persona usurera
alguna ni de restituir ni de pecado mortal. Después hace un recuento o
descripcion del fendomeno social del alza del precio del trigo atribuyendo la
transformacion del mercado y de los valores a la distancia que media en las
posesiones del reino de Espaiia con América y Flandes a la hora de realizar la
compra y venta. Distingue entre el alza de precio que hace una persona y el alza
del precio que hace la autoridad regia pues considera que no es lo mismo obrar
por el bien comuin que por interés personal, y, sin embargo, a la hora de las
respuestas, condena tanto el alza arbitraria individual como la del monarca so
pretexto del bien de la republica. Finalmente dice que para que no encarezcan el
trigo antes de saber lo que norma la conciencia, conviene anticiparse y ensefiar
a todos: “ante factum, ad monedi sint divites”. En su criterio, la clave de la eco-
nomia esta en evitar que se haga mal a los pobres y por eso da un principio de
la compra-venta: que los ricos necesariamente socorran a los pobres en estado
de necesidad. Recuerda que el criterio del alza del precio debe venir por parte
de la autoridad del rey y siempre para el bien de la republica.

En la Carta notamos que Vitoria ha afiadido un elemento al criterio de moral
econdmica parisino: la necesidad de proteccion de los ricos a los grupos mas

15 Salamanca, 28 de abril de 1545. Biblioteca de la Universidad de Sevilla (registro 333-166) en
Vitoria, Contratos y usura, 265-267.

16 A lo que traduce Zorroza por: “es doble el precio justo por la cosa; a saber, o bien el instituido
por la ley, o bien el instituido por la costumbre”, Vitoria, Contratos y usura, 267.
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vulnerables de la comunidad. Este concepto viene de la tradicion hebrea,
mitzvah (mandamiento)'’, y se incorporé al cristianismo dentro de la idea de
“pueblo de Dios” en la tierra como el principio moral de la economia. El princi-
pio esta expresado por las Bienaventuranzas y es probable que se haya incorpo-
rado en el pensamiento espafiol a través de la tradicion hispano-judia'®. Pero,
ademas de esta peculiar afiadidura hispana a la tradicion medieval y parisina,
otro rasgo interesante es que Vitoria no deja de tener un enfoque pragmatico
como el de la Universidad de Paris, pone el origen del problema de la economia
de su tiempo en el envio de mercaderias a otros reinos (213r) y argumenta que
“si no fuera por esta contratacion del dinero que se ha hallado”, no se hubiera
suscitado ese tremendo cambio.

Las normatividades de Vitoria sirvieron de base para el futuro del mercado
mundial. Asi lo prueba un Parecer de Francisco de Vitoria firmado tanto por él
como por Domingo de Soto" que responde a una Instruccion de Diego de
Vitoria sobre “vender una mercaduria al fiado por algo mayor del precio que la
misma pasa al contado” en la que se excusa la elevacion de precios por gastos
en el tiempo. Francisco de Vitoria y Domingo de Soto apoyan el criterio de
Diego Vitoria en escasos dos parrafos; el texto es representativo porque Vitoria
y Soto dicen alli: “los tedlogos no queremos cerrar la puerta a las negociaciones,
ni atajar el interés y fruto razonable y conveniente con los tratantes, pero
tampoco podemos dar mayor licencia de la que dieran, no s6lo los doctores
pasados, sino los sumos pontifices que determinaron particularmente este caso,
no solo una vez sino muchas?. Estas palabras prueban que el tema venia de
una larga tradicion medieval pontificia y canonica; y el choque existente entre
la mentalidad de los canonistas y los te6logos salmantinos que se concebian
diferentes en el modo de argumentar. Ademads, el pequefio escrito exhibe el
criterio regulador que sirvié de marco en las discusiones sobre el tema: “Ha de
quedar siempre a salvo que por fiar no se puede la mercaduria vender mas cara

17  Jests Antonio de la Torre Rangel ha explorado esta via en los pensadores novohispanos ve-
nidos de la proyeccion salmantina en: Alonso de la Veracruz: amparo de los indios (Aguascalientes:
Ediciones Universidad Autonoma de Aguascalientes, 1998), 101-104.

18 "Hemos dicho que los primeros evangelizadores indianos concibieron los derechos humanos
a partir del pobre. Y esto tiene un fundamento biblico. Dios aparece en la Biblia como el protector del
mas débil. En los Proverbios se identifica la ofensa hecha a los pobres como ofensa a Dios (Prov., 14,
31) Dios es libertador y redentor, por lo tanto garante de aquéllos a quienes el mundo no reconoce o
respeta sus derechos", dice Hugo Echegaray, y agrega: "Dios aparece desprovisto de imparcialidad
frente a la historia. Porque Dios es soberanamente justo, Dios es imparcial". Lo inusitado de esta
concepciodn juridica de la Biblia es "la conciencia de una especie de derecho-escandaloso para los bien
pensantes del pobre a ser amado por Dios”. Cf. Hugo Echegaray. Derecho del pobre; Derecho de Dios
(México: Centro de reflexion teologica, 1982), 15-16; 20-21.

19 Documento trabajado por Idoya Zorroza del Manuscrito 17477, fol. 165r.

20 Francisco de Vitoria, “Parecer”. En Vitoria, Contratos y usura, 268.
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porque ésta es la determinacion clara de la iglesia; pero, no obstante, esto se
puede justificar como en este parecer va declarado”. El ultimo punto muestra el
uso jurisprudencial que seria distintivo en los criterios salmantinos.

Si la economia depende de la politica, la virtud que la rige es la phronesis;
ésta, en cuanto virtud medial, involucra el contexto, la intencion y fin de las
acciones mercantiles. Los matices se ven en los pareceres del dominico, como
cuando respecto al alza de precios en las mercancias fiadas dice: “Lo que yo
pensaria por mas razonable, es que los que venden mercadurias por grueso, que
su precio de éstas sea como se venden cominmente al fiado, porque parece que
no puede haber trato asi en grueso sin fiar; pero los que venden por menudo, al
contrario, parece que el precio justo sea el que es al contado, porque al fiado no
compran una vara de pafio o seda sino hombres necesitados, y asi el precio
comun es al contado”.?! El argumento tiene en cuenta la diferencia entre los ne-
cesitados y la concentracion de la riqueza. El criterio viene de los comentarios
a la Politica de Aristoteles (1256b40-1257a5), de Tomas de Aquino, por
ejemplo en su comentario In Politicam (1, lect. 7, n. 2)** donde, siguiendo a
Aristoteles, distingue entre la economia y la crematistica porque mientras que la
primera es natural, la segunda “que es adquisitiva de la riqueza no es natural
porque el dinero no es natural por naturaleza, sino mas bien producto de cierta
experiencia y técnica”.?® Ademads, siguiendo a Aristoteles Santo Tomas
distingue entre el uso propio y el uso comun o accidental de las cosas. Pone el
origen del intercambio en las necesidades de la vida pero explica como la
moneda “es una clase de cambio inventada por la razon” (In Politicam, 1, lect.
7, n. 8).

Tomas de Aquino dedica los comentarios al libro I de la Politica (In
Politicam, 1, lect. 7, 8 y 9) al tema de la crematistica y sienta las siguientes bases:
que la crematistica es el arte monetaria que trata de los cambios; que la relacion
monetaria es inventada por la razon; que la crematistica es el arte de multiplicar
indefinidamente la riqueza y que este arte debe estar limitado por dos cosas: por
no ir en contra de las necesidades basicas de la vida humana y por ir de acuerdo

21 Vitoria, “Parecer”. En Vitoria, Contratos y usura, (115v-116r), 269.

22 “Hay otra clase de arte adquisitivo que recibe generalmente el nombre —por demas justifica-
do— de crematistica, para la cual no parece haber limite alguno de la riqueza y la propiedad.”

23 Por ello las considera bien distintas. Tomas de Aquino, In Politicam (Sententia libri Politico-
rum). En Sancti Thomae de Aquino Opera omnia iussu Leonis XIII P. M. edita, t. 48 A: Sententia libri
Politicorum. Romae: Ad Sanctae Sabinae, 1971; Comentario a la Politica de Aristoteles, traduccion de
Ana Mallea, prologo y notas de Ana Mallea y Celina A. Lértora (Pamplona: Eunsa, 2001). Aqui: Tomas
de Aquino, Comentario a la Politica de Aristoteles, Traduccion, prologo y edicion de Héctor Velazquez.
Introduccion de Mauricio Beuchot (Pamplona: Cuadernos de Anuario Filosofico, Serie Universitaria,
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1996), 51.
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a las necesidades segin virtud de la vida humana®*. Santo Tomas distingue en
la crematistica entre el comercio de “adquirir la riqueza de la riqueza y a causa
de la misma riqueza™® y el comercio que cambia aquello necesario para la vida
humana; considera que la primera es vituperable porque actua por placer y la
segunda laudable. Pero hay una tercera forma de concentracion de la riqueza, la
que lleva a la usura: ésta tltima es un tercer tipo de la crematistica y es vitu-
perable en todos sus casos. La distincion definid el criterio de los pensadores
salmantinos, el de los discipulos formados en Salamanca, éstos ultimos fueron
a su vez proyectando el pensamiento salmantino en otros lugares del imperio.
Aqui-no dice sobre esto: “Por esto se llama en griego fokos, pues de lo
engendrado (tikomena) segun la naturaleza, es de la misma naturaleza que sus
generadores, y el interés viene a ser dinero de dinero; de suerte que de todas las
clases de trafico éste es el mas antinatural?¢.,

Un ultimo punto que sefiala Tomas y que incide en la Escuela de Sala-
manca es la importancia del “uso” en todas aquellas disciplinas “que pertenecen
a las operaciones humanas™: aclara que en ellas hay libertad respecto de la teoria
expedita, “porque facilmente es considerar aquellas cosas en universal, pero su
ejercicio es forzoso para que el hombre pueda tener un perfecto uso de aquellas
cosas™’. El sefialamiento prueba que desde Aquino ya se habian hecho estas
distinciones ademas de que ya se reconocia la importancia del marco practico
para llevar a plenitud el saber virtuoso de la disciplina. Nuevas interpretaciones
de la Escuela de Salamanca han atribuido erradamente este énfasis en el marco
practico a la influencia nominal, pero los pasajes sefialados muestran que desde
la tradicion tomista ya existia el énfasis en lo particular. Tomas de Aquino
ensefia a considerar a partir de ejemplos®®, da casos ejemplares, dice por qué son
utiles, explica por qué hay relacion entre casos ejemplares y los que ocurren en
su tiempo?.

Dos casos relevantes que prueban que la interpretacion aristotélico-tomista
se continu6 no solo en los salmantinos sino que también proyectd su
pensamiento en Nueva Espaia; son: el De dominio infidelium et iusto bello de

24 Estos son los temas tratado por Tomas de Aquino, Comentario a la Politica, 1, lect. 8, 125
7b23-1258b8.

25 Tomas de Aquino, Comentario a la Politica, 1, lect. 8, n. 10 (1258a38-b8).

26 Ibidem.

27 Tomas de Aquino, Comentario a la Politica, 1, lect. 9 (1258b9-1259a36).

28 Tomas de Aquino, Comentario a la Politica, 1, lect. 9, n. 7 (1259a5-19).

29  Asi lo sefiala Héctor Velazquez al trabajar el comentario de Tomas de Aquino a la Politica
en: Tomas de Aquino, Comentario a la Politica, 66-68.
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fray Alonso de la Veracruz® y la Suma de tratos y contratos de Tomas de
Mercado®'. En el primero, en las Dudas 4 y 6 que tratan de: “;Es licito exigir a
los indios tantos tributos cuantos sean capaces de poder entregar?; y ;Pueden
los espatfioles estar tranquilos en conciencia a propo6sito de los campos adquiri-
dos a cualquier precio?”, se encuentra el mismo criterio argumentativo que
mencionamos anteriormente en los parisinos, Vitoria y Soto, pues aunque pare-
ceria que las dudas tratan de otros temas, sus soluciones toman en cuenta la
imposibilidad de los indios para lograr acceso a mercancias que se les exigian
como tributo, y en muchos casos eran productos que se encontraban distantes
del Iugar en que ellos vivian. Las dudas también deliberan sobre cuestiones de
propiedad y dominio de las tierras asi como de su usufructo y de las repercu-
siones morales que tenian tales transacciones.

Las Sumas morales eran muy frecuentes en el siglo XVI por la rdpida
expansion territorial del imperio espafiol y las dificultades comerciales y de
moneda que ello produjo; las maneras de relacionarse los mercados, y la
transformacion de los usos de la moneda, la voracidad de los propietarios y
mercaderes en sus transacciones, asi como los vacios en la ley por las nuevas
circunstancias hicieron que surgieran tratados, confesionarios, apologias de
indios y de esclavos, todos ellos reflexiones morales que trataban sobre casos
de conciencia relacionados con el tema de la economia. Tal fue el caso y
panorama en que surgio el tratado de Manuel Rodriguez que nos ocupa y que
lleva por titulo Suma de casos de conciencia.

En todos los casos mencionados, encontramos una diferencia entre el siglo
XVl y los tratados de la ley y la justicia de Tomas de Aquino: la busqueda de
una mayor claridad, brevedad, simplicidad y concision del tema para transmitir
sus argumentaciones a un publico mas amplio. Manuel Rodriguez agudizo este
afan de tal manera que escribi6 el tratado en castellano para garantizar la
popularizacion de las normas morales en el recto obrar mercantil y comercial.
Sorprende que las historias de la filosofia del siglo XX pusieran como inicio de
la modernidad el que Descartes hubiera escrito en lengua vernacula el Discurso
del Método cuando autores como el Lusitano ya lo habian hecho en el siglo X VL.
En el Prélogo de la Suma de casos de conciencia, Rodriguez dice expresamente
que utiliza el castellano como lengua para popularizar sus ensefianzas. Hay un
claro enfoque humanista que se distingue del abordaje medieval, pero el
contenido sigue un mismo espiritu: la economia ha de estar al servicio del

30 Fray Alonso de la Vera Cruz, De dominio infidelium et iusto bello. Sobre el dominio de los
infieles y guerra justa, Edicion critica, traduccion y notas de Roberto Heredia Correa (México: UNAM,
2007).

31 Tomas de Mercado, Suma de tratos y contratos (Madrid: Editora Nacional, 1977).
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hombre y encuentra sus limites tanto en el bien comun de la reptiblica como en
las necesidades basicas de las personas, pues no gravan de la misma manera las
soluciones mercantiles en aquéllos que requieren dinero, préstamos y productos
por necesidad que en aquéllos que buscan concentrar la riqueza para desarrollar
una vida con calidad y lujo.

III. MORAL ECONOMICA EN LA SUMA DE CASOS DE CONCIENCIA
DEL LUSITANO

Rodriguez sigue de cerca el tratado De iustitia et iure de Domingo de Soto,
la obra que mas cita;*? algunos autores se extraflan de que la referencia a
Francisco de Vitoria en el tratado De usura no aparezca, pero hemos de recordar
que la obra del dominico estaba conformada por apuntes de clase que no se
popularizaron sino mas tarde. Vitoria fue el maestro comentador de Tomas de
Aquino, el que llevo al siglo X VI la vigencia del pensamiento tomista espafiol®;
fue el catedratico que “formo escuela”. Soto, en cambio, es el investigador y
productor erudito, que representa la robusta solidez de la argumentacion
espafiola. Asi, la proyeccion salmantina que se ve en el tratado que estamos ana-
lizando, es la que sera tipica de la escuela y por eso el Lusitano los sigue
explicitamente aunque de diversa manera: Domingo de Soto, Francisco de
Vitoria, Bartolomé de Medina, Juan de la Pefia y Tomas de Mercado son
tomados en cuenta en el tratado. Pero, como es caracteristico de la Escuela de
Salamanca, aparecen también citados franciscanos como Escoto, y nominales
de la talla de Conrado de Summenhart y John Mair o Maior. Rodriguez fue
discipulo de Juan de Rada en Salamanca, un tedlogo escotista consultor de la
Congregacion De auxiliis. Recordemos que el Lusitano, junto con Luis de
Granada, Martin Azpilcueta y Pedro Fonseca daré el distintivo ulterior a la
llamada “escoléstica barroca”. Rodriguez nunca obtuvo la catedra en la Uni-
versidad de Salamanca, aunque no sabemos si pretendid tenerla; para é€l, el
estudio y la colaboracion con sus profesores fue lo crucial, evitaba el poder y
protagonismos. Estudié canones y derecho civil, una particularidad a tener en
cuenta a la hora de introducirnos en su pensamiento pues sélo mas tarde accedid
a estudios teologicos y a lectura de las obras de Tomas de Aquino.

A veces se ha dicho que Rodriguez impartio6 clases en la Facultad de Artes
de Salamanca, quizas esto le haya permitido madurar su redaccion, aunque tuvo

32  En especial Domingo de Soto, De iustitia et iure, V1, proemio de 1556 (Madrid: Instituto de
Estudios Politicos, 1968).

33 La relevancia de Vitoria en este tratado es crucial: recordemos que ¢l comenz6 su curso de
Prima comentando la q. 57, De iure, y la 100, De simonia, en Tomas de Aquino.
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que tomar algin puesto relevante a pesar de no querer hacerlo como cuando fue
definidor de la provincia de Santiago; después pudo regresar al convento de san
Francisco en Salamanca donde murié en 1613. Pero sus estudios en derecho lo
marcaron desde su juventud. Las cuestiones de derecho romano, canénico y
espafiol son protagonistas decisivas en su tratado, ello muestra el vuelco que se
habia dado entre la preponderancia juridica y el quehacer del tedlogo y fildésofo
que venia desplazando en Espafia al poder canonista medieval.

Respecto a la filosofia, el autor que mds aparece en el tratado es Aristoteles,
no solo es la influencia paradigmatica de su tiempo sino también el hilo
conductor en la Facultad de artes de la Universidad de Salamanca desde el siglo
XV. En cuanto al contenido, el tratado versa sobre los acuciantes problemas
economicos del momento: sobre diezmos, sobre testamentos y herencias, sobre
donaciones y tributos, ventas, contratos con miedo cuando las ventas, y sobre la
usura. La parte de la que nos ocuparemos del tratado se concentra en las
cuestiones 77 y 78 de la Secunda Secundae de la Summa Theologiae de Tomas
de Aquino, y muestra la proyeccion del pensamiento salmanticense en ocasion
de los problemas de conciencia que posaban las nuevas relaciones comerciales
y mercantiles del imperio espafiol.

Un analisis completo de la Suma de casos de conciencia del Lusitano supo-
ne la revision de las Addiciones a la explicacion de la Bulla de la Cruzada™.

Comencemos por sefialar la estructura formal de la Suma del Lusitano para
después exponer su contenido material. La obra consta de cuatro partes, las dos
primeras son las mas relevantes, estan en un solo tomo y las preceden una dedi-
catoria, la introduccién, un indice y dos tematicas fundamentales: sobre las
ventas (parte I) y sobre la usura (parte II); en los apartados III y IV vuelve sobre
los temas iniciales, ventas y usura. La obra esta organizada en capitulos por lo
que es facil referenciarla. El tratado es abultado, 632 paginas conforman la
primera parte, y la segunda, mas corta, tiene 288. La edicion que seguiremos en
nuestro analisis es la de Zorroza y Scalzo para los Cuadernos de Pensamiento
Espafiol®>. Alli, del elenco de capitulos de moral econdmica, se presentan los 18
capitulos dedicados a los cambios y a la usura (76 a 85y 101 a 107).

Es importante atender a la dedicatoria de la obra: la dedica a dofia Marga-
rita, Condesa de Castelo, en Rodrigo, Portugal. Cabe preguntarse entonces por

34 Para un analisis profundo de la Suma de casos de conciencia remitimos a otra obra del mismo
autor en la que aporta algunas afadiduras a los criterios que ésta establece. Se trata de las Addiciones a
la explicacion de la Bulla de la Cruzada, Granada, Fondo antiguo de la Universidad de Granada, 1604.
Una copia de éste se encuentra en la Biblioteca Virtual Cervantes.

35 Manuel Rodriguez (El Lusitano), Suma de casos de conciencia: cuestiones sobre contratos y
usura.
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qué dedicarla a un personaje portugués si la aprobacion de la obra vino de
Salamanca donde se publico y donde trabajoé nuestro autor. El Lusitano busco
después de la aprobacion salmantina que su obra fuese también aprobada por
los reinos de Portugal y mas tarde el de Aragon, éstas pequefias variantes son un
reflejo importante del autor para un enfoque de historia de las mentalidades.
Rodriguez nacié en Evora, Portugal, aunque principalmente radicé en Sala-
manca, pero claramente queria incidir en lugares proximos al comercio mundial;
ademas, se ve que ¢l se sentia cercano a su tierra natal y que ese polo le era muy
considerado, algo tipico de la escolastica barroca y portuguesa que se estaba
gestando entonces. Como dijimos, Rodriguez sefiala la intentio autoris del trata-
do en la Introduccion, en ella afirma que busca decir qué ha dicho la tradicion
sobre el tema y expresa que pese a haber ya demasiados escritos, considera que
su obra es pertinente porque expone de manera mas accesible, en lengua
vernacula, y que ademas adapta y completa ciertos temas al contexto y necesida-
des de su tiempo. Desde la Introduccion se observa la influencia de sus estudios
de gramatica antes de estudiar derecho en Salamanca, pues justifica el uso del
castellano diciendo que esa lengua ya se ilustro por el trabajo y la tradicion de
doctos espaioles y argumenta que la verdad no se opone a la sencillez de estilo.

Estructura los argumentos del tratado poniendo primero un tema, por
ejemplo, en la primera parte, la cuestion de la venta. Después menciona los pro-
blemas y casos practicos de conciencia que surgen de cada tema tratado y da
conclusiones morales al respecto; pasa por Gltimo a nombrar el tema del si-
guiente capitulo exponiendo los casos en que surgen dilemas de conciencia para
después dar las conclusiones sobre moral econdémica en cada caso; de la misma
manera opera cada uno de los capitulos y las partes del tratado. Es indispensable
sefalar al lector que Rodriguez, junto con la tradicion salmantina, parisina y
medieval, entiende que la moral econdmica estd inserta en la racionalidad
practica y que las conclusiones que asienta siempre tienen una validez general
que es por su misma naturaleza contingente y que requiere de consideraciones
contextuales y de ponderar la intencion y el fin de las acciones humanas en el
caso particular que se delibera. Es decir, su tratado tiene un enfoque jurispru-
dencial que sirve de muestra para las consideraciones morales de la época.

Ahora expondremos el contenido material de la Suma de casos de
conciencia: sobre ventas y usura, siguiendo el mismo orden que el analisis del
Lusitano.

Como dijimos, la primera parte trata De las ventas. El capitulo primero, que
se corresponde con el 76 de la obra original, es “De la venta cuanto a su esencia
y materia vendible”, y su correspondiente sumario: qué cosa sea la venta, y si se
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pueden vender los frutos de la tierra, y cosas ajenas, los hombres libres y si hay
obligacion de librar de las manos de los barbaros los que tienen en su poder para
comer. Establece después siete conclusiones. En la primera define la venta: “la
venta no es otra cosa sino dar una cosa por precio, y por el contrario, la compra
es tomar una cosa por precio, recibiendo de ella dominio. Y de esencia del
contrato de la venta es el precio, tanto que si no le hay no se puede decir venta”
(76, c. 1), con la salvedad de que para “transferir el dominio, es necesario un
libre, absoluto y directo consentimiento” (80, c. 3). Es fundamental para que
exista venta que exista un precio o tasa, pudiéndose incluso vender, como vere-
mos inmediatamente en una de sus conclusiones, cosas que no estan en acto,
como frutos de la tierra o ganado por nacer. No puede venderse la cosa ajena ni
los hombres libres, asi como los oficios reales. Tales prohibiciones emanan de
la ley natural y tienen como fin conservar el bien comun, misma razon por la
cual se condena también el monopolio (79, c. 13) o los monipodios de los
mercaderes (82).

En este apartado, cita a Domingo de Soto en De iustitia et iure (libro X)** y
da 17 conclusiones mas después de la definicion. Todo puede venderse, aun lo
no nacido u obtenido atn (tomando el caso de las redes que podrian echarse para
pescar en las aguas definidas) ya que “todo esta en la cuenta del comprador, y
esta obligado a pagar el precio prometido, salvo si tuvo pacto tacito o expreso
en contrario” (segunda conclusion, c. 2). La cosa ajena no se puede vender, y el
que la comprare, obligacion tiene de restituirla al sefior verdadero (c. 3). No
pueden venderse los hombres libres, salvo en caso de servidumbre, por ejemplo,
para ir en lugar de otro a remar en las galeras (c. 4). Es obra de caridad “librar
de las manos a los que tiene presos para comerlos, como acaece entre los negros
que comen carne humana”. Aunque aclara que el que libera no est4 obligado a
perder sus bienes para liberar al otro (c. 5). Los que traen esclavos con engafio
pecan y se condenan aunque digan que lo hacian para evangelizar, pero si los
compran en justicia entonces no esta mal (c. 6). Se puede comprar productos a
los esclavos si uno lo hace para que ellos sobrevivan su miseria y tengan qué
comer. Rodriguez intenta resaltar que es pecado comprar cosas si existe duda de
que haya dominio, aunque dice que, pese a estar prohibido por la ley, las cosas
donde se involucra la supervivencia humana deben seguir el fuero de la
conciencia y no el de la ley (c. 7). Si uno compro sin saberlo pero antes de pagar
duda de quién entre dos propietarios es realmente el duefio, la paga debe
dividirla entre los dos (c. 8). Ningln rey puede vender los oficios de su reino,
asi se oprimiria a los vasallos porque va contra el bien publico y comun. Sea

36 Manuel Rodriguez (El Lusitano), Suma de casos de conciencia: cuestiones sobre contratos y
usura, V1, q.2,a. 2.
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esto en acto o en herencia (c. 9). Se pueden vender oficios si son aptos y ello no
va contra la republica ni la dafia (c. 10). No se puede vender bajo ninguna
circunstancia el puesto de procurador de cortes (c. 11). Los eclesiasticos no
pueden bajo ningun concepto rentar plazas ni oficios. Se pueden vender oficios
seculares a personas dignas pero no los oficios eclesiasticos por ser anejos a las
cosas espirituales. Rodriguez apela a la autoridad del Concilio de Trento (c. 12).
Finaliza el autor el capitulo con algunas conclusiones que hoy dia pueden
parecer extrafias, haciendo referencia a la venta de ciertos bienes como naipes
para el juego (c. 13), afeites para uso femenino (c. 14), vino a los que son “flacos
de cabeza” (c. 15), armas para la guerra injusta (c. 16), ponzofia para hacer algiin
mal (c.17), entre otros bienes de los cuales se puede prever un uso pecaminoso,
pero es coherente con la comprension escolastica de la economia desde una
perspectiva moral.

Sobre el segundo capitulo (77) de la primera parte de la obra: trata de la
venta en cuanto a su precio y en lo comun. Rodriguez comienza por explicar
que las cosas tienen un precio riguroso, medio o alto (c. 1) y aclara que esto se
debe a que las cosas en las compraventas no adquieren su valor por lo que son
en si mismas sino que su precio se traza por lo que se considera “justo comin”;
afiade que ésa es la razon por la que los precios suben y bajan segtin la demanda.
Después aclara que las cosas de “lujo” o exoticas —pone el ejemplo de aquéllas
venidas de las Indias— al no estar tasadas publicamente, tienen su precio por el
mutuo acuerdo informado de los participantes en la transaccion, segin se valo-
ran por lo gracioso (c. 2) o por la distancia que media entre el lugar de la compra
y el lugar de la obligacion de la paga. Pone el ejemplo de si lo que vale ocho
reales en Salamanca y doce reales en Toledo se puede vender en doce reales en
Salamanca y con obligacion que se pongan esos doce en Toledo (c. 3) a lo que
reflexiona que los precios son del lugar del destino para que asi absorban los
gastos que requiere su traslado; también reflexiona si es licito vender las cosas
por mas de lo que valen seglin su ser con tal que no se vendan por menor precio
al vendedor (c. 4 y c. 5), es decir, se pregunta si es posible ponerle a alguna cosa
el precio de su valor en si a lo que contesta que s6lo en caso de que la compra
sea por una necesidad vital esto pueda darse asi.

Después se pregunta si puede el vendedor vender la cosa por mas de lo que
vale creyendo invenciblemente que vale lo que se da por ella (c. 6) a lo que
como una obviedad contesta que no peca quien vendié un producto mas caro
creyendo que ese era su valor real de precio, y afiade que si tal error ocurriéo muy
cerca de la transaccion, el vendedor debe restituirle el precio excedente al
comprador; pero que si esto ocurrid hace demasiado tiempo, el vendedor ya no
estaria obligado a restituirle; se pregunta si puede la cosa ser vendida por menor
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precio de lo que corre comunmente haciendo donacion (c. 7) saliendo del paso
de una excusa que ponian los que decian haber comprado asi las cosas mas bajas
a lo que contesta que la donacion sélo puede hacerse entre amigos y mediante
informacion clara del precio. Reflexiona sobre si puede el comprador comprar
a menor precio la cosa si sabe que el vendedor no la iba a vender mas cara (c. 8)
a lo que contesta que eso es valido quedandonos la objecion de los casos de
América en donde el trabajo minero de los indios asi se pagaba pero claramente
ese caso era de necesidad o supervivencia y entonces el vendedor estaba obli-
gado a bajar los precios del trabajo realizado. En la ultima disertacion se pre-
gunta si el vendedor puede secretamente tomar alguna cosa del comprador
porque se la vendié a menor precio (c. 9) a lo que contesta que si a uno le
cobraron un precio mas alto puede en conciencia cobrarse del otro en secreto
pero siempre pidiendo la orientacion del confesor para no actuar solo.

Pasa al tercer (78) capitulo del tratado disertando sobre “El precio de las
cosas que se venden en almoneda, y de las que venden los corredores”
recomendando que acudan al juez en caso extremo, después se introduce en el
capitulo 4 (79) en el tema de “La venta del trigo y otras cosas, las cuales tienen
su precio tasado por regla”.3” Alli delibera sobre si se puede vender el trigo en
mayor recio del que estd tasado por la ley aclarando que no puede alterarse el
precio fijado por la autoridad (c. 1), y si es posible vender el trigo y vino malo
y corrupto al precio tasado por la ley (c. 3) aclarando que pecan mortalmente los
que venden vino y trigo malo exigiéndoles la restitucion; si se puede vender el
trigo en tiempo de austeridad por el precio que cuesta ponerlo en la casa (c. 5)
aclarando que en tiempos de hambruna o heladas puede quebrantarse la ley por
tratarse de necesidad. Las siguientes conclusiones del apartado (c. 6-17) conti-
nuan disertando sobre el precio del trigo y las cuestiones a tener en cuenta en
los casos de conciencia que surgen de problematicas en cuestiones de gastos de
arrieros (c. 7) que pedian licitamente les pagasen su servicio cuando los co-
rruptos mercaderes se amparaban en la tasa de precios para no darselas, también

37 Aparece aqui un punto decisivo entre Tomas de Mercado y Manuel Rodriguez: la disertacion
sobre el precio del trigo que en la Suma de tratos y contratos (Salamanca: 1569) y en la edicion mas
completa (Sevilla: 1571) en que afiade dos partes, aporta la pragmatica del trigo desde la perspectiva de
la ley natural. Mercado refuta a Luis Mejia por excusar a quienes subian el precio del trigo. Su obra ya
no sigue el método escolastico, como el lusitano, esta orientada a la difusion de la moral econdmica en
los mercaderes y también la escribe en castellano; claramente Manuel Rodriguez se influye del espiritu
de Mercado lo que prueba un hilo conductor entre discipulos salmantinos que continuaron la expansion
de la Escuela. Lo interesante es el deseo del primero por divulgar en Sevilla y Nueva Espaifia y del
segundo por abarcar también los reinos de Portugal y Aragon; ambos siguen directamente a Tomas de
Aquino en las cuestiones citadas. Para profundizar las argumentaciones de Mercado cf: Mauricio
Beuchot, y José fiiiguez, El pensamiento filosdfico de Tomds de Mercado. Logica y econémica (México:
UNAM, 1990).
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sobre ventas adulteradas en la venta del trigo (c. 10) la cual Rodriguez considera
pueda darse si se informa de esa calidad; especulacion de precios por parte de
vendedores monopolicos (c. 13) la cual en todos los casos dice que es pecado
mortal, o la venta de trigo por parte de clérigos y nobles ventajosos (c. 15-16)
que se prohibe bajo pecado mortal por estar definida por la ley y so6lo por ella.
También si los que no tienen oficio de panaderos pueden vender pan cocido para
usufructuar (c. 17) venta que autoriza que realicen los pobres en razon de sus
necesidades siendo los Unicos ademads de los panaderos que podrian hacerlo.

En el quinto (80) capitulo de la Primera parte del tratado versa sobre “Si el
contrato de la venta hecho con miedo vale” de lo que duda sobre si pueden los
jueces en tiempo de hambruna compeler a los ricos para que cedan su pan y
vino; y si el miedo puede afectar la conciencia moral del que realiza el contrato
en la venta de productos. Responde a ello que si pueden los jueces compeler a
los ricos en tiempos de hambruna por tratarse de necesidad apremiante y no hay
falta moral de quien redacta el contrato doloso siempre y cuando sepa que esta
informado el interesado (c. 1) pues la clave del engafio que se comete en las
ventas consiste en no descubrir a los compradores el defecto de las cosas
compradas (6) o la intencion monopolica para alzar precios pero no algo externo
a ello, el problema esta en el engafo o la intencion perversa.

Es muy complejo formular juicios morales sobre la multiplicidad de
circunstancias que afectan a las actividades comerciales y financieras, que, co-
mo dijimos, ya en esa época eran de una gran variedad. Una vez mas, el concepto
clave para entender la posicion de los escolasticos en torno al intercambio es el
precio justo, “por razén de la ley natural que les obliga a vender las cosas que
tienen por su justo precio, y el justo precio de ellas sera el comun, y el tasado
por la republica que tienen para ello autoridad” (79, c. 15). El precio justo no es
abordado desde un punto de vista especulativo sino practico, en relacion a la
justicia conmutativa®®. La exigencia de este tipo de justicia, tal como Aristoteles
desarrolla en el capitulo V de su Efica, es que los intercambios sean equi-
valentes, lo cual remite al analisis del valor: no es justo dar por una cosa mas o
menos de lo que vale, y esto debe quedar expresado en el precio.

Abhora bien, ;cémo determinar el valor —y consecuentemente el precio- de
las cosas? El Lusitano se mantiene en la posicion escoléstica tradicional,
siguiendo la linea de Santo Tomas, Cayetano, Soto, Medina, Mercado, Navarro

38 La determinacion del precio justo es una praxis, que no puede realizarse al margen de la
moral, de ahi que los escolasticos le dieran un lugar destacado en sus manuales de confesores. En el
modo de pensar moderno, la determinacion del precio dejara de ser una cuestion moral para convertirse
en una técnica, que puede ser determinado de manera aprioristica y expresado matematicamente, como
se observa con el llamado “precio de equilibrio”.
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Escoto, Covarrubias, entre otros: “el precio de las cosas no se ha de estimar
segun la natural perfeccion de ellas, sino cuanto aprovechan mas o menos al uso
humano” (77, c. 1). Cuando hay un precio legal (establecido por “la republica”)
entonces éste es el precio justo, a menos que quienes pusieron tal precio (tasa)
hayan caido en engafio. Si éste no existe, el precio justo es la estimacion comun,
es decir, el precio que corre en el lugar donde se vende la cosa®®, el cual no es
indivisible como el precio legal, sino que admite un rango (infimo o piadoso,
medio o moderado, y supremo o riguroso)*°.

Obsérvese que en la determinacion del precio justo, Rodriguez considera
elementos de la practica habitual de la compraventa que la teoria econémica
moderna recogera como “leyes”: si hay exceso de oferta (“cuando los merca-
deres ruegan con la mercaderia”) o venta al por mayor (“por junto”) disminuye
el precio; asi como si hay exceso de demanda (“‘cuando hay copia de comprado-
res”) o venta al detalle (“por menudo”) dicho precio aumenta. En el caso de
aquellas cosas que no estan tasadas por la autoridad ptblica ni pueden sujetarse
a la estimacion comun porque son poco habituales, como es el caso de los bienes
que sirven para el adorno o el Iujo, o bien las mercancias traidas de tierras le-
janas, el justo precio sera el que concertaren las partes, pudiendo ser licito
venderlas a un precio mayor. Asimismo, se acepta un precio mayor de quien
tiene por oficio la venta, pues “el trabajo, industria y solicitud de los mercaderes
vale algo para aumentar el precio de las cosas que venden” (77, c. 8). Enrelacion
a este punto, Rodriguez admite que el comerciante en su arte no esta obligado a
comunicar futuros cambios de precios a su favor al comprador (81).

El principio fundamental para determinar la licitud de los cambios es actuar
de buena fe, o lo que es lo mismo, evitar el fraude, la violencia y el engafio*'.

39  Si bien la compraventa es un intercambio justo entre comprador y vendedor, el precio justo
debe tender a la satisfaccion de la utilidad del vendedor, suponiéndose un vendedor honrado y profesio-
nal, para evitar asi que se aproveche de una situacion de ignorancia o necesidad del comprador, por
ejemplo, valorar la medicina segun la necesidad del enfermo. Se da mayor importancia a la utilidad del
vendedor porque alli se expresa la aptitud de una cosa para satisfacer necesidades de alguien.

40 Esto también vale en el caso de las “almonedas”, o subastas publicas de bienes muebles con
la intervencion de la justicia, aunque con la salvedad de que la volatilidad es mayor (78) y es valido
comprarlas a un precio menor al precio corriente. Alerta en este caso que los corredores no pueden
tomar para si parte del precio, pero si la diferencia en exceso, siempre que no supere el precio riguroso
y haya sido pactado previamente.

41 Rodriguez trata el tema del engafio en los capitulos 79 —para el caso del trigo y otros bienes
tasados por regla— y 81 —de modo mas general—. En ninglin caso puede venderse trigo u otras semillas
por mas del precio tasado por las pragmaticas reales, y en ningin caso debe venderse —este u otro bien
natural— corrompido, ni siquiera a un precio menor. Quien vende una cosa defectuosa, peca mortalmente
y esta obligado a restituir, a menos que exista ignorancia invencible. Una vez mas, se aplica en este
caso la prudencia y el sentido comun: si la diferencia en la sustancia, calidad o cantidad es muy pequeiia
y la cosa vendida parece ser igual respecto al uso y provecho humanos, no hay pecado. No obstante, si
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En tales casos se quebranta la ley natural y divina, y es necesario restituir en la
misma proporciéon que atenta contra la justicia. Para que el comercio entre
dentro de lo licito, debe tener como finalidad el procurar un sustento digno a la
familia del comerciante, asi como atender a la necesidad comtin. Insistimos en
que a estos tedlogos les interesa mas el fuero moral que el externo*, tal como
podemos observar en el caso concreto que presenta Rodriguez de que quien
fuera engafiado en “la mitad del precio justo™, no pudiéndolo recuperar por via
de justicia, puede tomar “secretamente” del deudor aquello en que fue engafiado,
guardando las condiciones de la justa recompensacion (77, c¢. 9)*. Otro ejemplo
podria ser el analisis de una venta por encima del precio que corresponde, cuyo
analisis es distinto si hay necesidad extrema del comprador; o bien cuando por
una cierta liberalidad el comprador decide pagar un precio mayor al justo precio,
lo que podria considerarse donacion (77, c. 7), solo en el caso de que el vendedor
no sea un extrafio.

Antes de pasar a la segunda parte, quisiéramos resaltar una ultima cuestion,
aunque muy relevante. Como hemos sefialado, la baja escolastica se enfrento a
un momento histérico de grandes cambios. La perspectiva medieval resultaba
insuficiente frente a las revoluciones comercial y de precios® que generaron el
aumento de la poblacién y los intercambios comerciales en la vida econémica
de la region, resultado de la llegada de América de grandes cantidades de oro y
plata que transformaron la economia y la sociedad del siglo X VI, dificultando
la estabilidad que Aristoteles menciona como necesaria para el bien comun. Con
estos sucesos habia surgido una transformacion en el uso de la moneda y en la
valoracion de los productos. Si bien los fenomenos principales que identifican
la economia moderna, como pueden serlo la especulacion y los capitales
comerciales, ya estaban presentes a finales del siglo XV*, los comerciantes

se compra un bien por una propiedad de la que carece su sustituto entregado, por ejemplo el caso de un
vino medicinal, o si se vende vino aguado, se cae en pecado grave. En el capitulo 85 se refiere a ardides
mas complejas, como el retrovendo (concierto en el cual el comprador promete al vendedor que le ha
de volver a vender la cosa que le compro dentro de cierto tiempo) o la mohatra (venta fingida o simulada
que se hace cuando se vende teniendo prevenido quien compre aquello mismo a menos precio, o cuando
se da a precio muy alto para volverlo a comprar a precio infimo, o cuando se da o presta a precio
exorbitante).

42 Obsérvese la diferencia entre el fuero de la conciencia y el fuero exterior en el Manuel Ro-
driguez, Suma de casos de conciencia: cuestiones sobre contratos y usura, c. 76, c. 7.

43 Aqui Rodriguez sigue a Navarro, Covarrubias y Mexia (79, c. 14).

44 No obstante, alerta Rodriguez a los confesores a estar muy atentos a las recompensaciones
secretas, pues los compradores, movidos por su interés propio suelen quejarse de haber sido enganados
cuando en realidad no lo han sido.

45 Véase Enrique Fuentes Quintana, Economia y economistas espaiioles I (Barcelona: Galaxia
Gutenberg, 1999), 44-45.

46 Teodoro Lopez, Mancio y Bartolomé de Medina: Tratado sobre la usura y los cambios
(Pamplona: Eunsa, 1998), 11.
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fueron introduciendo paulatinamente nuevos habitos, ello obliga a los tedlogos
a incorporar en sus sumas el andlisis moral de dichas practicas a la luz de los
principios morales siempre validos. Es notable el detallado conocimiento que
tenian estos tedlogos de las practicas comerciales al uso, ante las cuales no
sentian rechazo alguno —como infundadamente les critican muchos economistas
modernos— sino una continua preocupacion por protegerlas de la injusticia y del
vicio de la usura.

Conviene destacar que en el planteamiento aristotélico la funcion principal
del dinero es ser un instrumento para facilitar el intercambio, ya que, de suyo,
es estéril (improductivo). Los pensadores medievales, en cambio, son mas
condescendientes con los beneficios del comercio, siempre que se realicen de
manera honrada. Es por ello que van introduciendo paulatinamente matiza-
ciones para justificar la licitud del cobro de algin interés en los casos de
préstamos de dinero.

Vitoria habia destacado que no es licito vender por separado la sustancia y
el uso en el caso de bienes fungibles, es decir, de aquellos cuyo uso es su
consumo, como es el caso del dinero. Para Vitoria, esta prohibicion se aplica
incluso a la inversion en algo productivo, ya que, habiendo traspasado el domi-
nio no se pueden reclamar los frutos de algo que no es propio*’. No obstante, es
licito recibir mas en virtud del damnum emergens (dafio emergente) relacionado
con los riesgos asumidos por quien presta, con motivo de posibles perjuicios
que se pudieran padecer; pero tiene muchas reservas respecto al lucrum cessans
(lucro cesante) o lo que hoy se conoce como “costo de oportunidad” y que se
refiere a las ganancias que se podrian obtener dando otro uso a ese dinero. Otros
casos posibles son el periculum sortis, o riesgo de incobranza; la poena
conventionalis, en caso de demora en la devolucion del dinero prestado; y el
titulus legis civilis, o amparo de legitimidad en un interés fijado por ley*.

Podemos observar en la evolucion de la Escuela de Salamanca, un esfuerzo
continuo por comprender y adaptarse a los desafios que les presenta su tiempo
historico. Asi, mientras Aquino aceptd unicamente como licito el dafio
emergente, los pensadores que le siguen consideraron los otros titulos extrinse-
cos para justificar el interés, siempre, claro estd, dentro de ciertos limites y bajo
ciertas condiciones. Rodriguez sigui6 la tradicion salmantina (en los capitulos
111y 112 diferencia entre el empréstito de cosas que no se consumen con el uso,

47 Véase Zorroza, “Introduccion”, 58, y Barrientos Garcia, Repertorio de moral economica, 77

y ss.
48 Véase Pedro Fernandez, La justicia en los contratos. Comentarios a la Summa Theologiae,

1I-11, 77-78, Edicion de Teodoro Lopez y M* Idoya Zorroza (Pamplona: Eunsa, 2007), 51.
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o comodato; y aquéllas que si, o mutuo), pero exhibe un criterio amplio para
considerar la licitud del dafio emergente y el lucro cesante en el capitulo “De
algunas usuras que en este contrato de venta se suelen cometer” (83, c. 1, c. 10).
También considera el caso de que se comprara un bien por adelantado a un
precio menor, con el fin de venderlo a un precio mayor en el futuro (c. 2). Por
lo visto, nuestro autor se enfrenta a los primeros casos de inflacion, es decir, el
esquema de una moneda estable, heredado de Aristoteles, ya no puede aplicarse.
Acepta que es licito en algunos casos vender “mas caro al fiado que a luego
contado” (c. 3) y la primera razon que alude es por el peligro del vendedor a
perder el dinero, aunque considera usura vender mas caro fiado que el precio de
contado corriente (c. 4). Acepta, siguiendo especialmente a Navarro, los montes
de piedad, y menciona como aceptable un interés del 4% para quienes aportan
dinero a dicha institucion, con la condicion de que la intencion sea ayudar a los
pobres y no buscar una ganancia (c. 9).

