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GOUGUENHEIM, Sylvain: Aristote au Mont-Saint-Michel. Les racines grecques de I’Europe chrétien-
ne. Ed. Seuil. Paris, 2008. 280 pp.

Cuando esta recension se publique, quiza haya aparecido ya en castellano el libro que presentamos en
su version francesa. No es extrafo, pues es el epicentro del ;Gltimo? terremoto de las letras francesas. Supe
de €l por una recension casi elogiosa de Roger Pol-Droit en Le Monde (4 de Abril de 2008), que, por otra
parte, ya anunciaba los «debates y polémicas» que podria suscitar. Y si para muestra vale un boton, 1éase
por ejemplo la recension de Blaise Dufal, «Sylvain Gouguenheim, Aristote au Mont-Saint-Michel», en Ca-
hiers d’histoire. Revue d’histoire critique 104 (2008), en la URL http://chrhc.revues.org/index330.html.
Pruébese también a buscar informacion sobre el libro en Internet: no faltaran referencias para entretenerse.

Pero, jpor qué se ha sacudido el mundo de las letras francés hasta el punto de haberse formado una co-
mision de investigacion sobre el autor, profesor agregado de historia en la Escuela Normal Superior de Le-
tras y Ciencias Humanas (ENS-LHS) de Lyon? El autor no engaiia y adelanta su tesis desde el mismo Pro-
logo: se impone hoy la imagen de una Edad Media cristiana como «edad oscura» a remolque de un «Islam
de la Tlustraciony» al que se debe la conservacion, (progreso) y transmision del saber griego gracias al cual
Occidente pudo luego avanzar. «La teoria no tendria nada de escandaloso si fuera cierta. [...] A pesar de las
apariencias, [esta teoria] depende mas de una toma de postura ideoldgica que del analisis cientifico» (p. 9).

Mas aun, la obra ya no solo trata de justificar que el Occidente cristiano (jen buena parte gracias a
Bizancio, igualmente cristiano!) tuvo un genuino y continuo interés por la sabiduria griega, con ejemplos
sefieros como el de Jacobo de Venecia y la labor traductora del monasterio de Mont-Saint-Michel, sino
que pone en duda el interés real del Islam por la sabiduria griega, que habria recibido con enormes fil-
tros y gracias en parte a la labor traductora de los siriacos (cristianos) y de otros no musulmanes. Pero esta
vision choca no sélo con la que defiende hoy un Alain de Libera (citado con frecuencia en el libro y, no
es de extrafiar, como veremos, uno de sus principales impugnadores), sino con la de autores como Bada-
wi, que ya en el libro que recoge un curso impartido en la Sorbona en 1967 y luego corregido y aumen-
tado en 1987 afirma: «Son las altas cualidades cientificas de la obra de Aristoteles las que aseguran su
éxito inmenso en el mundo arabe y su dominio casi exclusivo, en una atmoésfera de libertad casi total, pues
en el Islam no existe (y no puede existir) una autoridad religiosa que pueda prohibir, excomulgar o poner
algo en el indice, como fue el caso del Occidente cristiano» (Abdurrahman Badawi. La transmission de
la philosophie grecque au monde arabe. Paris. Vrin, 1987, p. 88). Y en el mismo libro, sin aclarar bien a
qué periodo de tiempo se refiere, dice: «La penetracion del pensamiento griego fue inmenso en todos los
dominios del pensamiento arabe, incluso en aquellos donde la resistencia fue mas viva: filologia, juris-
prudencia, teologia» (p. 13). Gouguenheim, como veremos, no puede estar mas en desacuerdo, no s6lo
con la sutil confusion entre mundo arabe y mundo islamico, sino con esa penetracion que haria de la cul-
tura islamica la transmisora plenamente voluntaria y activa de la cultura griega hasta el mundo occiden-
tal y a la que, por tanto, este debe su progreso posterior. Asi, por mucho que Gouguenheim afirme expli-
citamente que su intencion no es polémica (p. 10), su libro si que ha resultado muy polémico.

Veamos ahora el desarrollo de los cinco capitulos de la obra de Gouguenheim, que podemos dividir
en dos partes: una primera, de indole mas descriptiva, incluye los tres capitulos primeros; la segunda,
mucho mas valorativa y también mas polémica, abarca los dos tltimos. El libro se cierra con una con-
clusion y tres apéndices.

Alain de Libera es el primer autor del credo cultural hoy impuesto al que Gouguenheim se enfren-
ta, ya en la Introduccion. Para aquel, el mundo arabe-musulman no sélo transmitio el saber griego, sino
que, después de helenizarse profundamente, fue una de las raices de la cultura europea (frente a la vision
clasica de las raices griegas y la identidad cristiana); en consecuencia, esa cultura seria superior a las demas
y matriz de la posterior «revolucion cientifica» que saca al Occidente cristiano de la «edad oscuray.

Nuestro autor subraya que, en la situaciéon mundial posterior al 11 de Septiembre de 2001, estas afir-
maciones tienen también repercusion politica, sustituyendo el etnocentrismo occidental por otro oriental.
Con todo, Gouguenheim prefiere apartarse de esa via y va ofreciendo apuntes que culminan en esta pro-
puesta: «Las verdaderas preguntas que hay que hacer, por encima de toda polémica, son de orden histo-
rico y versan sobre la helenizacion del mundo islamico, la naturaleza y la intensidad real de la penetra-
cion del saber griego en el universo arabe-musulman, y también las vias por las que el saber griego volvio
a ocupar un lugar de honor en Occidente» (pp. 17-18).

Y es que, en la linea de muchos otros autores (y que puede resumir el librito de Régine Pernoud, Pour
en finir avec le Moyen Age), Gouguenheim relativiza la oscuridad medieval cristiana, aceptando por una
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parte la crisis a partir de la caida del Imperio romano de Occidente, pero recalcando a la vez la perma-
nencia de la cultura clasica en Bizancio (el «gran olvidado de la herencia europea», p. 19) y también en
Europa a partir del renacimiento carolingio, que solo fue el primero de una serie que desembocaria en la
modernidad. «Europa (y s6lo Europa) ha creado la ciencia moderna, cuya universalidad actual demues-
tra su papel primordial para toda la humanidad» (p. 23).

El Capitulo 1, Permanencias dispersas y busqueda del saber antiguo, se dedica a la filiacion griega
de la Europa cristiana, no perdida del todo ni siquiera en los siglos V-VIII, aunque seriamente limitada,
entre otras cosas por el olvido de la lengua griega. Ademas, en Bizancio las traducciones comienzan ya
en el siglo V (con los siriacos como grandes estrellas), y el contacto de Europa con el Imperio oriental
nunca se rompid por completo. Este contacto fue también personal, debido a emigraciones forzadas, a pe-
regrinaciones, a la busqueda del saber, etc. Roma por ejemplo cuenta con monasterios griegos, y entre 685
y 752 hay una serie casi ininterrumpida de papas griegos o siriacos, nos recuerda Gouguenheim. Para-
dojicamente, se nos dice, la primera forma de transmision del saber griego por parte del Islam fue la huida
provocada por sus conquistas paulatinas (que dieron lugar a centros de saber griego mas o menos esta-
bles en Occidente); pero ello no habria tenido consecuencias sin el interés de Bizancio y también de las
élites occidentales por ese saber (p. 34). Entre estas élites destacan los carolingios, que reconocen a Gre-
cia como madre, aunque ignoren casi por completo su lengua y el grueso del conocimiento filosofico y
cientifico clasico les siga siendo desconocido.

