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ETICA Y POLITICA: LAS TEORIAS DE LOS FRAILES
MENDICANTES EN EL ‘DUE’ E ‘TRECENTO’.
Convenio de la “Sociedad Internacional de Estudios Franciscanos”.
Asis, 15-17. 10. 1998

Bajo el patrocinio del Centro Inter-
universitario de Estudios Franciscanos,
integrado por las Universidades italia-
nas de Chieti, L’ Aquila, Mildn, Nédpo-
les (Federico II), Padua, Perusa y Vero-
na, se celebré en Asis, durante los dias
15, 16 y 17 del pasado mes de octubre,
el vigésimo sexto Convenio de estu-
dios de dicha Sociedad. El eje tematico
de dichos estudios fue Etica y Politica:
Las teorias de los frailes mendicantes
en el ‘Due’ e ‘Trecento’. Reconocidos
especialistas de diversas Universidades
europeas expusieron, a lo largo de
estos tres intensos dfas de trabajo, las
dltimas investigaciones pertinentes
sobre el tema del Convenio.

1. El jueves, 15 de octubre, a las
15.30 horas, en la Sala de la Biblioteca
de la Chiesa Nuova de Asis, al estar
todavia dafiada por el terremoto de sep-
tiembre de 1997 la Sala de la Conci-
liacién del Ayuntamiento de Asis, se
procedié a la inauguracién del mismo

J. HERNANDEZ VALENZUELA

con los saludos de rigor por parte de las
autoridades comunales de la ciudad de
Asfs y de las académicas de la Univer-
sidad de Perusa, pasando a continua-
cién a la primera ponencia, que estuvo
a cargo del profesor Giacomo Todes-
chini, de la Universidad de Trieste. Su
exposicién versaba sobre Ordenes
mendicantes y lenguaje ético-politico.
Iniciaba su relacién afirmando que las
Ordenes Mendicantes fueron el antici-
po de un humanismo que cuajaria dos
siglos mas tarde - protohumanismo, le
llamaria él -, ya que las Ordenes Men-
dicantes guiaron a los cristianos a tra-
vés de una conciencia individualista
que anticipa el humanismo. La ética de
los mendicantes, al decir del profesor
Todeschini, nace como consecuencia
del acercamiento a los problemas coti-
dianos del pueblo, determinando con
ello la comprensién de las posturas
presentes en la sociedad civil: podero-
sos o nobles-ricos-pobres. “Paupertas”
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fue la palabra clave para comprender
esta relaciéon de los mendicantes con
los valores civiles; racionalizar fue el
estilo de vida de los mismos.

El modo de poseer de la sociedad
fue asimilado por las Ordenes Mendi-
cantes con el fin de cristianizar unos
nuevos valores que emergian frente al
decadente mundo feudal: el dinero, la
naciente burguesia, los trabajos de
notarios y juristas, etc. La pobreza radi-
cal y el rechazo absoluto a la posesién
del dinero, de parte de Francisco, y la
itinerancia evangélica o misionera, de
parte de Domingo de Guzmdn, seran
los pilares sobre los que fundamentar
una nueva ética. Las nuevas relaciones
introducidas por el uso del dinero, las
cada vez mayores riquezas acumuladas
por la Iglesia, asi como la frecuente
practica de la simonia por parte de
muchos clérigos, crearon un problema
de dificil solucién: la antitesis entre
riqueza sacra inalienable y riqueza
material intercambiable. Pobreza e iti-
nerancia seran las dos claves que traten
de descifrar el enigma surgido entre
ambas posiciones. Pobreza, frente a
cualquier modo de posesién, sea esta
sagrada o profana; itinerancia, como
medio o instrumento de aligerar el
deseo de poseer. Ambas, pobreza e iti-
nerancia, seran, al decir de Todeschini,
la clave de una perfeccidn que busca el
dominio inmaterial o espiritual de estos
nuevos apostoles de una nueva moral
comercial. ‘Usar’ frente a ‘poseer’ serd
el punto de partida de una nueva gra-
matica que ird forjando el lenguaje
ético y politico ante los nuevos valores
que estaban naciendo. El ‘uso pobre’
de las cosas, practicado por Cristo y
sus apOstoles, sera el camino elegido

para distinguir el obrar transcendente
del no transcendente. Todo el universo
serd el ambito de este “Sacrum com-
mercium”, a saber, la praictica y el ejer-
cicio voluntario de esta vida en pobre-
za serd el instrumento capaz de supri-
mir las enormes barreras que trataban
de separar a los hombres. “Voluntaria
paupertas voluntariter operatur”, dice
Todeschini citando a Santo Tomds. La
pobreza daba a los mendicantes la
posesiéon de unos bienes que no les
separaban de la comunidad humana,
sino que los acercaban mas a ella. Los
laicos, en cambio, con la posesion de
unos bienes terrenos, cada vez se sepa-
raban mds entre si. De aqui que el len-
guaje ético y politico de las Ordenes
Mendicantes partiera de una experien-
cia vital que era garantia de verdad y
autenticidad frente a cualquier impos-
tura, por muy revestida que esta dltima
estuviera bajo la capa de evangelismo,
de reforma o de critica.

La segunda exposicién competia al
profesor Georg Wieland, de la Univer-
sidad de Tubinga (Alemania), con el
titulo de Teologia y Etica en la Tradi-
cion de la Orden de Predicadores. Cir-
cunstancias ajenas al ponente le impi-
dieron llegar a tiempo para presentarla.
Se pas6, por tanto, a la tercera exposi-
cién de la tarde del jueves: Naturaleza
y Norma. De la ‘Summa Halensis’ a
Buenaventura, a cargo del profesor
Leonardo Sileo, del Pontificio Ateneo
Antoniano, de Roma. Partié de Gracia-
no como padre del Derecho y de su
definicién de que ‘la costumbre no
deroga la ley, sino que se extiende a la
interpretacién de la misma ley de Cris-
to’. Recordd conceptos fundamentales
en el ambito juridico, como auctoritas
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y potestas, ius naturale y ius divinum.
Defini6 la natura como sabiduria eterna
que se encuentra en todos los hombres,
ya que éstos la poseen como algo inna-
to y que tiene cardcter de universali-
dad.

En el siglo XIII se retoma de san
Agustin el concepto de ley eterna. Asi,
en Juan de la Rochela, nos encontra-
mos con una definicién de la ley eterna
concebida como sistema monocratico
de la moralidad. Todas las leyes deri-
van de la ley eterna.