El capitulo 84, “Si en el contrato de la compra, y venta que se hace al fiado
se puede poner alguna pena para que la paga se haga a su tiempo” contempla los
casos de poena conventionalis. Respecto al primero, acepta esta clausula en el
caso de que se incluya de buena fe y no como una manera de “palear usuras” (c.
1) y con la salvedad de que la pena sea proporcional. En el caso de la pena
convencional, la considera licita para que “los deudores acudan con la paga a su
tiempo, conforme al contrato, y se eviten algunos pleytos” (c. 2); mas aun, esta
pena se debe en conciencia cuando se pone en razon del dafio emergente o del
lucro cesante, ya que en ese caso es mas recompensa que pena. En cambio, la
que se pone con el fin de castigar la negligencia del deudor, solo se debe después
de la sentencia del juez (c. 3). En el capitulo 106, “De la usura cometida en el
contrato de aseguramiento” comenta el caso de periculum sortis, donde acepta
que una cosa pueda ser asegurada con alguna ganancia sin cometer usura (c. 2).

En la segunda parte de su Tratado el Lusitano pasa a reflexionar especi-
ficamente “Sobre la usura”. A ésta dedica ocho capitulos, el primero y el Gltimo
de los cuales nos parecen mas relevantes. El primero trata “De la definicion de
lausura, y como una es exterior y otra mental, su prohibicion por derecho divino,
humano y positivo”. Comienza por definir al usurario manifiesto como “aquél
que clara y notoriamente protesta por usura, o vende cosas manifiestamente mas
caras de lo que es el precio justo, y riguroso que ellas valen con el fin de dilatar
la paga de ellas. Para nuestro autor “usura hablando propiamente es precio del
uso de alguna cosa prestada (...) por razéon de algin pacto” (101, c. 1), con la
salvedad de que “si alguna cosa se da ultra de la suerte principal en sefal de
benevolencia, y gratificacion, no se comete usura, pues aqui no hay el dicho
pacto” (101, c. 1). Diferencia asimismo entre usura exterior e interior o mental.
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La usura mental es cuando sin pacto expreso de recibir algo, se espera no
obstante sacar algun provecho, mientras que la exterior se apoya en un pacto
expreso o tacito de recibir un interés. Esta ultima se divide a su vez en “patente”,
que es aquélla que se hace con palabras, o sefiales expresas y manifiestas, y
“paliada”, o la que se realiza con palabras fingidas y engafiosas, siempre que sea
causa principal del empréstito.

Asienta tres conclusiones: la primera y muy severa es que todos los usura-
rios estan obligados a restituir lo que han ganado por usura; cita la Summa
Theologiae (1I-11, q. 62, a. 1) para incluir en esa perversion de conciencia y actos
a “judios, gentiles y cristianos” basando su argumentacion en el derecho divino
y la ley natural. En esta primera conclusion Rodriguez dice que queda exco-
mulgado el que no restituye, que nadie puede colaborar con él siendo testigo de
su testamento, que ningin confesor regular o secular lo puede absolver; tampoco
puede ser enterrado en sagrado y su testamento es nulo ipso iure y que solo lo
pueden confesar en peligro de muerte siempre y cuando restituya de facto sus
bienes herederos.

Rodriguez es radical en su censura a la usura: es siempre ilicita e implica la
obligacion absoluta de restituir en todos los casos (c. 7); aqui el Lusitano incluye
claramente a todos los involucrados en el acto de la usura, tanto a los factores
como a los ministros de los usurarios, salvo en el obvio caso de que ellos no
supieran que tal dinero provenia de la usura. Aclara que el bien puede restituirse
econdémicamente o en especie si se gasto la cantidad obtenida, y que no se puede
restituir dando a los pobres o como limosna en la Iglesia sino al verdadero y
unico sefior de las cosas, que sufrio la explotacion.

Respecto a la usura en los cambios, denominados como “el arte de negociar
que consiste en trocar dinero por otro” (102, c. 1) diferencia entre: minuto o
manual, que es el cambio entre moneda preferente (ej. moneda de oro por
moneda de plata); letras, o cambio entre moneda preferente por otra que esta en
otro lugar, y seco, o cambio de dinero preferente por dinero ausente pero no en
relacion al lugar sino al tiempo. El cambio minuto es licito si se respeta la tasa
impuesta por la republica, o la que los hombres experimentados y de buena
conciencia arbitren, en el caso de que aquélla no existiera. Respecto al cambio
por letras, alerta sobre la ilicitud del abuso de los mercaderes que se aprovechan
de las ferias, aunque contempla la posibilidad de lucro cesante y dafio emergente
que supone transportar el dinero. En este mismo apartado (104) su sentencia
respecto a la prohibicion de prestar a los reyes grandes cantidades de dinero a
cambio de favores (réditos, censos o heredades) bien podria considerarse un
avance en materia de anticorrupcion. No obstante, condena al cambio seco, por
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ser dinero “imaginario y ficticio”, que mas que un cambio es un empréstito de
dinero con alguna ganancia por la dilacién de la paga que es usura (105, c. 1).
Alerta que en ocasiones, para cubrir el cambio seco, se ofrece el dinero en otro
lugar, lo cual es un claro engafio, y otras argucias que hacen los mercaderes para
encubrir la usura. Lo mismo vale respecto a los seguros, lo cual evidencia la
complejidad de las relaciones comerciales de su época. Acepta en este caso la
licitud cuando se realiza por razon del peligro que el asegurador toma a su
cuenta, no existiendo fraude o fingimiento (106, c. 1).

Los dos ultimos capitulos de la segunda parte tratan “De la usura en cuanto
a la obligacion de restituir” y “De los usurarios en cuanto a sus penas”. Dicho
tratamiento es de sumo interés y relevancia porque trata de las penas que pone
el derecho contra los usurarios, y da los inicos casos en que podrian excusarse
tales castigos. Para probarlo distingue entre la obligacion personal y la real. La
obligacion personal refiere a aquéllos que suceden en lugar del poseedor
usurero, por ejemplo, los herederos del usurario; la obligacion real siempre
acompaia donde quiera que se vaya. Asi que todos los bienes de los de los
usurarios son objeto de restitucion y por lo tanto las cosas adquiridas por usura
no pueden ser vendidas ni permutadas ni enajenadas ni por via de venta ni de
donacidn sin consentimiento verdadero. Hay dos casos exclusivos en los que el
usurario puede usar de estas cosas sin consentimiento del acreedor —aunque
aclara que nunca en el caso de las cosas que se consumen con su uso—: en caso
de extrema necesidad, y en caso de que el propio acreedor consienta que por
alguna razon se haga esto (c. 2). En todo caso los herederos deben restituir la
parte proporcional debida segun lo que cada uno de ellos haya heredado (c. 3) y
el usurario no puede hacer cesion alguna de sus bienes para quedar libre de pena
y de la cesion de sus bienes con el intento de obtener la salvacion eterna, esto
en ningin caso es admisible (c. 4), puede en efecto el involucrado ceder los
bienes que posea siempre y cuando éstos no sean fruto de usura (c. 5); ahora
bien, debe aclararse en aras de la justicia, que si el usurario recibe algun oficio
temporal del rey, no esta obligado a restituir mas que lo que alcanzo la usura en
sus bienes (c. 6) y que los que cooperan con los usurarios estan obligados a
restituir su parte proporcional en la ganancia (c. 7). El Lusitano toma en cuenta
el problema de los miembros de familia del usurero cuando dice que pueden la
mujer y sus hijos vivir de esos bienes siempre y cuando quede la cifra que el
usurero debe pagar (c. 8), aclara que el yerno no puede recibir usura de su
suegro, y que si lo hace peca, y que si la esposa se entera que el marido es usurero
y desea regresar el dinero pero €l no se lo permite ella queda excusada de culpa
(c. 9), lo mismo para los criados del usurero que no son culpables salvo el caso
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que casi no tengan trabajo que desempefiar con su amo y estén alli para recibir
dinero (c. 10), y lo mismo para los trabajadores relacionados con ¢l (c. 11).

Hasta aqui nuestro autor ha abarcado todo el orden esencial y colateral que
convive con el usurero en cuanto familia doméstica. Pasa después a la conclu-
sion 12 para sefialar que atn el usurario mental peca y esta obligado a restitu-
cion. Lo define como “el que hace un contrato con intencidn principal de ganar
algo por via de usura, sin hacer en el dicho contrato pacto expreso, o tacito de
que se le de alguna ganancia” (c. 12). Por la relevancia del tema hemos queri-
do separar esta conclusion pues merece sefialarse que aqui hay una contribucién
original de Manuel Rodriguez en torno al tema de la especulacion de la riqueza.
El punto merece interés porque se dice que fueron los paises protestantes los que
aprendieron a concentrar el capital y a sacar usufructo del propio dinero; pero el
Lusitano considera una virtud la concentracion de la ganancia y el darla a otros
si es de buena gana e informando, la denomina liberalidad; en cambio, su o-
puesto es la usura, concentrar el capital con engafio a otro. El problema de la
usura mental esta en la intencion: recibir mas sin saber que era la liberalidad del
otro, acumular mas con mala intencion. Ubica el pecado de la usura en adquirir
cosa ajena sin licencia de su duefio (c. 13) y por ser esto asi, dice que el hombre
no puede comprar cosa alguna del usurario en cuanto usurario. Pasa a hablar de
la restitucion diciendo que es obligada por derecho divino y natural, ya que la
restitucion se debe al engafio de que se sustrae al duefio engafidndolo ya que la
usura consiste en decirse sefior, duefio de algo que no se tiene dominio. El acto
implica forzosamente la restitucién que ha de ser a quien tiene verdadero
dominio y si éste no se encuentra habra que darselo a los pobres o a la iglesia.*

IV. CONTRIBUCIONES DEL LUSITANO E IMPORTANCIA DE SU OBRA

El Lusitano al igual que los autores de la Escuela de Salamanca y su
proyeccion, aprueba y promueve la actividad comercial, con un conocimiento
de las actuaciones de los fieles en materia economica sorprendente. Este autor
ha realizado un gran esfuerzo por difundir entre la gente corriente los principios
rectores para el andlisis moral de la usura y la justicia en los cambios, evitando
extenderse demasiado en su tratamiento doctrinal y dedicando mas bien mayor
atencion a las practicas habituales y usos comunes de la época, pero de modo

49  Véase Tomas de Aquino Summa Theologiae. En Sancti Thomae Aquinatis... Opera omnia:
iussu impensaque Leonis XIII P.M. edita, vol. VIII-X: Secunda secundae Summae Theologiae. Romae:
Ex Typographia Polyglotta: S.C. de Propaganda Fide, 1895-1897-1899. Traduccion castellana: Suma
de teologia, vol. 111, IV. (Madrid: BAC, 1990, 1994). II-11, q. 62, a. 5.
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especial a las nuevas artimafias que los astutos comerciantes llevaban a cabo

para eludir las limitaciones morales que reclama el bien comtin®°.

Aunque se mantiene fiel al espiritu que anima a la Escuela de Salamanca y
su proyeccion, hace un esfuerzo para exculpar del vicio de la usura a las nuevas
practicas mercantiles que se van suscitando con el paso del tiempo. Esto queda
de manifiesto en su generoso criterio para considerar los titulos extrinsecos que
menciondbamos al final de la primera parte (damnum emergens, lucrum cessans,
periculum sortis, poena conventionalis, titulus legis civilis). Recordemos que
Santo Tomas de Aquino sélo aceptaba la licitud del dafio emergente. Esto nos
pone de manifiesto una conclusion reveladora. El enfoque de la alta escolastica,
en consonancia con la doctrina de Aristoteles, tenia una concepcion estatica de
la realidad econémica, en la que se rechaza que el dinero pueda ser productivo.
Observemos que el dafio emergente es un concepto relacionado mas bien con el
presente o el pasado. Sin embargo, el lucro cesante, que seria paulatinamente
aceptado por los pensadores salmantinos, es una idea que apunta al futuro. Lo
mismo puede decirse de los otros titulos. Y su andlisis se vuelve necesario
porque son una realidad que comparece en un ambiente de mayor complejidad
e inestabilidad como fue el de la Espana del siglo XVI, basicamente por el
fenomeno producido por las remesas de metales preciosos provenientes de
América —que gener6 una verdadera revolucion de precios (inflacion)— y el
desarrollo comercial.

La magnitud de estos cambios y su impacto en el orden social han sido tales
que los tedlogos morales no podian mantenerse al margen®!, y su esfuerzo por
interpretar estas realidades ha ido anticipando, de alguna manera, la confi-
guracion econémica moderna. El fenomeno de la inflacion introduce una mayor
perspectiva de futuro y dificulta enormemente el tratamiento de la usura en los
cambios, porque presenta mayores incentivos para la especulacion. El Lusitano
parece comprender la importancia que pudiera tener la concentracion de riqueza
para el bien comun, pero siempre y cuando ése sea el fin y no el propio enri-
quecimiento. Encontramos ya una cierta tension entre dos “logicas” que estan
presentes en el préstamo: la del don y la del contrato (Rodriguez lo reconoce
precisamente al hablar de la liberalidad del deudor: “lo cual tienen cominmente
los tedlogos contra los canonistas™, 107 c. 12). Uno de los elementos constitu-

50 Reparese que el foco de atencion estaba puesto en la salvacion de las almas y en la gloria a
Dios, tal como termina nuestro autor esta suma “Esto basta acerca desta materia. Y deseo que todo lo
que esta dicho arriba, y esta por decir en el tratado que se sigue, sea a gloria, y honra del alto Dios, y
provecho espiritual de las almas, por el cual se puso en la Cruz”. Manuel Rodriguez, Suma de casos de
conciencia: cuestiones sobre contratos y usura, 108, 1.

51 Encontramos aqui un claro precedente de lo que hoy constituye la Doctrina Social de la Igle-
sia.
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tivos del mutuo es la gratuidad, razon por la cual su tratamiento se ha enfocado
desde el plano de las relaciones sociales, en cuanto que ayuda a fortalecer dichas
relaciones, y por tanto, la comunidad. Es por ello que, en cuanto sefial de gratitud
y amistad, el reconocimiento de un cierto “interés” se enmarca en el ambito de
la justicia distributiva. El contrato, en cambio, pertenece estrictamente al ambito
de la justicia conmutativa, y considerar dicho interés en este marco, atentaria
contra la liberalidad de las partes.

Por razones que exceden el alcance de este trabajo, creemos que en nuestro
autor se observan los esfuerzos de la Escuela de Salamanca por dar respuesta a
las tensiones presentes en su época entre ambas logicas, con un espiritu
conciliador. Estas tensiones se agudizarian con el paso del tiempo, ante la
inminente “mercantilizacion” de la economia que se produciria en la mo-
dernidad, y la justificacion que le brindaria el progresivo “contractualismo” de
la vida social. En la medida en que esta logica fue ganando fuerza, realidades
que se habian relegado al fuero de la conciencia interna —por ser precisamente a
donde pertenecen— pasarian a ser contenidas en clausulas externas —contractua-
les— cambiando radicalmente la comprension de la economia y sentando las
bases de un nuevo paradigma de relacion social.
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NOMINALISTA DE LOS DERECHOS SUBJETIVOS

CARLOS A. CASANOVA
Centro de Estudios Tomistas, Universidad Santo Tomas, Chile

RESUMEN

Este articulo, a partir de la controversia entre Michel Villey y Michel Bastit, por
una parte, y Brian Tierney, por otra, intenta dilucidar si la obra politico-juridica de Gui-
llermo de Ockham introdujo o no un cambio revolucionario en la concepcion del Dere-
cho. Concluye que si dio lugar a cambios profundos y que, a causa de ellos, si bien no
puede decirse que el franciscano haya introducido la nocidén de derecho subjetivo, si
puede decirse que es el fundador de la concepcion nominalista de la nocion de derecho
subjetivo.

Palabras clave: Guillermo de Ockham, Michel Villey, Brian Tierney, nomina-
lismo, derecho subjetivo.

ABSTRACT

This paper tries to determine whether William Ockham’s politico-juridical works
introduced a revolutionary change in the conception of Law and right. It departs from a
consideration of the debate between Michel Villey and Michel Bastit, on the one hand,
and Brian Tierney, on the other. It comes to the conclusion that the Franciscan’s works
did bring deep changes. Because of such changes, although Ockham did not introduce
the notion of subjective right, one could say that Ockham is the founder of the nominalist
notion of subjective right.
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Hasta hace unas décadas, Michel Villey y Michel Bastit habian establecido
las tesis segun las cuales Guillermo de Ockham, por haber sostenido una teo-
logia y una metafisica nominalistas, habia también sostenido una doctrina moral
y juridica voluntarista; y, ademas, habia preparado una revolucion en la filosofia
y la practica juridicas al acufiar la nocidén de “derecho” en sentido subjetivo y
elaborar por primera vez una concepcion sistematica de la disciplina articulada
en torno a esa nocion. Pero, estas tesis han sido duramente cuestionadas. En el
plano de la historia del Derecho ha sido Brian Tierney, me parece, quien ha
liderado la demolicion de las mismas. En el plano de la filosofia moral ha habido
una pléyade de autores, sobre todo en el mundo anglosajon, que las han puesto
en duda. Entre ellos se cuentan, por ejemplo, Lucan Freppert, David Clark,
Marilyn McCord Adams y Kevin McDonnell.

De esta disputa a mi me interesa estudiar dos puntos muy concretos: si pue-
de decirse que la teologia moral de Guillermo de Ockham es voluntarista, y si
puede sostenerse que la filosofia y la teologia juridicas de Ockham consti-
tuyeron el inicio de la tradicién nominalista de los derechos subjetivos. Me
parece que no puede ya caber duda de que el sentido subjetivo de la palabra ius
existia antes de Ockham. En ese punto la disputa me parece zanjada. Pero no en
el otro punto: si el uso que hace Ockham de esa nocidon puede constituir el inicio
de la tradicion nominalista. Para plantear los problemas voy a usar la defensa
que ha hecho Brian Tierney de Guillermo de Ockham (pues Tierney encuentra
que la clasificacion de Ockham como voluntarista moral o nominalista juridico
encierra una critica). Me parece que dicha defensa puede resumirse en tres
aristas principales:

1) En primer lugar, segiin Tierney, Ockham no seria un voluntarista. Pero
esta arista la he tratado largamente en otro articulo'.

2) En segundo lugar, segun Tierney, la obra de Ockham no supuso una revo-
lucion semantica (como sostiene Villey?), ni una “revolucion copernicana”
(como sostiene Bastit). “Ockham estuvo a la caza de los textos de los que
tenia necesidad para sus propios propositos, € hizo de ellos un uso creador.

1 Carlos A. Casanova, “; Es voluntarista la ética de Guillermo de Ockham?”, aceptado para publi-
cacion en Acta Philosophica.

2 Cfr. Brian Tierney, The Idea of Natural Rights (Grand Rapids: Eerdmans Publishing Company,
2001), 28-30. Usaré también la edicion italiana: L’idea dei diritti naturali (Societa editrice il Mulino,
2002).
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Después de haber readquirido o reinventado algunas de las antiguas
concepciones canonistas del ius naturale, Ockham procedio a aplicarlas a los
problemas de su tiempo. En el curso de tal proceso, adquirieron ellas algunos
significados nuevos y se revelaron prefiadas de nuevas implicaciones. Los
viejos textos adquirieron un nuevo significado también porque Ockham se
dirigia a un publico bien diverso del publico de los decretistas: 0 sea, no a un
restringido circulo de profesionales del Derecho candnico, sino al entero
mundo intelectual del occidente cristiano. El lenguaje de los derechos se
sigui6 usando en las obras de los juristas tardomedievales, pero, después de
Ockham, pobl6 en medida siempre creciente los espacios de la filosofia y de
la teoria politicas™. Entonces, segun Tierney, Ockham no introdujo una re-
volucion semantica, pero si supuso un desarrollo significativo del pensa-
miento y del lenguaje. Entre los ejemplos que da, tenemos: “construye una
teoria coherente de la propiedad que recuerda bastante aquella de Pufendorf,
en torno a algunos textos dispersos del Decreto”; une los derechos naturales
de los subditos al ideal de la libertad evangélica; resalta una oscura “doctrina
del derecho canodnico sobre las personas juridicas y la convierte en un

principio importante del pensamiento politico™.

3) En tercer lugar, seglin Tierney, el nominalismo y voluntarismo metafisicos
y teoldgicos de Ockham no tuvieron influencia alguna en su doctrina politica
y juridica. Sostiene especialmente contra Villey que las tesis de Ockham en
materia de derechos son independientes de sus tesis teologicas; que las sutiles
especulaciones de los filosofos y los tedlogos sobre las relaciones entre el
intelecto y la voluntad rara vez se transfieren a las reflexiones mas terrenas
del Derecho y la politica’.

Es innegable la importancia de la contribucion de Brian Tierney a la investi-
gacion sobre el origen de la nocion de derecho subjetivo. Hoy resulta bastante
claro que canonistas y tedlogos anteriores a Ockham hacian frecuente uso de
ella, desde el siglo XII®. Sin embargo, en su reaccion contra las tesis de Villey,
Tierney parece haber ido demasiado lejos. Tan lejos, que ella constituye por si
misma la formulacién de un problema historiografico y tedrico que merece ser
abordado. En efecto, ;serd posible que la principal novedad introducida por el
escolastico resida simplemente en haber “arreglado todas estas aserciones

3 Tierney, The Idea of Natural Rights, 202 (L idea dei diritti naturali, 291).

4 Es decir, que las personas morales son una ficcion. Tierney, The Idea of Natural Rights, 203
(L’idea dei diritti naturali, 291-292).

5 Cfr. Tierney, The Idea of Natural Rights, 28-30, 31-32, 52-53, 200 (L ’idea dei diritti naturali,
50-53, 53-55, 84-85, 288).

6 Cfr. Tierney, The Idea of Natural Rights, capitulo 2, 57 y ss.
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convencionales en una estructura discursiva sobre los derechos naturales, los
derechos garantizados al género humano por ‘Dios y la naturaleza’”, en el Bre-
viloquium, como afirma Tierney’? ;O sera verdad que en la obra de Ockham se
decubre una concepcion del Derecho profundamente distinta a la clasica o
romana (que no es el caso en la obra de los canonistas anteriores ni en la de santo
Tomés), y una concepcion vinculada a la nociéon nominalista de bien®?

Para emprender la investigacion exigida por las anteriores preguntas, es
preciso tener en mente que los derechos en sentido subjetivo se pueden entender
de una manera compatible con la filosofia clasica o de una manera incompati-
ble’. Si se ven, por ejemplo, como una potestad que existe en el contexto de la
justicia distributiva'®, o si se ven como el actual o potencial lado activo de una
relacion juridica que también presupone la justicia distributiva!!, o si se ven co-
mo lo que permite la ley'?, el uso de la palabra “derecho” no implica la adopcion
de una filosofia nominalista.

Pero, si se usa una nocion de “derecho” en sentido subjetivo como un poder
previo a la existencia de la comunidad y, por tanto, independiente de la justicia
distributiva y del surgimiento de la autoridad por medio de un pacto; o si se
entiende que el juez no puede proteger otro derecho [subjetivo] que el que se
deriva de las normas positivas, del “Derecho [objetivo] humano”, entonces pro-
bablemente nos encontremos ante un uso nominalista de la nocion de derecho
subjetivo. —Aun en el primero de estos dos usos habria que moverse con cautela,

7 Tierney, The Idea of Natural Rights, 193.

8 Me parece que puedo aqui sefalar una curiosidad: Tierney sostiene que no hay conexion entre
el nominalismo y el conciliarismo, como se desprende del caso de Wyclif y ha mostrado Charles
Zuckerman, “The Relationship of Theories of Universals to Theories of Church Government: A Criti-
que of Previous Views”, Journal of the History of Ideas 35 (1973): 579-590. Pero, cuando uno revisa a
Zuckermann, se encuentra con que éste sostiene que no hay conexion entre el nominalismo y el concilia-
rismo, como lo ha mostrado Tierney (cf. Zuckerman, “The Relationship of Theories of Universals to
Theories of Church Government,” 585). En todo caso, parece claro que Wyclif no era un nominalista
(cf. Alessandro Conti, “Wyclif”, Stanford Encyclopedia of Philosophy, acceso: 3 de febrero de 2016,
http://plato. stanford.edu/entries/wyclif/#2.3), pero la obra que critica Zuckerman en su articulo [Mi-
chael Wilk, The Problem of Sovereignty in the Later Middle Ages (Cambridge: Cambridge University
Press, 1964)] es extremadamente superficial: Zuckerman no escogié al rival mas poderoso para
proponer dialécticamente su propia tesis.

9 Pienso que Alejandro Guzman Brito intuy6 este punto en su libro E/ derecho como facultad en
la neoescolastica espariola del siglo XVI (Madrid: Iustel, 2009), 87-89, pero no lo desarroll6.

10 Como es el caso de las expresiones persona sui iuris, persona alieni iuris en el Derecho Ro-
mano.

11 Como es el caso en muchos ejemplos de canonistas que cita Tierney, y como es el caso
también en la obra de Francisco de Vitoria.

12 “Estoy en mi derecho de hacer tal cosa, pues la ley no lo prohibe”, por ejemplo, como se
entiende en la obra de muchos canonistas y también de Vitoria. En este ultimo sentido, la verdad es que
el contexto es el que permitira decidir si se trata de un uso de una nociéon nominalista o no. Pues en
ambos contextos se podria llamar “derecho” a lo que la ley permite.
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pues es sutil la diferencia que divide a quienes sostienen, por un lado, que a
causa del destino universal de los bienes existe un cierto titulo a ellos en caso
de necesidad extrema, de quienes, por otro lado, sostienen eso mismo, pero
separan netamente ese titulo de los derechos que debe proteger el juez!>. Este es
quiza el punto central que debo aclarar en este articulo.

De los dos rasgos sefialados el que mas claramente nos situaria ante una
doctrina revolucionaria, ante el nuevo nominalismo juridico, seria la doctrina
segun la cual el juez, como autoridad establecida por un convenio humano, por
el consentimiento de los gobernados (o por guerra justa), s6lo puede declarar el
Derecho humano. En otras palabras: la doctrina segin la cual los tnicos dere-
chos que se pueden vindicar en el foro son los derechos derivados del Derecho
humano, y no los derivados del Derecho natural o divino.

Por supuesto que, si de nuestra investigacion resultara que existe una
considerable diferencia entre la filosofia juridica de Ockham y la clasica, todavia
no quedaria probado que éste haya sido el fundador de la tradicion nominalista.
Hay muchos autores entre santo Tomas y Ockham. Pero, no he podido encontrar
el punto especifico que aqui vamos a investigar en ninglin otro autor. Me parece,
por ejemplo, que Paolo Grossi se equivoca cuando ve la teoria nominalista en
otros franciscanos, como P. Olivi'4.

13 Cuando no se realiza esta separacion, cuando se ensefia que de la necesidad extrema puede
surgir un titulo de auténtica propiedad que, por ejemplo, torna el hurto famélico en una accion legitima
y digna de proteccion por parte del juez, en el fondo lo que se esta haciendo, desde el punto de vista de
la teoria aristotélica de la justicia distributiva, es declarar que todo hombre, por su dignidad esencial
tiene derecho a recibir el minimo de bienes necesarios para subsistir, siempre que estén disponibles.

14 En efecto, por ejemplo, su lectura de Olivi: Paolo Grossi, “Usus facti”, en: Il dominio e le
cose. Percezioni medievali e moderne dei diritti reali (Milan: Giufffreé Editore, 1992), 123-189; 135-
136, 152, 156; me parece que no repara en que este franciscano habla en su obra “Quaestio ‘Quid ponat
ius vel dominium’ (ou encore ‘De signis voluntariis’)” sobre todo de la causa tltima (Pedro Juan Olivi,
“Quaestio Quid ponat ius vel dominium”, Ferdinand Delorme (ed.). Antonianum 20 (1945): 309-330).
Y el modo como concibe a la causa tltima es fundamentalmente correcto, pues la Voluntad divina se
concibe como precedida por la Sabiduria y, en consecuencia, sujeta por la naturaleza de las cosas que
ella misma ha creado (cf. 321, lineas 25-28). Ademas, Grossi no presta suficiente atencion a que los
escolasticos que reflexionan sobre la propiedad, que no lo hacen en un plano estrictamente juridico,
sino teoldgico, incorporan en sus reflexiones la ensefianza de Jesucristo: “bienaventurados los pobres
de espiritu, porque de ellos es el Reino de los cielos”; o “mas dificil le es a un rico entrar en el reino de
los cielos que a un camello pasar por el ojo de una aguja”, etc. Por eso se halla en la obra de los esco-
lasticos al menos dos planos que no pueden confundirse, y que Grossi no distingue: el plano juridico y
el que corresponde al desprendimiento espiritual. La falta de distincion torna este interesante estudio de
Grossi, “Usus facti”, en una obra en que no puede descansar confiado el intérprete. Hay pasajes de la
obra de Grossi en los que pone de cabeza la doctrina de los franciscanos, y, donde ellos hablan de la
libertad que da la pobreza, Grossi habla de la propiedad como libertad (cf., por ejemplo, 157-160). Por
lo mismo, Grossi encuentra “revolucionario” y alejado de la concepcion tomista unitaria del cosmos el
que se subraye tanto el papel de la voluntad en la posesion de riquezas. Pero, también en la obra de
santo Tomas se pide al cristiano que renuncie en su espiritu a la propiedad, se le llama a que sea pobre,
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Para dilucidar si es Tierney o es Villey quien tiene razon, daremos los si-
guientes pasos. En primer lugar, revisaremos la exposicion que hace Villey de
la concepcion ockhamista del surgimiento del Derecho positivo y de las po-
testates appropriandi, instituendi rectores et condendi leges. Después, estable-
ceremos los rasgos mas resaltantes de las doctrinas de Ockham en relacion con
los puntos disputados, mediante una revision directa de las fuentes primarias, en
contrapunto con las interpretaciones de Brian Tierney. Esperamos que de aqui
emerja un juicio mas o menos claro sobre los puntos discutidos. Concluiremos
con una breve reflexion sobre la continuidad entre la obra tedrica de Guillermo
de Ockham y su obra politica.

1. LA EXPOSICION DE VILLEY!®

Michel Villey'® habia atribuido a Guillermo de Ockham, y en particular al
Opus Nonaginta Dierum y el libro III del Breviloquium, las siguientes doctri-
nas:

—Dios se encuentra en la clspide de una jerarquia de poder. El tiene la
“potestas absoluta” y es la fuente de todo el orden juridico. Es un individuo y
tiene un poder que es real, un “derecho subjetivo”. El orden juridico es divino-

pero no siempre renunciando a la propiedad juridica, sino a veces por medio de una actitud de desprendi-
miento, por un acto de su voluntad. Es rico en el sentido en que lo dice Jesucristo no siempre el que
juridicamente tiene posesiones, sino el que con su voluntad se apega a ellas (cf., por ejemplo, lo que
dice santo Tomas de Aquino sobre la pobreza habitual en Contra Impugnantes, 11, cap. 5: “Item. Marc.
X, 23, super illud, quam difficile qui pecunias habent etc., Glossa: aliud est pecuniam habere, aliud
amare. Multi habent et non amant, multi non habent et amant, item alii habent et amant, alii vero nec
habere nec amare se gaudent: qui tutiores sunt, qui cum apostolo dicere possunt: mihi mundus cruci-
fixus est, et ego mundo. Ergo actualis paupertas et habitualis simul praeferenda est habituali paupertati.
Item. Luc. X1V, 33: nisi quis renuntiaverit omnibus quae possidet, Glossa: hoc distat inter renuntiare
omnibus et relinquere omnia: quia renuntiare convenit omnibus, qui ita licite utuntur mundanis quae
possident, ut tamen mente tendant ad aeterna: relinquere est tantummodo perfectorum, qui omnia
temporalia postponunt, et solis aeternis inhiant. Ergo relinquere, quod pertinet ad actualem pau-
pertatem, est evangelicae perfectionis; sed renuntiare, quod pertinet ad habitualem, secundum Glossam
praedictam, est de necessitate salutis”). Entonces, en toda esta literatura escolastica, también en la
tomista, se ve en la pobreza una libertad de la que carece el rico. No estoy seguro, pero me da la
impresion de que la confusion de estos planos, que lleva a pensar que los jueces solo deben aplicar el
Derecho positivo, se da solamente en la obra de Guillermo de Ockham, y no antes de €, pace Grossi.
Sobre esta confusion ockhamista trataré largamente en el texto.

15 Tomo este resumen de mi articulo “Nominalismo juridico, escolastica espanola y tradicion
republicana”, Dikaiosyne 15, 8 (2005): 63, un tanto modificado.

16  Sigo, sobre todo: Michel Villey, “Droit Subjectif I, en: Seize Essais, 140-178 (Paris: Dalloz,
1969), 174-176. Se encuentra en castellano bajo el titulo “La génesis del derecho subjetivo en Guillermo
de Occam”, en Michel Villey, Estudios en torno a la nocion de derecho subjetivo (Valparaiso: Ediciones
Universitarias de Valparaiso, 1976): 149-190.
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positivo y se halla en la Escritura, no en la naturaleza. A veces, sin embargo,
Ockham llama “Derecho natural” a este Derecho divino.

—Los hombres reciben de Dios ciertas potestates, que podemos descubrir en
la Escritura. La primera de ellas, la potestas appropriandi es una consecuencia
del pecado (al principio todo era comiin) y del mandamiento de cultivar el Edén
(Génesis 2, 15) y, por ello, un cierto modo de “Derecho natural”. Mas la apro-
piacién privada necesitaba un complemento y, por esa razon, Dios dio al hombre
también la potestad de establecer gobernantes (potestas instituendi rectores) por
medio de la eleccion o de un contrato social. Los jefes elegidos determinarian
los limites de las propiedades para que pudieran existir juntas.

—Un resultado del pacto es que el soberano temporal recibe, por delegacion
del pueblo, el poder legislativo: potestas condendi leges et iura humana. Esta-
blecer los limites de la propiedad, eso es legislar. Y a esta potestad se une la de
jurisdiccion, que debe velar por el respeto a los limites establecidos legalmente.
Aqui nace el positivismo humano, como consecuencia de que se niega que haya
un orden natural. Las leyes que establece el soberano también otorgan poderes
a los individuos. El dominio, el usufructo, el ius utendi y estos “derechos
subjetivos en sentido estricto”, siempre que se trate de las facultades otorgadas
por la ley humana, implican la potestas vindicandi. El Papa Juan XXII, por
tanto, cuando dice que el Derecho de los hombres no puede privar a los
franciscanos de la propiedad o de otros derechos subjetivos, se equivoca: todos
los derechos que pueden ser vindicados ante un juez tienen su origen en la
legislacion humana y por ella pueden ser suprimidos igual que pueden ser
otorgados'”.

No es dificil descubrir en este esquema una prefiguracion de las feorias de
autores adscritos a la tradicién anglosajona posterior. Pero es dudoso que dicho
esquema responda realmente al pensamiento de Ockham. Hay muchas impre-
cisiones en la presentacion que hace Villey de las doctrinas ockhamistas. En
primer lugar, Ockham ensefia que Dios tiene una “potestas absoluta”, pero
también dice que tiene una “potestas ordinata”. En segundo lugar, Ockham
sostiene que todos los hombres, en el presente orden del universo'®, deben seguir
el dictamen de su razon. Los principios de la moral se pueden conocer, por tanto,

17 Villey, “Droit Subjectif I,” 168-169 y 175-176.

18  Esto no es necesario, podria cambiar: cf. Guillermo de Ockham, Quaestiones variae, q. 7, a.
3, en Opera Theologica, vol. VIII, edited by G. Etzkorn, F. Kelley. (New York: St. Bonaventure
University, 1985). Lucan Freppert, Basis of Morality According to William Ockham (Chicago:
Franciscan Herald Press, 1988), 64. La doctrina se repite en Quaestiones variae, q. 7, a. 4, 440-442.
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sin conocer la Escritura'®. En tercer lugar, Villey no distingue suficientemente
entre la apropiacion particular y el dominio en sentido estricto. Etcétera. Sin
embargo, es verdad que, segin Ockham, los principios morales son resultado de
una decision soberana de la Voluntad de Dios y que podrian cambiar radi-
calmente si asi lo dispusiera esa misma Voluntad, segiin su potestas absoluta®.
Ademas, también es verdad que, segiin Ockham, el dominio de Derecho divino
originario lo conocemos por la Escritura, como veremos.

El fondo de la exposicion de Villey, entonces, no esta muy descaminado,
aunque la presentacion esté llena de imprecisiones que casi la invalidan. Es por
esta razon que sus discipulos, y muy en particular Michel Bastit, han refinado
las intuiciones originales y las han formulado de manera mucho mas precisa y
acertada. Asi, por ejemplo, en una reciente conferencia dada en la Universidad
Bernardo O’Higgins, en Santiago de Chile (el 25 de agosto de 2016), Bastit ha
dicho: “Por cierto, los juristas romanos hablaron, por ejemplo, de los ‘sui juris’,
y las comunidades medievales reivindican sus ‘jura’, pero estos jura no son
jamas primitivos, son el resultado de reparticiones. Son derechos porque han
sido justamente atribuidos, y no son poderes primitivos. Como dice Santo To-
mas ‘jus est id quod justum est’.” De esta manera, Bastit ha progresado mucho
en el camino de aclarar el exacto punto en el que reside la novedad de la doctrina
de Ockham: concebir al derecho como una facultad originaria, abstraida del
contexto politico y de la justicia distributiva. Con todo, me parece que sigue
haciendo falta una exposicion detallada de los textos ockhamistas para dilucidar
con la mayor precision posible la frontera entre una concepcion nominalista de
los derechos subjetivos y una concepcion que no sea nominalista.

Para establecer con precision en donde reside el caracter revolucionario de
las ensefianzas de Ockham, a partir de las fuentes primarias, hagamos una
exposicion independiente del modo como surgen, segun el franciscano, el poder
politico y el Derecho.

19 Cfr., por ejemplo, David Clark, “William Ockham on Right Reason ”, Speculum 48, 1 (1973):
13-36. También, Carlos Isler, “El nominalismo, jesta asociado necesariamente a una concepcion vo-
luntarista de la ley natural? El caso de Ockham y Hobbes”, Praxis Filoséfica Nueva Serie 38 (2014):
179-183; 175-200.

20 Cfr., por ejemplo, Ockham, Quaestiones variae, q. 7, a. 4, lineas 353-366; ademas de los
textos, ya citados, lineas 440-442; y Ockham, Quaestiones variae, q. 7, a. 3, que Freppert cita en The
Basis of Morality, 64.
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II. DEL ESTADO DE INOCENCIA HASTA EL SURGIMIENTO DEL
DERECHO CIVIL PROPIAMENTE DICHO. EL ITINERARIO DESCRITO
POR GUILLERMO DE OCKHAM

Adan y Eva fueron creados en estado de inocencia. Segiin Guillermo de
Ockham, en tal estado no habia nada propio, todo era comiin. Nuestros primeros
padres y todos sus descendientes recibieron originalmente la potestad de
disponer y de usar de las cosas temporales para su utilidad, pero sin la potestad
de que alguna persona o algiin colegio especial se apropiara cosa alguna
temporal®!. Este dominio comun se impuso por derecho divino, “por especial
concesion de Dios, de quien eran y son todas las cosas, tanto por derecho de
creacion como por derecho de conservacion”, y lo conocemos por las Escrituras

divinas??.

Después de la caida, aunque no inmediatamente después, en cambio, el
dominio comun que Dios habia entregado al género humano pas6 a incluir la
potestad de apropiarse particularmente de las cosas temporales. Este dominio
particular se impone con un precepto positivo (que obliga semper, non pro
semper”) y debe ejercerse porque, a causa de la caida, hay peligro de que perso-
nas avaras o malas impidan que uno disponga y use de lo necesario, y también
porque hay peligro de que, sin la apropiacion particular, se caiga en la indolencia
y se omita el debido cuidado de los bienes®*. Este poder consta, al menos
implicitamente, en Eclesiatico (17).

Sobre el segundo tipo de dominio, Ockham dice de manera expresa: “la
potestad de apropiarse las cosas temporales —tanto las racionales, como las
esposas y los hijos, cuanto otras— se encuentra entre las cosas que hay que contar
como necesarias y utiles al género humano para vivir bien después del pecado,
a causa de la multitud de esos mismos negligentes y tontos de quienes no hay
cuenta, como se dice en Eclesiastés 1. Pues, por ello, Aristoteles, como se lee
en el II de la Politica, reprobo la constitucion u ordenacion de Platon, quien
afirmaba que estaria mejor ordenada la ciudad en la que todas las cosas fueran
comunes que aquélla en la que fueran propias. Pues consider6 [Aristoteles] que
la multitud es mala y esta inclinada al mal, y por ello las cosas comunes de
muchos se aman menos y, por tanto, se cuidan menos que las cosas propias. Por
lo cual, entre los tales [tontos, malos, inclinados al mal], es mejor la apropiacion

21 Guillermo de Ockham, Breviloquium de principatu tyrannico, 111, cap. 7, 7-13, en Opera poli-
tica, vol. IV, editado por H. S. Offler (Oxford: Oxford University Press, 1997), 97-260.

22 Ockham, Breviloquium, 111, 7, 34-39. Se refiere a Génesis 1. En sentido semejante, Ockham,
Breviloguium, 111, 10.

23 Cfr. Ockham, Breviloguium, 111, 8, 9-10.

24 Ockham, Breviloquium, 111, cap. 7, 7-13 y 19-33.
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de las cosas que la comunidad de las mismas. Pero, en la multitud de los
perfectos o de los que tienden con todas sus fuerzas a la perfeccion, es diferente,
porque los perfectos aman y cuidan mas las cosas comunes que las propias™.

El pasaje es sorprendente y fascinante®®. Pero, para el propdsito de nuestra
investigacion, hay que concentrarse en que, segun Ockham, después del pecado,
dio Dios la potestad de apropiarse particularmente las cosas temporales.

Dio también Dios a los hombres, y por una razén semejante, “sin mi-
nisterio ni cooperacion humana [es decir, en el contexto, sin mediacion del Papa
o de la Iglesia], la potestad de establecer gobernantes que tengan jurisdiccion
temporal, porque la jurisdiccion temporal se cuenta entre esas cosas que son

necesarias y utiles para vivir bien y politicamente, como es testigo Salomén™?’.

Estas dos potestades las dio Dios tanto a los fieles como a los infieles, y
caen, por ello, bajo precepto universal de Dios, es decir, de Derecho natural?®.
Pero, por tratarse de un precepto positivo, fieles e infieles estan sujetos a él
solamente en caso de necesidad, pueden renunciar a la potestad que da el pre-
cepto (salvo en caso de necesidad), y pueden ser privados de esta potestad por
legitima autoridad judicial (nuevamente, salvo en caso de necesidad, pues “la
necesidad no puede caer bajo ley o precepto humano™®). De esta manera
responde Ockham al Papa, tanto en la polémica entre el Pontifice con los
franciscanos (éstos pueden renunciar a la apropiacion particular), como en la
polémica con el emperador, Luis de Baviera (la autoridad del Emperador no
puede ser restringida por el Papa).

La primera mencion de la potestad de adquirir particularmente, contintia
Ockham, aparece en la division de bienes entre Cain y Abel, division que segu-
ramente Abel se vio obligado a introducir a causa de la maldad y avaricia de

25 Ockham, Breviloquium, 111, 7, 57-69.

26 Es verdad, me parece a mi, que el deseo de Platon de tener una parte de los miembros de la
comunidad politica ocupados solo del bien publico y despegados de toda propiedad particular (cf.
Platon. Republica, en Didlogos, vol 11 (Madrid: Gredos, 2011), 457¢c-465¢, se realizé de manera perfecta
en el monacato, entregado al bien comin de la Iglesia. —Precisamente porque los monjes hacian voto
de permanecer célibes y castos, de manera que se evitaban todos los inconvenientes que sefiald
Aristoteles en la propuesta platonica (cf. Aristoteles, Politica, 11, 1-5), relativos al desorden de las
pasiones y al amor familiar. Pero Ockham confunde todo cuando abarca en la posible posesion comin
a mujeres y niflos nuevamente: Aristoteles podria dirigirle exactamente las mismas criticas que dirigi6
contra Republica V. Uno llega a preguntarse si este franciscano guardaba una secreta simpatia por
valdenses y cataros.

27 Ockham, Breviloquium, 111 7, 72-76.

28 Ockham, Breviloquium, 111 8, 1-8.

29 Notese bien que se refiere solo a la ley humana. La ley divina si rige la necesidad, segin O-
ckham.
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Cain®. La Escritura muestra, ademas, que Dios entregd directamente tal po-
testad en muchos casos, pero después de que habia sido introducida por Abel o
por otros hombres. (Asi, por ejemplo, Dios entrego la tierra de Canadn a Abra-
ham).

Algo parecido ocurre con la potestad de establecer gobernantes: aunque sea
de Derecho divino, el establecimiento efectivo de éstos es de Derecho humano,
con excepcion de Moisés, los jueces y algunos otros raros casos; “pero, los
demas obtuvieron la jurisdiccion sobre otros bien sea por eleccion o por

constitucion de los hombres o de algun otro modo™!.