El caso de la medicina sirve bien a los propositos de Gouguenheim. Seria este campo practico el cen-
tro de la preocupacion latina por el saber griego, con un enorme esfuerzo de traduccion, ya a partir del siglo
VI. Aunque la influencia llegd hasta el norte de Europa, el niicleo fue la escuela de medicina de Salerno, in-
dependiente del mundo arabe-musulman y anterior a las traducciones al arabe de Galeno. Su gran figura fue
Constantino el Africano (+ ca. 1087), que, instalado en Monte Casino, tradujo los tratados médicos del arabe
cristiano Hunayn ibn Ishaq (809-873 muy citado por el mencionado Badawi, que aparentemente se olvida
de que fue un arabe... cristiano); Constantino sabia ademas aritmética, geometria y astronomia.

Pero no se trataria de un caso aislado, insiste Gouguenheim: «Las traducciones directas del griego
al latin continuaron luego durante toda la Edad Media, favorecidas por una circulacion real, aunque mal
conocida, de manuscritos religiosos, filosoficos y también cientificos entre Bizancio y Occidente» (p. 49).

Todo ello cristalizaria en la cadena de renacimientos de los siglos XI-XII: carolingio, otoniense, del
afio mil o ya del siglo XII, previo a la eclosion del XIII (en que nuestro autor ya no entra): un verdadero
esfuerzo por recuperar y asimilar el saber clasico, que enraiza en lo que Gouguenheim llamar «el acuer-
do precoz entre la fe cristiana y el saber antiguo» (p. 53). No solo se escribieron en griego los Evange-
lios (y todo el Nuevo Testamento, cabria afiadir), sino que los Padres de la Iglesia reflexionaron con ca-
tegorias griegas para expresar intelectualmente la fe cristiana, y, en fin, los cristianos se sabian herederos
del patrimonio antiguo y creadores de una cultura nueva. A pesar de limites innegables, esa actitud per-
vivio a lo largo de toda la Edad Media y se fue ampliando, sobre todo a partir del siglo XIII, desempe-
flando la razon especulativa y dialéctica un papel cada vez mas importante.

De todo esto, Gouguenheim concluye el capitulo con un parrafo que algunos acusaran de «finalista»
(como si la historia no se hiciese —y se escribiese— con nombres propios): «El conjunto de este proceso,
del que cada una de las etapas es consecuencia necesaria de las adquisiciones anteriores, muestra que, a
pesar de la oposicion de ciertos eclesiasticos, el cristianismo como tal no es una religion hostil a la razon.
De estos datos deriva el progreso de la conciencia europea, del conocimiento del hombre y del mundo y,
en definitiva, la elaboracion de una sociedad “abierta”, por retomar la expresion de K. Popper» (p. 73).

El Capitulo 2, Supervivencia y difusion del saber griego en torno al Mediterraneo, quiere pagar la
deuda antes anunciada con los cristianos de Oriente como parte fundamental de la recuperacion del saber
antiguo por los dos mundos, cristiano y musulman, aunque, aclara Gouguenheim desde el principio, con
distintos filtros y con distintos resultados. Bizancio mantuvo siempre el contacto con la sabiduria clasi-
cay el interés por ella, en concreto por Platon y Aristoteles. Eso si, nuestro autor reconoce que, incluso
por dificultades materiales como el precio de los manuscritos, la circulacion de la obra integra de un autor
era muy rara. Lo que no aclara es si el Imperio de Oriente mantuvo siempre el conocimiento de la obra
completa de Aristoteles y, si fue asi, por qué no se transmiti6 primero a Occidente (como el capitulo 3 tam-
poco aclara realmente donde estuvieron hasta el siglo XII las fuentes manuscritas de las que tradujo Ja-
cobo de Venecia a Aristoteles, y, si estuvieron disponibles, por qué no se tradujeron antes).

Gouguenheim destaca igualmente el papel, mas conocido, de los cristianos siriacos, aunque quiza
aqui lo haga en exceso: «Cuando se habla de “cultura arabe-musulmana” de los siglos VII-X se comete

Revista Espariola de Filosofia Medieval, 16 (2009), ISSN: 1133-0902, pp. 161-206



163

un anacronismo [...] pues esta cultura apenas fue musulmana y no fue arabe mas que por carambola. Al
contrario, era en buena medida cristiana y siriaca» (p. 81). Siriacos, cristianos jacobitas de Arabia, mel-
quitas, coptos, nestorianos, maronitas, sabeanos, monasterios en los que el griego era la lengua comun al
menos hasta el siglo X, serian los responsables principales de esa cultura. Los siriacos merecen un apar-
tado especial como «intermediarios esenciales de la transmision al arabe de los textos de la sabiduria de
la antigua Grecia» (p. 85), gracias a los cuales Al-Farabi, Avicena o Averroes, que desconocian el griego
por completo, pudieron acceder a esos libros. (Solo en el siglo VIII esa poblacion cristiana bajo el domi-
nio musulman se arabiz6 a la fuerza, con independencia de su conversion o no al Islam). La tarea de tra-
ducciodn del griego al siriaco se prolongoé después con la traduccion del siriaco al arabe por parte de otros
cristianos como Hunayn ibn Ishaq, que hubo de forjar el vocabulario cientifico arabe. También habia tra-
ducciones directas del griego al arabe hechas por melquitas. En fin, una tarea enorme.

Gouguenheim retoma aqui el ejemplo de la medicina, en este caso siriaco-cristiana, de la que afir-
ma fue la heredera directa de la medicina griega con otros afiadidos. Cuando se cerr6 la Escuela de Ale-
jandria con su modelo del médico-filosofo, este saber se trasfirid a Antioquia y luego a Bagdad, siempre
con ayuda de cristianos, sobre todo nestorianos. Eso si, los conquistadores musulmanes supieron aprove-
char pragmaticamente el saber griego y en Bagdad prevalecian los médicos nestorianos, a veces familias
enteras durante generaciones. Esa es la medicina que descubren los cruzados. «En los siglos XII y XIII,
si hay médicos musulmanes, y muchos, pero son considerados por sus correligionarios como de segun-
do orden, considerando siempre a los cristianos como los mejores» (p. 96).

Por fin, este capitulo se cierra con un apartado dedicado a los tres grandes hombres de la ciencia greco-
cristiana en el siglo IX: Hunayn ibn Ishaq (el «principe de los traductores»), Teodoro Abu Qurra (sobre todo
un gran matematico) y Yuhanna ibn Masawayh (médico nestoriano). De todo esto, concluye Gouguenheim,
seguramente de modo poco matizado: «Durante mas de tres siglos, del VII al X, la “ciencia arabe-musul-
mana” de Dar al-Islam fue en realidad una ciencia griega por su contenido y su inspiracion, siriaca y des-
pués arabe por su lengua. La conclusion es clara: el Oriente musulman debe casi todo al Oriente cristiano.
Y es esta deuda la que a menudo se silencia hoy tanto en el mundo musulman como en el mundo occi-
dental» (p. 101). Es posible que afirmaciones sumarias de este calado le hayan ganado enemigos al libro,
impidiendo valorar los datos enriquecedores que hay en €l. ;La conclusion es, pues, que el Occidente cris-
tiano esta en deuda con el Oriente también cristiano en lugar de con el mundo musulméan?