En la Summa Halensis nos encon-
tramos con una trilogia de fuentes de la
moralidad: la auctoritas, que proviene
del Padre y que es origen de la morali-
dad en el plano racional; la veritas, que
procede del Hijo, y que es causa de la
moralidad en el nivel irascible; y la
bonitas, procedente del Espiritu Santo,
y que a su vez es fuente de moralidad
en el ambito de lo concupiscible. Todas
tres partes no hacen sino recordarnos la
triple divisién que Platén hizo del alma
y sus apetitos. Giovanni Teutonico
contrapone el ius naturale rationale
frente al ius naturale commune.

San Buenaventura viene a sinteti-
zar, al decir del profesor Sileo, las dis-
tinciones anteriores, sirviéndose de San
Isidoro y de Ulpiano. Para Buenaven-
tura no hay definicién univoca de natu-
ra, ya que tenemos que distinguir entre
las esencias, que pertenecen al 4mbito
de la Metafisica, las contingencias,
propias del campo de la Fisica, y la
libre voluntad, que es una contingencia
ético-politica. De aqui que, para san
Buenaventura, la justicia abarque todos
los tres campos anteriormente sefiala-
dos mds las virtudes cardinales y las
teologales, a la par que hace una distin-

cién entre justicia general y justicia
particular, segin abarque todos los
ambitos de la sociedad o solamente los
particulares de la persona o individuo.

Desde esta perspectiva no es de
extrafiar que san Buenaventura afirme
que todo aquel que domina coopera
con Dios, siempre y cuando el dominio
se ajuste a la triple divisiéon que nos
ofrece el Doctor Seréfico: dominio de
uso, el referido a las cosas materiales y
que debe ejercerse naturaliter natura-
le; el dominio comunitario, ejercido
communiter sobre los iguales; el domi-
nio de coercién, ejercido sobre los
demads y que tiende a dominarlos. Este
dominio tiene cabida en el homo viator
como estadio intermedio entre la
Redencién y la Parusia, ya que la
Redencién plena sdlo se alcanzard en la
Parusia al estar el homo viator someti-
do a la ley del pecado, si bien la liber-
tad pertenece a la naturaleza humana
mientras que el dominio pertenece a la
decadencia de la misma. Distingue san
Buenaventura tres clases de libertad:
libertad de coerci6n, de culpa y de
miseria. Los cristianos, en todo aquello
que no se contradice con la Revelacion,
deben someterse al poder del César, sin
que por ello sufra menoscabo su liber-
tad, pues la Ley evangélica no libera de
las leyes humanas o civiles, sino que
las completa y perfecciona.

Los principos éticos elaborados por
san Buenaventura parten del origen
mismo del hombre. Este, nos dice, fue
creado desnudo, a saber, la pobreza es
un estado ontoldégico del ser humano.
De la caida broté la propiedad. Pero
esta apropiacion tiene un limite: termi-
na con la muerte. El hombre vuelve
desnudo a la tierra desnuda. Luego la
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paupertas es la condicién originaria del
hombre.

Las consecuencias que se derivan
de esta doctrina, tanto en el plano ético
como en el politico, no son sino la ele-
vacién a los terrenos teoldgico y filos6-
fico de la praxis primitiva franciscana,
a la par que una respuesta nueva ante
los problemas suscitados por la pose-
sién del dinero y otros valores de la
naciente sociedad burguesa.

Acabadas las relaciones, todavia
hubo tiempo para un intercambio de
impresiones, preguntas, clarificacio-
nes, aportaciones, etc., sobre las ponen-
cias expuestas. Las aportaciones de los
congresistas, unas veces aclarando,
otras preguntando y siempre constru-
yendo, resultaron tan fértiles como las
exposiciones de los relatores. Y asi
acabd la jornada del dia primero.

2. El segundo dia, viernes 16 de
octubre, se abrieron las sesiones de tra-
bajo a las nueve horas. Correspondié el
turno al profesor Alessandro Ghisal-
berti, de la Universidad Catdlica del
Sacro Cuore de Milan. El tema era
Aspectos del voluntarismo en el ‘Tre-
cento’ franciscano: la fundacion de la
dtica en Guillermo de Ockham.

Comenz6 exponiendo, en su prime-
ra parte, un breve léxico de la ética
ockhamista, fijandose para ello en los
vocablos voluntad, razén, prudencia
moral. Con el término prudencia Ock-
ham entiende lo que los escoldsticos
precedentes entendian por el vocablo
sindéresis, es decir, la posesion habi-
tual por la inteligencia de los principios
practicos generales; y ain mdas, Ock-
ham hace coincidir la prudencia enten-
dida asi con la recta ratio, a saber, con
la finalidad consciente de la conformi-

dad o disconformidad de una accién
que la voluntad piensa cumplir, en rela-
cién a los principios universales de la
moralidad.

La segunda parte de su exposicién
tuvo como finalidad fijar los limites de
la ciencia moral y la instancia teol6gi-
ca. Segun Ockham, dice Ghisalberti,
no se da sélo una moral positiva en
estrecha dependencia con los dictime-
nes de la Revelacion, sino que se puede
descubrir otra disciplina moral cientifi-
ca a partir de la Etica de Aristételes;
esta ética, partiendo de los primeros
principios evidentes, llega a unas con-
clusiones por medio del silogismo. A
esta la llamarfamos ética filosofica y a
la anterior ética teoldgica. La diferen-
cia entre una y otra estribaria en la
finalidad de cada una de ellas, al decir
de Ockham, ya que, mientras la prime-
ra o ética filoséfica tiende al sumo bien
en abstracto, la segunda o ética teoldgi-
ca tiende a Dios como tnico y sumo
bien. Sin embargo, decir que el acto de
amor explicitamente realizado es el que
garantiza al creyente la moralidad de
sus actos no significa afirmar el volun-
tarismo entendido como irracionalis-
mo, pues el acto voluntario de amor
para con Dios se centra en el primado
de la caridad, donde amar es un saber
amar y un saber que uno es amado, es
decir, saber del amor de Uno que pri-
mero nos ha amado.