Las dos potestades aparecen en la obra de Ockham como estrechamente
conexas, lo cual se hace patente en el transcrito pasaje en que se alude a Repu-
blica y a Politica. En esto se aparta considerablemente de los clasicos griegos y
romanos y de santo Tomads, y se asemeja el franciscano a su descendiente secu-
lar, John Locke. Pero hay otra semejanza con Locke que se encuentra en esta
misma linea: sostiene el fraile que la potestad legitima, “de derecho positivo”
dice, la tiene el gobernante que ha llegado a ser tal, bien sea por consentimiento
de sus subditos, bien sea por guerra justa. En cambio, no es legitima la potestad
que tiene su origen en la violencia. El fundamento aducido por Ockham recuerda
vivamente a Locke, una vez mas: “todos los mortales, que nacen libres y de
ninguna manera sujetos a nadie por el derecho humano, tienen de Dios y de la
naturaleza la potestad de establecer espontdneamente para si un gobernante,
como cualquier pueblo y cualquier ciudad puede constituir Derecho para si”2.
Entonces, la potestad de apropiarse las cosas temporales y de establecer leyes y
derechos humanos, dada por Dios, estuvo inicialmente en manos del pueblo o
los pueblos. Estos, por consentimiento popular, pudieron establecer tanto leyes
como gobernantes de diversa indole, tales como emperadores, reyes y otros. De
esta manera surgieron los dominios propios, conformes al derecho humano™.
En el caso del Imperio Romano (que Ockham identifica con el Romano Germa-
nico), el pueblo constituyo al Senado y al Emperador; y, por eso, el Papa no
tiene autoridad para deponer al Emperador, sino que, si alguien la tiene, la tiene

30 Cfr. Okham, Breviloquium, 111, 9, 1-17. Un argumento semejante se usa en Ockham, Opus
nonaginta dierum en Opera politica, 1, editado por H. S. Offler (Manchester: University Press, 1974),
292-368; 4, 317-325, para sostener que los primeros cristianos de Jerusalén debian tener propiedad
juridica sobre sus bienes, aunque fuera comun: los cristianos debian poder protegerse, aun
judicialmente, de las depredaciones de los avaros.

31 Ockham, Breviloquium, 111 11, 14.27.

32 Ockham, Breviloquium, IV 10, 55-64 y 75-76. En el mismo sentido, III 13, 43-46. Brian
Tierney sefiala también la semejanza entre ciertas doctrinas ockhamistas y las de Locke y Pufendorf, en
Tierney, The Idea of Natural Rights, 167-168.

33 Ockham, Breviloquium, 111, 14, 4-11 y 15-22. Cfr., también, IV, 3, 9-17.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 113-140, ISSN: 1886-4945



124 CARLOS A. CASANOVA

solo el Senado, es decir, el cuerpo de electores del Emperador Romano Germa-
nico, y la tiene s6lo por delegacion del pueblo. Ademads, cuando el Senado hace
uso de tal potestad, el Imperio vuelve al pueblo®*. Los dominios concretos, por
tanto, surgen por voluntad humana, popular, pero, una vez establecidos, ya no
se encuentran bajo ninguna autoridad humana, sino directamente bajo la autori-
dad de Dios*. Aqui Ockham deja en el aire un problema que su mentado sucesor
espiritual considerara explicitamente: si los subditos, por su voluntad, son quie-
nes constituyen el Imperio, y esto porque todos los mortales nacen libres, etc.,
Jpor qué quedarian sujetos los hijos de quienes hayan constituido el imperio?>®.

Es en ese contexto donde surgid el dominio propiamente dicho que los
juristas llaman “propiedad”, y que es la principal potestad de disponer de las co-
sas temporales, que se atribuye a una persona o a ciertas personas o a un colegio
especial. Este dominio propiamente dicho es diferente de la apropiacion particu-
lar que existid, por lo menos desde el tiempo de Abel, antes de que se dieran
leyes humanas®’. La propiedad en sentido estricto, por tanto, es de Derecho po-
sitivo, no de Derecho natural o divino, y ha sido establecida por la autoridad

34 Cfr. Ockham, Breviloquium, V1, 2,25-45. Ockham tiene dificultades para explicar el entrona-
miento de Pipino el Breve, padre de Carlo Magno, pues quiere excluir toda intervencion del Papa en el
origen del Imperio Romano-Germanico y, por tanto, Franco-Romano (Breviloquium, V12, 104-120; no
se refiere Ockham al inicio de la dinastia de los Otones, ni a su alianza con el Papado). En un punto
hace una observacion razonable: si el Papa tuviera poder para declarar hereje al Emperador, como
parece que lo tiene por tratarse de materia espiritual, el efecto de tal declaracion deberia ser entregar al
Emperador a la potestad secular (como ocurre con los demas herejes) para que dicte la sentencia
definitiva. Tal autoridad seria, en este caso, el “Senado” (VI, 2, 69-82).

35  Cfr. Ockham, Breviloquium, 1V, 6, 6-15; en el mismo sentido, IV, 13, 1-8; y VI, 2, 90-92.
Esto es un libelo politico, nada mas ni nada menos, contra el sistema Cristiano latino de los dos poderes.
En el mismo sentido, IV, 8. En este punto, ignora Ockham las autoridades escrituristicas en las que, por
ejemplo santo Tomads, baso el sistema de los dos poderes, tales como I Corintios, 6, 1y ss (cf. De regno,
I, cap. 15-16, y Summa Theologiae, 11-11, qq. 10, a. 10; 11, a. 3; y 12, a. 2). Brian Tierney sostiene con
demasiada prisa que no hay nada de revolucionario en las ensefianzas de Ockham sobre las relaciones
entre el poder temporal y el espiritual (Tierney, The Idea of Natural Rights, 192). Ante semejante
afirmacion categorica, uno se pregunta: jpor qué, entonces, fue Ockham enemigo del Papa y amigo de
los revolucionarios, Luis de Baviera y Marsilio de Padua? Sobre este tema observo que no hay pueblo
politico sin estructura de gobierno. Pero ese poder que viene de Dios se puede estructurar de diversas
maneras: no es de “Derecho divino”, en la terminologia escolastica, la forma de gobierno. Con todo, la
articulacion politica es un acontecimiento providencial. Asi que el poder viene de Dios, como quiere
decir Ockham. El poder del Papa y la institucion del papado, en cambio, son de Derecho divino, aunque
no en todos sus aspectos. Ahora bien: un gobernante que llegue al poder por caminos legitimos puede
convertirse en tirano, perder su legitimidad y justificar el tiranicidio. Y también puede dejar de ser
cristiano. En ese caso, conforme a I Corintios, no deberia juzgar sobre los santos, y, segiin santo Tomas,
podria ser removido por el Papa. Ambas afirmaciones escolasticas, pretenden preservar la libertad del
pueblo cristiano. Sorprende que ni Ockham ni Tierney perciban este punto.

36  Locke sostiene que los hijos de quienes han participado en un pacto constitucional quedan
sujetos a él si es que aceptan la herencia de sus padres. Cfr. J. Locke, Segundo tratado sobre el gobierno,
§ 73.

37 Ockham, Breviloquium, 111, 7, 14-18.
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politica, sea ésta real, imperial o de otro tipo®®. Y esto quiere decir que los jue-
ces, cuando conocen de asuntos relativos al dominio sobre las cosas, conocen
solamente del Derecho positivo. Con este fundamento es facil afirmar que el uso
de hecho difiere del uso de derecho, incluso en lo que se refiere a los bienes
consumibles®, pues los franciscanos habrian renunciado a toda potestad exigi-
ble ante los tribunales, y gozarian sencillamente de una licencia para hacer un
uso factico o conforme a la ordenacion divina originaria, pero no como ejercicio
de una facultad de un dominio “propiamente dicho”. Nuevamente, por medio de
esta argumentacion, Ockham hace dos cosas: defiende a Miguel de Cesena y a
los franciscanos en su polémica con Juan XXII*’ y pone las bases para los
alegatos imperiales contra el Papa®!.

De esta manera, la interpretacion que hace Michel Villey de Guillermo de
Ockham se ve curiosamente confirmada en el Breviloquium, aunque Villey lo
haya interpretado mal en muchos puntos. Por otra parte, también en el Opus
nonaginta dierum se pueden encontrar trazos de la misma concepcion del
domino propiamente dicho y de la apropiacion.

Las principales tesis que quiere sostener en esta otra obra Guillermo de
Ockham son que puede haber un uso de hecho licito que no sea uso de derecho

38 Cfr. Ockham, Breviloquium, 111, 15, 1-9 y 20-22.

39 Cfr. Ockham, Breviloquium, V, 4, 78-81.

40 Cfr. Ockham, Breviloguium, 111, 15, 1-9.

41  En este punto la posicién de Ockham calza perfectamente con la de Marsilio de Padua, que
es uno de los primeros precedentes de lo que luego se conocera como “las amortizaciones™: la
confiscacion de los bienes de la Iglesia y de los monasterios. Notese, por ejemplo, que, segiin Ockham,
en los origenes del cristianismo quienes sembraban los bienes espirituales no tenian propiedad sobre
nada, sino que debian ser sostenidos directamente por el Imperio Romano (que Ockham identifica con
el Imperio de Luis de Baviera, es decir, el Imperio Romano Germanico). Cfr., por ejemplo,
Breviloquium, 1V, 1, 51-55. Por otra parte, Ockham dice defender la libertad de los cristianos (“non
peioris conditionis debant esse fideles quam infideles™) al clamar contra la disminucién de los poderes
del Emperador por medio de la ampliacion de los poderes del Papa (cf. Breviloguium, IV 1, 163-169;
V, 1, 9-14). —Como si la potestad secular del Emperador sin la tutela de la autoridad espiritual del Papa
fuera garantia mas segura de la libertad de los fieles que la diferenciacion del poder secular y el
espiritual. Por otra parte, Ockham desconoce el progreso que el Papado y el monacato supusieron para
la vida de Italia y para sus campos (II, 19, 77-83), progreso que ha sido reconocido, en cambio, por
Arnold Toynbee, de ninguna manera un partidario del catolicismo, pero un historiador respetuoso de la
evidencia historica [cf. Arnold Toynbee, 4 Study of History, Abridgment by D. C. Somervell (London:
Oxford University Press, 1962), 225-226 y 673]. Por esto resulta curioso, por no decir divertido, que
Ockham citara en apoyo de su rebelién contra el Papa el texto del Salmo 2, 3: “algunas veces es licito
llevar el yugo [impuesto por el Papa] y licito [igualmente] no llevarlo; y alguna vez de ningtin modo ha
de llevarse, sino que ha de arrojarse enteramente segtn el consejo o precepto del Salmista que dice:
arrojemos lejos de nosotros su yugo” (cf. Breviloquium, 11 21, 68-71). Ockham llega al extremo de
negar la realeza de Cristo hombre en Breviloguium, V 8. Con todo, en algunos puntos sefialados en esta
obra tiene razon Ockham. Asi, por ejemplo, no puede sostenerse, como sostenian algunos canonistas,
que “no hay imperio o potestad ordenada fuera de la Iglesia” (Cfr. Breviloquium, 111, 1, 17-28).
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exigible en los tribunales; y, especialmente, que puede haber un uso licito de
bienes consumibles separado del derecho exigible en los tribunales y, espe-
cialmente, de la propiedad*’. De estas dos tesis, en la primera Ockham parece
tener razon en que tiene apoyo masivo en las fuentes canonistas. Para defender
esa tesis, a veces echa mano de nociones tradicionales, como, por ejemplo, que
existe una potestad legitima de usar cosas que, sin embargo, no da derecho a
poner en movimiento a un 6rgano jurisdiccional si esa potestad es negada por
determinados sujetos. Si un propietario (o la Ley Antigua) me da licencia para
arrancar espigas en su fundo, puedo arrancarlas legitimamente, sin que eso
signifique que tengo un derecho que podria oponer en juicio al propietario®.
Pero Guillermo de Ockham no sélo echa mano de nociones tradicionales.

En efecto, en la defensa de ambas tesis Ockham también introduce nuevos
conceptos, o les da sentidos nuevos. Muy particularmente:

1) Entiende que el derecho de propiedad en sentido estricto es aquél que se
puede defender ante un juez, es decir, el que es diverso del que compete al
hombre por Derecho natural o por Derecho divino primario y también diverso
de una simple licencia de uso de una cosa**.

En la tradicion cristiana existe el explicito reconocimiento del “destino
universal de los bienes”, de la entrega por parte de Dios de todas las cosas para
beneficio de todos los hombres. En la Suma teologica, esto se traduce en una
terminologia que puede dar lugar a confusiones:

“A la primera hay que decir: que la comunidad de los bienes se atribuye al
derecho natural, no porque éste disponga que todas las cosas deban ser poseidas

42 Cfr., por ejemplo, Ockham, Opus nonaginta dierum, 6, 340-356.

43 Cfr., por ejemplo, Ockham, Opus nonaginta dierum, 2, 335-337; 4, 398-404.

44  Cfr. Ockham, Opus nonaginta dierum, 2, 333-335. Hay un pasaje que no parece calzar bien
con la interpretacion dada en el texto, pues llama derecho estrictisimo de propiedad al que puede
exigirse en juicio y que no esta prohibido por el Derecho natural (cf. Opus nonaginta dierum, 2, 390-
393). No calza bien porque estd pensando en que los clérigos, cuando administran los bienes de la
Iglesia, no tienen un derecho de propiedad en sentido estrictisimo, pues, aunque tengan facultad de
proteger esos bienes en juicio, a causa del Derecho natural no pueden realizar numerosos actos que si
pueden realizar los propietarios laicos. Y dice que, si realizaran esos actos, “podrian revocarse por
medio de un juez” (Opus nonaginta dierum, 428-430). Pero eso significa que, de acuerdo con nuestra
interpretacion de Ockham (segun la cual el juez no puede aplicar el Derecho natural, sino sélo el
Derecho humano), por Derecho positivo, y no sélo natural, no tienen las mismas potestades que un
propietario en sentido estricto. ;Qué llevd, entonces, a Ockham a calificar los limites de este derecho
como limites “de Derecho natural”? Pienso que Ockham uso esa calificacion porque el derecho de los
clérigos posee limites de Derecho positivo y también serios limites morales meta-juridicos. Pues los
clérigos que usen respecto de los bienes eclesiasticos facultades que no les han sido conferidas, pecan
mortalmente (cf. lineas 426-427). Al limite que se traspasa cuando se peca mortalmente Ockham lo
califica aqui como de “Derecho natural”.
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en comun y que nada deba poseerse como propio, sino porque la distinction de
las posesiones no es segun el derecho natural, sino segun la convenciéon huma-
na, lo cual pertenece al derecho positivo, como se ha expuesto. Por consiguiente
la propiedad de las posesiones no esta contra el derecho natural, sino que es un
desarrollo de éste hecho por la razon humana™*.

Este pasaje recoge la doctrina del destino universal, pero lo sitia en el
contexto de la tradicion aristotélica y romanista mas pura. La propiedad privada
es de Derecho natural, como ha mostrado Aristoteles en Politica 11 (ver corpus
del mismo articulo 2 de la q. 66). Pero toca a la razéon humana, mediante las
virtudes de la justicia y la prudencia, hacer el reparto mas razonable, segin las
circunstancias: es decir, concretar lo que exige la justicia natural. Y los jueces,
por supuesto, cuando dan sentencia en estas materias, deben declarar las
exigencias del Derecho natural, tal como éste es desarrollado o concretado por
la razén humana. Pero no puede separarse un ambito de Derecho natural y otro
de Derecho positivo, como si el uno tocara a los jueces y el otro no.

La interpretacion de santo Tomas se complica un poco porque, siguiendo
nuevamente a Aristoteles, dice que aunque la propiedad es mejor que sea
privada, su uso es mejor que sea comun, como ocurria con los campos en
Esparta. Y esto lo conecta con la I Epistola de San Pablo a Timoteo (6, 17-19)*,
en el corpus del mismo articulo. En este contexto es donde surge la confusion
ockhamista: el rico est4 obligado moralmente a comunicar sus bienes, pero esto
no quiere decir que el pobre tenga un derecho a arrebatarselos, si no los
comunica (excepto en caso de extrema necesidad).

Ockham, que no era jurista, y que se vio envuelto en una polémica juridica,
echd mano de nociones preexistentes, pero, quiza sin saberlo, las puso al
servicio de un significado que les era completamente ajeno. Por su medio, la
dimension moral meta-juridica en la que el rico estd obligado a comunicar sus
bienes paso a equipararse tanto al Derecho natural de la escolastica influida por
Aristoteles y el Derecho romano, como a lo que en la Bula de Nicolas 111, Exiit

45 Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 11-11 q. 66, a. 2, ad1: “Ad primum ergo dicendum quod
communitas rerum attribuitur iuri naturali, non quia ius naturale dictet omnia esse possidenda
communiter et nihil esse quasi proprium possidendum, sed quia secundum ius naturale non est distinctio
possessionum, sed magis secundum humanum condictum, quod pertinet ad ius positivum, ut supra
dictum est. Unde proprietas possessionum non est contra ius naturale; sed iuri naturali superadditur per
adinventionem rationis humanae”.

46 1 Timoteo, 6, 17-19: “A los ricos de este mundo encargales que no sean altivos ni pongan su
confianza en la incertidumbre de las riquezas, sino en Dios, que abundantemente nos provee de todo
para que lo disfrutemos, practicando el bien, enriqueciéndonos de buenas obras, siendo liberales y
dadivosos y atesorando para lo futuro, con que alcanzar la verdadera vida”. Sigo la traduccion de Nacar-
Colunga.
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qui seminat, se llamaba ius poli*’. Lo mismo ocurrié con algunas expresiones
de los canonistas, tomadas de Isidoro de Sevilla, como fas o aequum iure
divino®.

Hay un grupo de pasajes importantes en los que Guillermo de Ockham
sostiene de modo explicito que los jueces deben declarar solamente lo que es de
Derecho humano, y no el Derecho natural o lo aequum iure divino. Son inte-
resantes también por la exposicion que hace de ellos Brian Tierney. Este autor,
en efecto, (A) intenta sostener que en ellos Ockham simplemente sigue las
doctrinas del Decretum Gratiani, por una parte; y, por otra parte, (B) resalta solo
ese aspecto que puede asimilarse a las doctrinas previas de los canonistas.

Consideremos, en primer lugar, un pasaje del Opus nonaginta dierum (6,
174-176), que cita d. 1, c. 1, y su Glossa ordinaria, y pretende basarse en ellos.
Ockham afirma alli, como hemos dicho, que el juez s6lo puede declarar el Dere-
cho positivo. De acuerdo con Tierney, lo que dice Ockham coincide efectiva-
mente con lo que ensefian los canonistas*. Esto nos obliga a entrar brevemente
en una discusion sobre el sentido del texto en que se basa Ockham. Segtn el
Decreto, conforme a Isidoro de Sevilla, “pasar por un campo ajeno es ley divina
[fas], no es ley humana [ius]”. Y comenta la Glossa: “aunque sea aequum por
Derecho divino, sin embargo no es derecho [ius], esto es, no da accién civil”.
La verdad es que el texto de este pasaje del Decreto es ambiguo. Hay que revisar
el contexto.

En el contexto, se dice que las leyes divinas se conocen por naturaleza, y
las humanas por las costumbres. Graciano equipara la ley divina a la ley natural,
y comenta que por el nombre de “ley humana” se entiende las costumbres
escritas en el Derecho y transmitidas. Podria entenderse que la “ley divina” es
mas amplia que el Derecho que aplican los tribunales, y, entonces, el sentido de
la glosa al texto de Isidoro seria semejante a lo que hemos dicho que aparece en

47 Ockham, Opus nonaginta dierum, 6, 154-164. Ciertamente la Bula de Nicolés III declara que
la propiedad de todas las cosas que usan los franciscanos es de la Sede Romana, y que ellos conservan
so6lo el uso de hecho. Pero me parece que la dicha Bula: (a) no tuvo en mente que el ius poli diera lugar
a un derecho subjetivo no declarable por un juez (mas bien da lugar a un derecho al que ceden todas las
leyes humanas: cf. 8); y (b) no se plante6 los problemas juridico teologicos que después se discutieron.
En particular, no se plante6 el problema de la propiedad sobre las cosas consumibles. Por cierto que me
parece que para salvar de error la Constitucion Quia vir reprobus de Juan XXII hay que interpretar que
sostiene que los bienes consumibles eran tenidos en propiedad comun por los primeros cristianos, pero
solo hasta el momento en que se usaban, pues la consuncion de estas cosas implica una disolucion de
la comunidad en lo que se refiere a las mismas (cf. Opus nonaginta dierum, 6, 1-38).

48 Cfr. Ockham, Opus nonaginta dierum, 6, 174-176. Cita de Isidoro, c. 1, y su Glossa ordinaria.

49 “Again Ockham took over the juristic definition and expanded on it”, Tierney, The Idea of
Natural Rights, 128 y 123. Cfr., también, 166-167.
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santo Tomas: hay una moralidad meta-juridica, de manera que todo ius da
accion judicial, pero no todo aequum.

Esta interpretacion parece confirmada por dos cosas que siguen en el texto:
(A) se dice que “ius”, que significa lo justo, es mas amplio que “lex”’. Pero
estas nociones se entienden en el sentido de los juristas, no en sentido aristo-
télico o propiamente agustinista: la “ley” es siempre algo escrito; y el “ius”
abarca lo que se conoce por la ley y por la costumbre. Pero aclara el Decreto
que las “costumbres” son lo que consta por la razon y no esté escrito, lo cual no
lo hace menos “ius”, porque la razéon misma es la que nos hace sujetarnos a la
ley. Luego se apunta otra division de “ius”, tomada inmediatamente de Isidoro,
pero mediatamente del Corpus iuris civilis: Derecho natural, de gentes y civil.
Respecto de esta tltima division, santo Tomas se tomo el trabajo de buscar su
equivalencia con la doctrina aristotélica contenida en Etica a Nicomaco (V, 7),
y mostrd que toca al juez velar por el Derecho en esos tres sentidos, no s6lo por
el Derecho civil’!. Es decir, nunca se dijo en la tradicién antes de Ockham que
al juez tocara aplicar solamente el Derecho humano.Y (B) el Decreto considera
explicitamente entre las cosas que son de Derecho natural (y de ley divina, por
tanto) en la d. 1, c. 7, tanto lo que pertenece a la mentada moral meta-juridica,
cuanto instituciones que claramente pueden ser exigidas en los tribunales, como
la devolucién de los depositos vencidos. Nunca fue intencion de los canonistas,
antes de Ockham, declarar que el juez s6lo pueda aplicar el Derecho humano, y
no el Derecho natural o divino.

Pero consideremos, ademas, y en segundo lugar, este otro par de pasajes
ockhamistas: Opus nonaginta dierum (1, 320-337; y 3, 77-80, pp. 306 y 313,
respectivamente). Transcribiré el primero solamente, pues el otro sélo aplica su
ensefianza a la interpretacion de Exiit, la Bula de Nicolas III:

“‘El dominio es la potestad humana principal de vindicar y defender en un
juicio humano una cosa temporal’. ‘Potestad humana’ separa este dominio del
dominio divino; ‘principal’ separa al dominio del uso desnudo y del usufructo
y de todo otro derecho, que alguien tenga recibido del sefior principal; y
también de la potestad del procurador, que tiene potestad de vindicar una cosa
en nombre de otro. Por lo cual, aunque el que tenga el uso desnudo y el
usufructo tenga potestad de vindicar la cosa y también de defenderla, sin
embargo, tiene la potestad recibida de otro, que le ha concedido a él el uso o el

50 Santo Tomas toma ocasion de esta manera de definir el ius para conectar el Decretum Gratiani
con la doctrina aristotélica del libro V de la Etica a Nicémaco: cf. Summa Tl heologiae, 1I-11, q. 57, a. 1,
sc, ¢, ad2.

51 Cfr. Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 11-11, q. 57, aa. 2 y 3.
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usufructo, mientras retiene el derecho primero, sin adquisiciéon de derecho
nuevo. [...] Esta particula, ‘en juicio humano’ separa este dominio del dominio
que compete al hombre por Derecho natural o por Derecho divino primario;
separa también este dominio de toda gracia y licencia de usar una cosa, aunque,
tomado el vocablo en sentido estricto, las gracias y las licencias también se
excluyen cuando se dice ‘de vindicar’”.

Brian Tierney se refiere a este pasaje y a otros similares, pero s6lo menciona
la ultima clausula (el dominio se separa de la gracia o licencia), y no la inmediata
anterior 2, que da la razén a la interpretacion de Villey, basicamente, pues en
ella se sostiene que el dominio que puede reclamarse por ante el juez es
solamente el que es concedido en el Derecho humano.

Aqui Ockham reviste una doctrina novedosa con un lenguaje aparente-
mente tradicional. En efecto, se vale el franciscano de la ensefianza firmemente
establecida del destino universal de los bienes que, en la doctrina moral tomista,
apoyada en san Juan Criséstomo, lleva a sostener que si un rico no se preocupa
de los pobres y no pone sus bienes al servicio de los indigentes, peca. Pero, en
cambio, si un pobre que no se halle en peligro de morir de hambre, arrebata sus
bienes al rico, también peca. Porque, desde el punto de vista juridico, el pobre
no tiene dominio sobre esos bienes, aunque desde el punto de vista moral tenga
un cierto titulo a ellos. Notese, entonces, que, pues el Derecho solo es una parte
de la moral; y aunque el Derecho abarque al Derecho natural y al positivo, hay
una dimensioén moral que es meta-juridica. La novedad de Ockham reside en un
desplazamiento: esta dimension moral meta-juridica se situa en el lugar del De-
recho natural o divino; y en ella se incluye el dominio que tuvieron los hombres
de todas las cosas creadas, bien sea al inicio de la creacion o bien sea después
del pecado. Asi, este dominio se considera un “derecho natural”, enteramente
separado del Derecho humano, que es el que protegen y declaran los jueces.

De este modo, con el proposito de defender la posicion de los franciscanos
frente a Juan XXII°3, se pone una de las bases de la ideologia lockeana. En

52 Cfr. Tierney, The Idea of Natural Rights, 161. Es dificil controlar el comentario que hace
Tierney de la Opus nonaginta dierum, porque él da el titulo y las lineas que comenta, pero no el capitulo.
En 66-69 se contiene la misma idea, pero expuesta de manera general, no referida sélo a Ockham, sino
al contexto en el que él escribio: se muestra la continuidad entre Ockham y los canonistas en este punto
(la distincion entre dominio y licencia), pero nada se dice del otro punto (que solo se pueda exigir en
juicio el dominio de Derecho positivo).

53  Ellos tendrian un derecho “natural” de uso sobre las cosas consumibles y no consumibles que
usaban, de manera que ese uso factico era licito. Pero, aun asi, no tenian un derecho humano, exigible
en el foro, ni propiedad stricto sensu. Esto es una respuesta, como digo, a Juan XXII, porque éste
sostenia tanto que usar una cosa sin tener derecho a ello equivalia a usarla injustamente, como que no
se podia usar de una cosa consumible sin tener propiedad stricto sensu sobre ella. Para “refutar” al Papa,
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efecto, la competencia del juez queda limitada a declarar el derecho positivo.
Aqui se halla el mas importante cambio revolucionario que Ockham introduce
en el Derecho y que efectivamente florecera en las revoluciones modernas, sobre
todo a partir de la llamada “Revolucion Gloriosa” de 1688, que John Locke
promovio, explico y justifico.

Esta modificacion de los conceptos tradicionales, por si sola, es suficiente
para afirmar con razén que la obra de Ockham es revolucionaria en lo que
concierne a la teoria del Derecho. Y ella se ve confirmada en un texto teoldgico
tardio. Me refiero a las Quaestiones quodlibetales (quodlb. 11, q. 14, a. 3). Seglin
ellas, los juristas se ocupan de las leyes positivas o de la moral positiva:

“sostengo que la ciencia moral positiva, por ejemplo, la ciencia de los juristas,
no es una ciencia demostrativa, aunque esté regulada de muchas maneras por
una ciencia demostrativa. Porque los argumentos de los juristas se basan en las
leyes humanas positivas, que no incluyen proposiciones conocidas con

. . 54
evidencia” "

Algunos de los defensores de Ockham pasan por alto las implicaciones de
este texto. Lucan Freppert, por ejemplo, conoce el pasaje, pero lo sitlia en un
contexto erréneo. En efecto, como alli afirma Ockham que la ciencia de los
juristas no es ciencia demostrativa porque sus razonamientos se basan en leyes
positivas, que no incluyen proposiciones evidentes o racionales; por esto, sostie-
ne Freppert que Mortimer Adler, un conocido tomista de Chicago, defiende
exactamente la misma tesis cuando ensefa que la ley positiva no es ciencia, sino
opinion. No percibe Freppert que Adler no esta afirmando que los jueces deban
aplicar solo el Derecho positivo™.

2) Separa la propiedad de las cosas consumibles de su uso. Para hacer esto
tiene que oscurecer un poco la explicacion tradicional de por qué es ilicita la
usura®®; y tiene que dar cuenta del fendmeno del hurto famélico, que no es hurto,

Ockhan tuvo que cambiar el significado de “derecho”. (En el texto se explicaran mejor algunas de las
nociones usadas en esta nota.)

54  William Ockham. Quodlibetal Questions. Yale University Press. New Haven, 1991. Cfr.,
también, Marilyn McCord Adams, “The Structure of Ockham’s Moral Theory”, p. 15, Franciscan
Studies 46 (1986), 1-35.

55  Cfr. Freppert, The Basis of Morality, 16. La cita de Adler se toma de una conferencia que dio
en la Universidad de Notre Dame, Adler, Mortimer. “The Doctrine of Natural Law in Philosophy”, En
Natural Law Institute Proceedings, vol. 1, 65-84 (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1949)
65-84 (disponible en: http://scholarship.law.nd.edu/cgi/viewcontent.cgi?article= 1001&context=natu
rallaw_proceedings). Adler simplemente distingue la “ley natural” (que es promulgada mediante la
ensefianza) de la “ley positiva” (que es promulgada por voluntad de un cuerpo legislativo), pero no
niega que el juez deba aplicar ambas o declarar tanto lo justo natural como lo justo positivo.

56 Ockham, Opus nonaginta dierum, 3, 215-240, 291-302, 342-343, 625-630, 660-671.
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segun el Derecho cristiano (canénico o secular). En cuanto a esto segundo,
aduce un argumento inteligente: si el hambriento supera su hambre y no ha
consumido la cosa (;?), tiene que devolverla, de manera que no adquiere la
propiedad®”’. Pero se trata de un argumento sofistico, pues cuando alguien esta
muriendo de hambre puede consumir alimento y el acto de consumirlo es el acto
de apropiacion. Pero, si no estd muriendo de hambre, entonces no puede
consumir ese alimento sobre el que no tiene la propiedad. No se puede separar,
entonces, la propiedad del uso de los bienes consumibles.

Curiosamente, Domingo de Soto desarrolla un argumento semejante en
defensa de la renuncia de los franciscanos a toda propiedad®®. El dominico
segoviano distingue dos tipos de dominio: uno amplio, que consiste en cualquier
facultad licita sobre la cosa; y otro restringido, que es la propiedad juridica y
que implica la posibilidad de dedicar la cosa a cualquier uso. Afiade que si, por
ejemplo, uno es invitado a un banquete por un amigo, uno no se hace por ello
propietario de los manjares, pues no puede tomarlos y llevarselos a casa, sino
que so6lo puede comerlos: solo puede darles ese uso licitamente. A esto yo
responderia de modo semejante a como he respondido a Ockham: puedo decir
que mi amigo me ha regalado con esos manjares porque, efectivamente, al
permitirme que los coma me ha dado la ultima disposicion de ellos: es decir, me
ha hecho propietario, dandome primero el uso, pero permitiéndome apropiarme
de ellos, precisamente mediante el acto de consumirlos. Y esto no afecta el voto
de pobreza de los franciscanos, que ha de interpretarse razonablemente, como
habia indicado el Papa Juan XXII de Avignon.

3) Sostiene que los derechos naturales provenientes de la ordenacion divina
originaria subsisten dentro del seno del Derecho positivo, aunque no puedan ser
exigidos en los tribunales: “Como el dominio comin no es mas ineficaz para
tornar licito el uso de hecho que el dominio especial, porque alguien usa licita-
mente de la cosa comtn del mismo modo que usa de la propia, si no hay algiun

57 Ockham, Opus nonaginta dierum, 3, 417-424. En un pasaje Ockham concede que en las cosas
consumibles con un solo uso la propiedad no se puede separar del uso: Opus nonaginta dierum, 3, 432-
435. Pero en otro da un argumento que confunde varias cosas: quien usa de un fundo, dice, tiene el uso
licito de sus frutos, sobre los que no tiene propiedad (Opus nonaginta dierum, 4, 266-268. Este ejemplo
se repite varias veces). En realidad, quien tiene derecho de uso de un fundo y de explotarlo, tiene la
propiedad sobre sus frutos; y quien puede arrancar los frutos de un fundo para comerlos, tiene un cierto
derecho de uso del fundo, pero tiene propiedad de los frutos que consume.

58 Cfr. Domingo de Soto, De iustitia et iure, IV, q. 1, a. 1, vol. II, 281-283 (Salamanca: Andreas
a Portonariis, 1556); edicion bilingiie, introduccion historica y teoldgico-juridica por V. Diego Carro,
version espafola de M. Gonzalez Ordofiez (Madrid: Instituto de Estudios Politicos, 1968). Citado por
Idoya Zorroza, “Francisco de Vitoria y Domingo de Soto: relaciéon y comparacion de sus respuestas a
un problematica comun”, 113-129. En: Francisco de Vitoria en la Escuela de Salamanca y su
proyeccion en Nueva Espaiia (Pamplona: Eunsa, 2014), 126-127.
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otro obstaculo especial; de la misma manera, la potestad licita comunisima de
usar no es mas ineficaz que el dominio comun para tornar licito el uso de hecho.
Luego, para esto, para que sea licito el uso de hecho, basta la potestad comuni-
sima licita de usar, de modo que no se requiere del dominio, aunque a menudo
se requiera de algo mas. Pero la potestad licita comunisima de usar, es la po-
testad de usar que Dios dio en nuestros primeros padres a todo el género humano
antes o después del pecado. Luego, removido todo dominio y si no obsta otra
cosa, si subsiste tal potestad de usar, puede ser licito el uso de hecho. Entonces,
si hay alguna cosa consumible por el uso que no se encuentre bajo el dominio
de nadie, aquella potestad comunisima de usar basta para esto, para que alguien
pueda usar licitamente de esa cosa, si no hay obstaculo. Entonces, el uso de
hecho de tal cosa puede ser licito sin dominio alguno, y por consiguiente el uso
licito de hecho puede separarse de todo dominio especial o comun™’. Segin
Tierney, esos derechos naturales que no pueden exigirse en el foro, sin embargo,
se pueden oponer contra un gobernante absolutista®®. En esto nuevamente se
sientan las bases de la ideologia que fundara John Locke con ocasion de la
“Revolucion Gloriosa”. En efecto, Locke es un positivista extremo que, sin
embargo, sostiene que, si el gobierno no protege la propiedad, entonces el
derecho natural de propiedad puede justificar la rebelion, porque los subditos
han dado su consentimiento al gobierno precisamente para que proteja la
propiedad (entendida en sentido amplisimo, que abarca también la vida, pues
hay una suerte de potestad sobre el propio ser). En tal caso, desaparece el
Derecho y se vuelve al “estado de naturaleza™®!. De esta manera, la propiedad

59  Ockham, Opus nonaginta dierum, 4, 192-207. La misma doctrina se encuentra aqui: aunque
Miguel de Cesena [y el propio Ockham] niega que los Hermanos Menores tengan la propiedad o
dominio sobre las cosas consumibles, “no por ello quiere excluir que los Hermanos tengan aquel
dominio que compete a todo el género humano, si hay alguno semejante, ni quiere excluir a los
Hermanos de ese dominio que corresponde a la entera comunidad de los fieles, si es que la entera
comunidad de los fieles tiene un dominio comun sobre alguna cosa temporal, sino que queria excluir a
los Hermanos de todo dominio que pudieran exigir por un litigio judicial, bien sea iniciado por un
hermano o por la orden de los Hermanos Menores como un todo” (Opus nonaginta dierum, 4, 131-
137). Esto mismo se explica un poco mas aqui, con la respuesta a algunas objeciones: Opus nonaginta
dierum, 4,225-254. En este otro pasaje se nota claramente el caracter polémico de las tesis iusfilosoficas
de Ockham: sélo le interesa sostener que el uso licito se puede separar del dominio especial de una
persona o de un colegio, pero no del dominio comun del género humano, pues ése era el punto de la
polémica con Juan XXII.

60 Cfr. Tierney, The Idea of Natural Rights, 165.

61 A pesar de todas las semejanzas apuntadas entre las doctrinas de Locke y las de Ockham, no
debe perderse de vista que hay diferencias cruciales: (1) segin Ockham, a diferencia de Locke (cf.
Ensayos sobre el entendimiento humano Libro 1, §§ 5-13), existe una ley divina previa a pacto alguno;
(2) por eso, el estado del hombre previo al pacto y posterior al pecado no es un estado de guerra de
todos contra todos. (Aunque hay elementos de ese estado de guerra: Abel se vio obligado a usar la
potestad de adquirir particularmente a causa de la avaricia de Cain); (3) Ockham habla de derechos
como facultades, pero son facultades que se asientan bien sea en las leyes divinas o bien sea en las leyes
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natural lockeana, aunque desaparece con el Derecho positivo, continia latente
y amenazante. El dominio y la facultad de uso que son de Derecho natural segin
Ockham, pueden ejercerse en la comunidad politica (no se encuentran latentes,
sino activos aunque sean residuos del estado prepolitico del ser humano), y
permiten excluir a los Hermanos Menores del plano juridico positivo. Curiosa-
mente, podrian constituir la base para excluir también a toda la dimension
visible de la Iglesia del plano juridico positivo (humano) eliminando toda
propiedad y todo poder efectivo en el mundo, convirtiéndo a la Iglesia en una
institucion con una presencia en el mundo reducida a la esfera de la “moral” o
del “Derecho natural”, en los términos que hemos explicado antes®?.

4) Otro importante cambio, introducido al parecer a causa la doctrina
nominalista®®, es que niega la distincion entre lo que hoy llamamos persona
moral y el conjunto de los individuos humanos que la integran. Los canonistas
habian usado una terminologia vacilante e inadecuada para hablar de las
personas colectivas. Las habian llamado “personas imaginarias” o ‘“repre-
sentadas”. Juan XXII las consideraba incapaces de llevar a cabo un uso de
hecho, como el comer o el beber®®. Ockham encuentra risible la afirmacion de
Juan XXII, que ciertamente es erronea. Pero, al corregirla, introduce el
franciscano una confusion no pequefia: la persona moral se considerara, como
lo hizo también Hans Kelsen en su Teoria pura del Derecho®, una simple
conjuncion de individuos®®.

humanas. En la obra de Locke las “facultades” son probablemente, mas bien, poderes fisicos que se
ejercen de una manera o de otra para preservar el propio interés, y el interés se juzga de una manera
hedonista (cf. Ensayos sobre el entendimiento humano, 11, cap. 20-21); (4) en la obra de Ockham no se
dice que el gobierno tenga por fin defender la propiedad.

62 Cfr., por ejemplo, Ockham, Opus nonaginta dierum, 5, 35-41; 61-67, 87-96, 152-163, 252-
256. Notese que Ockham postula que la pureza evangélica exigiria que la Iglesia fuera despojada de
todos sus bienes inmuebles. Nada tiene de raro, entonces, que, como ya hemos apuntado, fuera amigo
de Luis de Baviera y de Marsilio de Padua, ni que se pueda considerar un precursor de los grandes
expolios llevados a cabo por los “muy religiosos” ministros de Enrique VIII, seguidos de las
“amortizaciones” en toda la Cristiandad. Por lo mismo, no es sorprendente que los anglicanos lo vean
como un precursor de su sistema politico-religioso.

63 Marilyn McCord Adams ha mostrado que Ockham negaba que se pudiera conocer la realidad
de las relaciones con la razon natural. Cfr. Marilyn McCord Adams, William Ockham (Notre Dame:
University of Notre Dame Press, 1987) vol. I, 215-276.

64 Cfr. el texto de la Bula en Ockham, Opus nonaginta dierum, 6, 24-26.

65 Hans Kelsen, Teoria pura del Derecho (Buenos Aires: Eudeba, 2009), capitulo 10, n. 7, 134
y ss. Disponible en: http://cvperu.typepad.com/files/libro-teoria-pura-del-derecho-hans-kelsen.pdf.
Fecha de consulta: 31 de marzo de 2016.

66 Cfr. Ockham, Opus nonaginta dierum, 6, 413-455.
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1. LA CONTINUIDAD ENTRE LA FILOSOFIiA TEORICA Y ETICA DE
OCKHAM Y SU FILOSOFIA POLITICA Y JURIDICA

El Venerabilis inceptor en su obra teédrica hace uso sobre todo del término
“razon natural”, y usa muy poco la expresion “Derecho natural”. En la obra
politica, en cambio, usa sobre todo la expresion “Derecho” y “derechos”
naturales o humanos, aunque también usa “razon natural”. Pero una conside-
racion cuidadosa de ambos tipos de obra lleva a pensar que no hay oposicion
alguna en este punto entre ellas. En efecto, muchos de los derechos subjetivos
naturales de que habla Ockham son facultades que, seglin el franciscano, surgen
de principios de razon natural (el destino universal de los bienes), que también
han sido revelados por Dios. Ademas, también el Derecho humano (objetivo y
subjetivo) surge como una exigencia de la razon natural: para defenderse de los

avaros y los tontos®’.

Por otra parte, el uso que hace Ockham de “razon natural” no se opone ni a
su voluntarismo ni a su nominalismo, pues los principios de la razon practica
coinciden con las leyes establecidas por la Voluntad de Dios®®. Esta conclusion
que he alcanzado en otro articulo (“;Es voluntarista la ética de Guillermo de
Ockham?”), se puede confirmar brevemente si uno considera pasajes bastante
claros, como el siguiente: “la antedicha doble potestad (de apropiacion particu-
lar y de establecer gobernantes con jurisdiccion temporal) [...] ha sido dada por
Dios inmediatamente tanto a los fieles como a los infieles, asi que cae bajo
precepto, y se cuenta entre las cosas puramente morales: por lo cual obliga a to-
dos, tanto fieles como infieles. Y, por ello, como los infieles se ven precisados
por precepto de Dios y del Derecho natural a honrar padre y madre y realizar
otras cosas que son necesarias a los projimos, asi se ven precisados también
segun el caso a realizar tal apropiacion y a establecer sobre si a otros en lo que
se refiere a las potestades seculares”®®. Como se ve, el “Derecho natural”, la
“razon natural” y los preceptos universales de Dios se identifican.

Por esta razon, los “derechos” tienen que ser facultades que emanen o bien
de las disposiciones arbitrarias de la Voluntad de Dios (y éstos serian los

67 También Brian Tierney apunta esto mismo, que los derechos tal como los concibe Ockham
son exigencias de la razon natural. Cfr. Tierney, The Idea of Natural Rights, 199 (L’idea dei diritti
naturali, 286-287).

68 La Voluntad de Dios establece esas leyes de manera arbitraria y puede ordenarnos lo que a-
hora esta prohibido y hacer que realizar eso (como odiar a Dios) sea lo que se conforme a la razoén
natural. Incluso la Voluntad arbitraria de Dios podria disponer segliin su potestas absoluta que no
hubiera que respetar los principios de la razon natural, como he mostrado en el articulo que menciono
en el texto.

69  Ockham, Breviloquium, 111, 8, 1-8.
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“derechos naturales™) o bien de las disposiciones de la autoridad humana (y
éstos son los “derechos humanos”, como la propiedad en sentido estricto). Es a
esto a lo que apunta Kevin McDonnell, con una observacion que pretende ser
un elogio de Guillermo de Ockham: “there is no genuine conflict between
Ockham’s earlier and later writings because the principles of right reason
perform in the former the same function as the principles of natural law in the
latter. Ockham probably avoided, where possible, natural law terminology both
because he was sensitive to the confusions of naturalism and because he wished
to reject any limitation of God’s power”’’. Asi es: “las confusiones del natura-
lismo” consistirian en afirmar que hay un bien que no depende de una ley dada
por Dios o por el hombre; y afirmar que hay una verdad moral que Dios no
pueda modificar seria, segin Okcham, pretender limitar la Omnipotencia de la
Voluntad de Dios, que no tiene mas limites que la contradiccion y los que se
impone a Si misma.

El Derecho natural ockhamista es profundamente distinto al clasico. Esta
diferencia se manifiesta sobre todo en el hecho de que la autoridad que tiene a
su cargo velar por la justicia correctiva, la que Aristoteles llamo “lo justo
animado”, es decir, el juez, tiene que limitarse a aplicar el Derecho positivo.
Esto por si solo constituye un cambio revolucionario que seria imposible de
sostener si no se hubiera abrazado el nominalismo metafisico en relacion con la
nocion de bien, y el voluntarismo moral, en consecuencia. Este punto lo hemos
dejado establecido sin que quepa lugar a dudas, me parece. Y este punto por si
solo justifica afirmar que Guillermo de Ockham constituye el inicio de una
tradicion juridica que usa una terminologia tomada de los canonistas, pero que
modifica hondamente el significado de los vocablos. No hay, por tanto, una sola
tradicion en torno a las nociones de “derecho [en sentido subjetivo]” o “derechos
naturales” o “derechos humanos”, sino, por lo menos, dos: la nominalista, que
arranca en el siglo XIV; y la no nominalista, que es previa y que, como espe-
ramos mostrar en otra ocasion, se manifiesta con fuerza en la escolastica
espafiola a partir de Francisco de Vitoria.

70 Kevin McDonnell, “Does William of Ockham have a Theory of Natural Law?”, Franciscan
Studies, 1974, Abstract.
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DOMINIO Y USO EN LA NOCION DE POBREZA DE SAN
BUENAVENTURA EN LA APOLOGIA PAUPERUM

GENARA CASTILLO CORDOVA
Universidad de Piura

RESUMEN

Al esclarecer la pobreza evangélica, San Buenaventura ofrece las claves antropold-
gicas mas profundas de su pensamiento. En ese sentido, el punto central de este articulo
es distinguir la relacion del ser humano con las cosas materiales en la cual se distingue
el dominio o propiedad y el uso que se puede ejercer sobre ellas. Esta cuestion es
esclarecida al tratar un tema debatido en su tiempo: la posibilidad o incluso recomenda-
cioén de una opciodn vital por la pobreza absoluta, que San Buenaventura aborda, ademas
de por motivos tedricos, como una forma de comprension del espiritu de la orden
franciscana, a la que pertenece. El estudio propuesto se centrara principalmente en el
escrito Apologia pauperum de este autor.

Palabras clave: pobreza absoluta, pobreza voluntaria, pobreza evangélica, uso, do-
minio, franciscanismo, antropologia.