El Capitulo 3, Los monjes pioneros de Mont-Saint-Michel: La obra de Jacobo de Venecia, puede ayu-
darnos a responder a la pregunta anterior segun Gouguenheim. Sin explicar bien la diferencia entre la pér-
dida de acceso lingiiistico y la pérdida de acceso fisico a las obras de autores como Aristdteles, el autor
nos habla del redescubrimiento del Estagirita, sobre todo a partir del siglo XII, por una doble via: la siri-
aca-arabe que desemboca en las traducciones latinas sobre todo en Toledo, y la que viene directamente
del griego gracias a la labor traductora de clérigos latinos. «Europa descubre solo en el siglo XIII las obras
que el mundo musulman habia ignorado o dejado de lado, es decir, los tratados politicos y morales de Aris-
toteles, la Politica, la Etica a Nicémaco, incompatibles con el contenido del Coran. Fueron traducidos del
griego con la Retorica y la Poética por Guillermo de Moerbeke [...], que también reviso el conjunto de
traducciones hechas en Espafia» (p. 104). Ademas, Antioquia y Mont-Saint-Michel se adelantaron en al-
gunas decenas de afios a la labor de Toledo.

Gouguenheim acentua el papel del monasterio francés traduciendo directamente del griego al latin,
pero no nos aclara el origen de los manuscritos griegos utilizados. E igualmente subraya la tarea de Ja-
cobo de Venecia, que da por sentado que trabajo alli (aunque otros autores lo duden) con buena parte de
Aristoteles, incluyendo la Fisica y la Metafisica. Juan de Salisbury, Grosseteste, Alberto Magno o santo
Tomas habrian utilizado sus traducciones, enormemente difundidas, sobre todo en el siglo XIII. Segun el
historiador francés, esto seria una prueba mas del interés del Occidente cristiano por la filosofia griega,
a la que debe afiadirse la existencia de otros traductores de Aristoteles del griego al latin que han perma-
necido andnimos. Ese interés es palpable por los comentarios al Estagirita: su exégesis latina mas anti-
gua seria la de Mont-Saint-Michel, en la que también particip6 Jacobo de Venecia.

La segunda parte de la obra, mas valorativa y quiza por ello mas polémica, consta de dos capitulos.
El cuarto, Islam y saber griego, a partir de los datos ofrecidos hasta ahora y frente a una ambigua «hele-
nizacion del mundo islamico» que llevaria a hablar de un «Islam ilustrado», comienza distinguiendo la
actitud ante el saber griego de musulmanes y no musulmanes. Segun Gouguenheim, pocos se dedicaban
a ciencias, matematicas o filosofia en el mundo musulman, pues el Coran y los saberes en torno a él aca-
paraban los espiritus; desde luego, sigue diciendo, el numero no era mayor que en Bizancio (aunque quiza
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aqui, como en otros momentos, nos interesaria una comparacion mas fina en lo tematico y en lo crono-
logico, con el Occidente cristiano).

Este parrafo puede resumir bien todo el capitulo: «Ante el saber antiguo [...] la respuesta [del mundo
musulman] fue a menudo la indiferencia, aunque también hubo numerosos rechazos radicales. En gene-
ral, se retuvo de la herencia griega lo que no contradecia a la ensefianza coranica. La recepcion positiva
fue ultra-minoritaria, aunque fue propia de hombres excepcionales como Al-Farabi, Avicena, Abu Mas-
har o Averroes. Sin embargo, esta adhesion fue con adaptaciones» (p. 127). (El motivo de fondo? El
mundo clasico era, al contrario que para los cristianos, radicalmente extrafio al Islam tanto por razones
religiosas como politicas.

En definitiva, el autor, que no puede negar la presencia del saber griego en el mundo musulman, afir-
ma que ese saber fue sobre todo filtrado, que realizaciones «ilustradas» como la Casa de la Sabiduria son
en realidad mitos (no seria sino una escuela coranica que desaparecio en el siglo X), y que incluso la len-
gua arabe suponia una dificultad para acoger la sabiduria clasica. Pero si la tesis fundamental de Gou-
guenheim es el filtrado (al servicio del Coran y conforme a la doctrina de éste), ;no nos ayudaria aqui una
comparacion con el filtrado que obviamente también se produjo en el mundo cristiano? Quiza amparan-
dose en su caracter divulgativo, el libro no nos ofrece algo semejante. Con todo, el autor insiste en que,
incluso cuando se usan las mismas palabras, no se esta hablando de lo mismo en ambas culturas. Si para
el musulman su religion es perfectamente racional, no se trata de la razéon demostrativa ni la de la filo-
sofia griega; la razon es externa al Islam y el papel de la revelacion en ¢l absorbente.

La falsafa o filosofia desarrollada desde la primera mitad del siglo IX apela ciertamente a los pen-
sadores griegos en busca de una verdad auténoma, pero casi todos los faldsifa ponen por encima su fe.
Ademas, estos filosofos fueron una minoria (Al Hindi, Al Farabi, Avicena o Averroes), mientras que para
la mayoria del mundo musulman desde el mismo siglo IX, la falsafa era sospechosa frente a la practica
y la ensefianza oficial de las «ciencias coranicas». Aunque tampoco aqui encontremos un desarrollo, si-
quiera sumario, de la idea, Gouguenheim afirma que incluso los fildsofos mencionados quedan supera-
dos desde el punto de vista racional por el fides quaerens intellectum de san Anselmo. El mutazilismo,
como pretendido movimiento racionalista inspirado en Grecia, seria otro mito, pues en realidad buscaba
la ortodoxia religiosa mas radical y desde luego no fue un movimiento mayoritario; con todo, si otorgd
un papel importante a la razon, fue siempre al servicio de verdades religiosas como el creacionismo o el
libre arbitrio; la razon debe coincidir con la revelacion, pues el Coran es racionalidad pura.

Como si estuviera escuchando nuestra objecion («;y no ocurria mas o menos otro tanto en el orbe
cristiano?»), Gouguenheim afirma que la simplicidad del dogma islamico lo hace menos propenso que el
cristianismo a los debates y a las herejias, pero también menos tolerante hacia la heterodoxia. El proble-
ma es que, una vez mas, el historiador salta con demasiada facilidad de siglo en siglo y, cuando habla de
«pensadores heterodoxos» en el ambito cristiano, parece hablar del siglo XVIII (pp. 159-160). Pero tam-
bién es cierto que el libro nos presenta un ejemplo especialmente esclarecedor de distancia entre lo poli-
tico y lo religioso con la polémica entre Felipe el Hermoso y Bonifacio VIII, algo impensable en Dar al-
Islam. «El nacimiento en el mundo cristiano de lo que los historiadores llaman el “estado moderno” es
fruto de la herencia politica y juridica de los mundos romano y germanico y del pensamiento griego. Las
raices de ese estado moderno se hunden en las Escrituras y en el derecho canonico, por ejemplo con la
practica de la eleccion. Es significativo que en tierra del Islam nunca nadie recurrio al sistema juridico
greco-romano, ni siquiera Averroes» (p. 162), ignorandose incluso un concepto tan fundamental para el
derecho occidental como es «personay.

En cualquier caso, concluye Gouguenheim, los «pensadores originales [de]l mundo musulmén] no son
mas de una docena durante cinco siglos. A pesar de su interés, el fenomeno es marginal debido al peso
de la ortodoxia, de la ortopraxis y de la firme asociacion entre politica y religion que funda la sociedad
abasida» (p. 160-161). Mas aun: «En resumen, el Islam no se ha helenizado en la Edad Media, no mas de
lo que el Occidente se ha islamizado» (p. 164). Y remacha: en visperas del gran redescubrimiento de Aris-
toteles por el Occidente cristiano, ningun pensador musulman acude a Aristoteles después de Avicena a
excepcion de Averroes.