La parte tercera de su relacién la
centr6 el profesor Ghisalberti en el ana-
lisis de una paraddjica hipétesis pro-
puesta por Ockham: El odio a Dios por
amor. Partié6 de la afirmacién mds
fuertemente criticada por los intérpre-
tes del voluntarismo y el positivismo
de la ética ockhamista y que concierne
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a la hipétesis de que Dios pueda man-
dar a una de sus criaturas que lo odie.
Un andlisis pormenorizado, dice el pro-
fesor, tanto de los textos como de los
contextos donde la hipétesis viene for-
mulada, permite sin embargo concluir
que dicha hipétesis puede ser vélida
s6lo desde el punto de vista de la omni-
potencia divina, ya que Dios estd por
encima o mas alla de las connotaciones
morales de los actos mandados u orde-
nados. De hecho, Ockham reconoce
que la criatura no puede, en razén de su
constitucién ontolégica en orden a
conocer y a obrar, realizar un acto de
obediencia (amor) a Dios mediante un
acto de odio. Es contradictorio que una
criatura pueda odiar amando, y, aunque
la contradiccion pueda expresarse con
palabras, no puede de ningiin modo ser
puesta en prictica.

De alturas tan trascendentales como
a las que fuimos transportados por la
disertacién del profesor Ghisalberti se
encargé de hacernos descender la rela-
cién de ftalo Sciuto: Virtud y felicidad
en el pensamiento de Tomds de Aquino.
El ponente, profesor de la Universidad
de Venecia, comenzé diciendo que en
los dos términos de virtud y felicidad
es posible resumir la esencia de la ética
y, en buena medida también, del pensa-
miento politico del Aquinate. En efec-
to, parece correcto definir la ética
tomista como una ética de la felicidad
y de la virtud mas que como una €tica
de la ley.

Con el original tratamiento que da
a estos dos términos, aunque reconoz-
camos que es heredero de una rica tra-
dicién anterior: Aristoteles, los Estoi-
cos, Cicer6én, Agustin, etc., Tomds
imprime una orientacion decisiva a la

crisis del pensamiento ético en el siglo
XII1I, dividido entre la tradicién teéno-
ma defendida por el agustinismo (Bue-
naventura) y la novedad de la funda-
cién auténoma y racional de la ética,
sostenida vivazmente por los entusias-
tas lectores de Averroes, de la Etica a
Nicémaco (en parte Alberto Magno,
decididamente los Averrofstas). Tomas
recibe y asimila ambas corrientes, tra-
tando de armonizarlas. ;De qué mane-
ra realiza el intento? Al decir del pro-
fesor Sciuto, de dos modos: Por una
parte, situando en un primer plano el
tema de la virtud, podemos calificar a
la ética de Tomas de Aquino como una
ética de la autonomia y la autodetermi-
nacién, advirtiendo, sin embargo, que
estos dos términos no hay que enten-
derlos en el sentido moderno, sino en
el contexto del pensamiento medieval,
es decir, a la luz del concepto funda-
mental de orden de la recta razén, con-
cepto que Tomds hereda de la tradicién
agustiniana y que ¢l enriquece y modi-
fica de manera relevante a la luz de la
FEtica aristotélica. Por otra, la consecu-
cién de la felicidad perfecta supone
forzosamente una referencia al fin dlti-
mo y, por tanto, obliga a Tomds a man-
tener la instancia teénoma. De aqui
que podamos decir, a juicio del ponen-
te, que Tomds elabora una ética de la
dicha, felicidad o bienaventuranza
(beatitudine fue el término usado por
él).

La tarea del estudioso consistird en
establecer no cudl de estos dos princi-
pios debe prevalecer sobre €l otro, sino
c6mo puedan convivir el uno con el
otro, ya que ambos son irrenunciables e
imprescindibles. En suma, concluye el
ponente, se trata de ver cémo o de qué
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manera el hombre pueda autodirigirse a
Dios (al sumo Bien).

Los textos tomistas en los que el
ponente fundamenté sus asertos para
armonizar esta duplicidad de la ética de
Tomads son muchos y diversos. Pero €l
sefialaba como mas clarificadores los
relativos al comentario a la Etica a
Nicémaco y los que se encuentran en la
Segunda Parte de la Summa Teologica.
Dichas obras fueron compuestas casi
contemporaneamente, es decir, entre
1269 y 1272, y ambas estan fundamen-
tadas en los dos puntos de partida
metodolégicos que hay que armonizar,
a saber, la filosoffa y la teologfa. En su
obra Sententia libri Ethicorum, santo
Tomas desarrolla la idea de que la feli-
citas consiste en practicar las virtudes
éticas, y que dicha felicitas es autosufi-
ciente en esta vida: habet per se suffi-
cientiam. En la Summa se afirma, sin
embargo, la necesidad de una “prolon-
gacion teoldgica” para conseguir la
Jelicitas, entendida esta como beatitu-
do perfecta y que solamente serd posi-
ble en la vida futura.

En conclusién, termind diciendo el
profesor Sciuto, la armonia entre
ambas concepciones es posible, con tal
de que la distincién entre cada una de
ellas no implique una neta separacién
de ambas.

La ultima relacién de la mafiana del
viernes 16 la imparti6 la profesora Sil-
vana Vecchio, de la Universidad de
Pavia; el titulo de la misma era La
reflexion sobre la ley en la primera teo-
logta franciscana.

Comenzé destacando la Summa
Halensis como la iniciadora de la teolo-
gia franciscana o de la escuela francis-
cana y de la colaboracidén establecida

entre Jaan de la Rochela y Alejandro
de Hales, al ser aquél colaborador de
éste.

La distincién entre ley mosaica y
ley evangélica, dijo Vecchio, son temas
recurrentes en los albores del pensa-
miento franciscano. Esta atencién a la
ley y la visién franciscana de la misma
cambiard los puntos de vista de la
moral posterior. Ejemplo de ello es la
influencia de la Summa Halensis, de la
que sabemos que ha sido atribuida a
Juan de la Rochela, como fuente ins-
piradora del tratado De legibus de
santo Tomas.

Segiin Juan de la Rochela, la Teolo-
gia se ocupa de la fe y de las costum-
bres. Las costumbres son: pecado y no
pecado; los remedios para ellos son los
Mandamientos, Sacramentos, etc.

La ley y los preceptos son el punto
de partida de la teologia moral, ya que
sin ley no hay teologia moral. Juan de
la Rochela define la ley como el con-
junto de leyes que se encuadran la una
en la otra, asi, por ejemplo, parte de la
ley eterna, a la que siguen la ley innata,
las leyes adquiridas, la ley mosaica, la
ley evangélica, la ley humana, etc. Es
en esta dltima donde mas se aprecia, a
juicio de la ponente, la ascendencia
agustiniana, ya que Jean de la Rochelle
define la ley humana, si es justa, como
derivada de la ley eterna y se transmite
por la ley natural. La ley inicua, dice
siguiendo a san Agustin, no es ley, sino
maldad.