ABSTRACT

St. Bonaventure offers the deepest anthropological keys of his thought when he
clarify evangelical poverty. In this sense, the central point of this article is to distinguish
the relation of the human being with the material things in which the domain or property
is distinguished and the use that can be exerted on them. This question is clarified when
discussing a topic debated in his time: the possibility or even recommendation of a vital
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option for absolute poverty, which Saint Bonaventure addresses, in addition to theore-
tical reasons, as a way of understanding the spirit of the Franciscan order, To which it
belongs. The proposed study will focus mainly on the written Apology pauperum of this
author.

Keywords: absolute poverty, voluntary poverty, evangelical poverty, use, domi-
nion, franciscanism, anthropology.

INTRODUCCION

Al esclarecer la pobreza evangélica, San Buenaventura nos permite advertir
sus claves mas profundas, lo cual —para el presente propdsito— pasa por
distinguir el valor antropologico de como se dan el dominio y el uso respecto de
las cosas materiales.

Como se sabe, en San Buenaventura, este tema es especialmente relevante
por tres motivos: el primero, en reaccion a la polémica contra las 6rdenes mendi-
cantes, dominicos y franciscanos, en la Francia del siglo XIII frente a los ataques
de Guillermo de Saint Amour'. Como es sabido, eso responde al recelo y rapida
expansion en Paris de profesores pertenecientes a las o6rdenes mendicantes,
expansion que puede justificarse por la respuesta que se da en ellas a un cambio
de signo historico y cultural, que tiene detras la necesaria traduccion del ideal
de perfeccion evangélica desde el modelo monacal y feudal al modelo urbano?.

1 Una breve y concisa presentacion del problema puede encontrarse en Josep Ignasi Saranyana,
La filosofia medieval: desde sus origenes patristicos hasta la escolastica barroca (Pamplona: Eunsa,
2011), 243-248; quien se remite a Michel Marie Dufeil, Guillaume de Saint-Amour et la polémique
universitaire parisienne 1250-1259 (Paris: Picard, 1972). Cfr. asimismo Francisco Ledn Florido, Las
filosofias en la Edad Media. Crisis, controversias y condenas (Madrid: Biblioteca Nueva, 2010).
También responde a esta polémica el propio Tomas de Aquino, quien como afirma J. D. Jones, “St.
Thomas Aquinas and the Defense of Mendicant Poverty”, American Catholic Philosophical Asso-
ciation Proceedings 70 (1996): 179-191; 179, la defensa tomasiana de la pobreza mendicante (en los
dos trabajos: Contra impugnantes Dei cultum et religionem y Contra pestiferam doctrinam retra-
hentium homines a religione ingressu) utiliza argumentos semejantes a los de San Buenaventura.

2 Puede decirse que tanto dominicos como franciscanos, ambos 6rdenes mendicantes, nacen en
el seno de la Iglesia para responder y atender a necesidades espirituales nuevas de su tiempo y cumplen
su funcion en espacios urbanos; cfr. Bonifacio Palacios Martin, “Los dominicos y las érdenes mendi-
cantes en el siglo XIII”. En VI Semana de Estudios Medievales: Najera, 31 de julio al 4 de agosto de
1995, coordinado por José Ignacio de la Iglesia Duarte, Javier Garcia Turza, José Angel Garcia de
Cortazar y Ruiz de Aguirre, 29-42 (Najera: Instituto de Estudios Riojanos, 1996), 29-33. También Javier
Garcia Turza, “De los monjes a los frailes. La coyuntura del afio 1200 en la sociedad y en la Iglesia”.
En En VI Semana de Estudios Medievales: Najera, 31 de julio al 4 de agosto de 1995, coordinado por
José Ignacio de la Iglesia Duarte, Javier Garcia Turza, José Angel Garcia de Cortazar y Ruiz de Aguirre,
13-28 (Najera: Instituto de Estudios Riojanos, 1996).

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 141-156, ISSN: 1886-4945



Dominio y uso en la nocién de pobreza de San Buenaventura en la Apologia pauperum 143

El segundo, para la autocomprension del espiritu de la orden franciscana, a
la que pertenecia, que estaba sufriendo una dura prueba en las diferentes reaccio-
nes y posturas que tuvo en relacion al papado en cuanto a la justificacion de los
medios eclesiasticos acordes a su identidad®.

Y el tercero, la diferente interpretacion interna a la orden del papel y valor
de la pobreza, que define de manera central a la orden, en la discusion sobre los
dos testamentos de San Francisco y el modo de entender la pobreza y el usus
pauper, que llevé incluso a una division en el seno mismo de la orden francisca-
na entre conventuales y los espirituales®.

Por los motivos anteriores, puede verse que tras ellos hay un punto de
confluencia, la justificacion de la relacion del hombre con el mundo y con las
cosas en clave franciscana de la defensa de la nocion de pobreza absoluta. El
analisis de esta nocion desde su trasfondo antropologico en San Buenaventura®,
buen exponente del espiritu franciscano, lo analizaremos desde su escrito
Apologia pauperum, la cual va a servirnos de base en el presente estudio.

De entre todo este escrito apologético, es de considerar que “el capitulo
esencial de la Apologia pauperum es el capitulo 7, que constituye un vasto
tratado de la pobreza evangélica vivida por San Francisco, Buenaventura recoge
y amplifica aqui todo lo que ha publicado ya sobre el problema, desde la Lectura
Super Sententias a las cuestiones disputadas De perfectione evangelica™

Como es sabido, San Buenaventura escribe su Apologia pauperum, para de-
fender la pobreza evangélica de quienes la atacaban, en concreto respecto de
Gerardo de Abbevile’. Asi, “la acumulacion acertada de las autoridades, de la

3 Para la historia de la orden es 1til el trabajo de Gratien de Paris, Histoire de la Fondation et
de ’évolution de [’ordre des fréres mineurs au XIII siécle, Bibliographie mise a jour par M. d’Alatri,
S. Gieben (Roma: Instituto Storico du Cappuccini, 1982); un trabajo especifico sobre la pobreza
franciscana es el realizado por M. D. Lambert, Franciscan Poverty. The Doctrine of Absolute Poverty
of Christ and the Apostles in the Franciscan Order 1210-1323 (St. Bonaventure, New York: The
Franciscan Institute St. Bonaventure University, 1998).

4 Cfr., por ejemplo, una breve presentacion en Saranyana, La filosofia medieval, 363-364, ade-
mas de los clasicos trabajos de David Burr, “The Correctorium Controversy and the Origins of the Usus
Pauper Controversy”, Speculum 60, 2 (1985): 331-342; John R. H. Moorman, 4 History of the
Franciscan Order from Its Origins to the Year 1517 (Oxford: Clarendon Press, 1968).

5 Cfr., por ejemplo, Manuel Lazaro Pulido, “La categoria «Pobreza» en la Metafisica de la
expresion de san Buenaventura”. En A. Musco, C. Compagno, S. D’Agostino (eds.), Universality of
Reason. Plurality of Philosophies in the Middle Ages. XII International Congress of Medieval Philo-
sophy (Palermo,16-22 settembre2007), t. II-2 (Palermo: Officina di Studi Medievali, 2012); “Fuentes
filosoficas de la «filosofia de la pobreza» en el pensamiento bonaventuriano”, Revista Espaiiola de
Filosofia Medieval 14 (2007): 161-172.

6  Jacques Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura (Madrid: BAC, 1984), 310

7  Cfr. Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 308-311.
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Sagrada Escritura y de la Patristica, le permite a Buenaventura concluir que la
pobreza vivida por Cristo y los Apdstoles con la renuncia a toda propiedad
personal y en la extrema escasez de los medios de subsistencia, no solo es licita,
sino que es digna de alabanza y perfecta. Lo que no quiere decir —afiade €l ense-
guida— que sea imperfecto renunciar a toda propiedad personal para poseer en
comun, lo que significa es que las palabras y el ejemplo de Cristo pueden to-
marse a la letra o en su espiritu. Lo que Cristo prescribe a unos no es mas que

consejo para otros™®.

I. EL CAMINO DEL DESPRENDIMIENTO DE LO SENSIBLE

Como sucede con muchos filésofos cristianos, San Buenaventura, tiene
delante dos saberes que le dan noticia de la realidad y de lo absoluto, el saber de
la razén y el de la fe, el natural y el sobrenatural, que planteados con rigor dan
lugar a la conocida relacion entre filosofia y teologia. En ese ambito, si bien €l
no encuentra oposicion entre ambas (no podria haberla ya que proceden de un
mismo Origen) tiene clara la superioridad del saber de la fe y la teologia:

“Buenaventura no les reprocha a los filésofos, ni siquiera a los «illuminati», no
haber tenido la fe. Esto para ellos era imposible. Pero reconoce que para el
cristiano, que tiene el «lumen fidei», los errores de los fildsofos saltan a la vista.
Los filésofos ignoraban el verdaderosentido de la eternidad que la revelacion
le ensefia al cristiano; ignoraron el mal que padece el hombre, ignoraron el

médico: Jesucristo; ignoraron la medicina: el Espiritu Santo™”.

Si la vida cristiana tiene como fin la configuracion con Jesucristo (lo que
lleva a la glorificacion divina), no es de extrafiar que, como afirma Manuel
Belda, la teologia de San Buenaventura sea cristocéntrica'®. En este sentido, su
Modelo a seguir es determinante en todo, también y especialmente en lo que
toca a la pobreza, ya que como subraya San Buenaventura, Jesucristo “debid
abrazar con sumo afecto, mostrar con el ejemplo y predicar con la palabra lo
contrario a la avaricia”!!, contraponiendo asi la pobreza evangélica a la avaricia,
como luego veremos.

8 Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 311.

9 Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 76.

10 M. Belda, M. Guiados por el espiritu de Dios (Madrid: Palabra, 2006), 129.

11 San Buenaventura, Apologia de los pobres. En Obras, vol. VI, edicion bilingiie, edicion prepa-
rada, anotada y con introducciones por los padres Fr. Leon Amorés, OFM., Fr. Bernardo Aperribay,
O.F.M., Fr. Miguel Oromi, O.F.M.; Miguel Oltra, O.F.M. (Madrid: BAC, 1972), cap. VII, 2.
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Pero no hay que perder de vista que en el fondo se trata de un gran proceso
que es la progresiva identificacion con Jesucristo, en donde se da el maravilloso
juego entre lo humano y lo divino, entre la correspondencia humana y la gracia
sobrenatural teniendo bien en cuenta que el ser humano posee cuerpo y por
consiguiente tiene que atender una serie de condicionamientos, para empezar
alimento, casa y vestido; mas aun cuando tiene como mandato divino cuidar de
su vida y de los demas. Entonces surgen las preguntas: ;De qué manera habria
que relacionarnos con las cosas? ;Como medios o como fines? ;Si son medios
cudl es el fin propio del ser humano?

Evidentemente, si el fin Gltimo es Dios, si es el Absoluto, todo lo demas es
relativo; pero como el Absoluto no es una idea sino una persona que nos ha dado
el ser por amor, lo que se plantea es la aceptacion y la correspondencia humanas,
que van mas alla de la simple reciprocidad o de la justa retribucion y entra en
otra orbita, en otra “logica”, que es la del amor que lleva a la mutua inhesion,
una profunda configuracion con Aquél a quien se ama.

En ese “camino” de la configuracion con Jesucristo —que es el pilar de la
teologia mistica de San Buenaventura— es donde se plantea el desprendimiento
de lo corpdreo, material y sensible. En su famoso Itinerario (c. 7, n. 5), nos da
cuenta de la “docta ignorancia” y del desprendimiento de si mismo para
adentrarse en las vias de la contemplacion mistica recomendandonos que “si a
ellas quieres llegar por el camino mejor, prescindas de toda operacion de los
sentidos o del entendimiento, de lo sensible y de lo invisible, del no ser y del
ser; y en la medida de lo posible, con el mayor abandono de ti mismo sumérgete
en unidad con aquel que esta sobre toda esencia y sobre toda ciencia. Pues
saliendo de ti mismo y de todas las cosas, asi, despojado de ti y de todas ellas
por inmensurable y extatico desbordamiento de tu mente, te elevaras por encima
de todo ser hasta el fulgido rayo de las divinas tinieblas™!2.

Dicho de manera breve, la vida cristiana conlleva una via negativa, pero
como toda via no es para quedarse ahi, sino que se trata de negar para poder
afirmar, se va de la negacion de todo lo que no es Dios, en un proceso de purifi-
cacion interior, para tratar de no obstaculizar la presencia de Dios y su gran
dinamismo vital.

Asimismo, “la teologia evoluciona sobre estos tres modos: el modo simbo-
lico, que enseia el buen uso de lo sensible; el modo especulativo, que ensefia el

12 Cfr. San Buenaventura, ltinerario de la mente hacia Dios (Buenos Aires: Aguilar, 1957).
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buen uso de lo inteligible; el modo mistico, que nos lleva hacia los arroba-
mientos y los éxtasis del espiritu”!>.

II. LA AVARICIA Y LA “POBREZA DE ESPIRITU”

La avaricia se define como el afan excesivo o desordenado de acumular
bienes materiales, de poder o posicion social, mas alla de lo necesario y con el
fin de autoafirmarse o vanagloriarse uno mismo'*. Y como dichos bienes son
externos, efimeros y transitorios, el ser humano no puede asirlos de tal manera
que su posesion esté asegurada, de ahi que es conveniente el desprendimiento
de la mente y la voluntad respecto de ellos como una cierta proteccion respecto
de su caducidad y del engaiio de poner la seguridad en ellos o en uno mismo.

Dicho riesgo y por el contrario esa sabiduria o prudencia la tuvieron
también algunos fil6sofos paganos, por ejemplo los estoicos, ;/qué es lo propio
de la pobreza evangélica? Que no se reduce a ser un recurso para defenderse de
un peligro sino que es una condicidon para amar, es decir que la finalidad no esta
en uno mismo sino en Dios a quien se ama.

Asi, viviendo en el mundo el cristiano no “es” de este mundo, sino que aspi-
ra —de acuerdo con la naturaleza del espiritu que posee— a una vida que perdura
siempre y cuya dindmica es el amor. Por eso, el desprendimiento de los bienes
materiales en razon de la superioridad de los bienes espirituales, es lo que nos
descubre una de las claves de la auténtica pobreza: la del espiritu cuya finalidad
es la de ser libres para amar.

De acuerdo con lo anterior J. Guy sostiene que “La pobreza evangélica por
la que somos configurados con Cristo es la pobreza de espiritu. Es la esencia de
la vida apostodlica. Porque de los dos modos de practicar la pobreza, no poseer
nada ni en privado ni en comun, el primero fue el de la Iglesia primitiva; el
segundo, el de los apdstoles. Buenaventura demuestra entonces que Cristo ha

13 Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 104.

14 En otro orden, la avaricia se opone a la liberalidad en la forma de tenerlas ensefloreandose de
ellas y no retenido por ellas; asi lo advierte Aristoteles, a quien sigue Santo Tomas; cfr. el trabajo co-
lectivo: Laura E. Corso, M* Idoya Zorroza, editoras, Justicia y liberalidad. Antecedentes medievales y
proyecciones en el siglo de oro, 191-204 (Pamplona: Eunsa, 2012); ademas de los trabajos: M?* Idoya
Zorroza, “Dominio y liberalidad segun Francisco de Vitoria”. En Laura E. Corso, M* Idoya Zorroza,
editoras, Justicia y liberalidad. Antecedentes medievales y proyecciones en el siglo de oro, 191-204
(Pamplona: Eunsa, 2012); “Usura y codicia, entre la economia y la moral”. En José Luis Fuertes, Ma-
nuel Lazaro Pulido, M?* Idoya Zorroza, editores, Pasiones y virtudes en la época del Greco, 185-199
(Pamplona, Eunsa, 2016).
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vivido esta pobreza penuriosa, sin tener vivienda, sin tener dinero. Pobre desde
su nacimiento, pobre en su vida, pobre en su muerte”!”.

A lo cual afade: “Lo que significa es que las palabras y el ejemplo de Cristo
pueden tomarse a la letra o en su espiritu. Lo que Cristo prescribe a unos no es
mas que consejo para otros. La desnudez del corazon y del cuerpo supone,
efectivamente, tres grados: es ya grande en la renuncia a todo lo superfluo; es
todavia mayor en el rechazo de toda propiedad personal y en la abnegacion de
la propia voluntad; es sublime en el rechazo de todo bien en comun y en la

aceptacion de vivir en la indigencia”'®.

San Buenaventura va a la raiz, afirmando tajantemente que “la avaricia es
la raiz de todos los males, apeteciéndola, algunos erraron en la fe. De esta raiz
que lleva aneja la soberbia, reciben todos los males origen, pabulo e incre-
mento”!’

Asi pues, tenemos descubierta la causa mas profunda de la avaricia y es la
soberbia, el amor desordenado de uno mismo. Y por tanto, nos aclaramos de por
qué la pobreza de espiritu —que es diferente de la pobreza espiritual— sea necesa-
ria para amar a Dios, ya que si con la avaricia se aman desordenadamente los
bienes materiales o el poder por uno mismo, no se puede amar a Dios; si la mira-
da la tenemos en los bienes materiales en razén de uno mismo la desviamos de
Dios; si nuestra mente y nuestro querer estan ocupados con ellos no queda sitio
para nadie mas que uno mismo.

Por tanto, se entiende la vigilancia que San Buenaventura propone: “puesto
que el vicio y el desorden de la avaricia radican en el afecto de la mente, pero la
ocasion e incentivo se toman de las cosas externamente poseidas, por 1o mismo
es necesario que la perfecta extirpacion de su raiz considere lo uno y lo otro,
para que el herrumbroso afecto de la avaricia y la seductora posesion de los bie-
nes terrenos se renuncien tanto espiritual como corporalmente”'®.

Y para mayor advertencia, afirma San Buenaventura, “la razon principal de
huir las riquezas es que o rara vez o nunca pueden poseerse sin amor”!’. Es el
apego de la mente y voluntad lo que hay que vigilar para poder conseguir la
llamada pobreza de espiritu que conlleva el desprendimiento afectivo de los
bienes.

15  Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 310.
16  Guy Bougerol, Introduccion a San Buenaventura, 311.
17 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 1.
18 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 2.
19 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 2.
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Al respecto afirma Polo: “Siguiendo el texto de San Mateo sobre el Sermon
de la Montafia, la primera de las bienaventuranzas dice “Bienaventurados los
pobres de espiritu, porque suyo es el reino de los Cielos™’. Es una referencia a
la humildad, virtud sin la cual las demas no lo son [...]. La humildad tiene que
ver también con el amor personal, el cual, recordemos, es superior al yo, que es

la cima de la esencia humana: la sindéresis”™'.

1II. DOMINIO Y USO DE LOS BIENES MATERIALES

De lo expuesto anteriormente San Buenaventura puede distinguir entre
dominio (propiedad) y uso: “Pero como acerca de la posesion de las cosas
temporales pueden considerarse dos cosas, a saber el dominio y el uso, y el uso
estd necesariamente ligado con la presente vida, es propio de la pobreza
evangélica dejar las posesiones terrenas en cuanto al dominio y propiedad, y

respecto del uso no rechazarlo por completo, sino estrecharlo™?2.

“Como sea doble el dominio de las cosas: privado y comun, uno relativo a
determinada persona, otro en cambio a determinado colegio; y el primero pueda
abdicarse reteniendo el segundo; y pueda también abdicarse del segundo junta-
mente con el primero, doble serd también la perfecta profesion de la pobreza
segun este doble modo citado: una, por la cual alguno, renunciando el dominio
particular o personal de todas las cosas temporales, se sustenta de lo que no es
suyo, es decir, de lo que no le es propio, sino participando con otros y simulta-
neamente poseido con derecho comun; otra por la cual alguno, renunciando a
todo dominio de las cosas, lo mismo en particular que en comun, se sustenta de
lo no suyo, es decir de lo no propio, sino ajeno, ofrecido, sin embargo, piadosa

y justamente por otros para su sustento”?3.

Como ya sefialamos, tal desprendimiento efectivo y afectivo de los bienes
temporales no es por la finalidad de estar libre de ellas y no dejarse “tocar” por
ellas, sino que el fin es estar libres para poder poner toda la mente y la voluntad
en el amor a Dios. Por ello San Buenaventura sostiene que dicho desprendi-
miento va unido a la confianza en Dios que no abandonara a su discipulo en sus
verdaderas necesidades y le proveera de lo necesario para vivir; de esa manera

20 Mateo, 5, 3.

21 Leonardo Polo, Epistemologia, creacion y divinidad. En Obras completas de Leonardo Polo
(Pamplona: Eunsa, 2015), 301.

22 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 3.

23 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 4.
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se pone de relieve que los bienes superiores son mas importantes que los mate-
1a24
riales™.

La subordinacion de los bienes materiales respecto de los bienes espiritua-
les lo es en cuanto el destinatario es el amor divino. Por eso San Buenaventura
advierte que aunque se vendieran todas las cosas y se dieran a los pobres aquello
no basta para perfeccion si no se sigue de corazon a Dios, por lo que cita a
Rabano Mauro cuando dice “entre tener pecunia y amar la pecunia hay alguna
distancia. Muchos que las tienen no las aman, y muchos que no las tienen las
aman, y otros las tienen y las aman, y otros que se gozan en no tenerlas ni
amarlas, y el estado de estos ultimos es el mas seguro”?. Esta ultima es la pobre-
za extrema, en que se ama junto con ella, la penuria que lleva consigo, ya que
se considera que la riqueza esta en el amor divino, tal como consta en el mandato
divino “buscad el Reino de Dios y todas las cosas se les daran por afiadidura?®.

San Buenaventura expone prolijamente diversos testimonios de santos
doctores, pero sefiala que “sin embargo, de aqui no puede ni debe inferirse que
sea imperfecto poseer algo en comun a los que han abdicado las propiedades de
las cosas, ya que, asi como son diversos los modos de la perfecta castidad [...]
asi de la misma manera se ha de entender en los modos de la perfecta pobreza™?’.

El va a lo nuclear: “Pero la desnudez del corazon y de cuerpo tiene un triple
grado. Hay una que es grande, la cual consiste en la renuncia de toda su-
perfluidad y de toda posesion [...]. Hay también una desnudez mayor que
consiste no sélo en lo dicho, sino ademas en la renuncia de la potestad de poseer
propiedades y en la negacion de la voluntad propia [...]. Por desnudez entiende
no solo en cuanto a la apropiacion de las haciendas, sino también de la propia
voluntad [...]. Hay atn otra desnudez, que consiste en todo lo dicho y ademas
en la renuncia de toda hacienda transitoria, con penuria e indigencia del propio
sustento”?®.

De esta manera exime a las riquezas de culpa o de que sean un mal en si
mismas: “Aquella palabra de San Gregorio en la que dice que en la riqueza no
esta la culpa, sino en el afecto, en modo alguno contradice a las consideraciones
antecedentes si bien se entiende. Si alguno piensa que se halla culpa en la rique-
za, bien causativa, bien formalmente yerra con los maniqueos, y esto lo reprende
San Gregorio. Pero si alguno entiende que la riqueza es ocasion de la culpa, no

24  Cfr. San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 10.
25 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 13.

26  Mateo, 6, 33.

27 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 16.

28 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VII, 22.
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se desvia de la verdadera sentencia, puesto que la misma Verdad dice por San
Marcos: jQué dificilmente entraran en el reino de Dios los que tienen riquezas!
Pero de ningin modo la riqueza opone dificultades a los que quieren entrar en
el reino de Dios, salvo en cuanto ocasion de inclinacion al mal o de distraccion
del bien™?.

Por tanto, el problema no es las riquezas en si mismas, sino el mal “uso”
que se hace de ellas. Efectivamente, saber usarlas requiere de un dominio y
control de uno mismo. Polo sostiene que una desmesura o descontrol respecto
de los bienes materiales (actualmente consumismo) impide ver los bienes mas
altos: “En el consumismo se pierde la dignidad del ser humano, que queda redu-
cido, como dird San Pablo, a su vientre. El remedio a estos errores esta en una
revalorizacion del sentido de la pobreza cristiana, virtud que libra al hombre de
encerrarse en la temporalidad y le abre a los bienes mas altos. Se trata, en
definitiva, de la diferencia entre el tener siempre mas y el ser siempre mas™>°.

Desde la antropologia filoséfica clasica se puede ver que el ser humano es
relacional, poseedor en cuanto que tiene naturaleza humana, lo cual es recordado
por Polo, quien sostiene que “son tres los niveles de pertenencia humana: 1) el
hombre es capaz de tener segun su hacer y segiin su cuerpo: éste es un primer
nivel; 2) el hombre es capaz de tener seglin su espiritu, y eso es justamente lo
racional en el hombre; 3) por ultimo, el hombre es capaz de tener (de modo
intrinseco) en su misma naturaleza una perfeccion adquirida. Es lo que los grie-

gos llaman virtud o habito™!.

Si los tres niveles del tener tienen una jerarquia de acuerdo a la intensidad
de la posesion, los bienes materiales deben subordinarse a los bienes del conoci-
miento y a los bienes éticos. La anomalia de la avidez tiene relacion con la inca-
pacidad de controlar los deseos de posesion de bienes considerados necesarios
por parte de la inteligencia y de la voluntad.

El control esta encomendado a los niveles de posesion superiores, pero rea-
lizarlo es libre, esta encomendado al sujeto que requiere de conocimiento y de
voluntad. A diferencia de los animales las necesidades humanas, aun con toda
su urgencia, pueden ser “racionalizadas” en el ambito de la convivencia. Segin
Polo: “El hombre descubre nuevos objetivos, que suponen, por el momento, una
carencia; pero no de un modo instintivo, sino en la misma medida en que va
desplegando sus virtualidades en la convivencia. La articulacion de experiencias

29 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VI, 24.
30 Polo, Epistemologia, creacion y divinidad, 279.
31 Leonardo Polo, Sobre la existencia cristiana (Pamplona, Eunsa, 1996), 106.
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de carecer, de posesion de capacidades y de objetivos por alcanzar, y de ejercer
acciones en orden a ellos, remite a la voluntad™?.

En este sentido cabe considerar que es la misma naturaleza humana la que
nos pone delante la indole de lo medial, de los medios materiales, del dinero,
del poder, etc. Solo el ser humano sabe qué es un medio, un animal carece de
ese conocimiento, su relacion con los medios es instintiva, los ubica como térmi-
no de sus tendencias, pero no puede llegar al concepto de medio.

LY cudl es la indole de lo medial? ;Cual es el estatuto de los medios?
Consiste en que son remitentes, es decir que no hay ninglin medio que se cierre
en si mismo sino que —para decirlo en términos heideggerianos— esta por “mor
de”, en vista de otro. Es la condicion relacional del ser humano que se extiende
a los medios. Dicha la remitencia constituye un plexo.

Por ello es pertinente tener en cuenta dicho tejido para no romper la indole
de lo medial y en definitiva descubrir a las demas personas®>. De este modo,
atendiendo a la naturaleza humana tenemos que el dmbito de los medios
constituye un plexo, y con ello una comunidad, por ello el uso de los bienes no
puede romper el plexo social, sin causar grandes deterioros.

Segtin Polo, “es evidente que el mundo construido por el hombre (el
conjunto de relaciones, el plexo referencial), ese mundo es comiin. No sola-
mente existe para uno, sino para una comunidad, porque como plexo es
construido y es comprensible por muchos. La convivencia humana no es un
hecho fortuito. El hombre forma sociedades en tanto que articula su conducta
practica. Dicha articulacion es inherente a su naturaleza. [...] El reparto del
plexo obedece a ciertos criterios funcionales y de uso, pero es posible a priori

por la definicion de la naturaleza humana que hemos propuesto’*.

En esa linea se puede decir que en rigor no hay propiedad absoluta: “A cada
hombre o a cada grupo se adscriben unas cuantas cosas. Pero no hay que olvidar
que esas cosas pertenecen al plexo: estan en él, no son khrémata sino en él. La
idea de propiedad privada absoluta es una contradiccion. El hombre es propie-
tario precisamente porque posee por naturaleza. Pero como su forma de poseer
en su nivel mas primario, que es el corporeo constructivo practico, constituye
un plexo, la propiedad privada, que es la adscripcion de una parte del plexo, no
puede hacerse rompiendo las conexiones totales, porque entonces perderia su

32 Leonardo Polo, Quién es el hombre (Madrid: Rialp, 52003), 97.

33 Cfr. J. Rospligliosi, “Economia, conceptoides y judicoides”, Revista Misceldnea poliana 49
(5/1/2015), disponible en: http://www.leonardopolo.net/revista/mp49.htm.

34 Polo, Sobre la existencia cristiana, 113.
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sentido™. Por tanto, el uso libre de los bienes materiales tendria que ser
responsable.

Y por eso también uno es libre de renunciar a la propiedad de los bienes
materiales, como recuerda San Buenaventura al comentar el pasaje evangélico
en el que Jests les pide a los apostoles no llevar “saco ni alforja”: «El que
prohibié el saco y la alforja concede percibir el sustento por la predicacion». Y
Rabano Mauro sobre San Mateo: «Es claro que el Sefior no ordend esto como
prohibiendo que los evangelistas vivieran de otro sustento que el que les sumi-
nistraban aquellos a los que anunciaban el Evangelio; de otro modo obro6 contra
este precepto el Apostol, que se alimentaba del trabajo de sus manos; sino que
les dio potestad por la cual conociesen que estas cosas se les debian. Pero cuando
se da potestad, es licito a cada uno el no usarla y ceder su derecho» Hasta aqui
Rabano. De todo lo cual se colige claramente que las citadas palabras del Sefior,
segun las consideraciones precedentes, se pueden entender espiritual y li-
teralmente, como consejo, como precepto y como permision. Asi, se quita del
medio toda calumnia en contra, si se comprende, claramente esta multiple
acepcion™®.

En definitiva, el gran tema del dominio y uso de los bienes apela a la
sabiduria de la inteligencia y al querer vigoroso de la voluntad. Dicho de otra
manera: el avaro se queda corto, se podria decir que tiene codicia pero no ambi-
cion. La auténtica ambicién no se queda en uno mismo, sino que es capaz de
agrandar su corazon para querer mas bienes sin perder de vista el plexo social,
y como en la categoria de bienes los mas altos son las personas, el dominio y
uso de los bienes debe llevar a amar mas en el plano personal a las personas hu-
manas y cuando se es cristiano también y fundamentalmente a las personas divi-
nas; todo lo cual —como va en la linea del “ser” personal, es lo que hace feliz
cada quien.

También por eso, “el avaro es el hombre mas infeliz. Receloso de todos, se
aisla. No tiene amistades ni siquiera entre aquellos de su misma carne, a quienes
ve siempre como explotadores que, en relacion a él, sélo albergan un Unico
deseo: que muera pronto para heredar sus riquezas. Queriendo ahorrar hasta la
saciedad, se niega todo en la vida y asi no goza ni de este mundo ni tampoco de

Dios, ya que sus renuncias no son por Dios™’.

En suma la pobreza evangélica nos ensefia a usar bien de los bienes mate-
riales y aun cuando tenga o renuncie al dominio y propiedad de los bienes, no

35 Polo, Sobre la existencia cristiana, 113.
36 San Buenaventura, Apologia de los pobres, cap. VI, 20.
37 Raniero Cantalamessa, Pobreza (Valencia, EDICEP, 2003), 83.
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es restrictiva sino que es muy ambiciosa: se atreve a querer nada menos que a
Dios, que es mas que Bien Supremo y Absoluto, es Persona; que como es emi-
nentemente relacional, en rigor son tres Personas divinas. El planteamiento y la
vida cristiana llevan al sujeto a no quedarse corto, a entrenar la mente y la
voluntad para desprenderse de lo que no es Dios, usandolo para todo lo que le
lleve a unirse mas a €l, a su Voluntad, a su Gloria. En esa dindmica los bienes
de este mundo adquieren su mejor uso y rendimiento, cuando se “meten” en la
economia de la salvacion. Este es el mensaje de San Buenaventura, lo cual
refrendo6 con su vida y obra.
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RESUMEN

El presente articulo estudia la emergencia del comercio y la prosperidad de la vida
civica en la Edad Media en relacion con los cambios en la espiritualidad de la época y
con la inclusion de los laicos en la vida religiosa. La aparicion de las 6rdenes mendi-
cantes influye en la cada vez mas preeminente posicion y personalidad publica del co-
merciante asi como en la concepcion del valor religioso y social de la actividad econémi-
ca. Las ordenes mendicantes reelaboran el estatuto de la actividad comercial y el espiritu
que es condicion de posibilidad para dicha actividad.
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ABSTRACT

The article wants to study the re-emergence of commerce and thriving of civic life
in the Middle Age in connection with the changes in spirituality of the time with the
inclusion of the laity in religious life. The emergence of mendicant orders influences the
increasingly prominent stature and public personae of the merchant and a conception of
the religious and social value of economic activity. Mendicant orders re-elaborate the
status of commercial activity and the spirit that is condition to that activity.
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In surveying the influence of transformations in religion and spirituality on
the course of Western cultural and economic history, it is important to
distinguish the character of the religious traditions of the time period under
consideration. In this regard and in relation to the rising status of the figure of
the merchant in medieval and Renaissance society in general, we must view the
re-emergence of commerce and thriving of civic life in the Middle Age in
connection with the tumultuous changes in spirituality of the time. Long-
standing monastic religious forms turned away from withdrawal into isolated,
cloistered communities set apart from the world and toward a presence in newly
developing cities. They focused their efforts on the broader inclusion of the laity
in religious life.

Through the emergence of the Franciscan and Dominian orders, dramatic
emphasis was placed on the reform of the Church rather than its establishment.
This was part and parcel of a rededication to charity, to intellectual clarity on
the sacred order and moral life, and to preaching that was coupled with extreme
ideals of voluntary poverty and purifying asceticism. A degree of discipline that
had hitherto been joined to withdrawal from the world, made its way into the
heart of cities and urban culture — along with an extraordinarily elaborate moral
theology.

The increasingly prominent stature and public personae of the merchant at
the time shows all the marks of the intimate participation of leading religious
and intellectual authorities, so deeply influenced by these religious orders, in the
creation of a common cultural conception of lay religious practice. The religious
life of the laity was at least in part to be pursued through the ordinary contri-
bution of goods and services to the common good. Indeed, without such a
conception of the religious and social value of economic activity, there could be
no public space for the status and deference increasingly accorded, not to
merchants in general, but to a highly stylized stereotype of honest, patient, mo-
derate, prudent and public-minded, even Christian, merchants.

Preachers and humanists of the time, with deep ties to the mendicant orders
and their spiritual emphasis upon perfect charity and voluntary poverty,
consistently emphasize an increasingly more precise ideal for the formation of
amerchant’s character. They elaborate not only the particular rules which a man
of commerce must abide by in his trade, but also the spirit in which he must
work and the end which he must keep in mind. Both the ideal and the rules were
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articulated as preconditions for obtaining social status — the earthly prize which
awaited those merchants who performed valuable service to their Christian
community. In what follows, we examine briefly the intellectual process of how
Scholastics and preaching friars arrived at their re-evaluation of commercial
activity and the requisites of interior spirit with which they sought to condition
that activity.

Our purpose here is to show how the broad intellectual-spiritual work of
Scholasticism integrated the rise of the city into their vision of Christian
civilization. Viewing ordinary lay life as a mode of life that could be conducted
as a lay religious service, the Scholastics and preachers wove Christian ethical
connotations into the private practice of commerce in such a way that many a
merchant could grasp otherwise mundane bourgeois activities and economic
virtues in a new, spiritual light. It is not that such conduct was simply conflated
with virtue, but that the responsible conduct of business became a quasi-virtue
particular to lay life. If this effort went a long way toward civilizing commerce,
it undoubtedly also went a long way toward civilizing Christian spirituality. The
notion of a good Christian certainly took on a more mundane and less ascetic
character with the emergence of the concept of the spirit of poverty rather than
actual destitution. So too, the notion of a “good” merchant, who conducted
himself with a pre-approved Christian propriety and a spirit of measure in the
pursuit of wealth, attained to the status of a “true” and justly “esteemed”
merchant.

Moreover, to the motivating weight of this ethical-religious and social
approbation was added the concomitant recognition of the wealth that the
merchant class created and the exalted dignity of his office. The respect and
wealth that were the rewards of Christianly conducted commercial activity were
of singular import in the formation of the social identity, self-image and inspi-
ring motivations of the merchant class. Commercial conduct was to conform to
a certain standard of sociability, indeed to an exalted standard of perfect
sociability of intention.

It is often forgotten that the forces of political authority and coercive law
are often exceeded by a meticulous social conformity that can be produced by
inspiration through spiritual conscience and enforced by social approbation. If
the law focuses on exterior actions as requisite conditions for justice in
commutative exchange and in public action, we are here more concerned with
the intention of the merchant as characterized by a sense of civic duty and
discipline in his work that were the requisites of social approval and the origins
of bourgeois social emulation and self-image.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 157-196, ISSN: 1886-4945



160 MARK HANSSEN

I. THE MERCHANT IN THE MEDIEVAL ARISTOTELIAN TRADITION

With regard to Scholastic economic thought and ethics, the tradition which
the medievals followed was —as in so many cases— Aristotelian. Aristotle, ho-
wever, had not been particularly favorable toward economic activity. The
Aristotelian conception of human political life as natural functioned as a strict
limitation on many forms of economic activity. For, in Aristotle, the political
life of man was, as has been repeated so many times, natural in a two-fold sense
that ultimately precluded a number of economic activities as “unnatural.” First,
the city is called natural in Aristotle on account of its origins, i.e. insofar as it
arises from the struggles of familial life aiming to provide for basic human needs
and the needs of their families through production and through the obvious
benefits of entering into economic exchange with other families in the formation
of villages. For insofar as even those villages themselves also fail to provide for
a sufficient economic life and a fully human life, the city arises as a final step.
Secondly, the city is natural on account of its end, i.e. insofar as what is natural
to man is a certain ethical and intellectual development that requires leisure for
virtuous pursuits of a higher kind and for the exercise of the higher faculties of
thought as well as a community within which he might enter into intellectual
discourse and into acts of justice, law and liberality. In other words, as man
moved from the isolation worthy only of beasts or gods, his needs and desires
lead him into familial, village and city life, but the purpose of life in the polis
was not simply further fulfillment of the lower ends, but all that the fulfillment
of those lower ends makes possible in terms of human flourishing. The
movement of man toward political life is thus to be accompanied by an ethical
development requisite to the sociability of man and to the true engagement of
his higher faculties.

The fact that communal life had this two-fold end of sufficiently providing
for human material needs and providing for human ethical development means
that any conduct not suited to ethical development and not suited to the mainte-
nance of communal life was to be viewed as unnatural and prohibited. Now, in
order to determine the functions and ends of the activities and asso-ciations that
form the city, and place upon them their limits in accord with their orientation
toward human ethical perfection and the maintenance of communal life so
important to it, Aristotle enters into an analysis of those parts of the political
whole.

As is his general method, Aristotle first “determines ... the things that be-
long to the first parts of political community. Second, he determines things that
belong to the political community itself. ... And because every political
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community is composed of households as parts, we need first to speak of hou-
sehold management, which dispenses goods or governs the household.”! The
place of economics in the movement from isolation to political life is, then,
perhaps best but only partially characterized by the original terms, oikos, which
means “household” and, oikonomia, which means the governance of the hous-
ehold. This art is fundamentally associated with what was the primary unit of
economic production in the ancient world: the familial agricultural unit. The
management of the production and dispensation of private wealth amongst one’s
family, servants and slaves was the art of economics.

Nevertheless, the semantic terrain covered by oikonomia is not quite closed
upon itself in Aristotle and thus the househould does not quite exhaust the
matter. For the household is not a self-sufficient unit as far as leisure and the
good life are concerned and it is drawn into exchange with other household
units: “[t]hese first associations are presented as being incomplete, or perhaps
“immature,” but they seem to point beyond themselves to an end or completion;
the mature association which is this end is the city (1252b31-34). [As indicated, |
the city is thus held to be natural not because it happens to develop from natural
associations but because it grows from them: they mature into it.”> They develop
into maturity because in and through their relation to broader human association,
families and villages are gradually subject to the limitations and rules of conduct
requisite to the maintenance and success of that broader communal life, which
itself is requisite to human perfection. The question is just how far the art of
economics extends within the bounds of communal life. Put another way, the
natural character of economic activity is determined both by human ethics and
the requirements of community.

Man'’s entrance into relations of exchange, therefore, is the beginning of a
process. It is critical to acknowledge that the final end, human perfection, go-
verns the extent of that process —including economic activity. Man enters into
further social relations of exchange with other families on account of his needs
and for the purpose of a better life, ultimately the good life —nothing should
impede the development of that good life or militate against the community that
provides for that life. The development of exchange relations in the grouping of
families in a village is, therefore, more than the emergence of casual or quasi-
regular exchange of goods. It entails the problem of equality and justice both in
exchange and in the social order aimed to govern the community that require

1 Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s Politics, trans. Richard Regan, Indianapolis, IN;
Hackett Publishing Co., 2007, 21.

2 Wayne Ambler, “Aristotle’s Understanding of the Naturalness of the City,” The Review of Po-
litics 47, 2 (1985): 163-185; 168-169.
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man to conduct himself well in his relations with others and in relation to the
community as well as the community’s relation to its members.

Justice and equality in social relations are, for Aristotle, inextricably linked.
It should be noted first, however, that prior to its determination with respect to
social relations, justice is first and foremost a general ethical condition: “Aristo-
tle, father of European ethics, formalized moral analysis in terms of the ‘ethos
of the mean’: ideal conduct in the dimension of each virtue is a mean between
extremes. For instance, in terms of confidence in oneself, the virtue of courage
is a mean between cowardice and rashness.” General justice, then, is the general
form of virtue, giving due weight to the proper mean between courses of action.
This general or universal justice is compounded in connection with the various
virtues, forming a more general ethos of moderation in conduct: “nothing too
much.” Yet that point of moderation, precision with respect to “too much” or
“too little” is determined in connection with circumstances of life and its broader
ends. General justice thus carries a sense of global balance of the person —
balance which is at once the ordering of life according to reason and the control
of self that frees one for reasoned, free action —free for rationality as opposed to
animality.

In connection with social relations, considerations of justice are determined
in relation to the ends for which one entered into communal relations and the
conditions required by communal relations. In this regard, insofar as justice is
related to one’s interaction with others and with the community as a whole, justi-
ce is divided into two virtues which are both intimately connected with equality:
distributive justice and commutative justice. The first concerns relations
between the individual and the community as a whole; the second concerns
relations between individual members of the community. That is, the first
concerns what the community owes to a man as a member thereof and what a
man owes the community as a whole: for instance, the distribution of rewards

3 0Odd Langholm, Price and Value in the Aristotelian Tradition (New York, NY: Columbia
University Press, 1979), 13; for an insuperably thorough treatment of Scholastic economic thought at
Paris from the perspective of economic analysis: Odd Langholm, Economics in the medieval schools:
wealth, exchange, value, money and usury according to the Paris theological tradition, 1200-1350 (Lei-
den: Brill, 1992); The merchant in the confessional: trade and price in the pre-reformation penitential
hanbooks (Leiden: Brill, 1992). As our purpose is expressly not to treat Scholastic economic thought
from a purely or even primarily analytical perspective, the discussion may be delimited: we are
interested in the relationship between “general justice” and the definition of “need” in connection with
the history of Scholastic economic ethics. The placement of “need” within that framework is not
necessarily to immobilize its conception in “traditional needs” but it is certainly to bind it within a
hierarchy of values that rounds out a picture of “balance”, just as much as the turn from general justice
to particular justice, distributive and particularly to heavy emphasis on commutative justice, may carry
significant shift in meaning for the relationship between “needs” and their “bounds.”
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of honor, payment for services on behalf of the community, use of taxes and
other common goods (e.g. communal lands or wealth —but it is not the re-
distribution of wealth that is not in common, i.e. private wealth, but wealth that
is in common) as compared with the distribution of taxes or military service.
The second concerns what one owes to another individual member of the
community in interacting with him, for instance, in economic exchange. It is
essential to note that the two, despite their distinction, are not for that reason
disconnected, nor unrelated to the general justice of the individual.

For the fulfillment of distributive justice through one’s obligations to the
community and the community obligations to its individual members are, in
effect, as they are so evidently felt to be when they are infringed (evasion of
taxes or military service is the abuse of those who must pay or fight in one’s pla-
ce or the minority oppressing the majority in an unjust distribution of common
goods or turning the distribution of public goods to their own advantage and
thereby illegitimately increasing the sphere of private wealth), relations between
individual members as well. So too for commutative justice, the violation of
justice with respect to another member of the community is also violation which
tends to disrupt the community as a whole, it violates the law and, especially if
it becomes commonplace, brings the authority of law itself into question, requi-
res court adjudication and expense or provokes greater dispute and disorder.
Moreover, the very relation of the individual to these senses of justice is one that
calls upon his individual moderation to recognize and conform to the limits pla-
ced upon him so that “nothing too much” ought generally to be the habit of civi-
lized men who recognize the community as to their benefit and behave a-
ccordingly.