Por si acaso no quedara aun clara la postura del autor, el Capitulo 5 se titula con toda intencién Pro-
blemas de civilizacion. Estos problemas son tres: identidad, permeabilidad y antagonismos. Cabe hablar
de una identidad cultural porque es indiscutible la originalidad griega y también que, aun seleccionando
elementos, Europa hereda voluntariamente esa cultura. «Raiz» es una metafora, pero nos sirve para ha-
blar de realidades, de espacios culturales. Negar las raices supone negar la historia, un pasado y quiza un
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futuro comun; incluso si algunas de esas raices son mitos, funcionan como tal en la medida en que son
aceptadas. Negar ciertas raices, normalmente para sustituirlas por otras, puede ser producto de una vo-
luntad ideoldgica e incluso politica con vistas a fabricar un futuro (p. 178).

El segundo problema, la permeabilidad, puede resumirse segiin Gouguenheim respecto al Islam con dos
calificativos: «expansionista» y «centripetoy». El saber antiguo ha pasado por un tamiz tanto en la cultura mu-
sulmana como en la cristiana, pero hay una doble diferencia: en el primer caso la criba fue mayor y, ademas,
aumento con el tiempo. Mas todavia, y esta es una de las frases seguramente desacertadas del libro y en que
los criticos mas se han fijado, «el mundo europeo ha sabido encontrar en si mismo los recursos necesarios
y suficientes para la traduccion de las obras griegas y luego para su comentario y su empleo» (p. 184).

Por ultimo, los antagonismos limitan el intercambio cultural entre las dos culturas (en realidad, dos
cosmovisiones y dos religiones casi incompatibles: «cada una de las dos civilizaciones estaba como va-
cunada contra la otra» p. 189), cuestionan la voluntad musulmana a la hora de comunicar los saberes de
que disponia, y subrayan en fin la casi imposibilidad de un verdadero dialogo, a consecuencia de lo cual
el foso no ceso de crecer. El «mestizaje cultural» seria por tanto otro mito.

La Conclusion es mas bien un sumario del libro, que también explica por qué el autor se detiene en
el siglo XII, cuando empieza propiamente la ciencia moderna, «de la que los europeos son los tnicos au-
tores» (p. 199). Asi, la verdadera conclusion puede ser un texto sin desperdicio que encontramos al prin-
cipio del capitulo 5: «A partir de una fe en un Dios unico, cristianismo e Islam han desarrollado sistemas
de pensamiento y practicas sociales extraordinariamente alejadas. [...] Sus Dioses no tienen el mismo dis-
curso, no presentan los mismos valores, no proponen al hombre el mismo destino ni se preocupan de la
misma manera de la organizacion politica y juridica de las sociedades humanas. Sélo con la lectura com-
parada de los Evangelios y del Coran se ve ya la disparidad de los dos universos. Frente a Cristo, que re-
husa castigar y hacer lapidar a la mujer adultera, Mahoma ordena en parecidas circunstancias la ejecucion
de la mujer infiel. No puede seguirse a la vez a Jestis y a Mahoma» (pp. 167-168).

El libro se cierra con tres Anexos. Dos de ellos (los sabios arabes cristianos de los siglos VIII-XI y
el corpus latino de Aristoteles) son especialmente oportunos e ilustrativos, mientras que el tercero hace
sospechar de la declaracion inicial de Gouguenheim sobre su voluntad no polémica: Sigrid Hunde, la
«amiga de Hitler», defenderia el «sol de Ala» con una voluntad politica inaceptable.

(Qué decir de todo ello? En primer lugar, no puede extraiiarnos que el libro haya suscitado una gran
polémica en el pais vecino (veremos qué ocurre en el nuestro). Hay parrafos y expresiones innecesaria-
mente poco matizados, lo que no debiera justificarse sin mas en su voluntad explicita de ser un libro de
divulgacion. Pero, sobre todo, la obra es polémica porque se enfrenta a la vulgata actual sobre la cuestion
y eso se paga siempre (veremos qué hay del futuro académico del autor). Badawi, al que citibamos como
ejemplo de ese estado de la cuestion largamente gestado, era ingenuo? al afirmar que el Islam no tenia
una autoridad como la del papa en el cristianismo: no hace falta ser sociélogo para afirmar el poder de
las corrientes de opinion, hoy como ayer, en el mundo cultural como en el religioso.

Mas aun, para defender su opinion, Gouguenheim ofrece muchos datos. Es cierto que, como algunos
criticos han hecho notar, no son nuevos ni «rompedoresy, pero él no lo pretende. Lo que si quiere, y creo
que tiene razén en muchos casos, es que caigamos en la cuenta de la historia da para mucho y, al menos,
siempre tiene dos puntos de vista. La simplificacion, de uno u otro signo, es peligrosa. Los siriacos y los nes-
torianos, Mont-Saint-Michel y Jacobo de Venecia, Bizancio y los monasterios griegos en Italia «estan ahi».
Como también, en lo que conozco sin ser especialista en el mundo musulman, la ausencia, por ejemplo, de
una reflexion politica semejante a la occidental en ese mundo, o la criba mayor de la Fisica y la Metafisica
de Aristoteles (comparese el elenco de traducciones ofrecido por Badawi y por Gouguenheim).

Naturalmente, los dos tltimos capitulos pueden ser mas discutibles. Simplificando (jperdon!), po-
driamos decir que enfrentan el credo deconstruccionista que impera en muchos ambitos, y parece desde
luego que en el cultural francés: identidad o raiz serian conceptos inaceptables al servicio de una ideolo-
gia conservadora (aventada ademas, jah!, por una editorial catdlica como Seuil). Creo que el autor justi-
fica suficientemente por qué no es asi y, ademads, en una frase afortunada aclara que «no se insulta a los
japoneses al afirmar que el francés no deriva de la lengua nipona, y al revés» (p. 177). Las identidades
no insultan: aunque sea de Perogrullo, nos ayudan a saber quiénes somos y, también es obvio, no todos
somos iguales, (0 si?

Por lo demas, ayudaria que el texto estuviera mejor construido formalmente. Si el esquema del libro
es claro y coherente, el texto mismo parece en ocasiones repetitivo y falto de orden (ver por ejemplo, las
paginas 39, 42 o 78 en relacion al resto de la obra). Esa falta de orden se hace especialmente notable en
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lo cronoldgico, cuando creemos que la evolucion es importante en este asunto, y a veces sorprendente cuan-
do, por ejemplo, compara la ausencia de librepensadores en el mundo islamico... con los del siglo XVIII
en Europa. La ;jredaccion apresurada? (;,0 la voluntad polémica contradiciendo su declaracion inicial?) se
hace también palpable en las afirmaciones poco matizadas de las que ya hemos hablado. Introducen «ruido»
en un conjunto valioso y no exento de afinacion en otros muchos lugares (ver como muestra la p. 53 sobre
el afio mil). En este sentido, también desconcierta un poco que el capitulo 3, absolutamente central si aten-
demos al titulo de la obra, no esté mas y mejor desarrollado. Y dos stplicas que jojala! se escuchen en la
edicion espaiiola: notas a pie de pagina (jy no al final!) y distincion entre fuentes primarias y secunda-
rias en la bibliografia.

Por fin, una recomendacion final: si a usted le interesa siquiera un poco el tema, lea este libro para
pensar.

ESTEBAN PENA
Instituto Teoldgico de Corban (Santander)

RAMON LLULL: Raimundi Lulli opera latina (ROL) XXXI (Continuatio Mediaevalis 185): 12-15 Quattuor
libri principiorum, quos edidit Maria Asuncion Sanchez Manzano. Brepols, Turnhout, 2006. 580 pp.
ISBN 978-2-503-04851-2. XLVIII.

Dentro de la vastisima obra latina de Raimundo Lulio los libros que se editan aqui por vez primera
de acuerdo con los principios de las ediciones criticas ocupan un lugar especial, porque constituyen el de-
sarrollo doctrinal del Ars compendiosa inveniendi veritatem o Ars magna de 1274' en las distintas cien-
cias fundamentales del saber medieval: la teologia, la filosofia, el derecho y la medicina.