Con respecto a los preceptos, se
detuvo en la exposicién de la doctrina
contenida en la Summa Halensis, de la
que enuncié cémo el precepto es la
forma misma de la moral. Los precep-
tos de la ley positiva son los dictime-
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nes inscritos en la ley humana. Defi-
niendo el precepto como el mandato de
hacer o de no hacer derivado de la ley
eterna, la ley humana y la ley natural.
El precepto tiende a hacer el bien a la
criatura dotada de razdn.

La ley natural contiene en si la obli-
gacién de amar a Dios. Hay una ley
natural que deriva de la natura y hay
otra ley natural que deriva de la gracia.
Tras el pecado, la ley natural se torn6
inadecuada -lex fomitis: ley de la con-
cupiscencia-. Esta lex fomitis no deriva
de Dios ni es apta para volver a Dios.
La tinica ley propicia para volver a Dios
es la ley de la gracia. Ni siquiera la ley
mosaica es suficiente, ya que por si
misma es insuficiente y formalista, pero
es vélida porque anuncia la ley de la
gracia, sobrepasa la ley natural y prea-
nuncia la ley evangélica. La profesora
defini6 la ley mosaica como “buco nero
della morale & la legge mosaica”, pues
toda la preceptiva mosaica es incom-
prensible, pueril y contradictoria, dijo,
citando la Summa Halensis. Toda discu-
si6n sobre la ley mosaica es un intento
de reapropiarse de los mandamientos.

En este estudio o revisién de la ley
mosaica, realizado por Juan de la
Rochela, nos encontramos con una
novedad que navega contra la corriente
imperante en su tiempo. El mantiene,
contra la tradicién anterior, que la ley
mosaica es buena y que en ella no hay
nada de indtil ni de vano ni de tonto.
Relefa la ley mosaica descubriendo un
sentido nuevo y consideraba que todos
los preceptos contenidos en la misma
eran buenos y justos pues pretendian
salvar al pueblo de Israel de la idola-
tria, en primer lugar, y, en segundo,
prefigurar la nueva ley de Cristo.

Sostiene, en contra de la doctrina
de san Pablo, que la ley no es causa de
pecado, sino que manifiesta un pecado
presente en el pecador.

Un segundo aspecto que presenta
Juan de la Rochela, en este estudio que
realiza sobre la ley mosaica, es el estu-
dio de los preceptos de la ley mosaica.
Tales son de estas tres especies: pre-
ceptos morales, preceptos ceremonia-
les y preceptos judiciales.

Del conjunto de sus reflexiones en
torno a la ley mosaica nos dird Juan de
la Rochela que de la misma se deriva
una norma universal para la moral. Las
dos tablas mosaicas se enfocan en dos
direcciones: hacia Dios y hacia el pro-
jimo. De este amor de Dios al préjimo
parte, al decir de nuestro autor, la crea-
cion.

La ley y los preceptos de la ley son
anteriores a las virtudes, aunque se
echa en falta en la Summa Halensis,
advierte la ponente, un tratado sistema-
tico sobre las virtudes. Aunque esta
carencia se comprenda, tal vez, si
recordamos que, para Juan de la
Rochela, los mandamientos, en tanto
en cuanto ordenan hacer todo el bien
que hay que hacer y evitar todo el mal
que se debe evitar, no hay duda de que
son prioritarios o anteriores a las virtu-
des. Concibe el pecado como contrario
a ley eterna y como una prevaricacion
de la ley de Dios. No hay pecado que
no se prohiba por cualquier ley. Y ana-
lizando los diez Mandamientos extrae
de ellos un catalogo de pecados.

Superacién de la mosaica es la ley
evangélica, la cual completa los dos
preceptos fundamentales de la ley natu-
ral, a saber, el amor a Dios y al proji-
mo, con la dnica norma del manda-
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miento nuevo: el mandato del amor,
segin el pensamiento de Juan de la
Rochela, es el compendio de todas las
leyes anteriores y se logra con €l la
identificacién de la ley natural con la
ley evangélica. La gracia es esencial
para dirimir la oposicién paulina entre
ley y gracia.

La pormenorizada exposicién que
de la ley mosaica y la nueva ley de
Cristo, segin la Summa Halensis, hizo
la profesora Vecchio, tuvo al final de la
misma una novedosa interpretacién: En
el trasfondo de las reflexiones que Juan
de la Rochela hizo sobre la ley estaba
presente la absolutizacién(!) que del
Evangelio hicieron los cataros, a la par
que la minusvaloracién en que éstos
tuveron el Antiguo Testamento. Con
sus reflexiones, el autor de la Summa
Halensis traté de recuperar, como
auténtico patrimonio del cristianismo,
el Antiguo Testamento y su conexién
con el Nuevo. De otra manera, dijo
para finalizar, tal reflexién no es sino
una diatriba contra las doctrinas cataras
que mantenian como norma absoluta y
hacian una libre y total interpretacién
del Evangelio, aislandolo de la tradi-
ci6n judaica en que nacié: el Antiguo
Testamento, prefiguracion y anticipo
de la nueva ley de la gracia que nos
vino por el Evangelio.

Acabada la relacién de los tres
ponentes matutinos, se dié paso al
turno de didlogo, aclaraciones y aporta-
ciones sobre los temas expuestos.
Hecho lo cual se interrumpié la sesién
hasta la tarde.

Las tareas vespertinas dieron
comienzo con la exposicién del profe-
sor Odd Langholm, de la Universidad
de Bergen-Sanviken (Noruega), quien

trat$ el tema de La ética econémica de
las Ordenes Mendicantes: un paradig-
ma y una herencia.

De inicio, se excusé el ponente por
la amplitud del tema elegido, ya que la
ética econémica de las Ordenes Mendi-
cantes es materia sumamente vasta
para ser tratada en el tiempo que le fue
otorgado. Trat6 por ello de restringir el
campo de su reflexidn, cifiéndose, en
primer lugar, a la ética econémica de la
sociedad secular, intentando resaltar
con ello los contenidos éticos que los
frailes trataron de transmitir a sus pro-
pios contempordneos laicos; en segun-
do lugar, centrarfa su atencién exclusi-
vamente en la cuestién del cambio.

Comenz6 diciendo que las Ordenes
Mendicantes nacieron en una época en
la que la economia occidental estaba
evolucionando desde un sistema sefio-
rial (signorile) y que tendia a ser en sf
mismo autosuficiente, a un sistema de
mercado, en el que una creciente y
diversificada demanda tenfa que ser
satisfecha con el cambio.