In this way, there is a sense of measure and harmony preserved throughout
the whole of communal interaction. That harmony requires different forms of
conduct and degrees of participation in connection with different relations that,
despite their potential harmony, are not characterized by the same measure. How
well one served in a given function may well be, in accord with one’s abilities,
greater or lesser and therefore deserving of a greater or lesser reward in pro-
portion to one’s performance. What one owes to another individual member in
economic exchange, however, is not proportional to anything other than the
thing which he offers in that exchange. In other words, justice is concerned with
relations of equality, but not all relations of equality are determined in the same
manner: there is proportional equality and there is arithmetical equality. The
former characterizes distributive justice and the latter is typical of commutative
justice. In commutative justice, the persons are presumed equal as citizens.
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In his discussion of economic exchange, therefore, Aristotle is dealing with
questions of commutative justice. The exchange first discussed is that of barter
at a village or early civic level, while the introduction of money for the further
facilitation of exchange belongs to the more formal relations of the city. Yet
barter exchange reveals the essential purpose of exchange in general. For where
barter exchange is concerned, the intention of the participating individuals is a
certain equality between things exchanged (commodities, C — C). The question
ethically and economically is how, precisely, to determine the equality of
disparate things: what is the measure of their value in exchange? What is of key
import is that barter exchange aims to overcome the insufficiency of the house-
hold to obtain to the good life. Need and desire bring villages into communion
wherein exchange is of different things for something considered of equal value
but evidently of quite a different kind: “Justice in exchange ... requires ...
reciprocity ... but according to a proportion which takes into account the diffe-
rent values of the goods exchanged. Aristotle presents a cast of economic cha-
racters: a doctor, a builder, a shoemaker, a farmer, and some of their products:
a house, a shoe, food, stressing their social interdependence and the need for
exchange. ... It is not two doctors that exchange, but a doctor and a farmer.”™
The problem, again, is how to bring disparate objects under a common measure
and it is a communal problem insofar as the measure was necessary for a
reciprocity of equality, equality for exchange and exchange in community:
“Commercial buying and selling had replaced mutual gift giving long before
Aristotle’s time, and he gives fair exchange primacy over the other forms of
justice in book five of the Nicomachean Ethics just because it provided philia
for an activity which he knew to be more basic than any other in the life of the
polis.” In other words, Aristotle retains a significant sense of the mutual gift-
giving of honor cultures of the ancient world in his vision of community and
economic exchange: “[i]t was a vitally important subject, because exchange was
what cemented society together: ‘for neither would there have been association
if there were not exchange, nor exchange if there were not equality, nor equality
if there were not commensurability.’**® The “impersonal” nature of exchange is
actually the personal recognition of citizen equality —a positive favorable de-
parture from that equality is not an act of exchange but of friendship exceeding
a merely communal minimum, a negative violation obviously implies a betrayal
of that community and a fundamental disrespect of the other. It is, therefore,

4 Langholm, Price and Value in the Aristotelian Tradition, 15.

5 Scott Miekle, “Aristotle on Equality and Market Exchange,” The Journal of Hellenic Studies,
111 (1991): 193.

6 Diana Wood, Medieval Economic Thought (Cambridge, UK: Cambridge University Press,
2002), 134.
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important that there be a clear measure according to which such equality can be
effected.

Aristotle’s response is somewhat alternating as he introduces the use of
money in exchange: “In this development, Aristotle introduces two attempts at
a solution which appear and reappear, interweaving with each other and with
observations which contradict them. The first of these is the idea that money,
just because it is a common measure of everything, makes goods commensu-
rable and thus makes it possible to equalize them. The second is the idea that it
is need (chreia) which makes things commensurable.”” Yet scholarship, indeed
medieval scholarship as well, has brought the two together in such a way that
disparate goods are brought into equality “through an intermediary, money,
which, as he asserted, ‘measures all things, and therefore the excess and the
defect -how many shoes are equal to a house or to a given amount of food.” Of
course, as Aristotle admitted, it was impossible that ‘things differing so much
should become commensurate, but with reference to demand [need/chreia] they
may become sufficiently so.” What was being measured by money was human
need.”® Thus, in the move from barter to a monetary economy, the C - C,
commodity to commodity relation of equality which was directly made possible
by a measure of human need is removed to an indirect C - M - C (commodity-
money-commodity) relation which nevertheless finds the commodities as
measured by human need with money facilitating the exchange. The first form
of exchange, namely barter, is entered into for the benefit of participating parties
and is referred to as natural inasmuch as it aims at the satisfaction of needs.
Now, the reason that money is introduced is precisely to facilitate this same form
of exchange: namely, the fulfillment of human needs. That is, it does not alter
the basic intention of production and exchange. Production, a function of the
household, is intended to satisfy the needs of the household and exchange is a
casual affair, a bi-product of that domestic process whereby some have more of
one thing than another or find that they could usefully exchange goods to their
mutual advantage and as such belongs to the art of economics.

Yet “Aristotle is analysing the evolution of social relations of exchange
through their successive historical forms, subjecting each to an analysis of the
aim inherent in its form, and evaluating where necessary the compatibility of
that aim with the aim of the koinonia [community] of the polis.” In these
successive forms, the introduction of exchange, but especially money inasmuch

7  Scott Miekle, “Aristotle on Political Economy of the Polis,” The Journal of Hellenic Studies
99 (1979): 59.

8 Wood, Medieval Economic Thought, 134.

9 Miekle, “Aristotle on Political Economy of the Polis,” 61.
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as it makes possible a greater amount of exchange than that possible only when
two men happen to have roughly equivalent goods at roughly the same time,
brings with it the possibility of a third alternative in production and in exchange
relations. Though not expressed, the implicit assumption is that facilitation of
exchange which money makes possible also functions to enlarge the extent of
the market significantly and opens the possibility of production expressly for
exchange as a way to increase one’s domestic wealth:

“But this led to a way of exchange devised by reason. For the use of money
was necessarily acquired when there was more foreign trade of necessary
imports and surplus exports, since not all the things that peoples naturally need
are casily transportable. ... Therefore, after necessary exchanges resulted in
money, another kind of moneymaking, commerce, arose. Therefore, it was at
first perhaps done simply, and then, with experience, it became more skillful,
and so also people learned whence and how to make the greatest profit out of
exchange.”!?

However, quite contrary to any future Smithian impulses, Aristotle does not
laud the birth of production for exchange (crematistike) and the art of commerce
(which invariably slides toward the art of production for exchange in the
unlimited pursuit of wealth which is viewed negatively as unnatural and referred
to as kapelike). Instead, Aristotle, appears to equate the natural with the ethical
and the way devised by reason as grossly absorbing infinite desire for material
wealth contrary to the whole purpose of production to meet one’s household
needs within the bounds of what is sufficient to live the good life. Indeed,
already in the discussion of the introduction of monetary exchange, “[t]here are
indications of a rather different attitude to C-M-C in Aristotle’s mind. For
example, in 1257a6 f., he says that the use made of a shoe in selling it ‘is not its
proper and peculiar use’. The reason he gives is that ‘the shoe has not been made
for the purpose of being exchanged’. He does not go as far as to say that its use
in exchange is unnatural, but this only glosses over, and does not remove, the
suggestion of a possible irreconcilability between ‘necessary and laudable’
exchange and the use of an article in exchange not being its ‘proper and peculiar
use’. ... if the text suggests anything, it suggests that there was a real
ambivalence in Aristotle’s mind towards exchange of the C-M-C form. On the
one hand he sees it as sharing the same natural aim as C-C; but on the other,
though recognizing it as a stage in the development of exchange relations, he
also sees it as leading inevitably over time into M-C-M or kapelike.”'' This

10  Aristotle, The Politics, in Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s Politics, 49.
11 Miekle, “Aristotle on Political Economy of the Polis,” 63
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latter, that begins with money and seeks to increase money, is found to be a
perversion of individual ethics and a disruptive force in the ends of communal
life of the city.

For Aristotle finds that all intent to produce purely for exchange and
enrichment nearly invariably leads to the effort to turn money to a profit and
then turn a profit anew in an unceasing endeavor to increase one’s wealth
without regard for any limit of sufficiency for the needs of the household and
human life: “Therefore, he says first that the reason for this disposition, namely,
that household managers seek to increase money without limit, is because
human beings are eager to live howsoever, not to live well, which is to live
virtuously. For, if they were to strive to live virtuously, they would be content
with things sufficient to sustain nature. But since they omit this effort and want
to live according to their will, each of them strives to acquire things with which
to satisfy the individual’s desire.”' In fact, apart from its individual neglect of
the good life, such an aim corrupts society as a whole, perverting the purposes
of the various professions found therein and even virtue is turned to sale of itself:
“And they abuse their faculties (i.e. their virtues, skills, or position) in ways
contrary to their nature. For example, courage is a virtue, and its proper function
is to make human beings bold for attacking and withstanding, not to accumulate
money. ... So also, military skill is for the sake of victory, and medical skill for
the sake of health, but neither skill is for the sake of money.”!* Nor does
unchecked desire fail to pervert justice in exchange as it aims to derive a profit
even at the expense of equality of exchange.

In reviewing the situation, however, Aristotle does allow for some limited
degree of exchange: “[i]n his last word on the two circuits C-M-C and M-C-M
Aristotle papers over all the cracks and allows C-M-C past the post: the art of
acquisition has two forms, one connected with household management which is
‘necessary and laudable’, and the other connected with retail trade which is
‘justly censured’, 1258a33 £.”!'* Thus we might well say that, for Aristotle, it is
not so much that the extent of the market limits productivity but that the ethical
sufficiency of productivity ought to limit the need for a market society. That
limit and the censure of trade which goes beyond it are joined to concern with
the notion that such activities were not only contrary to individual ethics and
human perfection, but to the social harmony established by justice inasmuch as
it potentially converts everyone into money seekers and threatens the equality
of goods exchanged. The art of economics, belonging as it does to the

12 Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s Politics, 57.
13 Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s Politics, 57-58.
14 Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s Politics, 63.
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household, only peripherally touches upon a limited form of commerce that
Aristotle condones with great reservation while disapproving of all that aims at
wealth-getting per se.

II. ON COMMERCE AND THE PERFECT MERCHANT

In contrast to Aristotle’s disapproval of production for exchange and strict
denunciation of commercial activity, it has often been noted that Aquinas,
joining a great many other Scholastic authors, “vindicates” trade and profit:

Nevertheless, gain which is the end of trading, though not implying, by its
nature, anything virtuous or necessary, does not, in itself, connote anything
sinful or contrary to virtue: wherefore nothing prevents gain from being
directed to some necessary or even virtuous end, and thus trading becomes
lawful. Thus, for instance, a man may intend the moderate gain which he seeks
to acquire by trading for the upkeep of his household, or for the assistance of
the needy: or again, a man may take to trade for some public advantage, for
instance, lest his country lack the necessaries of life, and seek gain, not as an
end, but as payment for his labor.

That is to say, Aquinas says that trade in and of itself is neither virtuous nor
sinful. The widening scope of and emphasis on intention makes possible the
incorporation of trade from simple household exchange into rather extensive
commerce — still bounded, it is true, by the proper needs of the community and
the advantage of the common good in an ethical sense, but nevertheless within
the bounds of licit conduct.

However, despite the “vindication” of trade, far more attention is paid by
Scholastics to the intentional and ethical requisites for licit economic activity
than is paid to justifying it. True enough, it is in and through that attention, as
we shall see in the following section, that Scholastics came to recognize the
value of the merchant’s work and the beneficial effects of his trade on the basis
of their gradual development of an economic theory of prices and the returns
due to the rarity of the merchant’s skill. Yet their initial “vindication” of his
trade did not laud the grandeur of his performance so much as simply recognize
the serviceable intention and ethical character with which he might have
conducted it.

In fact, there is a progression and increasing tension in the distance between
the nobility of work and the contribution of the merchant. Praise of dedication
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and nobility in conduct of business is one thing, but praise of its successful and
beneficial effects on the city and therefore of the intensive dedication in business
is another. The former recognizes work, the latter acknowledges status; to the
first correspond private virtues, to the second public virtues. The natural
progression from the former to the latter is a conjecture of the age just as much
as a growing sense of their potential disjunction and tension is typical of the
period’s preoccupation with hipocracy.

In short, what is first important to the Scholastics is the intention with which
business is undertaken and the manner in which it is conducted. Predictably,
business is licit when aligned with human needs, the needs of one’s family and
the common good. Intention then, it appears, is a category over-looked by
Aristotle’s condemnation of trade as ‘justly censured.” Intention may be virtuous
in wealth-creation beyond the needs of one’s person and family, because it
might be undertaken for the community as a civic service, the fulfillment of
civic duty. Concern with temporal goods, according to the medievals, with their
production and exchange, could be conducted virtuously, but it required proper,
responsible care rather than being driven by avarice and cupidity. A true
Christian merchant, therefore, possessed a certain attitude toward economic
activity —this attitude was indeed concern [sollicitudo] with material goods and
services, but it was prudence in dutiful business and not clever greed, obsessive
preoccupation and grasping deception. Only on the basis of such good and
prudent conduct, the virtue particular to a good merchant, was his work
accepted. Only thereafter was the recognition of exceptional performance in this
regard highly valued as a contribution to the community. The former co-
rresponds to his legitimation as the path of a lay Christian, the possession of an
upright officium within the community. The latter marks the rising stature of
that officium in connection with the priority attached to the common utility of
material wealth.

Indeed, in his Summa Theologica, Thomas Aquinas had dwelt upon the
question of prudence and solicitude in connection with a variety of objects,
among them, external temporal goods, that is, material wealth:

On the contrary, Our Lord said (Matthew 6:31): “Be not solicitous . . . saying,
What shall we eat, or what shall we drink, or wherewith shall we be clothed?”
And yet such things are very necessary. !’

15 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 11-11, q. 55, a. 6, reply.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 157-196, ISSN: 1886-4945



170 MARK HANSSEN

Solicitude [sollicitudo] is an ambiguous word. In the early middle ages, it
had long stood for something approximating avarice, an absorbing concern with
the pursuit of worldly goods and was used as a word of caution against
commercial activity: “in the Latin of evangelical derivation used by eccle-
siastics, it indicated concern for things in the world and so might seem to
promote an attitude of potential and perverse attachment to wealth.”!® In the
high middle ages, the word still carries this negative connotation. For example,
not coincidentally an example indicative of the ultimately victorious new view
of wealth, the word is used precisely in this negative sense in the Papal bull, Ad
Conditorem Canonum, issued in 1322 by John XXII (who deeply favored
Aquinas and the Dominicans). Therein John XXII renounced Church ownership
of the Franciscan order’s property so that the Franciscans could no longer claim,
as was all important to radical Spiritual Franciscans view of their order’s
conception of a perfect life, to own nothing at all both individually and in
common. In other words, Franciscans could no longer hold the ideal of absolute
poverty up as the Christian ideal (lending timely authority to the moral
ambiguity of wealth). The Papal pronouncement reads:

“Indeed, the above mentioned reservation of lordship [ownership of Franciscan
property by the Roman Church] has by no means benefited the Brothers in
respect of the state of perfection; for since the perfection of Christian life
principally and essentially consists in charity-which the Apostle calls the bond
of perfection, which unites or in some measure joins man, while on the way
[i.e., in this life], to his end. Contempt of temporal goods and renunciation of
ownership of them opens the way to this perfection especially because the
solicitude that acquiring, preserving and dispensing temporal things requires,
which commonly impedes the act of charity, is cut off. It follows that if the
same solicitude persists after such divestment of ownership as existed before
it, such divestment can contribute nothing to such perfection. But it is certain
that after the above ordinance the Brothers were no less solicitous in acquiring
and preserving those goods, in court and otherwise, than they had been before

it, or than other mendicant religious who have some things in common””.

The obvious implications of this use of “solicitude” are that true poverty
was solicitude for charity and God alone and that this Christian perfection was

16  Giacomo Todeschini, Franciscan Wealth: From Voluntary Poverty to Market Society (St.
Bonaventure, NY: Franciscan Institute, 2009), 119.

17 Pope John XXII, Ad Conditorem Canonum, trans. John Kilcullen, italics my own: http://
www.mgq.edu.au/about_us/faculties_and_departments/faculty_of arts/mhpir/politics_and_internationa
1 relations/staff/john_kilcullen/john_xxii_ad_conditorem canonum/
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a spirit of poverty rather than actual destitution. Actual poverty was but a useful
discipline that, if it did not work in rooting out the solicitude for wealth that
conflicted with charity, added nothing of itself to human perfection. Thus the
meaning of solicitude was, in accord with Aquinas as well, dependent upon the
true end of the activity with which it is concerned.

In one sense, therefore, where it is an inordinate concern for wealth,
solicitude is and leads to sin:

“[S]olicitude about temporal things may be unlawful in three ways. First on the
part of the object of solicitude; that is, if we seek temporal things as an end.
Hence Augustine says (De Operibus Monach. xxvi): “When Our Lord said: ‘Be
not solicitous,’ etc. . . . He intended to forbid them either to make such things
their end, or for the sake of these things to do whatever they were commanded
to do in preaching the Gospel.” Secondly, solicitude about temporal things may
be unlawful, through too much earnestness in endeavoring to obtain temporal
things, the result being that a man is drawn away from spiritual things which
ought to be the chief object of his search, wherefore it is written (Matthew
13:22) that “the care of this world . . . chokes up the word.” Thirdly, through
over much fear, when, to wit, a man fears to lack necessary things if he does
what he ought to do.!?

In another sense, where the question is whether it is licit to have solicitude
for the future, it is contained within prudence itself. For Aquinas responds by
placing solicitude within its proper time and season:

No work can be virtuous, unless it be vested with its due circumstances, and
among these is the due time, according to Ecclesiastes 8:6, “There is a time and
opportunity for every business”; which applies not only to external deeds but
also to internal solicitude. For every time has its own fitting proper solicitude;
thus solicitude about the crops belongs to the summer time, and solicitude
about the vintage to the time of autumn. Accordingly, if a man were solicitous
about the vintage during the summer, he would be needlessly forestalling the
solicitude belonging to a future time. Hence Our Lord forbids such like
excessive solicitude, saying: “Be . . . not solicitous for tomorrow,” wherefore
He adds, “for the morrow will be solicitous for itself,” that is to say, the morrow
will have its own solicitude, which will be burden enough for the soul. ...

18 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 11-11, q. 55, a. 6, reply.
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Due foresight of the future belongs to prudence. But it would be an inordinate
foresight or solicitude about the future, if a man were to seek temporal things,
to which the terms “past” and “future” apply, as ends, or if he were to seek
them in excess of the needs of the present life, or if he were to forestall the time
for solicitude."

In fact, the prudent solicitude of today is opposed by a vice particular to it:
negligence. Negligence is neither laziness nor sloth, it is neglect of due
consideration given to the tasks at hand and to those it is necessary to prepare
for properly, namely, when the morrow comes.

Similar is found in many Franciscan authors such as Peter Olivi and Duns
Scotus: “Significantly, in Olivi and his followers, this word assumes a different
meaning depending on the context in which it is used. Being solicit ... in the case
of merchants ... means being very attentive to shades of abundance, shortage,
[etc.].”?° In this regard, the list of characteristics of the good merchant grew with
Scholastic familiarity with trade, its practice and its benefits grew. Where
Aquinas had found being solliciti good depending upon its end and worthy of
payment, the merchant’s proper prudence was thereafter amplified and detailed
by others, perhaps most originally by Peter Olivi. As qualified labor and diligent
commitment, it morally justified a man’s good reputation and the profits that
were the merchant’s wages:

“As the artisan’s skill and industry licitly procure him profit, so too the industry
of the merchant in prudently examining of the value and price of things, and
attending to the smallest details of the just price, rightfully enable him to earn
a profit within a certain latitude given by the just price.”?!

Duns Scotus as well puts forth what had Olivi had already said concerning
the value of the merchant’s activity and legitimacy of his profits, namely, that
they were justified by his service to the common good and by the difficulties
and delicacies of the task:

“Over and beyond the aforesaid rules as to what is just and unjust, I add two
more. The first is that this exchange be something that is useful to the [repu-

19 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 1111, q. 55, a. 7, reply and ad2.

20 Todeschini, Franciscan Wealth, 119.

21 Peter Olivi, cited in Todeschini, Franciscan Wealth, 118, “Sicut ars et industria artificis sibi
licite fit lucrosa, sic industria mercatoris in rerum valore et precio prudencius examinando et ad subti-
liores minucias iustum pretium perducendo, potest sibi licit valere ad lucrum et maxime cum in hoc,
salva latitudina iusti precii, aliis communiter prosit eciam in solo hoc quod per hoc addiscent subtilius
pensare rerum precia et valores.” [translation partly my own].
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blic]. The second that the price corresponds to a person’s diligence, prudence,
and care as well as the risk one accepts in doing business. ... And from this it
follows that the merchant, who brings such commodities from the lands where
they abound to the country where they are lacking or who stocks such imported
staples for sale that they may be quickly found by one wishing to buy them, is
doing business that is useful to the [republic]. ... The second follows, for
everyone engaged in honest work that serves the interests of the [republic]
needs to live by his own labor. ... But this person who imports or stocks is
serving the state usefully and honestly. Hence he needs to live from his labor.
Nor is it this alone, but each can justly sell his industry and his solicitude. The
industry of one transferring things from one country to another requires a great
deal; one has to consider carefully what a country may need and with what it
abounds. Therefore, one can justly go beyond what one needs to support one-
self and one’s family ... [to] a price that corresponds to one’s industry. Se-
condly, over and above this, a person deserves something that corresponds to

the danger or risk taken.”?

Thus what had hitherto seemed to imply “disquiet” and “restlessness,”
namely, “solicitude,” is generally incorporated within the realm of labor which
can constitute legitimate service. Yet it cannot be said that it was simply
incorporated without transformation —and the filter through which it passed,
which baptized and altered the image of the merchant and posited for commerce
a certain ideal, was the concept of the common good and solicitude on behalf of
that end.

Yet the merchant’s industrious prudence was not the only factor in the more
positive assessment of his work. Aquinas, with prominent reluctance, after
pointing to the benefits of a self-sufficient city whose basic needs are fulfilled
primarily from its own agriculture and artisans, after highlighting the dangers of
commerce both for their instability and its insidious cultural effects,”® makes
some allowance for commerce by recognizing the benefits it provides to the city:

22 John Duns Scotus, John Duns Scotus: Political and Economic Philosophy, trans. Allan B.
Wolter (St. Bonaventure, NY: The Franciscan Institute, 2001), 57.

23 “Again, if the citizens themselves devote their life to matters of trade, the way will be opened
to many vices. Since the foremost tendency of tradesmen is to make money, greed is awakened in the
hearts of the citizens through the pursuit of trade. The result is that everything in the city will become
venal; good faith will be destroyed and the way opened to all kinds of trickery; each one will work only
for his own profit, despising the public good; the cultivation of virtue will fail since honour, virtue’s
reward, will be bestowed upon the rich. Thus, in such a city, civic life will necessarily be corrupted.”
Thomas Aquinas, De Regno, 11, c. 3.
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Still, trade must not be entirely kept out of a city, since one cannot easily find
any place so overflowing with the necessaries of life as not to need some
commodities from other parts. Also, when there is an over-abundance of some
commodities in one place, these goods would serve no purpose if they could
not be carried elsewhere by professional traders. Consequently, the perfect city
will make a moderate use of merchants.?*

For Duns Scotus, apart from those merchants who attempt to corner the
market and ignore the conditions of legitimate business and who ought on that
account to be banished, the value of a good merchant is such that they ought to
be sought out and brought into the country:

“In an indigent country ... if the lawgiver is good, he ought to hire at great
expense such merchants to import essential and indispensable goods and
preserve and look after the things they bring. He ought to find not only the
necessary sustenance for them and their families, but also make use of their
industry and practical experience and underwrite the risks they take.”?’

In other words, the merchant’s service to his country was undergoing a re-
evaluation, not only in terms of its legitimacy within the bounds of Christian
moral intention but also in terms of its value to his country. The two perspectives
developed together in what was at the same time a greater appreciation for the
difficulties of his work, with all the special efforts and talents it required in
recognition that these could be put down, carefully, to prudence, love of family
and country, and for his contribution to the material welfare of the community.

This dual appreciation was not quickly forthcoming and was made with
reservations, as is evident from Aquinas’ reluctance and Scotus’ double-edged
distinction of merchants, those who were to be invited and those to be cast out.
Yet it was indeed a trend thereafter both among Renaissance humanists and
preachers. Coluccio Salutati, in a letter addressed to the city of Perugia,
describes the merchants of Florence as “the sort of men who are indispensable
to human society and without whom, in fact, we cannot live.”?® This was no
exuberant endorsement, but an evident recognition that came despite Salutati’s
equal emphasis upon the spirit of poverty that proved its virtue in handling
worldly affairs with virtue and judgment. Nowhere is this combination of

24  Thomas Aquinas, De Regno, 11, c. 3.

25 John Duns Scotus, John Duns Scotus: Political and Economic Philosophy, 59.

26 Hans Baron, “Civic Wealth and the New Values of the Renaissance: The Spirit of the Qua-
ttrocento”. In: In search of Florentine civic humanism: essays on the transition from medieval to modern
thought, v. 1, 226-257 (Princeton: Princeton University Press, 1988), 225.
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approval and disapproval more evident than in the work of San Bernadino of
Siena. For by “the fifteenth century, ... the attitude of churchmen toward trade
had mellowed considerably. They were no longer able to shut their eyes to
reality and ignore that agriculture had declined in relative importance and that
the prosperity of cities and towns rested on trade and industry.”*’ It is perhaps
dubious that they had shut their eyes to this, but that their eyes became keener
is clear. Indeed, Bernadino not only confirms the existing tradition that trade is
licit and not sinful in itself, but rather poignantly stretches the example as he
points out:

“that buying and selling is not the only occupation leading to sin, but that this
may be said of all callings, not excluding the episcopate, if the incumbent does
not properly discharge the duties of his office.”?®

Moreover, Bernadino elaborates upon the valuable services that merchants
provide —distinguishing three types of beneficial services that they conduct.
First, “there are the importers-exporters (mercantiarum apportatores) who
transport commodities from a country which has a surplus to another where they
are scarce and in request, sometimes at considerable risk, trouble and
expense”?. Secondly, there are the mercantiarum conservatores “who preserve
and store goods ... importers and wholesalers who buy in large quantities and
sell by the bale or the load to retailers, who, in turn, sell in minute quantities of
a pound or even less to consumers™’. Finally, there are mercantiarum immu-
tatores seu melioratores “who transform raw materials into finished products,
for example, make cloth from wool, shoes from leather, or candles from wax’>!.
Apart from the further detail which Bernadino adds to each of the foregoing and
the by now perennial observation that the “only justification of business lay in
the service and utility of the commonweal (pro republicae servitio et utilitate),
Bernadino also gives greater attention to the characteristics of the good
merchant.

In this regard, Bernadino “fully recognized that managerial ability, far from
being common, is a rare quality and that a scarce combination of competence
and efficiency goes into the making of a successful businessman. San Bernadino

27 Raymond de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence: The Two Great
Economic Thinkers of the Middle Ages (Cambridge, MA: Harvard University Printing Office, 1967),
10.

28 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 10.

29 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 11.

30 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 11.

31 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 11.
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lists four necessary qualifications: diligence or efficiency (industria), responsi-
bility (solicitudo), labor (labores), and willingness to assume riskes (pericula).
First of all, merchants should be efficient, by which he means that they should
be well informed about qualities, prices, and costs and be ‘subtle’ in computing
risks and assessing profit opportunities, ‘which indeed very few are capable of
doing.” Second, businessmen should be responsible and attentive to detail, [here
we interject to emphasize the connection to prudence and avoidance of neglect,
a sense of duty] ... Nothing can be achieved without a great deal of trouble and
toil. The merchants must be prepared to endure discomforts and to suffer
hardships in crossing seas and deserts. They will unavoidably expose their
persons as well as their goods to many perils. In spite of the best management,
the businessman may be visited by bad luck and suffer a loss. It is therefore,
meet that he should earn enough on successful ventures to keep him in business
and compensate him for all his troubles.”*? Beyond these, a critical personal and
professional feature is added: “Business integrity the Franciscan preacher prized
very highly. A reputation of reliability was an asset ... A merchant was expected
to keep his word, to respect his agreements with his partners, and to fulfill his
commitments”; not to mention their religious duties of hearing “Mass on
Sundays and feast days, take communion at least once a year, and confess their
sins to a devout and God-fearing priest”*. In the conduct of useful service to the
state, certain quasi-virtues peculiar to the work were to be esteemed and
cultivated along with the obvious and general commitments of Christians to a
religious life. This recognition that, beyond the general duties and affections of
Christian life, beyond even the virtues commonly necessary to all men, there
were “virtues” particular to one’s work and station is an addendum to one’s
ethical constitution that is of broad significance.

In the first general steps toward an image of the merchant, San Bernadino
states that secular business can become unlawful with respect to the status of the
person performing it (namely, lay or clergy - prohibited to clergy):

“And therefore I say that the first thing to be done is this, that you must consider
the person who doth carry on the business, whether he be secular or

religious™4.

Secondly, and still generally,

32 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 13.

33 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 14.

34 Saint Bernadine of Siena, Sermons, edited by Don Nazareno Orlandi, translated by Helen Jo-
sephine Robins (Siena: Tipographia Sociale, 1920), 196.
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“The second point to be considered in regard of him who doth carry on business
is, from what motive he doth carry it on. I told thee of it yesterday; today I will
tell thee again. I say that if he doth this to provide for his family, or in order to
free himself from debt, or to marry his daughters, -- then I say it is permitted to
him. But what shall we say of him who hath no need thereof, who doth so spend
himself, doth busy himself here, doth busy himself there, doth this, doth that,
and doth never cease? Say I, that unless he doth this for the poor, he doth sin
mortally, since that such hoarding as this is called the sin of avarice’>.

That charity and service are to guide business are clearly not in doubt, that
they should inform business conduct is not new, yet detailing all the little ways
that business can turn sour and become unlawful is a significant step toward the
particularity of virtues specific to commerce.

Nor was San Bernadino alone in such endeavors. Rather, apart from San
Bernadino’s particular acumen and interest, this entire strategy of combining
praise for noble conduct and exhortation to simple work was a common po-
ssession of preachers. San Bernadino’s contemporary, Giovanni Dominici,
though far less interested and far more suspicious of merchants, nevertheless
engaged in painting “a portrait of the ideal merchant. Dominici declared that a
merchant was allowed to make great profits provided he made them ‘with grace,
with charity, with direct and sincere intention, with reverence, peace, and love
for his neighbor.’ ... On the whole, Dominici and Bernadino encouraged a si-
milar type of pious merchant to engage in honest commerce.”*® In fact, “all our
sources concur in arguing that diligent industry is ‘dignified, necessary, and
fruitful’, earning the labourer both reasonable temporal gain and eternal salva-
tion.”*” The efforts of the friars in the piazza and the confessional, then, were
aimed at providing an ideal of behavior for the maintenance of justice in
exchange and for the sake of fostering that sort of philia that ought to cha-
racterize communal life, but also, for the sake of just that sort of philia which
was requisite to functional exchange relations: “Doing business or trading
(mercari), and those who carry out these activities (mercator), are described
more and more by Franciscans (and this habit will continue in the fourteenth
century) as the concrete and everyday reflections of a sociability that the

35 Saint Bernadine of Siena, Sermons, 196-197.

36 Nirit Ben-Aryeh Debby, Renaissance Florence in the Rhetoric of Two Popular Preachers:
Giovanni Dominici (1356-1419) and Bernadino da Siena (1380-1444) (Turnhout: Brepols Publishers,
2001), 161-163.

37 Bernadette Paton, Preaching Friars and the Civic Ethos: Siena, 1380-1480 (London: Short
Run Press Limited, 1992), 167.
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government must and should promote and institutionalize.”® In this regard, a

good merchant was not merely imbued with private Christian virtue, but was a
model to his fellow citizens of the manner in which material wealth ought to be
dealt with. A great merchant was further possessed of public virtues even more
expressive of this same character. Such a man was to be all the more highly
esteemed for the educational value of his conduct as an example in the
community —and therefore, he was to be publicly honored, quite consciously
held up as a social ideal.

Useful service to the community, however, was not only delimited by
exhortation to noble professions, but —importantly— by a general assessment of
professions less than noble in themselves. For in the very same measure that the
Christian merchant represented something more than a model of commercial
success, so too his psychological, interior poverty, honesty and simplicity were
also made to represent, on the side of production, what was already condemned
on the side of consumption. That is, just as the preachers defined as licit that
profit and consumption “which is necessary to maintain the worker and his
family and provide them with food, shelter and other essentials but not with
those things which are superfluous, such as an over-abundance of food and other
delicacies,” so too on the side of production, the utility of professions was also
bounded in some degree by Christian morals.

It goes without saying that some trades do not generally appear as viable
options to ethical economic agents, prostitution or slave trade. Beyond that, the
range of options is always defined in some way —and preachers aimed at contri-
buting their moral criterion to defining the range of the useful: “Sant’ Antonino
is well informed about the structure of the Florentine textile industry ... [he] fully
acknowledges that this industry fulfilled a useful purpose in providing clothes
to protect the human body against cold and to cover its nakedness. Wool has his
wholehearted approval, but objects to silk because it often serves vanity and
waste, [etc.].”*” Indeed, “Sant’ Antonino has something to say about nearly every
profession or craft,” from architects and contractors to artists and musicians, his
moral approbation or disapproval being converted into an attempt to convince
merchants and artisans to focus on production and trade in things useful to and
not corruptive of the community in a Christian sense.*® Doubtless, the effort was
not supremely successful, although at the time the secular adoption of sumptuary
and usury laws are not inconsequential (and can be imputed a variety of
motives), in any event there is an evident sense in which the general recognition

38 Todeschini, Franciscan Wealth, 125.
39 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 15.
40 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 15.
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of the propriety of a given profession or action leans heavily on its perceived
viability as a career or course of action. A life despised by the community is
rarely the spontaneous choice of anyone but the more anti-social or desperate
character.

It is in this light that the preaching friars generally viewed their promotion
of Christian poverty and simplicity as a fundamental touchstone of economic
vision: a highly desired luxury or a highly profitable profession or opportunity
may not be in accord with a simple and ordered use of the world, a just use in
the sense of right reason oriented toward love of neighbor and of God. On the
contrary, not a few luxuries, professions and opportunities served to corrupt the
city, imply the maltreatment of neighbor and the violation of the justice that held
the city together. In other words, the friars wished to encourage the simple,
moral life as fundamental to the ethical sociability underpinning the market and
civic life. If the particular profession of the merchant fell within the realm of
what was useful to the community and was conducted in accordance with the
same intention, avoiding all the pitfalls open to it in terms of sin, then it was an
appropriate profession for the Christian and could be performed more or less
nobly. Moreover, in the degree to which it was more or less nobly performed,
the more or less it accorded with the justice in exchange that was the counterpart
of the very philia and caritas that bound the city together. This, no doubt, goes
far in establishing an ordinary sense of duty in work, almost a worldly
asceticism, while nevertheless still attempting to hold that sense of ethical
commercial pursuit well within the bounds of ordinate intentions and ordinate
professional channels.

Yet for those who performed their professions more nobly —and inci-
dentally, more successfully— the stage of rewards was set in accordance with the
praiseworthy sociability that it presumably signified. This was so particularly
with the advent of an explicit resolution of a long-standing ambiguity that had
already implicitly received its Scholastic Christian answer. To the question of
whether economics was simply the art of household management or whether it
properly included also some broader range of activities, Sant’ Antonino makes
“the important point that the problem of ‘commutations’ or exchange is an
economic matter which pertains either to household management —economics
in the old sense— or to politics because the whole purpose of business is to supply
either the household or the community with goods or services.”! This drift of
focal point from oikos to political economy was conjoined or parallel to the
movement from private virtues of good order and simple, honest, prudent

41 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 14.
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diligence to public virtues of liberality, magnanimity and magnificence as an
example of that combination of simplicity and public-spirited perfection be-
longing to the Christian merchant who might guide others both in spirit and in
practice —and receive the honors befitting a true merchant. To those who
betrayed the ideal: “If merchants are not ‘honorable and trustworthy,” writes
Olivi, if people cannot generally trust their word, they are not real merchants.”*
Indeed, just as Florentines were only true Florentines when they were true
Christians, so to with merchants. It is not that public recognition made the
merchant, though perhaps the aspiring merchant might well conceive of it thus,
but, rather, it is worthiness of their recognition that made the true merchant —
and the actual recognition, which was now being accorded to their successful
and servicable performance, was not a matter of their mere household prudence,
but a scalar evaluation that extended toward political economy.

To whatever extent, and a precise determination of its influence passes
beyond the scope of our investigation, this whole ethical imagery was effective;
that is, it was at least partly imbibed by the merchant class at the highest levels
as formative of their social identity and group culture —and, most importantly,
their aspirations. No doubt, among more ordinary bourgeois merchants and
artisans, it had already given significant impetus to at least moderate ambition
to some social standing as responsible and honest men at work, conducting
themselves with dignity. With respect to the elements celebratory of the
grandeur and civic ethos of merchants, however, this had an indubitable
influence on their ethos of “simplicity” in noticeable, magnanimous Christian
service and their regard for their high office as well as in their understanding of
their own discipline and sagacity: “Dominici’s and especially Bernadino’s
descriptions of the ideal merchant are very similar to those in the numerous trade
manuals of the period. Dino Compagni declares that the merchant ‘will be
worthier if he goes to church, gives for the love of God, clinches his deals
without a haggle, and wholly abjures the taking of usury’. Other descriptions of
the ideal merchant as ‘humble, loyal, solicitous, steady, honest, and orderly’ also
echo the preachers’ views.” The rising popularity and spread of these
handbooks extends into an entire genera “which summarized the basic
knowledge that all merchants should have, took place along the northern
Mediterranean coast from the fourteenth century onwards. These merchant
handbooks amounted to more or less utopian ideological constructions which,
apart from the collection of technical materials, established the moral bases for

42 Todeschini, Franciscan Wealth, 124.
43 Debby, Renaissance Florence in the Rhetoric of Two Popular Preachers, 162.
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merchant activity.”** Perhaps no display of this characteristic in the “mirror of
merchants” literature is greater the manual of Benedetto Cotrugli in 1458:

“The dignity and office of merchants is great and exalted in many respects, and
most particularly in four. First, with great respect to the common weal for the
advancement of public welfare is a very honorable [purpose], as Cicero states,
... The advancement, the comfort, and the health of republics to a large extent
proceed from merchants; we are always speaking, of course, not of plebeian
and vulgar merchants but of the glorious merchant of whom we treat [and who
is] lauded in this work of ours. ...

Secondly, I exalt the dignity and office of merchants with respect to the useful
and honorable management of their private properties and goods. As a matter
of fact, a sparring, temperate, solid, and upright merchant increases and
augments his wealth. ...

Third, the dignity of merchants is to be esteemed and appreciated with respect
to association, both private and public. ... there is no room for rogues, retainers,
henchmen of all sorts, partisans, thieves, runaways, and gamblers such as are
want to live at the courts of princes, magnates, and lords. ...

We have left for the fourth [place] the dignity of merchants with respect to
[faith].... It is generally said that today [good faith] abides with merchants and
men-at-arms. ... Neither kings nor princes nor any [other] rank of men enjoy as
much reputation or credit as a good merchant.”*

Scholarship has well established the religious overtones that thread their
way through the merchant letters and writings that have come down to us.
Perhaps suggestive of the loose fitting role, or gentle conditioning, that such
moral vision and image had for the full range of commercial practice is the fact
that such splendid exaltations and exhortations generally formed the preface and
frame of the works in this genera; this is not to imply that it was mere rhetorical
eloquence, but certainly it indicates that the honorable attire of the mercantile
art could very well, and significantly, exceed the merchant’s conformity to the
standard of his social identity. Perhaps, as is not uncommonly the case, the
general image and tilt of ethics was more desirable than the full details of
injunctions and restraints. For “Francesco Balducci Pegolotti, the merchant-

44 Jaume Aurell, “Reading Renaissance Merchants’ Handbooks: Confronting Professional E-
thics and Social Identity,” p. 74-75: http://dspace.unav.es/dspace/bitstream/10171/29296/1/Rea-
ding%20Renaissance%20Merchants%E2%80%99%20Handbooks%20.pdf

45 Benedetto Cotrugli, On Commerce and the Perfect Merchant, (1458): http://www.ux 1 .eiu.edu
/~cfdks/cotrugli.pdf
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compiler of one of the more important handbooks in Renaissance Italy, a few
sentences are enough to summarize the moral qualities that all merchants should
strive to achieve.”*® And yet, the coincidence of moral and professional virtues
was a constant theme in the literature —as was the patriotic and public-spirited
self-image, not to mention the tense relation between public manners and public
virtues of display in contrast to private virtues of simplicity and restraint as well
as private vice and hypocrisy. The civility, courtesy and cultivation of the
leading figure ought to be joined to sincerity —particularly so with regard to the
sincerity and honesty of the merchant, his deep trustworthiness was a requisite
of his profession as well as his social standing in a Christian community.

II1. THE DISCIPLINE OF PRUDENCE

This same almost sanctimonious baptism of professional virtues in their
approximation and subordination to moral virtues, and the tension between that
private virtue and the desire for public honors, is presented in that work made
most famous by Werner Sombart, Della Famiglia, by Leon Battista Alberti.*’
For Sombart, “What today is called the capitalist spirit comprises within itself,
besides the spirit of enterprise and the desire for gain, a complexity of certain
qualities, to which I shall apply the term ‘middle-class virtues.” These include
all the views and convictions ... of a respectable citizen and head of a family, no
less than of an honest tradesman. To the best of my knowledge we make the
acquaintance of the citizen ... for the first time in Florence, at the close of the
14th century.”® There, in the Tuscan merchants of the late 14th and early 15th
Italian renaissance, Sombart saw “a whole list of tradesmen and others
intimately acquainted with trade ... [who] have bequeathed to us their views, set
down in valuable memoirs or books of edification, ... the incarnation of the spirit
of respectable citizenship.”* In these writings, to which we have alluded in the
previous section, with their “maxims that should govern life, the rules that make
for respectability,” Sombart found the average and middle class bourgeois,
disciplined and dedicated to business. He pointed to L.B. Alberti as “the most
perfect type of the ‘bourgeois’ of those days,” and noted that “Alberti’s views
were generally shared by a large number of people; and that they express the

46 Aurell, “Reading Renaissance Merchants” Handbooks: Confronting Professional Ethics and
Social Identity”, 76.

47 Werner Sombart, The Quintessence of Capitalism: A Study of the History and Psychology of
the Modern Business Man, translated by M. Epstein (New York: Howard Fertig, Inc., 1967).

48 Sombart, The Quintessence of Capitalism, 103.

49 Sombart, The Quintessence of Capitalism, 104.
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outlook on life then current in tradesman’s circles.”® And Alberti’s views, as
we shall shortly see, do indeed breathe the general ethos of a mercantile
commitment to the rational organization of life in respectable business practice
—and, more importantly, a pervasive sense that such activity was an extension
of responsible, dignified prudence requisite to social standing and distinction.

Yet while this may be true, and it is certainly of eminent importance that
the average and ordinary businessman of the age could seek some such standing
as a respectable citizen precisely in commercial and artisan professions, we need
not limit ourselves to the moment of triumph when such aspirations were
prominent and definitive features of the late-14th and early 15th century Italian
civic humanism in full flourish. One might just as easily point backward to the
prior and gradual emergence of a respectable Christian merchant before the
notion of a respectable citizen became a social ideal by which one was measured
and, perhaps in something akin to Adam Smith’s theory of sympathy and moral
sentiments, an ideal by which one measured oneself. For the merchant ethos and
its respectability had begun to take shape long before the end of the 14th century.
It had done so over centuries, so much so that it had already been on display in
the grandeur of the late 13th century merchants who touched and tasted the life
of the nobility.

On the basis of this prior establishment of the merchant in the city as a
respectable Christian, many illustrious figures of commerce had themselves
risen over the long 13th century: “The few who accomplished this feat did so
over three or four generations, and they were the first families of the republic in
the early trecento. Such chroniclers as Giovanni Villani and Ricordano Ma-
lespini remembered well the humble origins of these new clans (‘novi cives’).
Thus the way to preferment in Florence was through the entrepreneurial world
of the greater guilds where new and old families mingled to form the energetic
aristocracy of the late medieval business world.”! Such families as the A-
ccaiauoli, Bardi, and Peruzzi had even begun to monumentalize their ethos:
“Perhaps the greatest single testimony to the Aubris of this Saturnian age is the
Maso di Banco tomb painting done for the Bardi at about the same time (1335).
In this work in the chapel at Santa Croce, Messer Bardi rises confidently from
his marble tomb to meet God.”** According to Marvin Becker, this earlier ethos,
wherein “[c]hivalric daring is coupled with burgher cunning,” often showed its
evident aspiration to take their place as elite Christian merchants close to the life

50 Sombart, The Quintessence of Capitalism, 104.

51 Marvin Becker, Florence in Transition: Volume One: The Decline of the Commune (Balti-
more, MD: The Johns Hopkins Press, 1967), 27.

52 Becker, Florence in Transition, 54.
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of the country nobility of landed aristocrats. Their energy, no doubt inspired
thereby, was nevertheless often imperiled and exhausted in the purchase, but
they strove for that reflected dignity nonetheless: “Seldom did the burgher ethic
remain immune from ideals of largesse and honor. Moreover, even the less well-
to-do and the parvenu, no matter how tight-fisted, were drawn to the ennobling
rural life, to the chase and the pastoral ease and spontaneity. There were very
few, even among the artisan shopkeeper class, who did not own at least a piece
of land or a small house in the countryside.” At any rate, by the time civic
humanism was in full flourish, the mercantile elite of the later 14th century was
not so enamored of the countryside and built their palazzos inside the city.
Though obviously the dignity of nobility was of eminent importance to them,
it’s character as landed and as chivalric-military was less and less appealing as
merchants came more completely into their own. It is a question of degrees both
in the lives of individuals and their pervasiveness in city life, yet Sombart tended
to look more for the dominance of a respectable merchant-citizen at a time when
lesser Christian merchants had already been accepted and even “heroic” figures
had long been their more illustrious counterpart in an ideal of social distinction
that thereafter endured in new forms in the late 14th century rise of the Medici,
Alberti, Strozzi, and Pitti families. In short, the Christian merchant had already
been forged as a worthy ideal and almost immediately became an object of
social ambition and of lesser motives which only found themselves that much
more exuberant in their pursuit of social distinction in an increasingly secular
age, wherein they became respectable citizens and merchant-princes with their
own dignity rather than Christian merchants often seduced by the allure of
landed elitism.