Se editan segun el orden tematico preceptuado por el Ars compendiosa: Liber principiorum theolo-
giae (n. 12 Dominguez) Liber principiorum philosophiae (n. 13 Dominguez), Liber principiorum iuris (n.
14 Dominguez) y Liber principiorum medicinae (n. 15 Dominguez), aunque ha habido algin autor que ade-
lantase un orden cronoldgico, como Joan Santanach?: Liber principiorum medicinae, Liber principiorum
philosophiae, Liber principiorum theologiae y Liber principiorum iuris. Las razones de la editora son de
caracter sistematico (pag. XIX). Se trata de un conjunto de obras con una unidad compositiva y doctrinal,
escritas en Mallorca entre 1274 y 12833, Sélo del Liber principiorum medicinae existe una version en len-
gua vernacular, transmitida tan s6lo por tres manuscritos y que fue por vez primera editada en 19894,

En el Ars compendiosa inveniendi veritatem (1274) se presentan las figuras:

A: las dignidades y la esencia de Dios, que son 16 con una letra respectiva del alfabeto (B: bondad;

C: grandeza; D: eternidad; E: poder; F: sabiduria; G: voluntad; H: virtud; I: misericordia; K: gloria;

1 Ars compendiosa, en MOG (= Opera Raimundi Lulli, Moguntiae, 1721-1744) I, Int. VIII, p. 5= p. 487 (pag.
XIX). Fue escrita en Mallorca y editada por vez primera en Maguncia en 1721 dentro las Opera Raymundi Lulli,
edicion llevada a cabo por Ivo Salzinger y a su muerte continuada por Philipp Wolff en ocho volimenes en vez de
los diez previstos. No existe version romance de este texto. Consultese con provecho la nueva cronologia estable-
cida por Fernando Dominguez, en «Works», en AA. VV: Raimundus Lullus: An Introduction of his Life, Works and
Thought (Supplementum Lullianum II: Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis 214), edited by Alexander
Fidora and Josep E. Rubio, translated by R.D. Hughes, A.A. Akasoy and M. Ryan, Brepols, Turnhout, 2008, 125-
244, aqui n. 3 (pags. 138-139). Esta nueva cronologia substituye definitivamente a la propuesta entre otros por los
hermanos Tomas y Joaquin Carerras Artau: Historia de la filosofia espaiiola. Filosofia cristiana de los siglos XIII
al XIV (2 tomos), Real Academia de Ciencias Exactas, Madrid 1939-1943, aqui I 288-289.

2 «Notes per la cronologia del cicle de 1’ Ars compendiosa inveniendi veritatemy, en Studia Lulliana (olim
Estudios Lulianos) 40 (2000), 23-46, aqui: pag. 36.

3 Fernando Dominguez: «Works» (nt. 1.), nn. 12-15, pags. 143-145.

4 Ahora disponemos de una edicion critica del texto catalan medieval a cargo de Lola Badia: Ramon Llull:
Comengaments de medicina. Tractat d astronomia (Nova edicio de les obres de Ramon Llull: NEORL 5), a cura de
Lola Badia, Patronato Ramon Llull, Palma, 2002, 35-114.
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L: perfeccion; M: justicia; N: generosidad; O: misericordia; P: humildad; Q: dominio; R: paciencia.

Estas dignidades se combinan entre si dando lugar a 120 combinaciones binarias o camaras.

S: el alma humana con las tres facultades basicas: inteligencia, voluntad y memoria en combinacion

con sus respectivas actividades.

T: contiene cinco tridngulos pintados con distintos colores. El azul contiene Dios, criaturas y ope-

racion; el verde: diferencia, concordancia y contrariedad; el rojo: principio, medio y fin; el amari-

1lo: mayoria, igualdad y minoria; y finalmente, el negro: afirmacion, negacion y duda.

V: virtudes teologales y cardinales (fe, esperanza, caridad, justicia, prudencia, fortaleza y temperan-

cia) y vicios o pecados capitales (gula, carne, avaricia, acedia, orgullo, envidia e ira).

X: es la figura de los opuestos o de la predestinacion por contener principios logicos y teologicos con-

juntamente (sabiduria/justicia, predestinacion/libre albedrio, perfeccion/defecto, mérito/demérito,

poder/voluntad, gloria/pena, ser/privacion, conocimiento/ignorancia).

En suma, los libros de los principios expanden la doctrina del Ars compendiosa y aplican a las res-
pectivas ciencias los principios de este arte general.

La edicion comprende una introduccion general de caracter doctrinal y filologico escrita en un latin
preciso y correcto sin alardes retoricos, de acuerdo con el tono general de las obras lulianas y en sintonia
también con el latin sobrio de las ediciones criticas modernas de textos grecolatinos.

En alguna ocasion se desliza algiin gazapo como en «Deum existentiam essentiamque trinitariam ra-
tionibus necessariis in libro De frinitate demonstrare voluity (pag. XIV, linn. 8-9), donde en vez de
«Deumy debe decirse «Dei». Alguna frase quedd deslabazada probablemente por un descuido electroni-
co: «Disciplina per commenta philosophorum, Aristotelis, Porphyrii et Boethii translationes docenbatury
(pag. X1I), mejor «per opera philosophorum Aristotelis et Porphyrii a Boethio translata». El «quin» en pag.
XVI esta fuera de lugar, porque en su uso clasico, cuando parece en oraciones principales, tiene un sen-
tido de refuerzo y la oracion esta en subjuntivo, pero aqui tampoco el uso corresponde al quin de las ora-
ciones subordinadas. Quiza sea un «qui», pero la frase no parece entenderse bien. En la pagina XXVIII
se dejan de declinar los nombres tras la preposicion inter. Que vayan en comillas no les exime de ser de-
clinados en latin. La editora si declina, en cambio, otros sintagmas nominales dos lineas mas abajo. Lo
importante es regularizar el uso. Repito: estas asperezas no empafian la calidad general del texto.

A diferencia de otras ediciones, la introduccion tematica es muy breve y se limita a un par de gene-
ralidades que bastan al lector para formarse una idea del contenido y del planteamiento de las cuatro obras.
La editora se basa en la obra de Robert Pring-Mills, £/ microcosmos lu_lia (Dolphin, Oxford, 1963). Esto
no debe tomarse como reproche, ya que las introducciones demasiado largas y en forma de monografia
no pueden tener su foro adecuado en una edicion critica en la que el lector lo que aguarda es un texto fi-
lologicamente depurado, eso si, preludiado de un exordio estrictamente filologico. Sin embargo, en las
ediciones latinas de Lulio desde 1959 han tomado carta de naturaleza unas largas introducciones temati-
cas que en muchas ocasiones constituyen grandes contribuciones a aspectos de la obra luliana.

Lo verdaderamente importante en esta introduccion general es la descripcion de todos los manuscritos
utilizados para establecer la edicion critica de las cuatro obras. Esta novedad con respecto a muchas de
las ediciones anteriores se explica por el sencillo hecho de que hay varios manuscritos que contienen los
cuatro textos y otros varios de ellos. Con esta concentracion la editora evita una dispersion y repeticio-
nes innecesarias de las descripciones. Estas son sucintas y breves con los datos basicos pertinentes: lo-
calizacion, signatura, fecha, caracteristicas materiales, formato, descripcion material del manuscrito, in-
cipit, explicit, contenido del manuscrito.