Tomé en consideracién cuatro tipos
de cambio: el préstamo de dinero, cuya
paga conlleva una cuota de intereses o
usura; el cambio de bienes, cuyo pago
se hacfa segilin un precio en el sentido
actual; las prestaciones o servicios pro-
fesionales, cuyo pago consistia en unos
honorarios o estipendio; y, por tiltimo,
la contratacién de trabajos manuales,
que se pagaban con un salario.

Para el pensamiento juridico y
moral de la tradicién europea, el cam-
bio es vilido y su precio es justo sola-
mente si las dos partes acceden a ello
libre y voluntariamente. Los frailes
mendicantes que ensefiaban ética eco-
némica en la Edad Media sostenian
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que, cualquiera que forzado por la
necesidad se viera obligado a aceptar
un cambio que no habria aceptado en
condiciones normales, no participaba
de la transaccién de manera voluntaria,
sino que sufrfa una cierta constriccion,
es decir, padecia o se vefa obligado a
aceptar una constriccién econémica.
Esta viene definida como la que se
pone en acto por la persona que la
padece movida por la necesidad, nece-
sidad que es aprovechada en beneficio
propio por otro actor econémico, a
saber, el que se aprovecha. Este acuer-
do econémico logrado a expensas de la
necesidad del préjimo es moralmente
ilegitimo y el precio del mismo es
injusto. Este enunciado, a decir del
profesor Langholm, resultard ser el
paradigma de la ética econémica de los
mendicantes.

Los mendicantes acuiiaron el con-
cepto de constricciéon econdmica por
analogia con el de constriccién fisica.
A lo largo de todo el siglo XII, por lo
que respecta a la relacién entre cons-
triccién fisica y voluntad, se enfrenta-
ron tres corrientes de pensamiento
muy diversas entre si: la agustiniana,
la aristotélica y la del derecho romano.
En cada una de ellas estaba presente o
tenia cabida el andlisis de los hechos
realizados bajo amenaza de violencia
fisica o de acuerdos alcanzados de
igual modo. Para describir estas situa-
ciones, en la Edad Media se formuld
una nueva terminologia, distinguiendo
entre voluntad absoluta y voluntad
condicionada. Vgr., una persona obli-
gada a cumplir un acuerdo logrado
bajo amenaza de violencia fisica reali-
za un acto que estd movido por una
voluntad que no es absoluta, es decir,

una voluntad condicionada por las cir-
cunstancias.

A partir del siglo XIII, los frailes
que se ocupaban de los problemas
planteados en el campo de la ética eco-
némica sostenfan que todo provecho
obtenido por una constriccién econd-
mica era equivalente a las ventajas
extraidas de la constriccion fisica. De
aqui que la usura fuera calificada como
una especie de rapifia. El precio de las
cosas, fuera éste alto o bajo, pero pues-
to para sacar provecho de una necesi-
dad del préjimo, es ilegitimo. Lo
mismo hay que decir, sostenian los
mendicantes, de un servicio médico
con honorarios exagerados o de un
salario de hambre impuesto a un traba-
jador manual. Ninguno de los acuerdos
subyacentes en los casos expuestos o
semejantes es valido ni justo, porque
una de las partes lo ha aceptado movi-
da por una voluntad no absoluta sino
condicionada por las circunstancias: la
necesidad, la enfermedad, el hambre,
etc. Esta doctrina tuvo una gran
influencia no sélo en la Edad Media,
sino que estuvo vigente hasta el Rena-
cimiento y la Reforma, siendo poste-
riormente rechazada y abandonada.

Las tendencias predominantes en
las teorfas econémicas de tradicién clé-
sica y neocldsica no reconocen el prin-
cipio de voluntad condicionada. Los
profesionales de las doctrinas econdmi-
cas han alejado su atencién de las rela-
ciones interpersonales y la han situado
en unos niveles de andlisis impersonal:
se ocupan de los fenémenos sociales y
econdémicos globalmente considerados,
de las fuerzas y las leyes de la vida
social, pero prescinden de la moralidad
o de los principios éticos en que se
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basan tales actuaciones. Palabras como
necesidad, voluntad, constriccién, etc.,
estan ausentes de los diccionarios de la
ciencia econémica. En nuestros tiem-
pos, sin embargo, se nota un renacer o
una vuelta a estas doctrinas de los men-
dicantes en el campo de la ética econd-
mica. Las nuevas legislaciones en
favor de los pobres carentes de recur-
s0s, la sensibilidad con que se abordan
los gravisimos problemas del Tercer
Mundo, la rebelién de nuevas escuelas
del pensamiento econdémico contra las
tesis del poder dominante, son signos
inequivocos de que se estd tomando de
nuevo la concepcion de los mendican-
tes en este campo. Hay razones para
creer, concluyé el ponente, que estos
principios no han desaparecido jamds
de la Weltanschauung de las personas
normales y corrientes.

Si esto es asi, concluyd, es porque
se trata de una noble herencia recibida
del pensamiento medieval y, sobre
todo, de un legado ético y moral que
procede de las Ordenes Mendicantes.

La clara, breve y ordenada exposi-
cién del profesor Langholm suscité la
admiracién de los presentes. Y, tras
ello, se pasé a la relacién siguiente,
Ordenes Mendicantes y elaboracion
de una ética de la comunidad domésti-
ca, a cargo del profesor Christoph
Fliiler, de la Universidad de Friburgo
(Suiza).

Un conjunto de traducciones y tra-
tados es la herencia que, sobre la mate-
ria de que se ocupa el profesor Fliieler,
nos han dejado los mendicantes. Enla-
zan los mendicantes con la tradicion
greco-latina, pues, no en vano, en la
antigiiedad cldsica la ciencia doméstica
fue objeto de reflexion y, fruto de la

misma, es la cantidad de teorias que, en
libros y tratados, han llegado hasta
nosotros.

La sociedad europea del siglo XIII,
en la que nacen los mendicantes, era
una sociedad agricola. Desde la anti-
giiedad cldsica las precocupaciones
por la casa o el gobierno doméstico
habian estado desatendidos o fuera de
la reflexion de los maestros. Habrd que
esperar a la segunda mitad del siglo
XIII para encontrarse con las nuevas
teorfas sobre el arte doméstica y, sobre
todo, con todo lo concerniente a la eco-
nomia familiar. Durante este periodo se
tradujeron obras griegas para conocer
el gobierno de la casa, siendo Aristéte-
les el mas traducido; sus obras llegan a
través de Boecio y de san Isidoro de
Sevilla, naciendo asi el ars oeconomica
como instrumento para el buen gobier-
no de la casa: esposo-esposa, padres-
hijos, duefios-criados, sefiores-siervos,
etc.