Such an allure, toward the conspicuous consumption of the feudal elite and
noble, is in fact the start of Alberti’s dialogue. It is therein the allure to be treated
with the greatest of caution. Indeed, the whole dialogue is inconclusive —it
contrasts the more tempered aspirations of a Florentine merchant in exile,
Giannozzo Alberti, who aspires to a quiet, moderate nobility with the views of
a younger family member, Lionardo Alberti, who aspires to the illustrious
admixture of a civic-centered merchant ethos. Indeed, if there is any conclusion
in the dialogue, it is that this latter must be purged of its ostentation and display,
its wanton miming of the nobility’s consumption patterns; it is that the ambition
for glory must be true to virtue if it is not to ruin a house (as Alberti well knew
from the fall of his family’s fortune at the hands of his imprudent cousins prior

53 Becker, Florence in Transition, 15.
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to his own career). Thus, the work begins with an amiable discussion of the
follies of youthful and immature aspirations to grandeur.

Is, in the first paragraph of the famed Book III on prudent management, the
literary and historical figure, the aging merchant Giannozzo Alberti expresses
his wish, as he does at the end of the chapter, to attend the Mass, and Giannozzo
is then asked about the days of his youth. Giannozzo responds with an
assessment of the jousting tournaments for honor in feats of military arms and
grandiose expenditures of youth that he once entertained that dismisses these
and much beside as the folly of men who have not yet or never learned the value
of their lives and fortunes:

“I have become wise. I know that it is madness to throw away what you possess.
The man who has never experienced the sorrow and frustration of going to ask
others for help in his need ha no idea of the usefulness of money. If a man has
no experience to tell him how painfully money is acquired, moreover, he
spends it with ease. ... It is most desirable my dear children to be thrifty. ...
[Although he adds] God forbid. Let our worst enemies be avaricious. There is
nothing like avarice to destroy a man’s reputation and public standing.”>*

The danger of avarice, doubtless with evident moral overtones, is ne-
vertheless primarily associated with reputation. This does not make the
assessment purely worldly, as Weber thought, but in fact shows precisely the
extent to which the respectable Christian citizen found his own professional
responsibility to be a near extension of virtue; for “thrift” and prudence are
immediately contrasted with prodigal young men:

“What could I find to call them but ‘damned pestilence’? Thoroughly off the
road themselves, they lead others astray. Other young men see these prodigals
of yours abounding in every sort of entertainment, and since it is the vice of the
young to prefer places of delight to the workshop ... they quickly join them in
the consumption of luxuries and delicacies. They live a life of idleness, avoid
the kinds of activity men praise. ... Oh Lord, what crimes do they not commit,
merely to continue it? They rob their fathers, their relatives, their friends, they
pawn and they sell. ... Finally, my dear Lionardo, these prodigals are left poor
and full of years, without honor and with few, or rather no, friends. Those joyful
leaches whom they took for friends in their great days of spending, those lying
flatterers who praise their over-spending ... and called it a virtue, who, glass in

54 Leon Battista Alberti, The Family in Renaissance Florence: Book Three, translated by Renee
Neu Watkins (Long Grove, IL: Waveland Press Inc., 1994), 28.
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hand, swore and promised to lay down their life —you have seen the water
swarming with fish while the bait’s afloat; when the bait is gone, all is deserted
and empty.”*

The avaricious receive no better from Giannozzo, but the mean between
avarice and prodigality is “thrift” rather than “liberality” (as it was in the
Scholastics). “Thrift” is a “holy thing,” “all thrift consists no so much in pre-
serving things as in using them at need.”® Thrift is the proper use of one’s own
and “there are three things which a man can truly call his own”: his spirit, his
body, and his time.’” To heal the body, care properly for the spirit and wisely
dedicate its energies to family and honorable conduct in the sight of God require
discipline of the body, of the spirit and of one’s time. In direct response to the
question of his way of devotion, his way of keeping the soul pleasing to God,
Giannozzo responds:

“I have two ways. One is to try and do all I can to keep my spirit joyful. I try
never to let my mind be troubled by anger or or greed or any other excessive
passion. This I have always believed to be an excellent way. The pure and
simple spirit, I believe, is the one that pleases God the most. The other way |
have of pleasing God, it seems to me, consists in doing nothing of which I am
doubtful whether it be good or bad.

Alberti’s book is dressed with such a hallowed religious tone despite its
worldly advice. The whole point, it is important to remember and emphasize, is
that all the worldly advice that Giannozzo gives is set within this image of
responsible patriarchal and Christian civic duty, it is not a simply secular vision
but the ethos of a respectable citizen and the bourgeois religiosity which is a
critical element of his self-image as worthy of dignified, reputable social
standing.

This framing is, for men bent on not seeing it, easily forgotten when he
launches into the details of good management: “The maxims of the old
seigniorial way of life were now utterly rejected. Expenditure had dominated
the feudal economy, ... But now income was the governing factor in all eco-
nomic activities. ‘Be mindful, O my sons, never to let your expenditure exceed
your income.” That is the last word of wisdom in the third volume of Alberti’s
work, as indeed it is the conclusion of Pandolfini’s treatise.”® With thrift, now

55  Alberti, The Family in Renaissance Florence, 29-30.
56 Alberti, The Family in Renaissance Florence, 33.

57 Alberti, The Family in Renaissance Florence, 34.

58 Sombart, The Quintessence of Capitalism, 106.

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 157-196, ISSN: 1886-4945



The Spiritual Formation of the Bourgeois Merchant 187

nearly identical in its conception of solicitudinous balance to the prudence of
Scholastic moral theology in similarly worldly contexts, saving is extolled: “The
idea of saving thus came into the world; of saving not as a necessity but as a
virtue. ... A man like Giovanni Rucellai, who owned thousands, adopted the
maxims of a country yokel, that ‘to save a penny is more honorable than to spend
a hundred.”*> Such economization of finances is matched by the economization
of time:

“My plan, therefore, is to make as good use of time as possible on praiseworthy
pursuits. I do not spend my time on base concerns. I spend no more time on
anything than is needed to do it well. ... And to waste no part of such a precious
thing, I have a rule that I always follow: never remain idle. I avoid sleep, and I
do not lie down unless overcome by weariness, for it seems disgraceful to me
to fall without fighting or to lie beaten ... First thing in the morning when I
arise, | think to myself, ‘What are the things I have to do today?’ There are a
certain number of things, and I run through them, consider, and assign to each
some part of my time. ... and in the evening, before I retire, I think over again
what I have done during the day.”®

Such an attitude is worthy of the medieval Franciscan ascetic or the Roman
Stoic —indeed, the daily effort to plan one’s day in advance and note one’s
performance in the evening, all these things practices can be found in any
ancient work or monastic regulae on the ethical ‘care of the self.”®! In fact, as
Max Weber noted, this is, in some respects, a literary theory —and more than one
scholar has noted the resemblance to Xenophon’s Oeconomia and the pseudo-
Aristotelian Economics.

Yet, contrary to Weber, the book is not simply a literary fiction that could
not possibly inspire.®* The popularity of the book, not to mention its re-
semblance to a number of other similar works and to the multiplicity of
merchant manuals as well as concordance with the religious elaboration of the
same quasi-virtues found in the preaching of the age, i.e., diligence, dedication,

59 Sombart, The Quintessence of Capitalism, 106.

60  Alberti, The Family in Renaissance Florence, 42.

61 For a discussion of ancient and early Christian ethical practice, asceticism as a theme nece-
ssarily associated with any ethos, see Michel Foucault, The Hermeneutics of the Subject, ed. Frederic
Gros, English ed. Arnold I. Davidson, trans. Graham Burchell (New York: Palgrave MacMillan, 2005).

62 Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, translated by Talcott Parsons
with a foreword by R. H. Tawney (New York: Charles Scribner’s Sons, 1930), notes to chapter 2, note
12, 194-198: “But how can anyone believe that such a literary theory could develop into a revolutionary
force at all comparable to the way in which a religious belief was able to set the sanctions of salvation
and damnation on the fulfillment of a particular (in this case methodically rationalized) manner of life”.
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prudence, honesty, repute, surely make the application of the practices of
discipline to the economic life found in Alberti and similar works rather more
important than less. For rather than the book inspiring merchants, though it may
well have, it is the book that often breathes an inspiration that was, in fact,
reflected in commercial tracts of the Renaissance and in their lives as well and
in innumerable documents and discourse of the age. Moreover, as we have seen,
a substantial religious and civic history lay behind this “literary” and “secular”
theory. And any substantial ethos involves an ideal of oneself and an ascetic
imposition upon oneself in order to move oneself toward that ideal —the
motivation, here in Alberti, is not simply profit and gain. Rather, more deeply,
it is honor and respectability, even social distinction through achievement and
reputation for grandeur and nobility. That these objects of social ambition were
very much and very confusingly bound up with religious and civic aspirations
suggests a strong tremor of energy conducive to the imposition of the discipline
of prudence in one’s life. This applies even if the approbation is through one’s
own conscience and only in one’s eyes as formed by social ideals, and is perhaps
particularly so in the case of the most energetic characters.

In fact, Alberti’s dialogue reaches its critical point in an exchange between
Lionardo and Giannozzo when the former reasserts the energetic ethos of civic
humanism against the evident inclination of the latter toward a more tranquil
and non-civic oriented life of private quasi-religious virtue: “Giannozzo’s
eulogy of a private existence devoted to mercantile pursuits is followed by one
of the most eloquent pages written in the spirit of political humanism”:

‘I would say that a good citizen loves tranquility, but not so much his own
tranquility as that of all good men. He rejoices in his private leisure but does
not care less about that of his fellow citizens than he does about his own. He
desires the unity, calm, peace and tranquility of his own house, but much more
those of the country and the republic. ... So you see, Giannozzo, that the
admirable resolve to make private onesta one’s sole rule in life, though noble
and generous in itself, may not be the proper guide for spirits eager to seek
glory. Fame is born not in the midst of private peace but in public action. Glory
is obtained in public squares; reputation is nourished by the combined voices
and judgments of many honorable people and in the midst of the multitude. ...
Nor would I call it lust for power if a man shows great care and interest in doing
hard and generous things, for these are the way to honor and glory.”%

63 Hans Baron, “Civic Wealth and the New Values of the Renaissance”, 266-267.
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Thus, without wanting to detract from the importance of the more ordinary,
less political ambitions of the ordinary merchant and his rationality, the very
dignity and quiet respectability of the citizen-merchant was closely bound up
with the fact that its counterpart was an illustrious ideal of civic service. That
fame and glory attached to the great mercantile families of the day belonged, in
no small part, to their role within the city, their social personae and public
action. It was, in fact, the more ordinary and earlier merchant whose religiosity
was justified as a kind of civic figure, but it is the illustrious personae that pathed
the way for abundant social recognition of the merchant and the more strained
association of private professional virtues and general moral virtues.

In addition to such social imagery concerning the combination of general
moral virtues and private professional virtues that evince an ethos of proper
conduct in business according to an organized and prudent schema, reflecting a
responsible and orderly state of desire, the same ethos was equally expressed in
commercial solemnities: “[1]ate medieval contracts and business documents are
laced with oaths, invocations of God, and professions of pious good faith. The
expression, ‘in the name of God and profit,” occurs repeatedly as a kind of
invocation in late medieval partnership contracts and account books. The phrase
was born of the belief not only that, as one writer put it, ‘wealth is the
recompense for piety,” but also that a devout Christian would adhere to his
contractual commitments more faithfully than a sinner, infidel, or Jew.”®* These
solemnities extended beyond the simple addition of phrases into action: “Each
time they drew up or revised a budget, a fund for the poor was created with some
of'the capital of the company. These funds were entered in the books in the name
of ‘our Good Lord God’ as representing the poor, who in this way, were made
partners of the company. When the dividends were paid, a proportional part thus
went to the poor.”® Contracts themselves were not infrequently sealed with
more than a simple oath: “An offering was made every time a contract of sale
or purchase was drawn up. In France it was called denier a Dieu, in Germany
Gottespfennig, in Italy, Denaro di Dio. This money served as a deposit, but it
was always destined for pious works, not for the seller. There are even statutes
which affirm its legal position, establishing that once the money was handed
over, the Good Lord was henceforth considered as its witness, and the contract
could not be modified or broken.”®® Or again, there is the constantly reiterated
exhortation found in manuals, seen in Alberti, of going to Mass as a sort of

64 Margaret Carroll, “In the name of God and Profit”, Representations 44 (1993): 96-13; 105.

65 Armando Sapori, The Iltalian Merchant in the Middle Ages, translated by Patricia Ann Kennen
(New York, NY: W.W. Norton & Company, 1970), 23.

66 Sapori, The Italian Merchant in the Middle Ages, 24-25.
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preface to one’s work: “surprising to a modern mind inclined to divorce business
from religion is the fact that exhortations of this kind are found in merchant
manuals as late as the seventeenth century, for example, in Le parfait negociant
written by Jacques Savary, who was by no means a saint but a hardheaded
businessman.”®’ Indeed, while it may be surprising to the modern mind, the
strength of the emerging adverse judgment upon the poor and lazy, those who
lack the rigorous habits that attend virtuously to business, is readily accepted
and can serve as something of an indirect measure of the extent to which this
mindset and self-image influenced the higher ranks of merchant elite and
inspired them with a sense of their own dignity and social ambition.

The lazy and indolent were, not unlike the usurious Jew and now marginal
avaricious miser, marked with certain characteristic vices opposed to Christian
social conduct and to the normal functioning of a Christian market. For the
Christian market presumed certain ethical a priori in which one could trust and
therefore a certain recognition of others that came in and through exchange
relations. Along with the usurious, the overly luxurious and the miser, the mo-
nopolist who forced up prices, the speculator whose manipulations influences
prices but produced nothing, the indolent were castigated as those who unne-
cessarily and presumptuously relied upon the charity of others. These as well
were called out for their lack of discipline and strength of character: “The sin of
acedia, originally that of spiritual sloth and the neglect of religious obligations,
had, by the fifteenth century, been replaced by the concept of physical idleness
in popular preaching.”® Despite the word “replaced” being an exaggeration, the
notion of physical idleness in want of employment or indolence and carelessness
at work, certainly took its place alongside spiritual sloth —or rather, it blended
with that concept insofar as virtue itself was also adopting certain professional
“virtues.” It was but the concomitant negative judgment connected with the mo-
re positive light in which professional responsibility was now viewed: “It is
possible to trace two distinct attitudes to the poor in these works. The first, which
appears to be typical of Conventual literature, is characterized by its emphasis
on the concept of the ‘deserving’ poor. While the notion that the receivers of
alms had to prove themselves morally worthy had precedents in both patristic
and Scholastic theology, the manner of its presentation in Dominican sermons
and treatises is more closely aligned to contemporary bourgeois attitudes. ...
These secular attitudes to both the ‘poveri vegognosi’ [shame-faced poor too

67 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 14.

68 Paton, Preaching Friars and the Civic Ethos, 169; for the development of this line of thought
in popular preaching, Siegfried Wenzel, The Sin of Sloth: Acedia in Medieval Thought and Literature
(Chapel Hill: The University of North Carolina Press, 1960).
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proud to beg] and the undeserving poor are clearly reflected in Conventual
Franciscan sermons ... These attitudes contrast markedly with that displayed by
contemporary Franciscan Observant preachers ... they were more inclined to
identify themselves with the poor of the city than the moneyed classes [and to
advocate unconditioned charity].”® However, regardless of the differences of
emphasis between orders and factions thereof, most preachers made significant
critical remarks on both the wealthy and the poor and it was certainly a matter
of emphasis that separated their messages.

This constant even-handedness is evident in the fact that alongside the
professional duties of an employer entailed responsibilities to his employees,
there was no extraordinary emphasis on the indolence of the worker:
“Sant’ Antonino was impartial: he stressed the duties of the workers toward their
masters as well as the obligations of the latter toward their subordinates. He had
no good word to say about workers who were careless, spoiled their masters’
materials, or were slow in returning them.””° It is not that such an attitude more
critical of laborers and the poor was suddenly dominant and lopsidedly elitist,
but that it appears to have finally found an express articulation is reflective of
the more important fact that professional responsibilities had come to be viewed
as expressions of general virtues in lay practice of religious life. This view
certainly found a significant and exaggerated voice, one that portends the future
of secular economic nationalism, in the works of the younger generation of
humanists such as Matteo Palmieri:

“let the working masses and the humblest sector of the middle class struggle
for the good of the Republic. Those who are lazy and indolent in a way that
does harm to the city, and who can offer no just reason for their condition,
should either be forced to work or be expelled from the Commune. The city
would thus rid itself of that harmful part of the poorest class.””!

More important than an assessment of potential elitism in condemnation of
indolence, however, was the fact that this was part of the general proposition
that “the harmfulness of economic behaviors derived, in a final analysis, from
indifference to the religious and civic solidarity that should hold the civic market

69 Paton, Preaching Friars and the Civic Ethos, 199-205.

70 de Roover, San Bernadino of Siena and Sant’Antonino of Florence, 27.

71 Matteo Palmieri, Delia vita civile in Biblioteca Enciclopedica, 381-382; cited in John McGo-
vern, John. “The Rise of New Economic Attitudes-Economic Humanism, Economic Nationalism-du-
ring the Later Middle Ages and the Renaissance, A.D.1 200-1500”. Traditio 26 (1970): 217-253; 237-
238.
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together.”” It is not that religious and civic conduct are considered to be directly
the most economically advantageous in any instance, but that economic
behavior contrary to the religious-civic ethos cut at the foundations of the very
society that made the market possible. This general proposition is the funda-
mental context for the emergence of the merchant as an esteemed social figure
and, evidently, the vision of poverty as both pitiable and despised. It is not just
wealth that is in some way tainted, but now poverty is tainted. For it is only
where general virtue transformed itself to include proper concern with the
details of one’s officium that the skillful conduct and attention to successful
performance of a particular profession could be associated with dedicated servi-
ce to the community through economic activity. In fact, it is only in light of such
a confluence of social values that there could be that characteristic shame that
attended the fall of a once successful or rich man and family to the status of
poveri vergognosi (shame-faced poor), a status to which friars were particularly
attentive and sympathetic.”

The question, however, arises as to the specifically Christian character of
those professional virtues and the market sociability. If the merchant emerged
from the age with an idealized image of moderation, loyalty, honesty, simplicity
and prudence, these are partly expressions of the fact of a great many profe-
ssional requisites found their place in connection with more generally reco-
gnized Christian virtues. Mercantile life and virtue were, so they thought, wi-
thin, or very nearly within, the grasp of natural man. If the merchant emerges as
a public figure of immense importance, or even as a highly respected member
of the community with a moderately public-minded ethos and a set of manners
befitting his social identity, this is partly on account of the conception of the
market as an extension of sociable conduct servicable to the welfare of the
community that derived from the unity of religious urgings to the common good
and the already intense patriotic sentiment of Italian city-states.

Within this setting, the social identity of the merchant, regardless of the full
extent of its reality in their individual practice, was undoubtedly of influence on
their self-image and their exalted conception of the dignity of their work and
their status or officium within the community. Such a sociable and chivalrous
view needed no absolute purity of religious motive to exist, partial religious
approbation and civic caritas was enough for that; for with those came motives
of honor, a sense of dignity in dutiful conduct, motives that might drive a man
onward. Certainly the merchant was not so immune to considerations of self-

72  Todeschini, Franciscan Wealth, 161.
73 Debby, Renaissance Florence in the Rhetoric of Two Popular Preachers, 166.
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respect and honor, illustrious fama, that some might not labor for them, perhaps
day and night, and strive for all that they bring in their wake. The prizes to be
won cannot be ignored in their full weight —wife of good-standing, friends,
contacts, wealth, self-respect, social distinction, etc. Profit and the satisfaction
of wants, those reductive modern words, utterly fail to capture why men work
and the differences in intensity that those motives give rise to. That social and
religious ethics centered their focus on these aspects of human life and gave
them the character of nearly qualifying criteria for social recognition and
Christian respectability, is of significant import in providing the basis for an
object of social ambition in distinction along these lines.

In other words, the message of preachers and humanists did not merely
function to restrain, therefore, rather, it also —despite its moderate and simple
intentions— inspired and formed from within. If they provided a conception of
virtue particular to one’s profession and if that conception fostered a social
identity, with a dignity required of it and an honorable status afforded by it, then
the message was of significance in the formation of a social group identity that
encouraged a certain conduct and fostered a certain intensity in the merchant’s
motives. It undoubtedly had influence in the formation of the medieval and
Renaissance merchant’s conduct and the intensity with which he sought to apply
that respectable professional rationality to his life. In fact, that was precisely
what it led him to do — to impose a calculating rationality upon himself and to
take on certain stylistic stereotyped features of prudence and circumspection that
are very much akin to a civilized asceticism or moderate version of a harmo-
nious soul as projected by Aristotelian ethics. And indeed, many leading men
displayed such prudence and intensity in the imposition upon their lives of a
regimen of professional virtues that were imbued with all the values of self-
worth as a human person and social figure. Many sought —increasingly— to
choose a life of commercial endeavor and to strive therein for the honors that
came with wealth and at least some, often a significant amount of, patriotism
and conscious Christian attire. To highlight, as we have above, the critical role
of the mendicant orders, the Dominicans and Franciscans, as well as
Renaissance humanists very much imbued with similar perceptions of poverty
and Stoicism, in weaving this attire and the whole figure of civilized commerce
is precisely not to exclude a complexity of motives, but to insist heavily on that
point in favor of recognizing the cultural, social and religious constitution of the
merchant’s soul.
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RESUMEN

La Escuela franciscana ha sido clave en el pensamiento y reflexion econémica. El
articulo pretende sefialar algunos aspectos de la reflexion de Buenaventura sobre la
pobreza y el dominio en el Francisco que aparece en la Leyenda Mayor. Se seiiala la
vinculacion con el itinerario espiritual y el dominio de si mismo.

Palabras clave: San Buenaventura, dominio, pobreza, espiritualidad, Leyenda
Mayor.
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ABSTRACT

In the economics thought and reflexion, Franciscan School has been critical. The
paper could indicate several aspects for the Bonaventurian reflexion about poverty and
dominion across the image of Francis of Assisi of Leyenda Mayor. The spiritual way
and self-dominion are marked on the paper.

Keywords: St. Bonaventure, dominion, poverty, spirituality, Leyenda Mayor.

I. INTRODUCCION

El siglo XVI es un siglo apasionante en la reflexion y creacion filosofico-
teologica, especialmente en la Peninsula Ibérica y en el entorno de lo que deno-
minamos Escuela de Salamanca y Escolastica Ibérica!, no solo por el cambio de
paradigma que supone la recreacion de la escolastica que se visualiza en la
adopcidn de la Suma Teologica y la renovacion metodoldgica en los estudios de
la filosofia y la teologia, sino, sobre todo, porque ante una situacion de crisis los
intelectuales supieron poner racionalidad, realizando analisis y proponiendo
soluciones a las diversas cuestiones suscitadas. Luciano Perefia sefialaba que
esta Escuela supo responder a los retos especialmente venidos del Nuevo
Mundo, proyectarse en Europa —pues también estaba afrontando los cambios
politicos de Europa con el nacimiento de los nuevos estados— y actualizarse
constantemente®. El interés era especialmente moral y ético’. Son tedlogos que
reflexionan sobre los diversos aspectos juridicos y economicos que les demanda
la realidad; un contexto existencial, sociopolitico y religioso que se visualiza en
multiples cuestiones y que ellos saben leer como “lugares teologicos”, reali-
zando para ello una teorizacion contemporanea a su €poca a partir de la tradicion
teologica —y en ello filoséfica— anterior?.

1 Cf. Idoya Zorroza, “Hacia una delimitacion de la Escuela de Salamanca”, Empresa y Huma-
nismo 16 (2013): 53-72.

2 Luciano Perefia, “La Escuela de Salamanca. Notas de identidad”, en El pensamiento econémico
en la Escuela de Salamanca, ed. Francisco Gomez y R. Robledo (Salamanca: Fundacion Duques de
Soria, Ediciones Universidad de Salamanca, 1998) 43-64.

3 Perena, “La Escuela de Salamanca”, 64.

4 Antonio Garcia y Bernardo Alonso, “El pensamiento econdmico y el mundo del derecho hasta
el siglo XVI”, en El pensamiento econdmico en la Escuela de Salamanca, ed. Francisco Gomez y Ri-
cardo Robledo (Salamanca: Fundacién Duques de Soria, Ediciones Universidad de Salamanca, 1998)
65-92.
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La relacién economica fue sin duda un elemento esencial y a ella dedicaron
los tedlogos no pocas reflexiones. Abelardo del Vigo en su voluminosa obra
sobre economia y ética en el siglo XVI sefialaba una amplia nomina de autores
que da fe de la importancia de la tematica:

“Los autores cuya doctrina expongo, son, ademas de los Padres de la Reforma
ya indicados, Francisco de Vitoria, Juan de Medina, Domingo de Soto, Melchor
Cano y Martin de Azpilicueta. Todos ellos figuras preclaras de la Universidad
de Alcala y sobre todo de la Universidad de Salamanca. Trato también otros.
Algunos de ellos realizaron sus estudios en estas Universidades y luego no
ensefiaron en ellas vg. los dominicos Bernardo de Niva y Bartolomé de Ca-
rranza, los franciscanos Alfonso de Castro y Francisco de Osuna, el clérigo
Cristobal de Villalon, el obispo Juan Bernal Diaz de Luco y el seglar Alejo de
Venegas. Capitulo aparte merecen, en cuanto no adscritos a ninguna escuela
teologica o Universidad espaiiola, el clérigo secular Luis Saravia de la Calle, el
benedictino Juan de Medina y el gran humanista Juan Luis Vives, que estudia

en la Universidad de Paris y ensefia en Lovaina™.

El tema del uso, el dominio y la propiedad ligado al derecho y la economia
bajo el impulso del pensamiento del siglo XV®, renace en el siglo XV1y la época
moderna unido a los derechos individuales y sociales en respuesta a una cuestion
acuciante que nace especialmente ligada a la tematica del conocimiento por
parte de los europeos del Nuevo Mundo’: en qué forma los que llegan al nuevo
continente (asi pensado por los europeos) pueden usar, dominar y poseer (hacer
suyos) territorios y recursos de un espacio que para los autdctonos era un viejo
continente (“su continente”). La perspectiva era diferente en aquellos que llega-
ron a América. Todos vieron el hecho como una oportunidad: uno de conquista
y desarrollo personal de “su” nueva adquisicion; otros como espacio de evange-
lizacién y ocasion evangélica de recrear una Iglesia renovada (algo que era
dificilmente realizable en la dialéctica de la Reforma y Contrarreforma) y
ofrecer su experiencia a los habitantes autdctonos aquellos que vivian en “su”
tierra. Los tedlogos desde la empatia nacida de la hermandad universal de la
comunidad eclesial sabian que la evangelizacién proporcionaba no solo la
oportunidad a los nuevos vecinos de sentirse realmente hermanos y compartir la
gracia de la salvacion, sino que les proporcionaba la hermandad eclesial como

5 Abelardo del Vigo, Economia y ética en el siglo XVI (Madrid: BAC, 2006), XVI-XVIL.

6 Cf. Idoya Zorroza, “La naturalidad del dominio humano sobre las cosas en Alfonso de Madri-
gal”, Azafea 14 (2012): 233-252.

7 Idoya Zorroza, “La idea de dominio en el siglo XVI y sus repercusiones en Hispanoamérica”,
en América y la hispanidad. Historia de un fenomeno cultural, ed. Antonio Canellas (Pamplona: Eunsa,
Astrolabio, 2011), 45-66.
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visualizacion de la comun entidad ontoldgica compartida por los seres humanos.
Pero para poder realizar esto se debian responder, previamente a diversas
cuestiones metafisicas, antropoldgicas y éticas que cimentaran la hermandad
universal, que es, por otra parte, fundamento y objeto de la misioén de una Iglesia
catolica (universal). Los te6logos se encontraron, por lo tanto, ante una realidad
humana en su actividad econémica y en su desarrollo social, y que como
actividad humana tenia un trasfondo eminentemente filoséfico y especialmente
teologico. Lo dicho supone que los tedlogos juristas propusieron, en virtud de
su propia competencia, fundamentos juridicos extraidos de la reflexion teolo-
gica. Se trataba pues de una auténtica filosofia y teologia del derecho.

En virtud de la renovacion teologica que se experimenta en el siglo XVI en
Europa y de forma significativa en la Peninsula Ibérica —en la Universidad de
Alcald, primero, y de forma definitiva después en la Universidad de Salamanca—
tendemos a reflexionar sobre los argumentos teologicos y filosoficos que se
exponen en los tratados de la época. Pero también seria necesario y util realizar
un acercamiento tanto a la tradicion teoldgica sobre el tema, como a sus raices
y bases, especialmente, si reflexionamos desde las escuelas o tradiciones
religiosas: dominicanos, agustinos, franciscanos...

En este sentido, y respecto al tema de la adjetivacion y categorizacion
humana de su actividad de relacion con el espacio y el tiempo en tanto que zomo
oeconomicus, los tedlogos de la Orden de Hermanos Menores tenian un amplio
recorrido de polémica especulativa y vital que se visualizo el afio 1318 en la
ejecucion en la plaza del mercado de Marsella de cuatro frailes franciscanos, lla-
mados en la época espirituales o celantes, que renunciando a acatar la bula
Qurundam exigit (1317) de Juan XXII habian hecho del mandamiento de la
pobreza —sefialado en la Regla bulada y presente en el espiritu de la Orden— una
cuestion reductora®. Un mandamiento inquebrantable capaz incluso de sobrepo-
nerse a la propia Orden, en el sentido de que la bisqueda de la pureza espiritual
ligada a la cuestion de la posesion de los bienes estaba rompiendo la unidad (el
orden) de la Orden. La Orden de Hermanos Menores tenia como caracteristica
especifica su minoridad, pero era esencialmente una Comunidad, una Orden
religiosa.

La reflexion sobre la minoridad no podia obviar el hecho categorial de que
era una Comunidad de hombres consagrados en comunion con la Iglesia (una
Orden). Si no hubiera sido asi, el impulso religioso de san Francisco de Asis se
hubiera diluido y confundido con cualquier otro movimiento espiritualista de

8 Cf. Malcolm D. Lambert, “The Franciscan Crisis under John XXII”, Franciscan Studies 32
(1972): 123-143.
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aquella época y quizas tenido por un movimiento herético. Pero, por otra parte,
la Orden de Frailes Menores no tiene sentido sin reforzar la minoridad. Ahora
bien, la minoridad ;suponia exactamente una radicalizacion de la relacion del
hombre con los bienes capaz de confundirse con los gustos “epocales”, que
habian terminado en movimientos heréticos’? La cuestion no era, ni es, sencilla.
Sin la diferencia especifica (la minoridad), la categoria (Orden) se puede diluir
en cualquier otra experiencia religiosa, y eso no tiene sentido. Toda Orden lo es
en virtud de vivir una o algunas caracteristicas de la riqueza de los valores
evangélicos. Pero en ningun caso se puede admitir racionalmente que una dife-
rencia especifica se imponga a su categoria. La pregunta fundamental consistia
en saber discernir, interpretar, en el caso de la Orden franciscana qué queria
decir Francisco de Asis sobre la minoridad, como la entendio, como fue to-
mando conciencia a lo largo de su vida de que esta minoridad era una gracia de
Dios al servicio de la Iglesia...

Uno de los lugares o “topos” de la minoridad se sustantivé en la cuestion
practica controvertida sobre el uso restrictivo de los bienes, o sea, el usus
pauper'®. Se trataba de valorar la legitimidad o no del uso de los bienes con fines
pastorales, administrativos, y educativos expresado en la Regla. En este sentido
es paradigmatica la reflexion de Pedro Olivi sobre la Cuestion del usus pauper
dentro de las Cuestiones sobre la Perfeccion Evangélica'' e iconica la contro-
versia ockamista'?, ambas bien conocidas y estudiadas, asi como sus deriva-
ciones respecto del poder e influencias en autores sefialados como Dante'.

9 Cf. AA.VV., La poverta nel secolo XII e Francisco d’Assisi. Atti del II Convegno
Internazionale della Societa Internazionale di Studi Francescani (Assisi, 17-19 ottobre 1974) (Assisi:
Porziuncula, 1975). AA. VV., La conversione alla poverta nell Italia dei secoli XII-XIV. Atti dei conve-
gni del Centro italiano di studi sul basso medioevo (Todi, 14-17 ottobre 1990) (Spoleto: Centro italiano
di studi sull'alto medioevo, 1991); AA. VV., Poverta e riccheza nella spiritualita dei secoli XIi e XII.
Convegni del Centro di Studi sulla Spiritualita Medievale 8 (Todi, 15-18 ottobre 1967) (Todi: Centro
di Studi sulla spiritualita medievale, 1969); David Flood, “Poverty and the Gospel”, Franciscan Studies
64 (2006): 1-15.

10 Roberto Lambertini, La povera pensata. Evaluazione storica della definizione dell identita
minoritica da Bonaventura ad Ockham (Modena: Mucchi, 2000).

11 Cf. David Burr, Olivi e la poverta francescana. Le origini della controversia sull ‘usus pauper,
trad. Luca Bergamaschi (Milano: Edizioni Biblioteca Francescana, 1992). Ed. original David Burr,
Olivi and Franciscan poverty the origins of the usus pauper controversy (Pennsylvania: University of
Pennsylvania Press, 1989).

12 Cf. Marino Damiata, Guglielmo d’Ockham. Poverta e potere. Vol. I: Il problema della poverta
evangélica e franciscana nel sec. XIII e XV. Origine del pensiero politico di G. d’Ockham (Firenze:
Edizioni studi francescani, 1978).

13 Cf. Nick Havely, Dante and the Franciscans: Poverty and the Papacy in the ‘Commedia’
(Cambridge: Cambridge University Press, 2004).

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 197-220, ISSN: 1886-4945



202 MANUEL LAZARO PULIDO

II. SENTIDO Y FUNDAMENTO

1. EL FRANCISCO DE BUENAVENTURA

La reflexion temprana del franciscanismo con la pobreza deriva de diversos
elementos nacidos del contexto social, politico y eclesial que afecta la expe-
riencia interna de las ordenes, especialmente las mendicantes, y que tienen en
Francisco de Asis un componente religioso, espiritual, vocacional, evangélico,
existencial y teologico'®. Es precisamente esta complejidad interna en su re-
lacion con el contexto el que provoca que nos fijemos en el “Francisco de
Buenaventura”, utilizando asi una expresion utilizada por Fernando Uribe para
referirse a la lectura que Buenaventura realiza del Poverello en la Leyenda
Mayor®

El decreto de Paris de 1266 asumio la biografia de san Francisco como el
relato oficial de la vida del padre fundador. Se trata de la culminacion del
proyecto de Buenaventura de legitimar la Orden a partir de las Constituciones
de Narbona y hacer ver que la Orden Franciscana sancionada en las Constitu-
ciones respondia al espiritu del Fundador!®. Buenaventura, en el proceso de
legitimacion sefala en el prologo como en la narrativa de su vida confronta los
hechos con los compafieros que ain sobreviven, priorizando la tematica a la
narracion temporal y contrastando sus fuentes con testigos directos y cercanos
al espiritu fundacional'’.

Théophile Desbonnets, critico con la intencidon bonaventuriana, considera
que la Leyenda Mayor siendo “una sintesis magnifica de vida espiritual”,
consigue realmente “ser una operacion perfectamente lograda de embalsamiento
de un muerto, al que se le quiere impedir toda interferencia en la vida real”®,

14 Cf. Malcolm D. Lambert, Franciscan Poverty. The Doctrine of the Absolute Poverty of Christ
and the Apostles in the Franciscan Order 1210-1323 (London: S.P.C.K., 1961).

15 Fernando Uribe, El Francisco de Buenaventura. Lectura de la Leyenda Mayor (Salamanca:
Tenacitas, 2008).

16 Para el contexto de la elaboracion cf. Fernando Uribe, Introduccion a las hagiografias de san
Francisco y santa Clara de Asis (siglos XIII y XIV) (Murcia: Publicaciones Instituto Teologico
Franciscano, 1999), 223-261.

17 “He tratado de informarme diligentemente sobre el particular conversando con sus comparie-
ros que atin sobreviven [...] Ademas, al narrar la historia, con el fin de evitar confusiones, no he seguido
siempre un orden estrictamente cronoldgico, sino que he procurado guardar un orden que mejor se
adaptara a relacionar unos hechos con otros”. Seguimos la traduccion y edicion de Jesus Larrinaga en
Buenaventura, “Leyenda mayor”, en José Antonio Guerra, ed., San Francisco de Asis. Escritos y
Biografias. Documentos de la época (Madrid: BAC, 2000), (prol. 4) 382. Buenaventura, “Legenda
sancti Francisci”, en Opera omnia. Vol. VIII, ed. PP. Colegii a S. Bonaventura (Quaracchi: Ad Claras
Aquas, 1898), (prol. 4) 505a-b.

18 Théophile Desbonnets, De la intuicion a la institucion. Los franciscanos (Onati: Editorial
Franciscana Aranzazu, 1991), 164.
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No obstante, atin siendo critico, afirma que “el hecho de que diera tan poco lugar
a los elementos esenciales de la intuicion de Francisco, debe reconocerse que la
accion de Buenaventura fue benéfica™. Esta logica exegética que interpreta la
tension entre intuicion e institucion en una dialéctica sobre “la traicion” al espi-
ritu del fundador tiene su origen mas en el elemento ideoldgico que sustenta la
historiografia de la época en que fue escrito el ensayo de Théophile Desbonnets
—y de parte del siglo XX*—, que en elementos internos. Sin negar la labor
institucionalizadora de la lectura teoldgica de la vida y el espiritu refundador
revitalizado por Buenaventura, esta tarea no debe porqué eliminar el espiritu
franciscano, en la que Buenaventura realiza una cuidada formulacion de la pro-
pia imagen de Francisco de Asis y no —escribe John Fleming— una imposicion
extrinseca®'. De hecho, el propio Francisco toma conciencia que el espiritu de
su obra excede su propia experiencia vital primera. Reconocer esta realidad —la
institucionalizacion de la Orden— supone la “perfecta alegria™?. En este sentido
se expresa Kajetan Esser:

“la orden franciscana no conocid precisamente la crisis por primera vez en la
década posterior a la muerte de su fundador. Durante la misma vida de san
Francisco surgen multiples malestares, que este no los hubiera domefiado sin
la ayuda de la Iglesia... Hay que poner bien de relieve que estos malestares
provenian de la estructura misma de la orden. Evidentemente, la época de san
Francisco no estaba todavia madura para unos propodsitos que superaban todo
lo hasta entonces acostumbrado”?3.

En este sentido, el Francisco de Buenaventura es un Francisco “completo”,
en el que Buenaventura, posiblemente buscando la citada legitimacion, es capaz
de expresar la alegria buscada y anhelada por el Poverello.

19  Desbonnets, De la intuicion a la institucion, 165.

20 Ya en las primeras décadas del siglo XX Andrew G. Little escribia que e fin fundamental de
la biografia que escribe Buenaventura tiene una intencién netamente conciliadora dentro de la Orden.
Andrew G. Little, “Guide to Franciscan Studies”, Etudes franciscaines 41 (1929): 64-78.

21 John V. Fleming, “The Iconographic Unity of the Blessing for Brother Leo”, Franziskanische
Studien 63 (1981): 204.

22 “Laredaccion del texto es tardio en la vida de Francisco de Asis. Francisco ha vivido muchas
cruciales, pero en ese momento experimenta una muy dolorosa para El, un proceso de instituciona-
lizacion que no termina de comprender y que le margina en la fraternidad”. Manuel Lazaro, La crisis
como lugar teologico (Madrid-Porto: Editorial Sindéresis, 2014), 79-70. Francisco de Asis, “De vera et
perfecta letitia — La verdadera alegria”, en Escritos, ed. Carlo Paolazzi (Grottaferrata: Fratri Editori di
Quaracchi — Fondazione Collegio S. Bonaventura, 2014), 416-418.

23 Kajetan Esser, La Orden Franciscana. Origenes e ideales (Ofiate: Editorial Franciscana A-
ranzazu, 1976), 265-266.
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Existen diversos planos que subyacen a la cuestion econdmica y sus
lecturas. Evidentemente hay una relacion clara existente entre economia y
sociedad, asi como entre forma de propiedad y proyecto politico. Interno a la
proyeccion sociopolitica podemos ver una cuestion que afecta a este proceso y
que se sustantiva en las bases de la societas christiana —sobre la cual pensara el
académico Buenaventura en sus Comentarios a las Sentencias’*—. Como sefiala
Andrea Tabarroni, la tematica del wusus pauper en la Edad Media implica
observar que en el interior descansa la cuestion sobre la legitimidad de la
sociedad evangélica tal como se manifiesta en la controversia del siglo XIV
sobre la pobreza de Cristo y sus apostoles®. Esto se traduce en una reflexion
teologica que incluye los fundamentos eclesioldgicos y de la vida religiosa. De
ahi, efectivamente la discusion hermenéutica sobre la relacion que Cristo y los
apostoles tienen con las cosas de este mundo. Y es que ciertamente los términos
derivados de la tradicion juridica del derecho romano tales como ius, dominium
proprietas, possesio, usufructus y usus afectan a la relacion establecida entre el
hombre el mundo y, por lo tanto, ahondan en lo mas profundo de la funda-
mentacion del derecho llevandonos a la lectura filosofica y teoldgica®®.

La categoria de la relacion resulta fundamental en el sentir franciscano. La
relacion —el caracter relacional- es la categoria metafisica, antropologica y
teologico-espiritual en la que podemos asentar la experiencia de Francisco de
Asis leida por la teologia de Buenaventura en la Leyenda Mayor, que profundiza
la experiencia del Fundador.

Buenaventura efectia una lectura de las exigencias de la Regla que desde
el inicio sitia la vida religiosa de la Orden: “La Regla y vida de los Frailes
menores es ésta, a saber: guardar el santo Evangelio de nuestro Sefior Jesucristo,
viviendo en obediencia, sin propio y en castidad™’. No es un secreto que la po-
breza es santo y sefia del espiritu de Francisco de Asis: el Poverello. La “sefiora
la santa pobreza” (domina Pauperate)® reconocida por los franciscanos supone

24  Carlos M. Martinez, “Propiedad y poder en los Comentarios al Segundo Libro de las
Sentencias de Buenaventura de Bagnoregio y Tomas de Aquino”, Archives d histoire doctrinale et
littéraire du Moyen Age 74 (2007): 59-84. Se trata de una reflexion de corte escolastico presente en
diversos autores del siglo XIII como Alberto Magno. Cf. Idoya Zorroza, “La definicion del dominio
segun Alberto Magno”, Cauriensia 8 (2013): 411-432.

25  Andrea Tabarroni, Paupertas Christi et apostolorum. L’ideale francescano in discussione
(1322-1324) (Roma: Istituto Storico italiano per il Medio Evo, 1990), 4.

26  Virpi Mikinen, Property Rights in the Late Medieval Discussion on Franciscan Poverty
(Leuven: Peeters Publishers, 2001), 11.

27  Francisco de Asis, “Regula bullata — Regla Bulada”, en Escritos, 323.

28 Cf. Stefano Brufani, ed., Sacrum commercium sancti Francisci cum domina Paupertate,
(Assisi: Ed. Porziuncola, 1990); Carlo Paolazzi, trad., Sacrum Commercium sancti Francisci cum Do-
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una categorizacion ortodoxa y de gran espiritualidad que purificaba el movi-
miento pauperistico de su tiempo y situaba en su justo punto lo que supone la
perfeccion evangélica®.

Buenaventura afronta en su intento de rearmar el espiritu de la figura de
Francisco dentro de la orbita de los desafios del franciscanismo de su época, el
reto de convertir el espiritu franciscano de la pobreza en una virtud teoldgica y
en un eje de comprension no solo espiritual sino de la especulacion que caracte-
rizaba el esfuerzo teologico en las primeras generaciones de la naciente universi-
dad. Tampoco resulta ajeno légicamente el conflicto entre los Mendicantes y
seculares, que se visualiza en la vida universitaria, pero que afecta a la vida
religiosa en general. La controversia en los afios cincuenta del siglo XIII que
tiene como protagonistas secular a Guillermo de San-Amor y a Tomas de Aqui-
no y a Buenaventura. La reflexion sobre la pobreza en Buenaventura tiene una
tradicion filosofica, responde a cuestiones teoldgicas; pero es eminentemente
franciscana, es decir, responde al caracter franciscano de Buenaventura que, a
su vez, como hemos dicho, apropia y absorbe en su explicitacion las categorias
filosoficas y teologicas. Y decir que Buenaventura es franciscano implica que
se trata de recordar a un joven que llega a la Orden de la mano de Alejandro de
Hales, a una experiencia religiosa ya institucionalizada. Su primera labor es
precisamente defenderla de los ataques de los Maestros seculares. Y esa labor
va a estar siempre presente. Como escribe David Burr:

“Buenaventura se ve asi mismo empefiado en defender la Orden por una parte
de la critica externa y por otra de los hermanos laxistas. No aprecia ninguna
seria amenaza que le preocupe de los hermanos “celantes”. La tltima cosa en
el mundo de la cual parece preocuparse es del exceso de celo en la consecucion
de la pobreza. Escoge implicitamente una posicion de mediacion en la medida
en la que, por un lado, se toma en serio la pobreza franciscana y, por otro,
reconoce que su rigor original debia modificarse un poco si la Orden ha de
cumplir la misién que la Iglesia le ha encomendado y se debe prestar alguna
atencion a la realidad de la naturaleza humana; el conflicto que se so-

mina Paupertate (L'Alleanza di santo Francesco con Madonna Poverta), en Fonti Francescane: Nuova
edizione (Padova: Efr — Ed. Francescane, 2004), 1283-1314.