Se elencan los 37 manuscritos latinos utilizados para la edicién de los cuatro libros lulianos, que van
desde el siglo XIII al siglo XVIII (1739) incluyendo la primera edicion latina de los textos aparecida ya
muy tardiamente en Opera Raimundi Lulli, ed. Ivo Salzinger, ex officina typographica Meyeriana, Mo-
guntiae, 1721, t. I, 607-813, segun la paginacion de la reproduccion anastatica de la editorial Minerva
(Frankfurt del Meno, 1965).

Siguiendo las pautas de la edicion de la ROL se describen minuciosamente s6lo aquellos manuscri-
tos que no fueron anteriormente descritos en otro tomo de la serie con el fin de no incurrir en superfluas
repeticiones. El manuscrito fundamental para el establecimiento del texto critico de los cuatro textos lu-
lianos se conserva en la biblioteca municipal de la ciudad italiana de Fermo (F), un volumen facticio (pag.
XXXIV) que contiene, ademas de las cuatro obras lulianas, un comentario a los libros de las «Sentencias»
de Pedro Lombardo escrito por el franciscano Juan Peckham (datado en 1292) asi como un texto anoni-
mo «Tempus divinacionis ab Adam usque ad Moysen», que se intercala entre las obras lulianas. El orden
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de la encuadernacion de los textos lulianos es curiosamente sistematico, siguiendo las instrucciones de
Lulio mismo. Por la heterogeneidad del contenido reunido resulta dificil la datacion del manuscrito, por
eso se lo sitta en los siglos XIII y XIV.

La editora describe por vez primera un manuscrito de la «Biblioteca Governativa» de Cremona (C)
confeccionado en 1739, fidelisima copia de la edicion maguntina, pero por ello carece de importancia para
la edicion critica (pags. XXXI-XXXIII). Asimismo se describen por vez primera en la ROL un manus-
crito (codex chartaceus) de la Biblioteca Ambrosiana de Milan (A,), del siglo XVI (pag. XXXV), otro
codex chartaceus guardado en la «Bayerische Staatsbibliothek» de Munich (M,), escrito en el siglo XV
(pag. XXXVI), dos manuscritos conservados en bibliotecas de Palma de Mallorca (pags. XXXVII-
XXXVII): uno del siglo XVII (L,) y otro del XVI (L), asi como un relevante manuscrito guardado en el
Colegio de San Isidoro de Roma, que se remonta al siglo XV (H)), sin olvidar, en fin, el también impor-
tante Ottoboniensis latinus 2347 (R,), conservado en la Biblioteca Vaticana, de los siglos XIV al XV (pag.
XLII). Los veintisiete manuscritos restantes no son descritos con igual meticulosidad por haberlo sido en
otras ediciones anteriores.

No hay que olvidar mencionar que al final del volumen estan varios indices, el primero de los cua-
les lo es de los lugares de la Sagrada Escritura citados en las cuatro obras. La escasez de pasajes biblicos
es muestra elocuente del talante intelectual de Lulio, que trata de ofrecer un discurso filos6fico-teologi-
co sin acudir ni a las autoridades, ni incluso a la Biblia, no porque sea un escéptico o un racionalista, sino
porque su interés primero se encauza a convertir a los infieles, que por el mero hecho de serlo no pueden
reconocer esas autoridades, que lo son solo para los creyentes: seria dificil encontrar en todo el orbe la-
tino medieval un autor tan ortodoxo como él. Si sus referencias biblicas son escasas, aun mas lo son sus
remisiones a filosofos y cientificos en general. Sin embargo, en el Liber principiorum medicinae halla-
mos hasta doce menciones de Avicena, aunque sin referencia expresa de obra médica alguna (quiza sea
el Canon la obra considerada), once de Platearius —Juan Plateario, autor de una Practica brevis (siglo XI)
muy difundida— y dos de Constantino Africano (también del XI), citas todas ellas que demuestran su fa-
miliaridad con la medicina contemporanea, en especial con la Escuela de Salerno y la medicina arabe. Fi-
nalmente, la editora compuso un «Index titulorum operum Raimundi» con las numerosas referencias in-
ternas a obras de Lulio. Esto da cuenta, a su vez, de la unidad compositiva e interna de los cuatro textos
que aqui se editan juntos. El indice analitico o conspectus materiae al final del volumen permite hacer-
se una buena idea de la estructura de las obras.

Veamos ahora cada una de las ediciones criticas de los libros en cuestion. El manuscrito basico para
establecer el texto del Liber principiorum theologiae es el de Fermo (F), pero también prestan buenos ser-
vicios el Clm. 10514 de Munich (M), el de Montserrat (N) y el Ottoboniensis Latinus 1250 (R). Se dis-
tinguen dos ramas fundamentales en la tradicion manuscrita: la una tiene como representante tnico F y
la otra los nueve manuscritos restantes, en la que, no obstante, cabe distinguir un grupo RMN, que cons-
tituye una rama aparte de la primera subdivision y a la que cabe sumar el manuscrito de la Biblioteca Ca-
sanatense de Roma (Q), también del siglo XV como los otros tres.

El Liber principiorum theologiae tiene por objeto Dios, pero el tratamiento de la materia diverge os-
tensiblemente del método de los doctores escolasticos contemporaneos, al no distinguir con nitidez la te-
ologia revelada de la teologia racional. Lulio pretende probar con razones necesarias los principios teo-
logicos a partir de otros principios tomados de su ars (pag. 16, 10-18).

El libro se divide en cuatro partes. En la primera parte se tratan las distinciones, o sea, las 16 digni-
tates o principios, cada uno llevando asignada una letra del alfabeto: B (esencia divina), C (dignidades),
D (operacion), E (articulos de fe), F (preceptos), G (sacramentos), H (virtud), I (conocimiento), K (amor
o dilectio), L (simplicidad), M (composicion), N (orden o ordinatio), O (suposicion), P (exposicion), Q
(primera intencion), R (segunda intencion). De estos principios propiamente teologicos hay que distinguir
las figuras del Ars compendiosa: A (Dios), S (alma), T (principios), V (virtudes y vicios), X (predestina-
cion), Y (verdad) y Z (falsedad). Como se advierte, Lulio utiliza unas letras distintas para evitar la con-
fusion en las combinaciones.

Tras aducir las razones que prueban cada uno de los principios teoldgicos de B a R, enuncia las con-
diciones de cada uno de ellos. El nimero de ambas no parece ser fijo, pues Lulio dice hacer una selec-
cion. En las razones no se trata principalmente de aquellas por las cuales un principio es, sino antes bien
de las razones por las que ese principio es de tal y tal forma. Asi, por ejemplo, las razones necesarias de
la esencia divina B son su bondad mayor combinada con la perfeccion (1* razon), la eternidad (2° razon),
mas luego se afiade que la no existencia de la esencia divina lleva consigo, por ejemplo, que las dignida-
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des (C) no tengan en las operaciones (D) potestad alguna segun la infinita magnitud de la dimension (3*
razén). La cuarta razoén es que de no existir la esencia divina se derivarian otros absurdos (pags. 18-21,
10-101). A continuacion se enumeran las condiciones de la esencia divina, que son los principios condi-
cionantes de ésta, como sus principios metafisicos. Asi, la primera de las condiciones esta tomada de la
idea aristotelica de la substancia como sujeto de operaciones, ya que se dice «Es, pues, cierto que toda
substancia contiene en si misma H (virtud) y D (operacion), y por eso es necesario que la esencia divina
B contenga en si misma H y D» (pag. 21, 108-109).

Una parte importante de este libro es aquella en que Lulio presenta sus pruebas de algunos de los ca-
torce articulos de fe: la existencia de la pluralidad en Dios (A), la trinidad, la generacion y la procesion, la cre-
acion, la encarnacion de Dios, el nacimiento de Cristo, su crucifixion y su resurreccion (pags. 32-57). A con-
tinuacion siguen las pruebas y condiciones de los diez mandamientos y de los sacramentos (pags. 56-67).