La obra mads significativa de todo
este periodo es la del fraile franciscano
Fr. Pedro Gallego, que fue Ministro
Provincial de la Provincia franciscana
de Castilla, primer obispo de la recién
restaurada diécesis de Cartagena, cola-
borador del rey castellano Fernando III
el Santo y consejero del principe
Alfonso, posteriormente rey con el
nombre de Alfonso X el Sabio. Gallego
se familiarizé con la lengua drabe en la
corte toledana, al contacto con los tra-
ductores de la misma. Su obra, De
scientia domestica o también De regiti-
va domus, estarfa fundamentada en
obras drabes anteriores y en ideas aris-
totélicas. M4s que un creador, Gallego
es un divulgador de las teorias aristoté-
licas sobre el gobierno de la casa, a tra-
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vés de una serie de principios entre-
mezclados de metafisica, filosofia
natural, teologia, etc. El resultado es
una obra de filosoffa practica. Ademads
de la obra de Gallego, contamos con
otros cinco tratados sobre la misma
materia, cuyo origen se remonta en casi
todos ellos a la segunda mitad del siglo
XIIL

Las opiniones de Tomds de Aquino
y Alberto Magno sobre el gobierno
doméstico, al que en verdad no prestan
demasiada importancia, se fundamen-
tan mds bien en la Etica a Nicémaco y
en la Politica de Aristételes y menos en
los autores drabes. Un dominico poste-
rior, Guido Bernani da Rimini, rival
politico de Dante y acérrimo enemigo
de las doctrinas del mismo expuestas
en su obra Monarchia, centré toda su
atencién sobre el asunto en el libro pri-
mero de la Politica aristotélica, sepa-
randolo de los siete libros restantes.
Mis atin, Guido se opone al modelo de
casa como arquetipo de la vida social,
separando para tal fin la res oeconomi-
ca de la res politica.

Tras la clara y concisa exposicion
del profesor de Friburgo, se pasé a la
Gltima ponencia de la tarde del viernes
16: Franciscanismo y reflexion politica
hasta Ockham, a cargo del profesor
Andrea Tabarroni, de la Universidad
de Udine.

Tabarroni comenzé diciendo que
los franciscanos se distanciaron tanto
de 1a Politica aristotélica como del pen-
samiento de Tomas de Aquino. De aqui
que, para €l, no hubiera relacion entre
los franciscanos y la concepcién politi-
ca de Aristoteles.

Las etapas de esta reflexion politica
franciscana fueron desgranadas a tra-

vés del pensamiento de sus maestros
mas destacados. Marsilio de Padua,
integrante de la corte de Luis el Bava-
ro, sentd las bases de su filosofia al
marcar netamente la autonomia entre el
derecho humano y el derecho religioso.

Las bases de la reflexién politica
franciscana hay que buscarlas, sostiene
Tabarroni, en las peripecias vitales que
atormentaron a la Orden durante su pri-
mer siglo de existencia. Los problemas
surgidos sobre la observancia “sine
glossa” de la Regla, las bulas sobre la
interpretacién de la misma promulga-
das por el Papado, la disparidad de cri-
terios entre los frailes, las luchas intes-
tinas desatadas en torno a la Regla y el
Testamento, etc., originaron una auto-
comprensién franciscana que sent6 las
bases de la posterior especulacién y
desarrollo del pensamiento politico
franciscano.

Como punto de partida de este ejer-
cicio autocomprensivo coloca el profe-
sor Tabarroni la promulgacién de la
bula Exiit qui seminat, que sanciona la
Regla franciscana como forma funda-
mental del pensamiento y la especula-
cién franciscanos. En efecto, mientras
que la bula Quo elongati, promulgada
por Gregorio IX el 28 de septiembre de
1230, con su distincién juridica entre
uso y propiedad, vino a poner un poco
de sosiego en las encendidas discusio-
nes sobre la pobreza sosteniendo que
los frailes menores no posefan nada, ni
en particular ni en comun, la Exiit qui
seminat, publicada por Nicolas Il el 14
de agosto de 1279, volvié a agitar las
aguas de la polémica. El punto mas
importante de la misma es la distincién
entre el uso de derecho y el uso de
hecho. A los frailes les esta permitido
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el uso de hecho, epecificando, ademas,
que dicho uso ha de ser pobre o mode-
rado. Esta teoria del uso pobre dard
lugar en los decenios siguientes a vio-
lentas e interminables discusiones, con
las figuras de Hugo de Digne, Olivi y
Ubertino da Casale como mdaximos
corifeos de quienes se oponian a las
interpretaciones pontificias.

Sostiene Tabarroni que con este

horizonte interpretativo la Orden fran-
ciscana se volvié insensible a los pro-
blemas de la sociedad civil, se cerré
sobre si misma y dilapidé sus fuerzas
en una serie de luchas intestinas, de
rebeldias contra el Papado, etc. que la
pusieron al borde de la desaparicion,
sobre todo tras la condena de los espiri-
tuales por Juan XXII con la bula Sanc-
ta Romana de 30 de diciembre de
1317.
Frente a la cldsica interpretacién de
colocar los origenes del pensamiento
politico franciscano en la tradicion del
voluntarismo agustiniano, mantiene
Tabarroni una tesis totalmente diversa.
Sin negar la influencia agustiniana en
el pensamiento politico franciscano,
nos dice, la originalidad de dicho pen-
samiento cabe buscarla mas bien en los
mismos origenes de la Orden y en los
planteamientos juridicos derivados de
la Regla, su validez, sus vinculos de
obligacidn, sus relaciones con el Testa-
mento, etc., lo cuales dieron lugar a
una interpretacién a se stante. Esta
interpretacién fue la que fundamento la
originalidad inicial del pensamiento
politico de los franciscanos.

Con el ritual del didlogo tras la
exposicién de las ponencias vesperti-
nas, las sesiones del viernes finalizaron
armoniosamente al deleitarnos la orga-

nizacién con un Concierto en la cerca-
na iglesia de san Antonio, a cargo del
coro de los Cantori di Assisi, dirigido
por el padre Evangelista Nicolini. El
repertorio, intitulado Francesco e il
suo ideale nei canti del Medioevo, con-
tenia lo mas selecto del gregoriano, la
monodia y la polifonia medievales,
finalizando con el Cantico delle Crea-
ture, de Alaleona (1821-1928), a cuatro
voces. Fue todo un halago para los sen-
tidos.