29 Raoul Manselli, “Evangelismo e poverta”, en Poverta e ricchezza nella spiritualita dei secoli
XI e XII: (Todi), 15 - 18 ottobre 1967, ed. Centro di studi sulla spiritualita medievale (Todi: Presso
I'Accademia Tudertina, 1969), 9-41. Raoul Manselli, “Evangelismo e poverta”, en La concezione della
poverta nel Medioevo, ed. Ovidio Capitani (Bologna: Patron, 1983), 153-190. Respecto a la perfeccion
evangélica, cf. Martino Conti, “Fondamenti biblici della poverta nel ministero apostolico (Mt. 10, 9-
10)”, Antonianum 46 (1971): 393-426; Ortensio da Spinetoli, “Poverta evangelica e francescana”, Lau-
rentianum 13 (1972): 103-114.
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breentiende parece nacer de la situacion concreta de los franciscanos, y no de

las reivindicaciones de las facciones rivales”.°

Resumiendo, el Francisco de Buenaventura intenta recuperar el espiritu de
la fraternidad en un tiempo donde la Orden estd estructurada® y, a su vez,
completa la realidad del espiritu franciscano que desborda al propio Fundador
(como ¢l mismo habia sufrido en primer lugar y después comprendido). El
Francisco de Buenaventura se presenta como la clave hermenéutica de su
pensamiento donde el espiritu franciscano renueva los conceptos filosoficos y
teologicos y en el que estos ayudan a explicar, a su vez, el espiritu fraternal
originario enraizandolo en una tradicion. Me sumo a la vision de Fernando Uribe
en la conclusion de su obra en la que expresa lo que venimos diciendo:

“La LegM se resiente de una cierta preocupacion apologética, en cuanto el autor
acentlia aspectos que considera fundamentales para defender la imagen de su
personaje y de la Orden por él fundada, como, por ejemplo, la inspiracion divi-
na de su vocacion y de la fundacion de su Orden, el caracter revelado de la
Regla, la cual fue bulada directamente con el sello de las llagas de Cristo, la
opcioén por la pobreza evangélica y por la mendicidad. Pero en la medida en
que transcurre la lectura, tal apologia no resulta incomoda, en cuanto esta bien
dosificada y, sobre todo, va quedando en un segundo plano frente a las agudas
observaciones del Doctor Seréfico y a sus propuestas pedagogicas™>.

2. EL DOMINIO COMO ITINERARIO DE RELACION EN LA LEYENDA MAYOR

El Capitulo VII es el capitulo paradigmatico de la Leyenda Mayor sobre el
espiritu de pobreza de Francisco de Asis. Se titula “Amor a la pobreza y la
admirable solucion en casos de penuria”. Pero antes de entrar en el capitulo
resulta importante ir viendo su itinerario personal en la estructura narrativa.

Teniendo en cuenta lo dicho, la imagen que citamos a continuacién hemos
de situarla en el inicio de la conversion de Francisco (capitulo II). Entra en

30 David Burr, Olivi e la poverta francescana, 37.

31 Silvana di Mattia Spirito, “Fraternita e ordine”, en S. Bonaventura 1274-1974. Volumen
commemorativum anni septies centenarii a morte S. Bonaventurae Doctoris Seraphici, ed. Commissio-
nis Internationslis Bonaventurianae (Grottaferrata: Collegio S. Bonaventura, 1973), 190.

32 Uribe, El Francisco de Buenaventura, 384.
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escena el Poverello de forma evidente para todos y se retira el hombre del
mundo, del siglo* que ya habia empezado a abandonar*:

“Intentaba después el padre segun la carne llevar al hijo de la gracia —despo-
seido ya del dinero— ante la presencia del obispo de la ciudad, para que en sus
manos renunciara a los derechos de la herencia paterna y le devolviera todo lo
que tenia. Se manifestd muy dispuesto a ello el verdadero enamorado de la
pobreza, y, llegando a la presencia del obispo, no se detiene ni vacila por nada,
no espera Ordenes ni profiere palabra alguna, sino que inmediatamente se
despoja de todos sus vestidos y se los devuelve al padre. Se descubri6 entonces
como el varon de Dios, debajo de los delicados vestidos, llevaba un cilicio
cefiido a la carne. Ademas, ebrio de un maravilloso fervor de espiritu, se quita
hasta los calzones y se presenta ante todos totalmente desnudo, diciendo al
mismo tiempo a su padre: Hasta el presente te he llamado padre en la tierra,
pero de aqui en adelante puedo decir con absoluta confianza: «Padre nuestro,
que estas en los cielos, en quien he depositado todo mi tesoro y toda la
seguridad de mi esperanzay... En seguida le presentaron un manto corto, pobre
y vil, perteneciente a un labriego que estaba al servicio del obispo. Francisco
lo aceptd muy agradecido, y con una tiza que encontr6 alli lo marcéd con su
propia mano en forma de cruz, haciendo del mismo el abrigo de un hombre
crucificado y de un pobre semidesnudo. Asi, quedd desnudo el siervo del Rey
altisimo para poder seguir al Sefior desnudo en la cruz, a quien tanto amaba.
Del mismo modo se armd con la cruz, para confiar su alma al lefio de la
salvacion y lograr salvarse del naufragio del mundo”™.

Francisco aparece como “el Pobrecillo”, en una sucesion de presentacion
que anuncia la primera frase. Se trata, desde el punto de vista espiritual, de pasar,
de realizar un “transito”, de la vida segun la carne a la vida segun la gracia. En
verdad, nos encontramos ante un episodio que resume el itinerario espiritual que
san Francisco habra de realizar en su vida. Un recorrido que nace en la afirma-
cion de la pobreza (“enamorado de la pobreza”), se expresa en la humildad
(“llevaba cilicios) y se visualiza en la desnudez (“se presenta ante todos

33 Test., 4. Kajetan Esser, Die Opuscula des Hl. Franziskus von Assisi; Neue textkritische Edi-
tion. Zweite, erweiterte und verbesserte Auflage besorgt von Engelbert Grau (Grottaferrata: Ed. Colle-
gii S. Bonaventura ad Claras Aquas, 19892), 438; Gilles Gérard Meerssemann, Dossier de [’Ordre de
la Pénitence su Xllle siécle (Fribourg: Spiceligium Frigurguense, 1961), 2. Cf. Giuseppe Cremasocoli,
Exire de saeculo. Esame di alcuni testi della spiritualita benedittina e francescana (secc. XIII-XIV)
(Roma: Ed. Rari Nates, 1982), 53-120.

34 Sobre la primera etapa de la vida franciscana en la Leyenda mayor, cf. Atanasio G. Matanic,
“La giovinezza di san Francesco nella presentazione di san Bonaventura (Legenda maior, cap. I)”, Frate
Francesco 49 (1982): 72-80.

35 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (II, 4) 390.
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totalmente desnudo”). Esta gradacion que nace del campo semantico y signifi-
cativo de la pobreza culmina en la revelacion de la verdad: el camino del Santo
por el camino de la cruz y la similitud con Cristo, pobre y crucificado. Francisco
expresa en su vida el itinerario de desvelamiento de la realidad como un sendero
hacia la trascendencia. Su figura es icono y simbolo de la presencia de Dios,
trascendiendo en si la cosificacion ontologica y mostrando el ser real. De ahi,
que el obispo observara la verdadera intencion evangélica del Santo y que se
expresa unas lineas después cuando tras la contemplacion del misterio (“‘se retira
a lo escondido de la soledad para escuchar solo y en silencio la voz misteriosa
del cielo™) nace la expresion de la verdad (“Yo soy el pregonero del gran
Rey”). Este es el itinerario del filésofo y de la interioridad y subjetividad hu-
manas y, desde ahi, la apertura a la intimidad de la realidad.

San Francisco en las leyendas bonaventurianas, en especial en la Leyenda
Mayor, es representado en una imagen teoldgica que nace en los adjetivos que
le son dados®® y que es el resultado de una vision teologica a través de su propia
mirada de Dios como difusiva bondad que se refleja en la creacion y que se
recoge en el seguimiento a Cristo pobre, humilde en su pasion y muerte®. Una
sucesion de retratos teoldgicos que entran en conexion con el opusculo del
Itinerarium y que no ha de extrafiarnos, pues las similitudes entre el I/tinerarium
y la Leyenda Mayor probablemente responden no s6lo a una mentalidad comun,
sino también a exigencias de proximidad en su concepcion®.

Nos encontramos con que la iconografia conceptual de Francisco de Asis
reflejada por el Doctor Serafico muestra una sucesion especulativa que conoce
como ejes introductorios al encuentro con la realidad el par conceptual:
“Pobreza-Desnudez”. Términos que incluyen los de “Nihilidad” y “Humildad”
y que revierten y desembocan en la ultima “Expresion” de la similitud con
Cristo: el Pobre de Asis expresion del hombre al encuentro con la realidad

36 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (II, 5) 390.

37 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (I, 5) 390.

38 Apelativos como hierarchicus, humilis, sanctus, mitis, devotus... puestos en evidencia en Jean
Francois Godet, Sancti Bonaventurce Legendce maior et minor sancti Francisci: Concordance, Index,
Listes de fréquence, Tables comparatives (Louvain: CETEDOC, Université Catholique de Louvain,
1975). También estudiados por Uribe, El Francisco de Buenaventura, 111-115.

39 Ewert H. Cousins, “The image os St. Francis in bonaventure’s Legenda maior”, en Bona-
venturiana. Miscellanea in onore di Jacques Guy Bougerol ofm, vol. 1, ed. Francisco de Asis Chavero
(Roma: Ed. Antonianum, 1988), 312.

40 Cf. Buenaventura, Opuscoli Francescani/ 1 / Bonaventura da Bagnoregio, trad. Andrea Boni,
Simonetta Cerrini y Roberto Paciocco, intr. Luigi Pellegrini, indice Jacques Guy Bougerol (Roma: Citta
Nuova Editrice, 1993), 41-43.
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profunda. Ahi radica la superacién del mundo en virtud del paso hacia la nueva
realidad humana*'.

Esta tematizacion aparece, al mismo tiempo, como el primer elemento de
relacion mistica. Desde el inicio se nos muestra la via unitiva en el primer
peldafio de la via purgativa. La vida de Francisco es el ejemplo de un itinerario
hacia Dios donde poder entrar cointiutivamente. Se trata de un camino que lleva
a la iluminacion evangélica, un camino de perfeccion hacia la union con Cristo.

La via unitiva se sella con el signo de la estigmatizacion, y para ello ha sido
necesario irse revistiendo de Cristo mediante los signos de la purificacion (via
purgativa) que supone hacerse pobre ¢ ir haciendo vida la via iluminativa: la
sabiduria de la piedad, la caridad y la oracion (via iluminativa) culmina en la
sabiduria de la teologia —como conocimiento y vida perfecta— de la cruz** (via
unitiva o de perfeccion siguiendo el De triplice via: purgatur, illuminatur et
perficitur)®.

Siendo asi en el Monte Alvernia Francisco de Asis recibiendo las llagas,
recibiendo el fuego, se presenta como el nuevo Moisés, y con €l la nuevas Tablas
de la Ley, nacidas de la vida evangélica*, es el acontecimiento que sanciona la
Regla y los principios de perfeccion contenidos en él: el seguimiento de Cristo
pobre y crucificado. Se refuerza asi la autoridad del Texto legislativo francisca-
no por la excelencia del propio legislador (Francisco de Asis) y su unioén al texto.
No valen las pretensiones de los celantes de negar su valor como sefiala Luca
Parisoli: “La Regla franciscana es ese Texto susceptible de ser para los herma-
nos menores como un Espejo, que permite representar el mundo y su lugar en el
mundo. Por su parte, los Espirituales, negando la Regla como Texto y redu-
ciéndolo a la intencion (indeterminada) de san Francisco, quieren romper el

41 Enlaexplicacion de este episodio estamos siguiendo Manuel Lazaro, “La categoria «Pobreza»
en la Metafisica de la expresion de san Buenaventura”, en Universality of Reason. Plurality of Phi-
losophies in the Middle Ages. XII International Congress of Medieval Philosophy, Palermo, 16-22
settembre 2007, T. II-2, ed. por Alessandro Musco, Carla Compagno, y Salvatore D’ Agostino (Palermo:
Officina di Studi Medievali, 2012), 953-961; “Fuentes filosoficas de la «filosofia de la pobreza» en el
pensamiento bonaventuriano”, Revista Espariola de Filosofia Medieval 14 (2007): 161-172.

42 Cf. Ilia Delio, “The role of the Crucified in Bonaventures doctrine of mystical union”, Studia
Mpystica 19 (1998): 8-20.

43 Buenaventura, “De triplici via alias incendium amoris”, en Opera omnia. Vol. VIII, 3-27. Un
analisis espiritual en Regis J. Armstrong, “The Spiritual Theology of the Legenda Major of Saint Bona-
venture” (PhD diss., Fordham University, 1978).

44 Orlando Todisco, “L’étre comme don et la valeur-lien. La pratique économique franciscaine
du solidarisme”, en Pauvreté et Capitalisme. Comment les pauvres franciscaines ont justifié le capita-
lisme et le capitalisme a préferé la Modernité, ed. Luca Parisoli (Palermo: Officina di Studi Medievali,
2008), 189-190.
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Espejo y abrir el espacio de una relacion social sin un Tercero™. La confusion
social que ello genera es desechada por la asociacion vital del Texto Legislativo
al destino salvifico de Francisco recibido como gracia en el Monte Alvernia. Se
presenta un Francisco de Asis identificado con Cristo —y por ello asociado a los
Apostoles— cuya imitacion existencial se refleja en toda su obra y accion, donde
ideal de vida y normatividad se identifican: el ideal se encarna. Francisco ha-
biendo recibido las llagas vive en armonia total, de modo que cuerpo y alma se
obedecen. Parte espiritual y material van al unisono, no se niegan. El dominio
de si es armodnico en el dominio de Dios, cuando el cuerpo ya solo estd pronto
al uso para el combate final y “luchar desnudo con el desnudo™. El camino de
relacion con Dios que se hace presente al inicio de su conversion se hace reali-
dad al final de sus dias: irse despojando de si para irse configurando con Dios.

El camino, itinerario, que se manifiesta en la propia vida de Francisco tiene
multiples lecturas. Una de ellas es la propia categorizacion de la naturaleza hu-
mana. Francisco de Asis nace hombre y por gracia va alcanzando la santidad.
En El se manifiesta la naturaleza humana: creada, caida y glorificada. Cuando
es joven se ha dedicado al comercio*’. Francisco es hijo de comerciante (capitulo
I). Pero no domina ni su relacidén consigo mismo, ni la relacion con Dios, y no
tiene clara una relacion totalmente donada hacia el otro, si bien tiene una
predisposicion natural hacia la busqueda de la relacion. Lo primero que tiene
que hacer es aprender a contemplar lo invisible desde lo visible, con lo que no
se comercia ni se compra, y para ello tiene que realizar una relacion de perte-
nencia consigo mismo: tiene que aprender a dominarse, a ejercer un auténtico
dominio de si, es decir a aprender a la via unitiva que supone saber que uno
mismo no tiene dominio de si, ni propiedad de si, ni tan siquiera uno tiene uso
de si, sino que su uso es para llenarse del verdadero Sefior.

La relacién consigo mismo nos permite entender la relacion con la
naturaleza creada: “Capitulo V: Austeridad de vida y consuelo que le daban las
creaturas”. La austeridad de la vida, seguida del consuelo de la naturaleza se
inscribe en el primer paso efectivo del Itinerario hacia Dios. Sefiala Fernando
Uribe, comentando el capitulo V, que esta apelacion a al austeridad tiene un
caracter “eminentemente ascético, en correspondencia con la primera via de
subida a Dios de la concepcidon bonaventuriana™®. Efectivamente, se deja ver el

45  Luca Parisoli, “La Régle, la Pauvreté, le Destin industriel. Aux sources théologiques du capi-
talisme”, en Puvreté et Capitalisme, 44-45.

46 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (XVI, 4) 469.

47 Una lectura de la implicacion de la actividad del comercio en la época en Andrea Giardina,
Aron 1. Gurevich, Il mercante dall'Antichita al Medioevo (Roma-Bari: Laterza, 1994).

48 Uribe, El Francisco de Buenaventura, 161.
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primer grado relacional del hombre con los vestigios de Dios, recordando los
primeros estadios del camino de contemplacion de Dios por los vestigios del
Itinerarium mentis in Deum. Aqui no se trata de un camino epistemoldgico en
un esquema intuitivo-cointuitivo. Aqui se trata de ver que el varon de Dios
domina de si para poder reconocer a Dios en la creacion —amén de otras lecturas
teologicas que se recogen en el capitulo®—. Conocimiento y austeridad ascética
son medios de contemplacion y configuracion mistica que se hacen presentes en
la Leyenda Mayor y en el ltinerarium donde el hombre que se explora a si
mismo es capaz de Dios en su capacidad de relacionarse con la realidad creada,
fundamentandose desde el dominio de si el uso de la creacion. Solo por la
creacion se remonta hacia Dios, es, como sefala el ltinerario —siguiendo la vida
de Francisco— “del pobre en el desierto” .

Francisco encarna el reconocimiento del verdadero dominio que descansa
en Dios: el de la naturaleza creada. Para ello ha tenido que liberarse del dominio
que le invadia en su primera existencia, el dominio sobre las cosas y las po-
sesiones y ha tenido que hacer frente, como hemos leido, tanto al dominio
preceptivo sobre los otros capaces de razon que se hace presente en la naturaleza
humana y caida del hombre, como con valentia al dominio propio de la natura-
leza caida que es el dominio coercitivo que el entorno tenia sobre él, encarnado
por su padre.

Francisco ha descubierto el verdadero Sefior y Dador de las cosas: Dios
“generoso Dador de todo bien™!. La pobreza es el camino del desnudo hacia el
Desnudo. Expropiado de cualquier posesion es la via para “entregarse desnudo
en los brazos del Crucificado™?.

Francisco no ha renunciado a la posesion ni ha poseer riquezas. Al hombre
le es innato recibir posesiones. Lo que sucede es que cuando uno descubre el
origen del bien, sabe exactamente qué debe buscar, cudl es la posesion del
cristiano y transforma la avidez de oro por la de la pobreza, pues sabe realmente
cual es su tesoro, por eso “No hubo nadie tan avido de oro como él de la pobreza,
ni nadie fue jamas tan solicito en guardar un tesoro como €l en conservar esta
margarita evangélica”™. Francisco sublima la naturaleza humana desde la
voluntad libre de quien sabe en donde descansa el verdadero dominio

49 Cf. Manuel Lazaro, “La cosmologia bonaventuriana: visién franciscana del hombre y del
mundo”, Naturaleza y Gracia 44 (1997): 68-95.

50 Buenaventura, “Itinerarium mentis in Deum”, en Opera omnia. Vol. V, ed. PP. Colegii a S.
Bonaventura (Quaracchi: Ad Claras Aquas, 1891), 296.

51 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VIL, 1) 420.

52 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VII, 2) 421.

53 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VIL, 1) 420-421.
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Desde esta lectura se entiende la conclusion exhortativa del final del
capitulo VII sobre el “Amor a la pobreza y admirable solucion en casos de pe-
nuria”:

“Que desechen, pues, los pobres de Cristo toda suerte de desconfianza. Porque
si la pobreza de Francisco fue de una suficiencia tan copiosa que su admirable
virtud vino a socorrer las necesidades que se presentaban, de modo que no falto
ni comida, ni bebida, ni casa cuando fallaron los poderes del dinero, de la inte-
ligencia y de la naturaleza, ;con cuanta mas razon obtendra todo aquello que
comunmente se concede en el orden habitual de la divina Providencia? Pues si
una arida roca —repito—, a la voz del pobrecillo, proporciond agua abundante a
aquel campesino sediento, ninguna criatura negara ya su obsequio a los que han
dejado todo por el Autor de todas las cosas™*.

Esta exhortacion final evoca los dos opusculos bonaventurianos Quaestio-
nes disputatae de perfectione evangelica® y la Apologia pauperum®®. La pobre-
za como espacio propio del seguimiento de Cristo se establece con la nueva
relacion del hombre con la naturaleza que no le abandona en ninguno de sus
aspectos, ni tan siquiera con la naturaleza humana y sus realidades: como se
expresa en los “lugares”. La referencia a los lugares no es una referencia
cualquiera. El tema de los “lugares” (loculi) expresa una cuestion de especial
significacién en la polémica sobre el uso y el dominio de los bienes en los
franciscanos. Francisco , sefiala Buenaventura:

“les inculcaba [a sus hermanos] aquellas palabras del Evangelio: las zorras
tienen guaridas, y las aves del cielo nidos; pero el Hijo del hombre no tiene
donde reclinar la cabeza. Por esta razon ensefiaba a sus hermanos que las casas
que edificasen fueran humildes, al estilo de los pobres; que no las habitasen
como propietarios, sino como inquilinos, considerandose peregrinos y advene-
dizos, pues constituye norma en los peregrinos —decia— ser alojados en casa
ajena, anhelar ardientemente la patria y pasar en paz de un lugar a otro””’.

54 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VII, 13) 427.

55 Buenaventura, “Quaestiones disputatae de perfectione evangelica”, en Opera omnia. Vol. V,
ed. PP. Colegii a S. Bonaventura (Quaracchi: Ad Claras Aquas, 1891), 117-198.

56 Buenaventura, “Apologia pauperum contra calumniatorem”, en Opera omnia. Vol VIII, edi-
cion de PP. Colegii a S. Bonaventura (Quaracchi: Ad Claras Aquas, 1898), 233-330. Una lectura de la
Leyenda Mayor precisa de un acercamiento al corpus bonaventuriano, como ya hemos visto respecto al
itinerarium. Cf. Sophronius Clasen, “S. Bonaventura S. Francisci Legendae Maioris compilator”,
Archivum Franciscanum Historicum 54 (1961): 241-272; 55 (1962): 2-58; 55 (1962): 289-319.

57 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VII, 2) 421-422. El texto evangélico Mt 8,20 y Lc 9,58

CAURIENSIA, Vol. XI (2016) 197-220, ISSN: 1886-4945



Bases del uso, dominio y propiedad en la escuela franciscana... 213

Como sefiala Fernando Uribe comentando este pasaje, Buenaventura “co-
rrige la distincion hecha por el Celanense entre propiedad y uso, tan distante del
precepto sobre la no apropiacion de la Regla, introducida después en la bula Quo
eloganti de Gregorio IX. La distincion serd aceptada por Buenaventura en la
carta De tribus quaestionibus; sin involucrar en ella la intencién que hace
Francisco en su Regla, remite a la interpretacion del Pontifice”®. Buenaventura
equilibra la lectura de Celano “No queria que los hermanos habitasen en lugarejo
alguno sin asegurarse antes de que era propiedad de un duefio determinado...”
que habia forzado el texto de la Leyenda de Perusa (57), base también en el
pasaje bonaventuriano. El Francisco de Buenaventura parece mas cercano al
Francisco de la Leyenda de Perusa, aquel que senala:

“Cuando los hermanos llegan a una ciudad donde no tienen lugar y encuentran
quien quiera darles terreno suficiente para edificar el lugar, tener huerta y
cuanto necesiten, lo primero que han de ver es cuanto terreno les basta, teniendo
en cuenta siempre la santa pobreza que prometimos observar y el buen ejemplo
que hemos de dar a los demas [...] Con demasiada frecuencia, los hermanos
hacen construir grandes edificios, con quebranto de nuestra santa pobreza, para
perjuicio y mal ejemplo del projimo [...] Por eso, es preferible que los herma-

nos se hagan construir lugares y edificios pequefios y pobres”®’.

CONCLUSION

La busqueda de la perfeccion no descansa en tener o no tener propiedades
sino en reconocer que la perfeccion se alcanza en la identificacion con Cristo
donde la pobreza es un estado de purificacion para encontrar en Dios la riqueza.
Pero ello no implica la condena en si del uso de los bienes, sino el dominio que
olvida la auténtica referencia relacional al verdadero Sefior y el olvido de si
mismo, la bolsa méas dificil de eliminar: “nadie abandona perfectamente el siglo
mientras en el fondo de su corazon se reserva para si la bolsa de los propios
afectos™!. Quien domina de si y busca la perfeccion entiende bien el uso de
facto de las realidades que no implica, ldgicamente la propiedad. De hecho, en
la regla se encuentra de forma expresa el intento incontrovertible del fundador
de la orden de conceder a los hermanos el uso de las cosas necesarias para el
sostenimiento y para el oficio divino, pues el bien de la perfeccion es mayor que

58 Uribe, El Francisco de Buenaventura, 193.

59  Celano, “Vida segunda”, en Guerra, ed., San Francisco de Asis, (XXIX, 59) 265.
60 “Leyenda de Perusa”, en Guerra, ed., San Francisco de Asis, (58) 627.

61 Buenaventura, “Leyenda mayor”, (VII, 2) 420.
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otra consideracion, la pobreza no es fin en si sino medio para la relacion unitiva,
en una gradacion hacia el encuentro del hombre con Dios, una mediacion
sacramental que fundamenta toda accion franciscana y se hace realidad en la
vida de Francisco, quien los estigmas sellan las virtudes que sustentan la santi-
dad, y a quien Dios ha concedido la sabiduria de entender en que consiste el
verdadero uso, dominio y propiedad de las cosas que al hombre le surgen por
naturaleza®, el enfoque de la verdadera riqueza, la pobreza de quien se identifica
con Cristo la verdadera riqueza:

Francisco, siervo y amigo del Altisimo, fundador y guia de la Orden de los
hermanos menores, seguidor de la pobreza, modelo de penitencia, pregonero
de la verdad, espejo de santidad y ejemplar de toda perfeccion evangélica, pre-
venido por la gracia divina, ascendio, en forma progresiva y ordenada, de los
grados mas infimos a las cimas mas altas.

El Sefior, que esclarecio portentosamente en su vida a este hombre admirable,
por cuando lo hizo muy rico en la pobreza, sublime en la humildad, vigoroso
en la mortificacion, prudente en la simplicidad e insigne por la integridad y
pureza de costumbres, en su muerte lo hizo incomparablemente mas glorio-
50”63,
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JUAN DUNS ESCOTO Y LA AFFECTIO IUSTITIAE COMO
FUNDAMENTO METAFISICO-MORAL DEL USO
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RESUMEN

En el presente articulo se pretende establecer el fundamento o base metafisica de
la relacion de las personas con las cosas, es decir, se trata de esclarecer como la voluntad
humana las quiere. Segiin Duns Escoto, lo que intrinsecamente lleva a las personas a
usar [uti] tales cosas se debe a la interaccion de dos afecciones o inclinaciones psico-
logicas, a saber, la affectio commodi y la affectio iustitiae, las cuales intervienen de
modo esencial en la actividad libre del ser humano, especificamente en su relacion con
el bien.

Palabras clave: Escoto, libertad, uso, voluntad, affectio iustitiae, affectio commodli,
bien en si, bien para si.

ABSTRACT

This article aims to establish the foundation or metaphysical basis of the
relationship between people and things, that is, to clarify how the human will wants
things. According to Duns Scotus, a person is intrinsically led to use [uti] a given thing
by the interaction of two affections or psychological inclinations, that is, affectio
commodi and affectio iustitiae, which are essential for man’s free activity, specifically
for man’s relationship to the good.
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Keywords: Scotus, freedom, use, will, affectio iustitiae, affectio commodi, the good
in itself, the good for itself.

Segun el comentario de Duns Escoto a la cuestion 15 del libro IX de la
Metafisica de Aristoteles, la voluntad actua autodeterminadamente, lo que
significa que no lo hace de modo necesario ni naturalmente, sino que efectia su
acto de manera libre y a partir de diversas posibilidades'. Sin embargo, esto
sucede por alguna razon y no porque la voluntad sea una potencia que opere sin
sentido, por lo que aqui se abordara la perspectiva psicologica de las
“afecciones” que “mueven” a la voluntad a actuar, es decir que se definira lo
que son tales inclinaciones y se analizara cdmo “estructuran” metafisica y
moralmente la voluntad del ser humano. Por tanto, se analizara lo que Duns
Escoto plantea en algunas cuestiones de Ordinatio acerca de la existencia de dos
tipos de tendencia que posee la persona libre. Lo referente a este tema en
particular se puede encontrar de manera dispersa a lo largo de los cuatro libros
del comentario a las Sentencias, asi pues, se citaran algunos pasajes extraidos
principalmente de Ordinatio (11, dd. 6, 33 y 39; 111, dd. 15, 17 y 26)%.

Duns Escoto afirma concretamente en el texto de Ordinatio 11, d. 6, q. 2 que
la voluntad libre creada posee dos afecciones o inclinaciones que le permiten
actuar de dos modos distintos, querer las cosas porque son buenas en cuanto que
traen consigo alguna ventaja o beneficio o porque son “buenas en si mismas”.
A la primera de dichas afecciones se le conoce como affectio commodi y a la
segunda como affectio iustitiae: “La inclinacion natural es doble, una a lo como-
do, otra, a lo justo. Ambas son perfecciones de la voluntad libre; sin embargo,
de una de ellas se dice que es mas natural que la otra porque inmediatamente
sigue la naturaleza —en cuanto se distingue de la libertad— a lo comodo mas que
a lo justo™. Con esta declaracion, Duns Escoto quiere dar a entender que la
voluntad libre puede orientarse por si misma hacia diversos objetivos de acuerdo

1 Cf. J. Duns Escoto, Quaestiones super libros Metaphysicorum Aristotelis IX, q. 15, Intro-
duccion, traduccion y notas de Cruz Gonzalez Ayesta (Pamplona: Servicio de publicaciones de la
Universidad de Navarra, 2007).

2 J. Duns Escoto, Ordinatio, 11, dd. 6, 33 y 39, en B. Hechich et al. (eds.), loannis Duns Scoti
Opera Omnia, 8 (Civitas Vaticana: Typis Polyglottis Vaticanis, 2001); Ordinatio, 111, dd. 15 y 17, en
B. Hechich, et al. (eds.), loannis Duns Scoti Opera Omnia, 9 (Civitas Vaticana: Typis Polyglottis
Vaticanis, 2006); Ordinatio, 111, d. 26, en J. Rodriguez Carballo et al. (eds.), loannis Duns Scoti Opera
Omnia, 10 (Civitas Vaticana: Typis Polyglottis Vaticanis, 2007). Salvo indicacion contraria, todos los
textos de la Ordinatio seran citados seglin esta edicion critica.

3 Duns Escoto, Ordinatio, 111, d. 15, n. 54: “Inclinatio naturalis est duplex, una ad commodum,
alia ad iustum, quorum utrumque est perfectio voluntatis liberae; una tamen inclinatio magis dicitur na-
turalis quam alia, quia immediatius consequitur naturam —ut distinguitur contra libertatem— commodum
quam iustum”. La traduccion y las cursivas son mias.
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a estas dos tendencias. La voluntad puede elicitar actos autodeterminadamente
y por eso es libre, pero asimismo es libre porque estd “estructurada” por dos
afecciones que le son esenciales, como se ha dicho, una que marca la tendencia
con la que se conduce hacia lo comodo o beneficioso y otra que actiia conforme
al bien justo*.

El planteamiento de las dos afecciones no es original del Doctor Sutil, sino
que este lo retoma de la doctrina de San Anselmo’, concretamente de la que esta
expuesta en dos textos dogmaticos que se ocupan de cuestiones acerca de lo que
provoco la caida de Lucifer y de los modos en que la voluntad puede querer:
“Esto se prueba porque, segin San Anselmo®, a la voluntad le son asignadas dos
afecciones; a saber, la afeccion por lo comodo y la afeccion por la justicia, de
las que trata extensamente en De la caida del demonio, c. 14, y en Sobre la
concordia, ¢. 197, A partir de la lectura de los textos del santo de Aosta, Duns
Escoto reformula la doctrina de las dos afecciones, pues su interpretacion no es
igual a la que aquél hace.

En primera instancia, Duns Escoto define la affectio commodi como la
tendencia de la voluntad libre hacia las cosas que se suelen considerar como
ventajosas; esa es —como su nombre indica— una inclinacion que la voluntad
sigue hacia lo que le beneficia y que puede traerle una mejoria para si misma sin
implicar ningin fin mas alla de eso. Dicha afeccion influye en la persona de
modo que esta se orienta hacia la biisqueda de un fin que es unicamente auto-
rreferencial. Por eso el Doctor Sutil expresa (en Ordinatio 111, d. 15) que esa
afeccion es de tipo natural, ya que hace que la voluntad quiera obtener el propio

4 Cf. M. B. Ingham, M. Dreyer, The Philosophical Vision of John Duns Scotus: An Introduction
(Washington, D. C.: The Catholic University of America Press, 2004), 156-162.

5 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 40: “Omnis actus voluntatis, elicitus, aut elicitur se-
cundum affectionem iustitiae aut commodi, secundum Anselmum”. Peter King hace un estudio
comparativo en el que expone que Duns Escoto no adopta la doctrina de San Anselmo, sino que mas
bien solo toma los términos de affectio iustitiae y affectio commodi para plantear su propia tesis. Cf. P.
King, “Scotus’s rejection of Anselm: The two wills theory”, editado por L. Honnefelder et al., Johannes
Duns Scoti 1308-2008. Investigations into his philosophy, Archa Verbi Subsidia 5 (Miinster-St.
Bonaventure: Aschendorff Verlag-Franciscan Institute Publications, 2010), 359-378.

6  San Anselmo, De casu diaboli, c. 14, en Opera Omnia, vol. I (Seckau: Ed. Schmitt, 1938),
258; De concordiae praescientiae et praedestinationis et gratiae Dei cum libero arbitrio, q. 3, c. 11, en
Opera Omnia, vol. 11 (Seckau: Ed. Schmitt, 1938) 281; (PL 158, 535-536): “Voluntas vero qua
instrumentum illud afficitur, duplex est. Nam sicut visus plures habet aptitudines, scilicet ad videndum
lucem, et per lucem ad videndum figuras, [et per figuras] ad videndum colores; ita instrumentum volendi
duas habet aptitudines, quas voco ‘affectiones’, quarum una est ad volendum commoditatem, altera ad
volendum rectitudinem; quidquid enim aliud vult, aut propter commoditatem aut propter rectitudinem
vult”.

7 Duns Escoto, Ordinatio, 111, d. 26, q. un., n. 110: “Hoc etiam probatur, quia in voluntatem, se-
cundum Anselmum, assignantur duae affectiones, scilicet affectio iustitiae et affectio commodi, de
quibus tractat De casu diaboli cap. 14 et De concordia 19 diffuse”. La traduccion es mia.
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bien, que es lo que se presenta como mas comodo e inmediato al intelecto y de
una forma mas o menos parecida a como esta inclinado el puro apetito, el cual
posee cualquier ser creado®. De acuerdo a una explicacion dada por Allan
Wolter’, Duns Escoto la considera como un tipo de apetito intelectual, ya que
quiere lo que el intelecto le presenta como mas beneficioso y perfectivo para si.
En consecuencia, bajo este aspecto la affectio commodi puede llamarse “vo-
luntad natural”, aunque no en el sentido de una tendencia pasiva, sino en el de
una tendencia que elicita actos conforme a lo que le proporciona bienestar y
perfeccionamiento. Siendo las cosas de este modo, se puede decir que tal
afeccion se encuentra menos apegada a lo que se considera como exclusiva-
mente natural y apetitivo. La inclinacion por lo comodo es para Duns Escoto
algo similar a lo que es la affectio beatitudinis'® para San Anselmo, pues signi-
fica “afeccion por la felicidad”, ya que, en efecto, cuando la voluntad opera
conforme a ella y se inclina hacia lo que le proporciona alguna ventaja, busca
su felicidad'".

Abhora bien, en segunda instancia hay que decir qué es la affectio iustitiae y
qué representa. Antes se ha dicho que la afeccion por la justicia que posee la
voluntad es la inclinacién por medio de la cual quiere lo que es bueno en si
mismo [bonum in se] y no lo que es bueno de modo autorreferencial [bonum
sibi]. En efecto, para el Doctor Sutil no todo lo que quiere la voluntad creada
tiene que ser movido por las ganas de conseguir la perfeccion o felicidad, sino
que también puede querer “algo” mas alla de eso, algo bueno en si mismo. La

8 Cf. W. Hoeres, La volonta come perfezione pura in Duns Scoto (Padova: Liviana Editrice,
1976), 180: “Se I’intelletto presenta un oggetto che sta in connessione necessaria con il bene del
soggeto, una tale facolta appetitiva deve reagire necessariamente, perché non possiede altra norma
essenziale che questo bene. Percio questo tendere non puo essere libero, esattamente come non lo puo
essere la tendenza naturale, che persegue il suo fine sempre con la massima forza”.

9 A.B. Wolter, Duns Scotus on the Will and Morality (Washington D.C.: The Catholic University
of America Press, 1986), 11: “The first is it the affection for the advantageous (affectio commodi). This
makes it a rational or intellectual appetite that seeks what the intellect shows is advantageous to the
creature, particularly what makes it happy. Under the aspect of its inclination for the advantageous we
can speak of a ‘natural will””.

10 Cf. San Anselmo, De casu diaboli, c. 13 (PL 158, 344-346).

11 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 42: “Quia omnis potentia appetitiva, consequens in
actu suo actum potentiae apprehensivae, appetit primo delectabile convenientissimum suae cognitivae,
vel delectationem in appetibili, quia in tali appetibili maxime quietatur; quod patet de appetitu conse-
quente apprehensionem gustus vel auditus vel tactus, quia quilibet talis appetit obiectum perfectissimum
potentiae apprehensivae, cuius actum consequitur in appetendo. Ergo voluntas separata ab omni appe-
titu sensitivo, primo omnino appetit illud quod est convenientissimum intellectui, cuius convenientiam
sequitur illud ‘appetere’, vel primo appetit delectationem in tali obiecto, et per consequens beatitu-
dinem, includentem obiectum et actum et delectationem consequentem”. La traduccion es mia. Este
argumento es parte de los cinco argumentos a favor de que los apetitos naturales son los que llevan a la
voluntad a desear inmoderadamente la felicidad. No obstante, aunque no pertenece propiamente a la
solucion de Duns Escoto al problema, coincide con la definicion que ¢l tiene de la affectio commodi
como apetito intelectual; cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 40-45.
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busqueda del bien en si mismo o del valor intrinseco de las cosas corresponde
entonces a la inclinacion por lo justo, que esta encaminada a no apreciar
simplemente las ventajas que las cosas pueden otorgar. Querer este bien en si
mismo en cierto modo trasciende el fin perseguido por la affectio commodi'* —
un fin conveniente y comodo— ¢ igualmente amplia el espectro de accidon de la
voluntad creada con vistas a ser mas perfectal’, mas no en el sentido
autorreferencial:

“La afeccion por la justicia, o eso que solo esta de acuerdo con algo segun la
inclinacion por lo justo, corresponde a lo superior en tanto que superior, es de-
cir, a la voluntad en cuanto libre. La afeccion por lo comodo es el apetito
cognoscitivo en comun, no en cuanto libre, porque no le corresponde tener
libertad, por tanto, es mas perfecta la afeccion por la justicia que la afeccion
por lo coémodo™'4,

Si bien este pasaje puede crear confusion puesto que en él se expresa que
solo a la affectio iustitiae, y no a la affectio commodi, le corresponde tener
libertad, y ademas no parece afirmar que las dos afecciones pertenecen a la
voluntad libre, como se dijo antes. Hay que clarificar que esto no significa que
la doctrina de Duns Escoto sea contradictoria o inconsistente, pues lo que el
Doctor Sutil pretende en el texto es distinguir entre la affectio commodi y la
affectio iustitiae, es decir que quiere destacar que la afeccion por lo comodo es,
como se indicé mas arriba, una tendencia “mads natural” ya que “mueve” a las
personas a seguir sus deseos de mejoramiento o aquello que se relaciona a lo
que el intelecto les muestra como la mejor opciodn, algo que comparten con otros
seres no libres ni racionales. Por su parte, con respecto a esta distincion, algunos
textos de Ordinatio sugieren que Duns Escoto adopta la definicion del término
de justicia empleado por San Anselmo'> que es “la rectitud de la voluntad

12 Cf.J. Boler, “Transcending the Natural: John Duns Scotus on the Two Affections of the Will”,
pp. 109-126.

13 J. Duns Escoto, Reportata parisiense, en Opera Omnia XXII-XXIII (Parisiis: Ludovicum Vi-
ves, 1894), 11, d. 34, q. un., n. 3: “Primum bonum dicit perfectionem in se et ad se”. Cf. J. Boler, “An
image for the unity of will in Duns Scotus”, Journal of the History of Philosophy, 32 (1994), p. 26.
Boler menciona en la nota 11 de este articulo que Wolter enfatiza el analisis del bien en Duns Escoto
en términos de perfectibilidad, no de deseo. “La bondad ontologica no es primariamente el apetito de
un ser o su habilidad para perfeccionar algo mas alla de si mismo. Es mas bien la actualizacion de un
ideal en el mismo ser”, A. Wolter, The transcendentals and their function in the Metaphysics of John
Duns Scotus (New York: The Franciscan Institute St. Bonaventure, 1946) 120. La traduccion es mia.

14  Duns Escoto, Reportata parisiense, IV, d. 49, q. 4, n. 5, p. 637b: “Affectio jusitiae, sive illud
quod convenit alicui secundum affectionem justi tantum, convenit superiori secundum quod superius
est, scilicet voluntati inquantum liberae, affectio autem commodi est communis omni appetitui
cognoscitivo, non inquantum liber, quia sic non conveniret non habenti libertatem, igitur perfectior est
affectio justitiae quam commodii”. La traduccion es mia.

15 Cf.J. Boler, “An Image for the Unity of Will in Duns Scotus”, Journal of the History of Philo-
sophy, 32 (1994), p. 25, nota 10. En esta nota Boler cita Ordinatio 1V, d. 46, q. 1, n. 1 (loannis Duns
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observada por si misma”'®. Si se asume que este es el sentido que le da el Doctor
Sutil al término de justicia, puede decirse entonces que, en efecto, la affectio
iustitiae —inclinacion hacia la rectitud— es la que dirige a la voluntad en la
busqueda del bien intrinseco de las cosas. Asi, lo que “mueve” a la voluntad a
buscar el bonum in se es una propia inclinacion hacia la justicia que no atiende
a lo que inclina la tendencia natural.

Se puede decir que lo dicho acerca de las afecciones de la voluntad
constituye solo una parte del analisis de la doctrina de Duns Escoto relativa a
ellas, pues tinicamente se han dado sus definiciones correspondientes. En el
siguiente apartado se explicara como interactian, ya que no tiene sentido hablar
de dichas afecciones como si fueran dos conceptos aislados o independientes
entre si, cuando en verdad ambas se encuentran en la misma voluntad.

I. INTERACCION DE LAS AFECCIONES Y DEFINICION DE LA
AFFECTIO IUSTITIAE COMO LIBERTAD DE LA VOLUNTAD.

Si la voluntad libre tiene dos afecciones, una por lo conveniente que marca
una cierta tendencia hacia la felicidad o autoperfeccionamiento de la persona, y
una por lo justo que quiere lo bueno que no es autorreferencial, entonces, hay
que establecer una relacion entre ellas. Para Duns Escoto es necesario que las
dos afecciones de la voluntad creada interactiien, pues si se actuara so6lo
conforme a la affectio commodi (como apetito intelectual), se caeria en lo
estrictamente natural y no habria diferencia entre los actos humanos y los actos
de los animales. Por otra parte, si independientemente se actuara de acuerdo a
la affectio iustitiae, sin la affectio commodi, los actos humanos serian buenos y
honestos en todo caso, pero esto unicamente parece corresponder a la voluntad
sobrenatural, que es la voluntad bienaventurada!’. Siendo asi la situacion, es
decir, no habiendo posibilidad de tener actos naturales ni actos rectos inde-
pendientes unos de otros, se requiere de la presencia de un flujo interactivo de

Scoti Opera Omnia, vol. 20, apud Ludovicum Vives, Parisiis, 1894, p. 400a [Duns Escoto, Ordinatio,
1V, d. 46, q. 1, nn. 29-36]) y afirma que tanto San Anselmo como Duns Escoto coinciden en que la
iustitia no es el modo en el que la persona busca lo conveniente; King, “Scotus’s rejection of Anselm:
The two wills theory”, 359-378.

16 San Anselmo, De veritate, c. 12: “lustitia igitur est rectitudo voluntatis propter se servata [...]
Nulla namque est iustitia quae non est rectitudo, nec alia quam rectitudo actionis iustitia dicitur per se”.
(PL 158, 480-484); cf. De la verdad. En Obras completas de San Anselmo, vol. 1 (Madrid: Editorial
Catolica, 1953) 485-541.

17  Duns Escoto, Ordinatio, 111, d. 17, n. 15: “Adhuc tertio modo accipitur ‘voluntas naturalis’ ut
elicit actum conformem inclinationi naturali, quae semper est ad commodum; et sic est libera (in)
eliciendo actum conformem sicut in eliciendo actum oppositum, quia in potestate eius est elicere actum
conformem vel non elicere (voluntas supernaturalis tantum actum conformem)”.
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las afecciones en la voluntad creada. De tal modo que si esta voluntad quiere
algo inclinada por la affectio commodi, eso no tendria que significar que su acto
sea natural, sino mas bien libre.

Para eso, Duns Escoto afirma que hay un tipo de justicia que es la libertad
que le pertenece a la voluntad intrinsecamente; esto es consecuencia de seguir,
al menos en apariencia, a San Anselmo en lo que respecta a la distincion que
hace de la justicia: “Distingo lo que puede entenderse por estas afecciones iusti-
tiae y commodi, de las que hablé Anselmo en el capitulo 4 de De casu diaboli.
La justicia se puede entender como infusa (que se dice ‘gratuita’), o adquirida
(que se dice ‘moral’), o innata (que es la libertad misma de la voluntad)'®”. No
es muy facil deducir qué quiere dar a entender Duns Escoto con que la justicia
innata es la libertad inherente de la voluntad, pero lo que parece mas adecuado
interpretar acerca de ello es que el Doctor Sutil se refiere a que la voluntad
creada nace con justicia, es decir que tiene un tipo de justicia que le corresponde
constitutivamente y que su afeccion por ella es original, por lo que eso le permite
ser libre desde el primer momento en que es puesta en el mundo. De tal modo,
los otros dos tipos de justicia pueden considerarse como “extrinsecos” a la vo-
luntad, pues uno de ellos se adquiere por habitos y costumbres y el otro es
otorgado por la ayuda de Dios.