En la segunda parte se desarrolla el sistema del arte con la combinacion de dos dignidades entre si
con las siete figuras. Asi se producen 120 cdmaras o combinaciones binarias de dignidades entre si junto
con A (Dios) S (alma) T (principios) V (virtudes y vicios) X (predestinacion) Y (verdad) Z (falsedad). Asi,
por ejemplo, la 120* camara es QR (primera y segunda intencion) ASTVXYZ. En este apartado bastante
extenso (pags. 87-135) se expanden de los principios o dignidades.

La tercera parte es una lista de veinte preguntas o cuestiones cientificas que se resuelven con el au-
xilio de las dos primeras partes. Unicamente se exponen veinte preguntas a modo de ejemplos, de los que
el usuario del arte o «artista» puede servirse para responder otras preguntas semejantes. La pentltima reza
asi: «;Es de mayor utilidad predicar por medio de autoridades o por razones necesarias?» (pag. 144, 309-
319). Esta es para Lulio una cuestion relevante y hasta candente, ya que su intencién es la de convertir a
los infieles al cristianismo. Su respuesta es ya conocida, pero ¢l la pondera con su arte combinatoria. En
efecto, las autoridades y K (amor) tienen concordancia en el cuadrado rojo, pero como las razones nece-
sarias e I (conocimiento) tienen concordancia en el cuadrado blanco, tiene, por tanto, mayor utilidad pre-
dicar por el cuadrado blanco que por el cuadrado rojo. Y luego lo prueba por el absurdo que resultaria de
que I (conocimiento) y K (amor) serian contrarios a D (operacion) de la memoria y de la sabiduria en la
H (virtud), N (orden), Q (primera intencion) R (segunda intencion) y en F (preceptos). Se cierra el libro
con una cuarta parte consagrada a las reglas del arte teologica.

La edicion del Liber principiorum philosophiae se basa de nuevo en el manuscrito de Fermo (F) de
los siglos XIII-XIV, al que siguen muy de cerca y con gran fidelidad dos testigos ya citados del siglo XV:
Q (Roma, Biblioteca Casanatense) y M (Munich, Bayerische Staatsbibliothek). En general, el stemma de
este texto coincide en parte con el de anterior, con dos ramas basicas, pero la editora supone una segun-
da rama bastante compleja con seis subarquetipos, de los que se derivan los codices existentes o bien di-
rectamente o bien indirectamente mediante subarquetipos de segundo grado (pags. 164-165).

El libro presenta una estructura similar a la del anterior. La primera parte (pags. 174-250) presenta
los dieciséis principios de la filosofia, con sus demonstraciones y condiciones: B (primera causa), C (mo-
vimiento), D (inteligencia), E (mundo), F (forma universal), G (materia prima), H (naturaleza), I (ele-
mentos), K (apetito), L (potencia), M (habito), N (acto), O (mezcla), P (digestion), Q (primera intencion)
R (segunda intencion). En la segunda parte o distinctio se abordan las 120 camaras resultantes de la com-
binacion binaria de dos principios con ASTVXYZ (pags. 250-299), y en la tercera se exponen veinte cues-
tiones (pags. 300-309). Finalmente se introducen las reglas de los principios de filosofia (pags. 309-322),
pero Lulio afiade como quinta parte un elenco de preguntas que se podrian resolver con este Liber prin-
cipiorum philosophiae (pags. 317-322).

La editora nos ofrece una presentacion un poco mas larga del Liber principiorum iuris en la que abun-
da sobre todo en la formacion del derecho medieval, contexto en el que se inscribe la doctrina juridica de
Lulio. Para la constitucion del texto sirve de nuevo como base el manuscrito de Fermo (F), seguido del
manuscrito Ottoboniensis latinus 2357 (R;) de la Biblioteca Apostolica Vaticana, de entre los siglos XIV
y XV y que, por su parte, presenta varias lagunas en el texto a consecuencia de la accion devoradora de
insectos. También son de gran ayuda los ya mencionados Q y H.

En el Liber principiorum iuris Lulio reduce las partes a tres. En el primero de ellos se exponen los
principios del derecho: B (forma), C (materia), D (derecho), E (derecho comun), F (derecho especial), G
(derecho natural), H (derecho positivo), I (derecho canonico), K (derecho civil), L (derecho consuetudi-
nario), M (derecho teorico), N (derecho practico), O (derecho nutricio), P (derecho comparativo), Q (de-
recho antiguo) R (derecho nuevo); y se estudia la relacion de éstos con ASTVXYZ.
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La segunda parte alberga las 120 combinaciones de dos principios del derecho junto con ASTVXYZ
(pags. 355-399). Sigue un tercera parte que comprende las reglas de las siete figuras (pags. 399-405) y, la cuar-
ta parte final con veinte cuestiones pertinentes en el derecho con sus respectivas soluciones (pags. 406-412).

En general es una fundamentacion teoldgica del derecho, ya que «Quidquid existit in iure, se habet
ad unum universalem finem, qui est B» (pag. 344, 18).

Mas extenso que este libro es el Liber principiorum medicinae. A diferencia de los otros tres textos
existe, por un lado, una tradicién manuscrita latina con 18 testigos, y otra en lengua vulgar de solo tres tes-
tigos con el titulo de Comengaments de medicina. Como era de prever, esto ha distorsionado la tradicion
latina del texto, dentro de la cual la editora fija dos grandes ramas emanantes de un arquetipo comutn (x).
La primera rama presenta, como en los anteriores casos, una bifurcacién, de cuyo primer ramal (x,) es tes-
tigo independiente el ya conocido F, que sirve de nuevo como base para fijar el texto, constituyendo el se-
gundo varios subarquetipos de segundo y tercer grado, de los que se derivan los manuscritos existentes. La
segunda rama establecida (x,) comprende dos manuscritos: uno de la Stiftsbibliothek de Sankt Gallen (G),
del siglo XV y otro de la biblioteca Ambrosiana de Milan (A), de 1485. Aunque la editora ha seguido F
para constituir el texto se auxilié también de otros codices también del XV: uno de Barcelona (B), del XV
y dos de Oxford (O y O,), todos los cuales suplen las lagunas ocasionadas por los desperfectos fisicos del
manuscrito de Fermo y enriquecen el acervo de variantes. La rama formada por AG presenta una version
latina mas proxima del texto manuscrito catalan, como muestra la editora basandose en colaciones parcia-
les de estos manuscritos con el texto de la edicion critica catalana de 2002 en la NEORL. El testigo del texto
romance mas antiguo es el de Killiney del siglo XIV, los otros dos se remontan al siglo XV. Con todo, las
diferencias entre las dos ramas latinas son meramente estilisticas, sin cambio de contenido. En realidad, los
ejemplos presentados en las paginas 422-425 muestran solo que el texto del de Fermo y sus afines presentan
un latin mas cuidado que se despega del texto vernacular, mientras que AG tiene giros mas romanceados.

Como las diferencias de este texto latino con el texto latino de la otra rama, que constituye la base para
la edicion actual, son muy grandes, se ofrecia al editor una alternativa: o bien editar separadamente el texto
de la version latina afin al de la version en lengua vulgar, o bien introducirlo en el aparato critico. La edi-
tora se inclind por esta ultima opcidn, a mi juicio, la mas feliz, porque con la version latina de AG en el
aparato critico el lector puede seguir comodamente las dos ramas de la tradicion y sacar sus propias con-
clusiones sobre la version latina de la primera rama de la tradicion sin tener que consultar al final la otra
version cambiando de pagina continuamente. Aunque de esta manera el aparato critico sea mucho mas vo-
luminoso que en las tres primeras ediciones, la hermosa tipografia hace que se lea con gran facilidad.