3. El sabado 17 se desarroll6 la tlti-
ma jornada del Congreso. Abrié las
sesiones la relaciéon del profesor
Roberto Lambertini, de la Universi-
dad de Macerata, relaciéon que llevaba
por titulo Gobierno ideal y reflexion
politica de los mendicantes en la pri-
mera mitad del ‘Trecento’.

La oposicién ciudad terrena/ciudad
celeste, de tradicién agustiniana, y la
influencia aristotélica tras el descubri-
miento de su Politica, afloran ya en las
primeras reflexiones de los mendican-
tes sobre el gobierno ideal. Los Tracta-
tus de potestate Papae son presentados
por Lambertini como un paradigma de
la mejor forma de gobierno, y, de todas
ellas, la preferida es la monarquia, pre-
dilecta también por el estagirita, quien
razonaba asi: como un cuerpo tiene
una sola cabeza, igualmente un socie-
dad -los subditos- debe tener un solo
jefe -rey-, que recuerda la jerarquia
platénica de razén y apetitos. Quienes
mas recibieron esta influencia de Aris-
tételes fueron Tomas de Aquino y
Alberto Magno, aunque més cercana a
ellos estaba la opinién de Graciano,
quien, en su Decretum, se declaraba
también partidario de la monarquia
como forma ideal de gobierno, pues
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era la encarnacion de la reductio ad
unum.

De estos dos pensadores, Tomas
fue quien mds profundiz6 en comenta-
rios a la Politica y a la Etica aristotéli-
cas, quien mejor desrrollé los argu-
mentos en favor de la monarquia y
quien mejor sostuvo que, dentro de la
multiplicidad de seres de la naturaleza,
es mejor que gobierne uno, aunque
sometido a lo que él llamar4 gobierno
mixto, es decir, una monarquia someti-
da a alternancias y limitada por la ley
con respecto a su duracion en el tiem-
po. Alberto, sin embargo, dice que las
tres formas usuales de gobierno - regi-
men despoticum, regimen politicum y
regimen regale - son variaciones de
una misma urbanitas. Entre los tedri-
cos franciscanos, Pedro Juan Olivi fue
quien mas se extendié sobre la forma
ideal de gobierno, sosteniendo que el
regimen politicum mixtum era la forma
mds adecuada tanto para el gobierno
temporal como para el gobierno de la
Iglesia. A la vez que plantea con suma
agudeza la cuestion de si no ser mejor
la monarquia electiva que la monar-
quia hereditaria.

Egidio Romano, religioso agustino,
en su De regimine principum, texto
entendido y tomado durante mucho
tiempo como comentario a Aristoételes,
destacaba como forma ideal de gobier-
no el imperante en las ciudades italia-
nas, es decir, el gobierno de la mayo-
rfa, de “i pitt”, dice Lambertini. ;En
qué consiste esta forma de gobernar?,
se pregunta Egidio Romano; y contes-
ta: el pueblo elige al podesta y este se
somete a las normas emanadas del
pueblo. Aunque también acepta la
forma de gobierno a través de un sobe-

rano - rex - que puede serlo por suce-
sidén.

Los Tractatus de potestate Papae,
que aparecieron a lo largo del siglo
X1V, trataron de fijar los limites de las
potestades tanto del Papa como del
Emperador, el origen del poder de
ambos, desarrollo del mismo, origen de
la urbanitas o sociedad, etc. Los domi-
nicos y franciscanos, sobre todo estos
dltimos, debido a la crisis de identidad
sufrida por las controversias internas,
la disparidad de opiniones sobre la
interpretacion de la Regla, la pobreza y
las disposiciones pontificias, etc., se
debatieron entre la confusion y la duda,
prefiriendo unas veces el gobierno del
Papa y otras el del Emperador.

Hubo que esperar a la obra De
ecclesiastica potestate, de Giacomo da
Viterbo, para apreciar con nitidez que
la forma cuasi monérquica del gobier-
no de la Iglesia, como societas perfec-
ta, tenia que servir como modelo de la
ciudad ideal, pues era neta la superiori-
dad del Regnum sobre el Saeculum, es
decir, de la Iglesia como sociedad per-
fecta sobre el siglo o sociedad civil.

Casi en los mismos términos que
Giacomo da Viterbo se expresa Gio-
vanni da Parigi, dice Lambertini, aun-
que la forma nos pudiera parecer diver-
sa. Tal vez la diferencia estriba en que
Giovanni da Parigi se inclina por la
monarquia como forma mixta.

En su recorrido por entre los analis-
tas y tedricos politicos, se detuvo
posteriormente en la figura de Tolomeo
da Lucca, quien contrapone claramente
el Regimen regale y el Regimen politi-
cum. Tolomeo prefiere este ultimo, al
ser electivo y capaz de controlar al
gobernante, aunque reconoce que la
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monarquia representa la mejor forma
de gobierno para todas las comunida-
des politicas. Frente a la misma,
defiende la potestad universal del Papa
y equipara el Regimen despoticum al
regimen regale. Siguié luego por las
apreciaciones del ermitafio Agostino
Trionfo, quien, en su De potestate
ecclesiastica, se pregunta si no seria
mejor que el Papa nombrara a varios
emperadores en lugar de uno solo y
cuyos imperios, l6gicamente, estarian
sujetos al Papado.

El punto final de su pormenorizada
relacién lo puso destacando algunos
aspectos de las teorias politicas de
Ockham, entre ellas el planteamiento
que el pensador franciscano hace sobre
la oportunidad o no de una monarquia
universal. En su Dialogus, basado en el
Decretum, Decretales y Glossa de Gra-
ciano, toma argumentos provenientes
de la tradicién. Son también herencia
tradicional sus objeciones al gobierno
de varios principes. Aunque la aporta-
cién de Ockham mds digna de mérito,
para el argumento desarrollado por
Lambertini, es la siguiente: Toda forma
de gobierno es mutable, pues nace de la
iniciativa humana. Lo que permanece y
debe permanecer siempre igual es la
recta ratio del gobernante y el bien
comin de los ciudadanos.

Acabada la intervencion del profe-
sor Lambertini, pasamos a la ultima de
las relaciones que se presentaban en
este Congreso: la del profesor Carlo
Dolcini, de la Universidad de Udine, y
que llevaba por titulo La cuddruple
linea de los franciscanos disidentes:
por una nueva lectura del lenguaje
politico de Ubertino, Michele, Bona-
grazia y Ockham.