Es posible advertir que el Doctor Sutil, al afirmar que la justicia innata es
la libertad misma de la voluntad, y no los otros dos tipos de justicia, no s6lo
quiere demostrar que la affectio iustitiae es “parte” constitutiva original de la
voluntad creada, sino algo superior'® que le posibilita la realizacion de actos que
no estan encaminados Unicamente a la consecucion del fin que representa la
felicidad. No obstante, dicha afirmacion es también una especie de refutacion a
San Anselmo?®’, pues en ella se alude a la identificacion que éste hace de la justi-
cia (o libertad) de la voluntad con la gracia divina. Esta cuestion remite a la
explicacion del santo de Aosta acerca del pecado original®!, version que sostiene
que Adan y Eva, al poco tiempo de ser creados, abandonaron la justicia original
(otorgada por la gracia de Dios) cuando quisieron lo inapropiado, a saber, lo

18 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 49: “Ad videndum solutionem istarum rationum,
distinguo, quid possit intelligi per istas ‘affectiones iustitiae et commodi’ de quibus loquitur Anselmus
De casu diaboli, cap. 4. lustitia potest intelligi vel infusa (quae dicitur ‘gratuita’), vel acquisita (quae
dicitur ‘moralis’), vel innata (quae est ipsamet libertas voluntatis)”. La traduccion es mia.

19 Duns Escoto, Reportata parisiense, 1V, d. 49, q. 4, n. 5, p. 637b: “Affectio justitiae, sive illud
quod convenit alicui secundum affectionem justi tantum, convenit superiori secundum quod superius
est, scilicet voluntati inquantum liberae [...] igitur perfectior est affectio justitiaec quam commodii”.

20 Cf. King, “Scotus’s rejection of Anselm: The two wills theory”, 369.

21 San Anselmo, De casu diaboli, c. 4.
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ventajoso y conveniente para ellos. Por tanto, la tinica forma en que la naturaleza
caida puede tener libertad o affectio iustitiae es que Dios mismo se la otorgue®.

Entonces, como para Duns Escoto la libertad misma esta fundamentada en
que hay una justicia congénita en la voluntad, la afeccion por la justicia, expli-
cada a través del ejemplo de un angel inmoderado o carente de justicia que
similarmente us6 San Anselmo?, se presenta como una “moderadora principal”
[prima moderatrix] que hace que la voluntad, cuando actua inclinada por la
afeccion a lo comodo, no se dirija en su totalidad hacia el bien de conveniencia.
En efecto, el Doctor Sutil describe que ese angel ficticio posee Unicamente la
inclinacion hacia lo conveniente y que por eso no puede no querer lo que le es
ventajoso [non posset non velle commodal, es decir que la causa de que no quie-
ra otra cosa distinta a lo conveniente para si se debe a que no le fue dado desde
su creacion nada mas que ese tipo de afeccion. De ahi se desprende entonces
una afirmacién que sostiene que tal angel no esta en potestad de moderarse pues
carece de la affectio iustitiae, inclinacion que representa, segin se acaba de
decir, el papel de moderadora primordial o reguladora de la affectio commodi**.
La hipotética posibilidad de tener solamente la inclinacion hacia lo comodo
modificaria a la voluntad creada hasta el punto de poder considerarla s6lo como
un apetito, por eso, como poseedora innata de la affectio iustitiae y de la libertad
la voluntad siempre puede regular sus actos, lo que le permite querer cosas
distintas aparte de lo beneficioso o conveniente:

“Ciertamente, si se pensara —seglin esa ficcion de San Anselmo en De casu
diaboli— que existe un angel que sdlo tiene la afeccion por lo comodo y no la
afeccion por lo justo (esto es, que solo tiene un apetito intelectual como tal y
no como libre), tal &ngel no puede no querer lo que es comodo, ni puede querer
mas que eso. Tampoco se le puede imputar ningun pecado puesto que ese
apetito estaria relacionado con el intelecto del mismo modo que el apetito
visual estd relacionado con la vista. Esto es consecuencia necesaria de la
ostension de algo en el intelecto y de la inclinacion a lo mostrado por esta
potencia como lo mas optimo, porque [el angel] no tendria como refrenarse.
Por tanto, esa afeccion por la justicia, que es “la moderadora principal de la

22 El planteamiento anselmiano es mas complejo que lo que aqui se describe; esta referencia a
la identificacion de la justicia con la gracia divina por parte de San Anselmo sélo se ha hecho con fina-
lidad meramente informativa, no comparativa. Cf. K. A. Rogers, Anselm on Freedom (New York:
Oxford University Press, 2008), 129-145.

23 Cf. San Anselmo, De casu diaboli, 1, c. 13.

24 Duns Escoto, Ordinatio, IV, d. 49, p. 1, q. 5, n. 284: “Nobilior autem secundum rationem est
affectio iustitiae affectione commodi, quia regulatrix eius et moderatrix secundum Anselmum, et
propria voluntati, in quantum libera est, cum affectio commodi esset eius etiamsi voluntas libera non
esset”. Las cursivas son mias.
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afeccion por lo comodo”, y en cuanto que no le conviene a la voluntad en el
acto de apetecer eso a lo que inclina la afeccion por lo comodo y en cuanto a lo
que a ella no le conviene apetecer sumamente (es decir, en cuanto a eso que
inclina la afeccion por lo comodo), —digo— esa afeccion por la justicia es la
libertad innata de la voluntad porque ella misma es la moderadora principal de
tal afeccion”?,

De acuerdo con Duns Escoto, cuando se habla de una potencia que elicita
actos libres se habla necesariamente de la voluntad, puesto que bajo su potestad
esta el querer actos opuestos®®. La voluntad libre tiene basicamente dos actos
positivos, que son querer [velle] y rechazar [nolle], no obstante, no son nece-
sarios para ella, pues puede simplemente no actuar, aunque si lo hace tiene que
querer conforme a algo, situacion que lleva a cabo por medio de las dos incli-
naciones, aunque una sola de ellas siempre tenga el control: la affectio iustitiae.
La libertad estd fundamentada en la capacidad que tiene la voluntad creada de
autorrefrenarse frente a lo que le inclina la affectio commodi, lo que equivale a
sostener que la voluntad es libre debido a que de entre todos los actos que puede
elicitar, no so6lo considera los que son buenos para si misma sino también los
que son buenos en si mismos?’. Efectivamente, la voluntad libre es capaz de
moderarse a si misma puesto que tiene innatamente la affectio iustitiae, aunque
para hacerlo debe tener algo que regular, esto es, los actos que siguen a la
affectio commodi®®.

25 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 49: “Si enim intelligeretur —secundum illam fictionem
Anselmi De casu diaboli— quod esset angelus ‘habens affectionem commodi et non iustitiae’ (hoc est,
habens appetitum intellectivum mere ut appetitum talem et non ut liberum), talis angelus non posset
non velle commoda, nec etiam non summe velle talia; nec imputaretur sibi ad peccatum, quia ille appe-
titus se haberet ad suam cognitivam sicut modo appetitus visivus ad visum, in necessario consequendo
ostensionem illius cognitivae et inclinationem ad optimum ostensum a tali potentia, quia non haberet
unde se refrenaret. Illa igitur affectio iustitiae, quae est ‘prima moderatrix affectionis commodi’ et
quantum ad hoc quod non oportet voluntatem actu appetere illud ad quod inclinat affectio commodi et
quantum ad hoc quod non oportet eam summe appetere (quantum scilicet ad illud ad quod inclinat
affectio commodi), illa —inquam— affectio iustitiae est libertas innata voluntati, quia ipsa est prima
moderatrix affectionis talis”. La traduccion es mia.

26 Cf.J. Duns Escoto, Quaestiones super libros Metaphysicorum Aristotelis 1X, q. 15, 1X, q. 15.

27 Cf. Ingham, Dreyer, The Philosophical Vision of John Duns Scotus, 156-157; C. Gonzalez
Ayesta, “Duns Scotus on the Natural Will”, Vivarium 50 (2012): 33-52, 44.

28 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 51: “Potentia autem aliqua, si fuisset appetitiva prae-
cise sequens in actu suo inclinationem eius sicut appetitus visivus sequitur inclinationem visus et visum,
licet —inquam- illa non posset appetere nisi intelligibile (sicut nec appetitus visivus potest appetere nisi
visibile), tamen non posset tunc peccare, quia non esset in potestate eius aliud nec aliter appetere quam
cognitiva ostenderet et inclinaret. Ipsa eadem, facta iam libera (quia nihil aliud est nisi quod una res
includit virtualiter plures rationes perfectionales, quas non includeret si esset sine ratione libertatis),
ipsa —inquam— per libertatem suam potest se moderari in volendo, et quantum ad hoc quod est ‘velle’
ad quod inclinat affectio commodi, et licet inclinet summe ad velle commodum; et ex quo potest mode-
rari, tenetur moderari secundum regulam iustitiae, quae accipitur ex voluntate superiore. Secundum hoc
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Si existiera la posibilidad real de que la affectio iustitiae fuese removida de
la voluntad creada, no habria libertad y todos los actos que ella podria llevar a
cabo serian naturales, entendiendo estos como puros deseos que siguen el acto
deliberativo. En cambio, como para Duns Escoto la voluntad real (no ficticia)
posee innatamente la inclinacion por la justicia es libre y capaz de “ajustar” sus
actos; como se ha dicho, puede controlar los actos que elicita segun la affectio
commodi. Pero igualmente puede querer completamente lo que esta afeccion le
inclina, rechazarlo o abstenerse de ello®. El Doctor Sutil afirma que los actos
elicitos de la voluntad creada se dan invariablemente dentro del marco de la
interaccion de las dos afecciones. La affectio iustitiae y la affectio commodi
pertenecen intrinsecamente al ser humano y al angel, y en ambas criaturas existe
siempre la implicacion mutua de tales inclinaciones. Pero ;de qué manera
explica Duns Escoto esta coimplicacion? El lo hace afirmando que la relacién
entre las afecciones es como la relacion entre la diferencia especifica y el
género®’; seglin lo que argumenta en Reportatio (11, d. 6), en la solucién a
algunas objeciones, la affectio iustitiae es lo que diferencia especificamente la
voluntad libre de la “voluntad natural” o apetito. La voluntad sin afeccion por
la justicia (y en el caso hipotético, solo con la afeccion por lo comodo) seria
como pensar en un ser humano sin racionalidad:

“La afeccion por lo comodo y la afeccion por lo justo no estan en la voluntad
libre como algo afiadido; sino que la afeccion hacia lo justo es como la ltima
diferencia, al igual que el hombre es una sustancia animada y un animal, sin
embargo estas no son atributos de la esencia, mas bien son algo por si mismo
del intelecto humano; asi, primero puede concebirse el apetito, luego [el
apetito] intelectual y cognitivo, y alin sin concebir la afeccion por lo comodo y
la afeccion por lo justo; y si hubiera un angel que tuviese apetito cognitivo sin
afeccion por lo justo, careceria de lo justo y no tendria apetito libre. Por lo que
el apetito intelectual, si estuviera privado de la afeccidon por lo justo,
naturalmente desearia lo conveniente al intelecto, asi como el apetito sensible

ergo patet quod voluntas libera non tenetur omni modo velle beatitudinem (quae voluntas, si esset
tantum appetitus intellectivus, sine libertate, vellet eam), sed tenetur -in eliciendo actum- moderari
appetitum unde appetitus intellectivus, quod est ‘moderari affectionem commodi’ ne scilicet immo-
derate velit”. La traduccion es mia.

29 Cf. T. Hoffmann, “The Distinction between Nature and Will in Duns Scotus”, Archives
D’Histoire Doctrinale Et Littéraire du Moyen Age 66 (1999): 189-224, 212; Gonzalez Ayesta, “Duns
Scotus on the Natural Will”, 46.

30 Cf. A. B. Wolter, “Native Freedom of the Will as a Key to the Ethics of Scotus”, en Marilyn
McCord Adams (ed.), The Philosophical Theology of John Duns Scotus, 163-180 (Ithaca, N.Y.-London:
Cornell University Press, 1990), 152; King, “Scotus’s rejection of Anselm: The two wills theory”, 372-
373; C. Gonzalez Ayesta, “;Es la voluntad un apetito o un poder?”, Anuario Filosdfico 47/1 (2014):
77-102, 86.
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conviene a los sentidos, y no seria mas libre que el apetito sensible; por eso la
afeccion por lo justo es la ultima diferencia especifica del apetito libre.
Tampoco puede la voluntad que opera elicitar libre y rectamente un acto
solamente por la afeccion por lo comodo sin la afeccion por lo justo, aun
cuando puede elicitar un acto en conformidad con la afeccion por lo comodo.
Asi como en la especie no se puede operar algo salvo por la diferencia
especifica; tal como el hombre sin la racionalidad, aunque pueda elicitar un
acto conforme a los que elicitaria si fuera s6lo un animal’>!.

Con respecto al pasaje anterior, viene a cuenta algo que afirma Duns Escoto
acerca de las dos afecciones: que no son nada distinto de la facultad volitiva
misma, pues cualquiera podria pensar que por el modo en que se las define y
explica, se trata de dos tipos de “voluntades” independientes entre si. A saber,
se podria interpretar que la affectio commodi es una voluntad con la que se llevan
a cabo los actos motivados por lo beneficioso y que sélo involucran deseo y que
la affectio iustitiae es otra voluntad por la que s6lo se hacen actos justos. Pero
al parecer esto no es asi, las dos afecciones mas bien son caracteristicas [ra-
tiones] de la voluntad que explican lo que ella es capaz de realizar: una de ellas
la inclina a seguir los apetitos (la affectio commodi) y la otra regula toda su
actividad (la affectio iustitiae)**. La afeccion por la justicia se convierte asi en
el rasgo principal de la voluntad creada libre*.

31 Duns Escoto, Reportata parisiense, 11, d. 6, q. 2, n. 9, p. 621a-b: “Ad primum horum dico
primo, praemittendo quod affectiones commodi et iusti non sunt sicut a voluntate libera, quasi
superaddita; sed affectio iusti est quasi ultima differentia, ita quod sicut homo est substantia animata et
animal, non tamen illae sunt passiones essentiae, sed per se de intellectu hominis; sic primo potest
concipi appetitus, deinde intellectivus et cognitivus, et adhuc non concipiendo affectionem commodi et
iusti; et si esset unus Angelus, qui haberet appetitum cognitivum absque affectione iusti, careret iusto,
et non esset appetitus liber. Unde intellectivus, si careret affectione iusti, ita naturaliter appeteret
conveniens intellectui, sicut appetitus sensitivus conveniens sensui, nec esset magis liber quam appe-
titus sensitivus, ideo affectione iusti est ultima differentia specifica appetitus liberi. Et licet posset
intelligi generalius, non intellecto speciali, non tamen distinguuntur re illae affectiones ab ipsa vo-
luntate. Nec potest voluntas libere et recte operans elicere actum per affectionem commodi tantum, sine
affectione iusti, etsi possit elicere actum conformiter, ac si esset solum per affectionem commodi. Sicut
nec potest aliquid in specie operari absque differentia specifica, sicut homo sine rationale, licet possit
elicere actum conformem actui, quem eliceret, si esset tantum animal”. La traduccion y las cursivas son
mias.

32 Cf. King, “Scotus’s rejection of Anselm: The two wills theory”, 370.

33 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 50: “Tamen distinguendo ex natura rei duas rationes
primas istarum rationum, in quantum altera inclinat voluntatem summe ad commodum, altera autem
quasi moderatur eam ne in eliciendo actum oporteat sequi inclinationem eius, nihil aliud sunt ista quam
eadem voluntas in quantum est appetitus intellectivus et in quantum libera; quia, sicut dictum est, in
quantum est appetitus mere intellectivus, summe inclinaretur actualiter ad optimum intelligibile (sicut
est de optimo visibili et visu), in quantum tamen liber est, potest se refrenare in eliciendo actum, ne
sequatur illam inclinationem —nec quantum ad substantiam actus nec quantum ad intensionem— ad quam
potentia naturaliter inclinatur”.
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A partir de esto es posible deducir que para Duns Escoto la affectio iustitiae
es el sustrato de los actos de la voluntad libre, y de acuerdo con eso la voluntad
creada tiene el poder de buscar algo distinto a lo que la affectio commodi le
“impone” como fin conveniente. Aunque la afeccion por lo comodo no es “co-
mandante”, s6lo es “inclinante” porque algo que se considera como “naturaleza”
(si bien no como mera inclinacidn pasiva) no es elicitante de actos per se, sino
que unicamente puede serlo cuando se conjuga con un elemento libre; por consi-
guiente, sus actos son libres “por participacion”. En suma, sin la inclinacién por
lo justo no hay inclinacion por lo cdémodo que independientemente elicite actos.
Ciertamente, en la voluntad creada las voliciones son libres si se quiere algo de
acuerdo a la affectio commodi, pero s6lo porque lo que subyace a todas esas
voliciones, segin Duns Escoto, es la justicia misma®*.

Aunque existe la posibilidad de que un acto de voluntad sea reprochable o
pecaminoso cuando ésta se excede en la intensidad de querer lo que es de
conveniencia, hay pues un filtro por el que pasan todos los actos, la afeccion por
la justicia o libertad que es lo que hace a la voluntad “ser consciente”. Por
ejemplo, en la medida en que la voluntad libre, teniendo el poder innato de
moderarse decide atender totalmente a la afeccion por lo cdmodo, su acto sera
vituperable®®; por el contrario, si su inclinacion no es tan impetuosa es porque
hay regulacion de la affectio iustitiae, por tanto, no se le podra atribuir ninguna
mala accion. Asi pues, Duns Escoto opina que el pecado nace de una interaccion
de las dos afecciones, de tal modo que el obrar mal es un acto que depende
efectivamente de un exceso en el querer lo beneficioso y de un “menor amor”,
por asi decir, a la affectio iustitiae.

Tras lo dicho, hay que decir que es en el contexto de la interaccion de las
dos afecciones donde el Doctor Sutil posiciona su ética®®, pues ahi se revela el
origen de la diferencia cualitativa de los actos de la voluntad. La potencia voli-
tiva puede elicitar muchos actos y dentro de esa variedad hay unos que se
consideran mas libres (o mas ordenados) que otros, lo cual esta directamente
relacionado con el hecho de preferir el bien en si [bonum in se] en vez del bien
para si [bonum sibi], por tanto, los actos mas libres son los elicitados conforme
a la afeccion por lo justo. Es interesante ver que para Duns Escoto la affectio
iustitiae, como busca el bien en si, constituye la inclinacién mas noble de las

34 Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2,n. 51.

35 Duns Escoto, Reportata parisiense, 11, d. 6, q. 2, n. 9, p. 621b: “Sic in proposito, si poneretur
voluntas secundum istum gradum priorem, ut vult aliquid secundum affectionem commodi praecise,
immoderate appeteret beatitudinem, et si tunc conformiter eliciat, immoderate appetit, sed tunc esset
tantum appetere naturale, et in omni natura est appetitus ad beatitudinem suo modo; est si tantum esset
ille appetitus naturalis, tunc esset illud appetere intensissimum, vituperabile”.

36 Cf. Gonzalez Ayesta, “Duns Scotus on the Natural Will”, 47-48.
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dos afecciones; el alto grado de excelencia que ¢l le asigna a esta afeccion se
debe a que cuando la voluntad actua de acuerdo con ella muestra mayor comu-
nicatividad porque no quiere o ama las cosas egoistamente, sino que lo hace
altruistamente y siguiendo a la justicia, que es la representante del bien en
general:

“Es mas noble la afeccion por la justicia que la afeccion por lo comodo, y no
solo si se habla de la [justicia] adquirida e infusa, sino de la innata, que es la
libertad ingénita segin la que [la voluntad] puede querer algo bueno no
ordenado a si mismo. En cambio, seglin la afeccion por lo comodo nada puede
querer sino en orden a si mismo, y a ésta se referiria si fuera precisamente un
apetito intelectual sin libertad que sigue al conocimiento intelectual asi como
el apetito sensible sigue al conocimiento sensible. Y a esto quiero referirme
solo porque amar algo en si mismo es un acto mas libre y mas comunicativo
que desear lo que es para uno mismo y conviene mas a la voluntad en cuanto
que ésta tiene, al menos, una innata afeccion por lo justo. En cambio, el otro
[acto de desear algo para uno mismo] conviene a la voluntad en cuanto que
tiene afeccion por lo ventajoso, por eso se sigue que asi como estas afecciones
son distintas en la voluntad, asi también los habitos inclinantes a esos actos
seran distintos en la voluntad”?’.

Para Duns Escoto, dicho en palabras de Wolter, “estas afecciones son
componentes esenciales o perfecciones formales de la voluntad como fa-
cultad”, es decir, s6lo en cuanto que es libre, y no como mero apetito “comin”
a otros seres. Tales “componentes” esenciales de la voluntad libre cumplen
funciones diversas que estan ordenadas en relacion a su “grado de nobleza”, el
cual se da de acuerdo a la misma nobleza de sus respectivos fines, que son: el
perfeccionamiento del agente mismo (en la affectio commodi) y la consecucion
del bien intrinseco de las cosas (en la affectio iustitiae). Asi que la afeccion —o
inclinacion— por lo justo, al ocuparse del bien intrinseco de las cosas, tiene

37 Duns Escoto, Ordinatio, 111, d. 26, q. un., n. 110: “Nobilior est affectio iustitiae quam commo-
di, non solum intelligendo de acquista et infusa, sed de innata, quae est ingenita libertas secundum quam
potest velle aliquod bonum non ordinatum ad se. Secundum autem affectionem commodi, nihil potest
velle nisi in ordine ad se, et hanc haberet si praecise esset appetitus intellectivus sine libertate sequens
cognitionem intellectivam sicut appetitus sensitivus sequitur cognitionem sensitivam. Ex hoc volo
habere tantum quod, cum ‘amare aliquid in se’ sit actus liberior et magis communicativus quam ‘desi-
derare illud sibi’, et conveniens magis voluntati in quantum habet affectionem iustitiae saltem innatae,
alius autem conveniat voluntati in quantum habet affectionem commodi, sequitur quod sicut istae
affectiones sunt distinctae in voluntate, ita etiam habitus inclinantes ad actus illos erunt distincti in
voluntate”. La traduccion es mia.

38 Wolter, “Native Freedom of the Will as a Key to the Ethics of Scotus”, 152: “These affections
are essential components or formal perfections of the will as a faculty”.
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mayor nobleza que la afeccion —o inclinacion— por lo ventajoso porque es la
libertad misma de la voluntad y cumple con la tarea de moderar o dirigir a esta
ultima inclinacion.

En efecto, es a través de affectio iustitiae y de la affectio commodi que la
voluntad creada elicita distintos tipos de actos, uno dirigidos al “bien en si” y
otros dirigidos al “bien para si” respectivamente, por lo que tales afecciones
constituyen el marco general en el que estin contenidos los actos que se
consideran morales. Entonces, si se habla de las dos afecciones como rasgos que
estructuran la actividad moral de la voluntad hay que decir también cémo
procede ésta especificamente para que sus actos puedan ser denominados como
moralmente buenos o reprochables.

Se ha dicho que Duns Escoto identifica la justicia innata con la libertad
original de la voluntad®®, por lo que él le asigna el papel de “guia”, para que
busque el noble fin de querer algo bueno en si mismo, y también de moderadora,
para que no se incline en todo momento a querer la perfeccion de si misma. Pero
,qué tiene que ver la justicia innata o libertad con los actos moralmente buenos
o reprochables que la voluntad es capaz de elicitar? Anteriormente también se
senald que solo la voluntad libre es capaz de pecar o de cometer actos vitupe-
rables en cuanto que es capaz de excederse en querer lo que es comodo o venta-
joso, sin embargo, se dijo que eso solo es posible debido a que la affectio
iustitiae, que tiene el cometido de moderar a la voluntad en su deseo de felicidad,
no interviene de manera suficiente. No obstante, el hecho de que la voluntad
elija actuar inmoderadamente conforme a la affectio commodi no se explica
directamente por la simple razon de que hay una “dejacion” de la affectio
iustitiae; la elicitacion de actos incorrectos implica algunas distinciones psicold-
gicas mas que se veran a continuacion.

El Doctor Sutil desarrolla esta cuestion en Ordinatio (11, d. 6, q. 2) cuando
habla acerca de que la soberbia, que es el apetito por la superioridad®’, fue el
pecado que origino la caida del angel; en ese texto él se pregunta en particular
cuales fueron los motivos por los que tal angel actud con malicia, asi que co-
mienza por hacer un analisis psicoldgico de los actos de la voluntad, afirmando
que en ellos se da un cierto orden moral, pero también un desorden. En primer

39 Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 49.

40 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 31: “Praeterea, superbia videtur esse appetitus exce-
llentiae (quia secundum Augustinum XIV De civitate, cap. 13: ‘Quid est superbia nisi perversae celsi-
tudinis appetitus?’) sed non appetebat primo aliquid in ordine ad alios, sed prius appetebat aliquid in se
quam illud appetebat in ordine ad aliud: sicut nihil est ad alterum nisi quod prius es ad se, ita nullus
appetit aliquid in ordine ad aliud nisi quia primo appetit sibi, et per consequens primo sibi appetebat
illam”.
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lugar, dice que la voluntad lleva a cabo dos actos comines (o generales) que
son: querer [velle] y rechazar [nolle], entendiendo el primero en el sentido de un
acto que acepta un objeto como conveniente, y el segundo como un acto positivo
de la voluntad que huye de lo no conveniente; estos actos ademas pueden tener,
segtin Duns Escoto, otras acepciones como “amar” y “odiar” respectivamente*!.
En segundo lugar, afirma que de los actos que cominmente lleva a cabo la
voluntad (querer y rechazar), el querer se “divide” en dos subtipos que vienen a
ser, pues, dos formas distintas de querer de la voluntad [duplex velle]. Estas dos
formas de querer propias de la voluntad de las que habla el Doctor Sutil son:
amor de amistad [velle amicitiae] y amor de concupiscencia [velle concu-
piscentiae], de las cuales la primera se caracteriza por el amor con el que se
quiere el bien en si de un objeto, y la segunda por el deseo de un objeto para
alguien amado™®.

Dada esta descripcion de los actos de la voluntad, Duns Escoto procede, en
tercer lugar, a explicar como esta establecido el orden del querer (como estan
dispuestos los dos quereres) y el rechazar®’. Por un lado, el acto de rechazar
presupone un acto de querer puesto que si se huye de algo es inicamente porque
es inconsistente con lo que se acepta como conveniente, por tanto, parece que el
orden impuesto aqui es de prioridad de naturaleza. Por otro lado, el “doble
querer” esta igualmente dispuesto en orden de anterioridad-posterioridad, de
modo que el amor de amistad precede al amor de concupiscencia, pues querer
el bien en si mismo manifiesta mas perfeccion que querer el bien para si mismo.
Asi pues, el Doctor Sutil piensa que solo bajo este orden se puede querer co-
rrectamente™.

41 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 34: “Circa primum videndum est primum de ordine
actum voluntatis. Et circa hoc dico quod est in communi duplex actus voluntatis, scilicet velle et nolle:
est enim ‘nolle’ actus positivus voluntatis, quo fugit disconveniens sive quo resilit ab obiecto
disconveniente; ‘velle’ autem est actus quo acceptat obiectum aliquod conveniens”; Duns Escoto,
Ordinatio, 1, d. 47, q. un., n. 3: “Respondeo: In nobis potest distingui duplex actus voluntatis, velle sci-
licet, et nolle, et uterque est positive actus; et si sint circa obiectum idem, sunt contrarii actus, qui et
exprimuntur aliis vocabulis, quae sunt ‘amare’ et ‘odire’”.

42 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 34: “Et est —ulterius— duplex ‘velle’, quod potest no-
minari velle amicitiae et velle concupiscentiae, ut dicatur ‘velle amicitiae’ esse illius obiecti cui volo
bonum, et ‘velle concupisceantiae’ esse illius obiecti quod volo alicui alii amato”.

43 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 35: “Et istorum ‘actuum’ patet ordo, quia omne nolle
praesupponit aliquod velle: a nullo enim refugio, nisi quia non potest stare cum aliquo quod accepto
tamquam conveniensj et hoc dicit Anselmus De casu diaboli cap. 3, ponens exemplum de avaro,
nummo et pane. Et istorum ‘duorum velle’ patet ordo, quia concupiscentia praesupponit illud velle
amicitiae: cum enim ‘amatum’ sit —respectu concupiti— quasi finis cui volo bonum (nam propter amatum
concupisco sibi bonum, quod sibi volo), et cum finis habeat primam rationem voliti, patet quod velle
amicitiae praecedit velle concupiscentiae”.

44 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 36: “et si ‘velle’ esset ordinatum (acceptando o-
biectum cum circumstantiis debitis), ‘nolle’ quod haberetur consequenter, similiter esset ordinatum;
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A partir de lo dicho sale a relucir la existencia de una jerarquia de los dos
tipos de bien de la que dependen respectivamente los dos tipos de querer: el
amor de amistad se encuentra en primera posicion puesto que se caracteriza por
querer el bien en si y el amor de concupiscencia se encuentra en segunda posi-
cion porque su finalidad es el bien para si. El acto de querer el bien en si mismo
constituye un fin superior o mas alto que cualquier otro fin, lo que hace que el
amor de amistad preceda —en el orden axiologico— al amor de concupiscencia,
ya que el primero se deriva de la inclinacién hacia lo justo (que busca el bonum
in se). Asi pues, este orden jerarquizado hace recordar lo que se sefialé mas
arriba acerca de que la affectio iustitiae es mas noble que la affectio commodi®.
El hecho de anteponer el bonum in se al bonum sibi siginifica que es asi como
deben darse las cosas en la realidad, y eso es porque Duns Escoto, como tedlogo,
acepta un orden subyacente que se deriva de que Dios es lo mas amable y refleja
el bien en si.

II. DESORDEN MORAL: AMOR DE AMISTAD Y AMOR DE CONCU-
PISCENCIA

Abhora bien, en cuarto lugar, el Doctor Sutil muestra como en los actos de
querer (velle amicitiae y velle concupiscentiae) y rechazar puede haber de-
sorden. Obviamente, los actos de la voluntad son desordenados cuando no
siguen el orden antes indicado y por esta razon alteran el modo en el que deben
suceder las cosas segun el orden que Dios mismo ha dispuesto. La posibilidad
del desorden en el querer se debe a una subversion en la jerarquia de bienes por
parte de la voluntad. Por una parte estan los actos moralmente desordenados del
velle amicitiae, de los cuales se puede decir que se caracterizan por querer con
amor de amistad lo que no se debe; esta afirmacién que quiza resulta un poco
confusa trae a cuenta especialmente el pecado de Lucifer que resulté de un amor
de amistad trastocado, pues él quiso con velle amicitiae algo que no era Dios.
Entonces ;qué fue lo que quiso ese angel con amor de amistad para que resultara
en una mala accion? Como para Duns Escoto Dios es “el objeto en si”” del amor
de amistad, no puede ser querido desordenadamente a partir de ese amor, por
tanto, lo que hizo que el acto del dngel se calificara como desordenado fue
“intercambiar” el bien que quiere por la inclinacion mas natural (affectio

eodem modo, si velle amicitiae esset ordinatum, velle concupiscentiae consequens illud, esset
ordinatum, nam si ordinate amo illud cui amo bonum, ordinate volo quod concupisco sibi cui volo
bonum”.

45  Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 111, d. 26, q. un., n. 110.
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commodi) por el bien que quiere mediante el amor de amistad, situacion que
derivé en un amor de amistad respecto de si mismo™®.

En este pasaje el Doctor Sutil rechaza lo que expresa Aristoteles en la Etica
a Nicomaco® en referencia a la amistad, a saber, que la relacion de uno consigo
mismo es la medida principal de los distintos tipos de amistad, por lo que la
buena relacion de las personas con ellas mismas da la pauta para la verdadera
amistad. Para Duns Escoto no resulta convincente lo que aduce el Filosofo sobre
la “autoamistad” como medida de la amistad con los otros, porque la amistad
para consigo, segun el Doctor Sutil, no puede ser producto de una tendencia diri-
gida al bonum in se, sino al bonum sibi. Por eso recurre a San Agustin e ilustra
su explicacion sobre el desorden en el amor de amistad con lo que se dice en La
ciudad de Dios*® acerca de dos tipos de amor que fundaron dos ciudades
distintas. Segun este texto agustiniano, el amor a Dios formd la ciudad celestial
o ciudad de Dios en la cual se puede llegar hasta el desprecio de uno mismo, y
el amor propio form¢ la ciudad terrenal o ciudad del Diablo en la que el amor
por uno mismo lleva hasta el odio a Dios. Con este ejemplo se reafirma que

46  Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 37: “Sequitur igitur quod simpliciter primus actus
voluntatis inordinatus fuit ‘primum velle amicitiae’ respectu eius cui voluit bonum. Hoc autem
obiectum non fuit Deus, quia non potuit Deum inordinate —ex intensione— amare ex amicitia, nam Deus
est tale amabile quod ex sola ratione sui, ut obiectum est, dat completam rationem bonitatis actui
perfecte intenso. Nec est verisimile quod aliquid aliud a se nimis intense dilexerit actu amicitiae: tum
quia inclinatio naturalis magis inclinavit ad se quam ad aliquid aliud creatum sic amandum, —tum quia
non videtur quod aliquid aliud a se ‘creatum’ sic intellexe sit sicut se—, tum quia amicitia fundatur super
unitatem (VIII Ethicorum), et etiam ‘amicabilia ad alterum’ procedunt ex amicabilibus ad se ipsum (ex
IX Ethicorum). Igitur primus actus inordinatus fuit actus amicitiae respectu sui ipsius”. La traduccion
es mia. A proposito del tema del pecado de los angeles en la doctrina de Duns Escoto y otros autores
tardomedievales, cf. C. Toner, “Angelic Sin in Aquinas and Scotus and the Genesis of Some Central
Objections to Contemporary Virtue Ethics”, The Thomist 69 (2005): 79-165; T. Hoffmann, “Theories
of Angelic Sin from Aquinas to Ockham”, en T. Hoffmann (ed.), A Companion to Angels in Medieval
Philosophy, 283-316 (Leiden: Brill, 2012).

47 Aristoteles, Etica Nicomadquea, IX, c. 8, 1168a 30-35,b 1-10, en Etica Nicomaquea Etica Eu-
demia (Madrid: Gredos, 1985), 366: “Se suscita también la dificultad de si uno debe amarse a si mismo
mas que a cualquier otro. En efecto, se censura a los que se aman sobre todo a si mismos, y se les llama
egoistas, como si se tratara de algo vergonzoso. Parece que el hombre vil lo hace todo por amor a si
mismo, y tanto mas cuanto peor es (y, asi, se le reprocha que no hace nada sino lo suyo), mientras que
el hombre bueno obra por lo noble, y tanto mas cuanto mejor es, y por causa de su amigo, dejando de
lado su propio bien. Pero los hechos no estan en armonia con estos razonamientos, y no sin razon. Pues
se dice que se debe querer mas que a nadie al mejor amigo, y que el mejor amigo es el que desea el bien
de aquel a quien quiere por causa de éste, aunque nadie llegue a saberlo. Pero estos atributos pertenecen
principalmente al hombre con relacién a si mismo, y todos los restantes por los cuales se define el
amigo; hemos dicho, en efecto, que todos los sentimientos amorosos proceden de uno mismo y se
extienden después a los otros”.

48 San Agustin, De civitate Dei, XIV, c. 28 (PL 41, 436); cf. La ciudad de Dios, en Obras
completas de San Agustin, vol. XVII (Madrid: BAC, Editorial Catolica, 2007).
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Duns Escoto ve en el amor de amistad, que se dirige al bien en si mismo, mayor
nobleza y perfeccion que en el amor propio.

Por otra parte, visto que los actos de la voluntad son vituperables cuando el
velle amicitiae se convierte en algo autorreferible, hay que ver como se da el
desorden en el amor de concupiscencia. Duns Escoto argumenta que cuando hay
una alteracion en este tipo de querer es porque la voluntad creada desea [concu-
piscit] inmoderadamente la felicidad para si misma, por lo que, para ofrecer una
vision mas amplia de esta cuestion, él expone algunos argumentos dados por
autoridades como San Anselmo y Aristoteles en los que se defiende, en general,
que aquello que nos inclina “naturalmente” hacia el bienestar es la razon por la
cual hay desorden. Asi pues, en primer lugar, segin el Doctor Sutil, San
Anselmo afirma que el deseo inmoderado de felicidad tiene su origen exclusivo
en la affectio commodi, pues a través de ella la voluntad siempre quiere lo
ventajoso, de tal modo que no sigue la regla de la justicia, sino solo el apetito
desordenado e inmoderado del maximo bien comodo®. En el texto en el que
Duns Escoto muestra la postura de San Anselmo da una particular definicion de
la affectio commodi, pues ahi se sostiene que de esta afeccidon nace el principal
deseo que “mueve” a la voluntad a pecar. Sin embargo, dada la explicacion de
que la voluntad incurre en el pecado o desorden s6lo cuando hay una interaccion
entre la affectio iustitiae y la affectio commodi, este argumento, presuntamente
de San Anselmo, no es valido porque la afeccion por lo comodo por si sola no
es inmoderada, ya que nada mas se trata de un apetito intelectual que elicita
actos de acuerdo a lo que intrinsecamente es, algo que no tiene libertad por si
mismo.

Después de exponer la supuesta opinion del santo de Aosta, el Doctor Sutil
continta desplegando razones a favor de que la sola inclinacion natural de la
voluntad es la que da origen al desorden moral. Duns Escoto presenta una razon
en la que se expresa que la voluntad creada puede actuar mal cuando desea
intensamente el bien honesto y la felicidad misma para si con amor de de-
lectacion, es decir que desea ese bien y la felicidad consecuente con el Gnico fin
de obtener placer. Este argumento es imputado a Aristoteles, ya que en €l se
hace referencia a los tres tipos de amor que se establecen en la Etica a Nicomaco

49 San Anselmo, De casu diaboli, c. 4 (PL 158, 332-333); cf. De la caida del demonio, en Obras
completas de San Anselmo, vol. I (Madrid: Editorial Catolica, 1953), 609. Duns Escoto, Ordinatio, 11,
d. 6, q. 2, n. 40: “Primo sic, nam primum ‘concupiscere’ inordinatum non processit ex affectione
iustitiae, sicut nec aliquod peccatum processit; ergo ex affectione commodi, quia ‘omnis actus vo-
luntatis, elicitus, aut elicitur secundum affectionem iustitiae aut commodi’, secundum Anselmum.
Maximum commodum maxime appetitur a voluntate non sequente regulam iustitiae, et ita primo, quia
nihil aliud regulat illam voluntatem non rectam nisi appetitus inordinatus et immoderatus illius maximi
boni commodi; maximum autem commodum est beatitudo perfecta; ergo, etc”.
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y con los que se supone que la voluntad puede desear un bien: amor de
delectacion [amor delectabilis], amor honesto o justo [amor honesti] y amor util
[amor utilis]*. Segln lo que se muestra en el texto de Ordinatio (11, d. 6, q. 2)*!,
cuando se dice que la voluntad desea algo con amor honesto no peca y cuando
desea un objeto con amor util lo hace inicamente porque es util para alguien
mas, sin embargo, cuando la voluntad ama algo en exceso con amor de de-
lectacion peca porque lo ama como lo méas deleitable. Pero para Duns Escoto lo
mas deleitable es el bien honesto y la felicidad que éste trae, por lo que entonces
este argumento basado en lo dicho por Aristoteles no parece tener consistencia,
ya que amar maximamente al sumo bien honesto (Dios), que asimismo es lo mas
deleitable, no es pecado™. A continuacion, el Doctor Sutil posiciona dos argu-
mentos mas en los que se afirma que las inclinaciones naturales son la causa de
la inmoderacion de la voluntad; en uno se dice que la voluntad es inmoderada
porque desea lo que le presenta el intelecto como mds agradable y la felicidad
que eso implica, y en otro se dice que no es ordenada debido a que s6lo apetece
la delectacion, lo que es consecuencia de la falta de justicia®. Seguido de estos
argumentos hay otro en el que se muestra el modo en que los angeles pecadores
desearon [concupierunt] la felicidad. Ahi se dice que la voluntad de esos angeles
estuvo tan apegada a los apetitos sensible e intelectual que su ser se conformo y
se satisfizo con lo que maximamente deseaban estos, por consiguiente, la

50 Aristoteles, Efica Nicomaquea, V111, c. 2, 1155b 18-21, en Etica Nicomaquea Etica Eudemia,
325: “Quizas esta materia se haria mas evidente después de conocer lo amable. Parece, en efecto, que
no todo puede amarse, sino s6lo lo amable, y que esto es o bueno o agradable o util”. De estos tres tipos
de bien que dice Aristoteles que pueden quererse, el primero se corresponde con la affectio iustitiae y
el segundo con la affectio commodi en la doctrina de Duns Escoto. Cf. B. Kent, Virtues of the Will. The
Transformation of Ethics in the Late Thirteenth Century (Washington, D.C.: The Catholic University
of America Press, 1995), 197.

51 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 41: “Secundo probatur hoc, quia primum peccatum
in concupiscendo fuit aliquod velle; nihil enim refugit a se —hoc est ne sibi aliquid contingat— nisi quia
eius oppositum concupiscit sibi. Aut ergo illud concupivit amor e honesti, aut amore utilis, aut amore
delectabilis (quia non est nisi iste triplex amor quo aliquid amatur): nonamore honesti, quia tunc non
peccasset; nec amore utilis, quia ille non est primus amor (ex quo enim ‘utile’ respectu alicuius est utile,
nullus primo concupiscit utile, sed illud ad quod est ‘utile’). Primo ergo peccavit amando aliquid
excessive tamquam summum delectabile; delectabile autem summum est bonum honestum et ipsa
beatitudo unde talis; ergo etc. Et ista ratio potest accipi a Philosopho VIII Ethicorum, ex illa communi
distinctione boni: utilis, delectabilis et honesti”.

52 Bonnie Kent explica que los dos bienes (el honesto y el deleitable) no estan en conflicto
puesto que Dios es ambas cosas: la mayor fuente de gozo y el bien honesto mas alto, y que por eso los
virtuosos pueden obtener placer en lo que es justo; el deseo por su propia felicidad esta conformado por
su comprension de lo que es bueno en si mismo; cf. Kent, Virtues of the Will, 197. En esto se ve que
hay cumplimiento del orden existente en el querer del que habla Duns Escoto en Duns Escoto,
Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, n. 35: primero hay que querer el bien en si, después desear el bien para si.

53 Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 42-43.
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felicidad que obtuvieron a partir de esos apetitos fue desordenada ya que no se
siguieron las reglas de la razon y la justicia®.

Luego, después de los argumentos a favor de una “naturaleza inmoderada”,
Duns Escoto expone tres opiniones que los contradicen, y son San Agustin,
Aristoteles y San Anselmo las autoridades a las que €l cita para probar que, por
el contrario, la naturaleza no es inmoderada. Asi pues, dice el Doctor Sutil que
San Agustin asevera que la felicidad es naturalmente apetecida por todos y que,
por tanto, tal apetito siempre es recto; por otra parte, afirma que el Filoésofo dice
que asi como el intelecto no se equivoca acerca de los primeros principios,
tampoco la voluntad yerra sobre los fines; finalmente, Duns Escoto dice que San
Anselmo asegura que la voluntad “no puede no querer lo beneficioso™. Sin
embargo, todos esos argumentos esbozados tanto a favor como en contra de que
los apetitos naturales son la causa que subyace a las malas acciones son recha-
zados por Duns Escoto en la solucion a la cuestion®. Para €l es imposible que
un apetito rechace o siga las reglas de la justicia, ya que los apetitos se
caracterizan por seguir los dictados de la naturaleza, por eso el Doctor Sutil
adopta una postura intermedia que no acepta que el apetito sea ni moderado ni
inmoderado, pues €l afirma que la affectio commodi so6lo inclina a la voluntad a
lo conveniente, mientras que la affectio iustitiae, que es la libertad misma y
sigue a la justicia, regula tal actividad®’.

54 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 44-45: “Quia sicut primum peccatum appetitus visi-
vi esset in appetendo pulcherrimum visibile suae cognitivae (et in quo perfectissime delectaretur, et
quietaretur), ita voluntatis coniunctae appetitui sensitivo —quando ipsa non sequitur iustitiam nec
regulam rationis— videtur primum appetibile esse aliquid summe delectabile illi appetitui sensitivo cui
voluntas maxime conformatur in agendo. Et ideo in hominibus, secundum diversitatem complexionum,
est dominium appetituum sensitivorum: si quidem quaelibet cognitiva habet appetitum proprium et
secundum diversitatem complexionum est diversitas dominii in cognitivis diversis et in earum
appetitivis, in quolibet —inquam— voluntas, secundum praedominium appetitus sensitivi, maxime
inclinatur ad actum eius; et ideo quidam, sequentes inclinationem primam sine regula iustitiae, primo
inclinantur ad luxuriam, quidam primo ad superbiam et quidam aliter. [...] Voluntas igitur separata ab
omni appetitu sensitivo, et per consequens ad nihil inclinata propter inclinationem appetitus sensitivi,
ipsa —deserta a iustitia— sequitur inclinationem absolutam voluntatis unde voluntas; et illa videtur esse
ad maximum conveniens voluntati sive potentiae appetitivae, quod etiam est maxima perfectio
intellectus sive potentiae cognitivae, nam in quo maxime perficitur cognitiva, in illo maxime perficitur
appetitiva correspondens illi cognitivae”.

55 Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 46-48.

56 Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 49-62.

57 Cf. Duns Escoto, Ordinatio, 11, d. 6, q. 2, nn. 49-51.
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