Centr6 el argumento de su discurso
con una introducci6n histérica sobre
las polémicas entre los franciscanos y
el Papa Juan XXII. Polémica que se fue
agriando paulatinamente, al pasar de
los iniciales temas pauperisticos a las
posteriores tensiones eclesiologicas.
Tal orientacidn, segiin Dolcini, se reali-
zaria no antes de 1328, afio en el que
advendria la ruptura definitiva entre la
curia papal y los michelistas, sobre
todo con la promulgacién de la Quia
vir reprobus (1329) de Juan XXII y la
apelacién manacal - apellazione mona-
cense - de 26.5.1330, preparada por
Bonagrazia da Bergamo y firmada por
Michele da Cesena.

Lo que Dolcini queria resaltar en su
exposicion era un nuevo punto de par-
tida exegético -el de Jn 18, 36: Regnum
meum non est de hoc mundo- en aque-
lla discusién teoldgico-politica. La
interpetacién dada por Michele y sus
secuaces -la renuncia de Cristo a una
realeza terrena, en este pasaje evangéli-
co- no era elaboracion original ni autd-
noma de ellos; tampoco heredada de la
tradicién oliviana ni de los espirituales
(Ubertino). La tesis de Dolcini es que
la primera exégesis que en el Trecento
se conoce en torno a la renuncia de
Jesis a un reino terreno la encontramos
al final de libro tercero de la Monar-
quia de Dante, escrita en torno a los
afios 1312-17(?).

El que dicha exégesis dantesca
fuera conocida directamente por Marsi-
lio de Padua es lo que falta por probar,
mantiene Dolcini, aunque un eco indi-
recto de la misma si podria escucharse
en el Defensor pacis del franciscano.
La exégesis de Jn 18, 36, quitdndole a
la Iglesia toda legitimacién politica, es
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idéntica en Dante y en Marsilio. La
coincidencia del franciscano con el
pensamiento expresado por Dante apa-
rece en el capitulo cuarto de la II* dic-
tio, capitulo fundamental, pues es
donde por vez primera se empieza a
manifestar la fase demostrativa y polé-
mica de las segunda parte del Defensor
pacis. Tal vez, también en correspon-
dencia con la tesis dantesca, la nega-
cién de la realeza de Cristo, tanto en
Marsilio como en el Appello de Miche-
le y Bonagrazia de 1330, estdn entrela-
zados el uno con el otro. Dolcini sostie-
ne que, al menos en dos contextos, se
puede observar una directa dependen-
cia del Appello con respecto al Defen-
sor. ;Cudles son estos? El que climina
cualquier valoracion politica en la res-
puesta de Jesus a Pilato, uno; el que
concibe como espiritual y celeste el
reino de Cristo, el otro. Sostiene Dolci-
ni que las correspondencias entre el
Defensor y el Appello de 1330 son
rigurosamente literales y no dependen
de la glossa interlineal ni de la Catena
aurea ni de la Postilla de Nicolo di
Lira. A la luz de este descubrimiento,
dice Dolcini, se puede revalorizar la
opinién, hasta ahora considerada
incierta, de una carta papal, fechada en
Avignén el 21 de enero de 1331, en la
que acusaba a Michele, Bonagrazia y
Ockham de compartir ciertas doctrinas
heréticas contenidas en el Defensor,
aunque la condena de Juan XXII se
referia mds a cinco articulos ya conde-
nados en 1327 que a las interpretacio-
nes en torno a la realeza de Cristo. Con
estas pruebas, segtin Dolcini, es posible
emitir ahora un juicio mejor articulado
y positivo sobre el conjunto de las rela-
ciones entre Marsilio y los michelistas.

Los intentos realizados por Michele en
Pisa, con fecha 18 de septiembre de
1328, para redactar de nuevo la senten-
cia de condena contra Juan XXII, escri-
ta en Roma el 18 de abril de 1328 por
Marsilio, Juan de Jandun y Ubertino,
las relaciones que se volvieron a entur-
biar a partir del 1332, cuando Michele
habfa cancelado ya toda referencia a
Marsilio, y las criticas hechas por
Ockham en su Opus nonaginta dierum
y en la primera parte de su Dialogus
contra el autor del Defensor pacis, cti-
ticas a las que Marsilio respondi6 polé-
micamente redactando su Defensor
minor, provocaron, por mis que pueda
resultarnos paradgjico, un diluvio de
las ideas de Marsilio sobre Michele,
Bonagrazia y Ockham que fue el ori-
gen del pensamiento politico de los
franciscanos disidentes. Es aqui y de
esta manera, concluye Dolcini, donde
hay que buscar las fuentes para una
nueva lectura del pensamiento politico
de estos frailes.

La palabras finales de Gianfranco
Fioravanti, presidente de la Sociedad
italiana para el Estudio del Pensamien-
to Medieval, sirvieron de colofén al
Congreso. Desde su punto de vista, la
reflexién politica hecha por las Orde-
nes Mendicantes sirvié para crear una
nueva gramadtica, con su lenguaje,
nombres y vocabulario, capaz de
expresar las nuevas actividades realiza-
das por los laicos y que carecian de
cauces expresivos. Son nuevos lengua-
jes los que se obtienen con esta refle-
xién. Uno, el tradicional, que sigue €l
vocabulario y terminologia propios de
la polémica antisimoniaca; tradicional,
si bien revestido de nuevos términos
acordes con las circunstancias vitales
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de la cristiandad, el del apostolado:
predicaciones, confesiones, etc.;
nuevo, el lenguaje teolégico-moral sur-
gido de las discusiones sobre la pobre-
za, el uso, el préstamo, la usura, etc.; y
novisimo, el lenguaje surgido con la
transmisién de los textos aristotélicos,
la interpretacién de los mismos, etc.
Pero, sea nuevo o viejo este lengua-
je, es uno en sus fines, a saber, es un
lenguaje iinico, dice Fioravanti, porque
funciona como instrumento de control

ante las nuevas situaciones creadas por
la incipiente sociedad mercantil: expli-
ca 'y expone lo que es licito o no, lo que
se debe o no se debe hacer, lo que hay
0 no que evitar, etc. En suma, lenguaje
puesto al servicio de unos medios de
evangelizacioén que abarcaban todas las
actividades de la vida humana. No era
de esperar otra cosa en una sociedad
que rezumaba por todos sus poros un
estilo de vida impregnado fuertemente
de un ‘estado de cristiandad’.