No obstante, queda a veces la duda de que se haya editado en el aparato la version integra de AG,
porque las variantes son en general tantas que, cuando no se dan, se hace dificil creer que no las haya. En
cualquier caso, esto es irrelevante para la constitucion de la tradicion latina mas segura, que es la de Fermo,
y s6lo tiene importancia para el estudio de las relaciones del catalan con el latin en Lulio, un problema
de una complejidad cada vez mayor a medida que se van editando criticamente los textos de las obras la-
tinas. En realidad, esto habria sido una tarea propia de la edicion critica catalana, que, sin embargo, ha ig-
norado, por completo y sin explicacion alguna, la tradicion latina para establecer el texto romance.

El Liber principiorum medicinae es de mucha mayor complejidad compositiva que los anteriores.
Lulio lo concibe como un gran arbol con muchas ramas y una raiz que consta de un circulo que incluye
en su interior circulos concéntricos en que estan inscritos los cuatro humores: colera, sangre, flema y me-
lancolia. De la raiz sale un tronco en que estan inscritas las cuatro cualidades: calor (A), sequedad (B),
humedad (C) y frio (D).

De la raiz salen dos troncos: uno de los principios de la antigua medicina y el otro de los principios
de la nueva medicina. El primer tronco se divide en tres partes: la primera atafie a las cosas naturales, la
segunda, a las cosas no naturales y la tercera, a las cosas contranaturales (contra naturam).

La primera parte del tronco primero consta de siete partes: los elementos, las complexiones, los hu-
mores, los miembros, las virtudes, las operaciones y los espiritus. A esta parte se le afiaden cuatro mas:
edades, colores, figuras y diferencia entre masculino y femenino.

La segunda parte, formada de cosas no naturales, tiene seis «flores» que incluyen respectivamente:
aire, ejercicio y ocio, alimento y bebida, suefio y vigilia, inanicion (inanitio) y estar lleno (repletio), sen-
timientos (alegria, ira, tristeza etc.).

La tercera parte, que consta de las cosas contranaturales, tiene tres «flores»: la enfermedad, la causa
y el accidente.

La segunda rama, que representa la nueva medicina, se divide en dos partes. La primera contiene A
(calor) B (sequedad) C (humedad) D (frio), mientras la segunda parte presenta tres triangulos (con los prin-
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cipios del arte luliana) y un cuadrado (con la figura de la predestinacion), tomados todos ellos del Ars com-
pendiosa inveniendi veritatem.

Habida cuenta de que las cuatro cualidades fundamentales de los elementos tienen otros tantos gra-
dos de intensidad, se producen asi dieciséis combinaciones posibles, a las que corresponden otras tantas
medicinas simples, cada una con una letra para poder hacer mejor las combinaciones.

A continuacion se exponen seis condiciones del arbol (pags. 445-448). Asi, por ejemplo, la primera
concierne a la composicion de las cuatro cualidades en los elementos (aire, fuego, tierra y agua) y en los
cuerpos; la tercera respecta al cuadrado, segun la cual la perfeccion concuerda con la mayoria, y la pri-
vacion, con la minoria.

No hay que olvidar que el arte médica tiene la intencion de conservar en el cuerpo humano la salud
y de destruir la enfermedad, sirviéndose para ello de res medicinales, que se producen con el auxilio de los
tridngulos que ayudan a establecer los grados de las cualidades en las medicinas (pags. 449, 188-450, 211).

Dado que el médico, pues, pretende fortificar o reforzar el esse y contrarrestar a la privatio debera
servirse también del cuadrado que incluye esse, perfectio, privatio y defectus (pags. 450, 212-451, 233).

El arte medicinal es un arte curativa. Por esta razon se ocupara especialmente de las fiebres, la orina,
el pulso y las metéaforas, que son los sintomas (signa) de las enfermedades y también de la salud.

Después de estas consideraciones generales sobre la estructura del arte médica y su funcionamien-
to, procede a explicar las diversas partes. El segundo apartado o distinctio (pags. 457-474) trata de la mez-
cla de grados segun el tridangulo rojo (principio, fin y medio), el tercero lo mismo, pero segun el triangu-
lo verde (diversidad, concordia y contrariedad: pags. 475-494) y el cuarto lo mismo segun el triangulo
amarillo (mayoria, minoria e igualdad: pags. 494-501).

El quinto apartado trata de los cuatro grados en general, y en especial del cuerpo humano y de las
medicinas (pags. 501-515). Como el arte medicinal pretende mantener la salud, esto es, conservar el hom-
bre en el ser y destruir la enfermedad, es decir, oponerse a la corrupcion, en el sexto apartado (pags. 515-
526) el arte se ocupara de la generacion y corrupcion en animales y metales. El séptimo apartado trata de
las fiebres (pags. 527-536), pero no de todas, sino de siete: cuartana simple y duplice, terciana simple y
duplice, cotidiana, y finalmente continua lenta y aguda. El octavo apartado (pags. 536-540) se consagra
al estudio de la orina y aquello de lo que sus especies son sintomas; en efecto la orina, seglin sea, indica
el predominio de uno de los humores (célera, sangre, flema y melancolia).

En el apartado noveno (pags. 540-542) se abordan los pulsos, cada especie de las cuales indica el pre-
dominio de uno de los cuatro humores. El apartado décimo trata de las metaforas o sintomas (pags. 543-
560), sobre todo en relacion con las fiebres.

No es ésa la unica obra luliana de medicina. Esta materia nunca dej6 de preocupar a este pensador
hispano, quien en 1285-1287 compuso un 4Ars compendiosa medicinae (n. 35 Dominguez), a la que sigui6
en 1294 durante su estancia en Napoles De levitate et ponderositate elementorum (n. 62 Dominguez) en
que se estudian los cuatro elementos en funcion de su utilidad para la medicina, y De regionibus sanita-
tis et infirmitatis de 1303 escrito en Montpellier (n. 107 Dominguez). En general como afirma Michela
Pereira: «La medicina lulliana no prescrive direttamente la cura dei malati: ¢ invece una teoria filosofi-
co-naturale, che i medici avrebbero dovuto assumere como base razionale della loro prattica. Nelle opere
di Lullo non si trovera 1’esposizione di problemi medici specifici, ma solo dei sintomi patologici piu ge-
nerali, che potevano essere ricondotti senza troppe mediazioni alla teoria elementare»°.

(Qué decir de la constitucion del texto latino? En conjunto, la editora ofrece un texto seguro basan-
dose exclusivamente en el manuscrito mas antiguo de Fermo, que resulta ser también el mas correcto, y
s6lo en algunas ocasiones discrepa de sus lecciones para inclinarse por la conjetura propuesta por Ivo Sal-
zinger, cuya edicion es hoy por hoy insubstituible por su criterio seguro y el tratamiento elegante de lu-
gares obscuros. Quiza en alguna ocasion se deberia haber adoptado otra lectura del texto por la correc-
cion gramatical de las lecciones divergentes, como se desprende sobre todo de las variantes recogidas de
la edicion maguntina, cuajada de emendaciones al texto y de conjeturas, pero, a mi entender, el texto es-
tablecido es casi siempre el correcto.

Una lectura abiertamente falsa es, sin embargo, necessariis intellectu en la frase «eo, quod concor-
dantiam principiorum et AVY accipit lividus rationibus necessariis intellectu» (pag. 146, 43). Como es sa-

5 Michela Pereira: «L opere mediche di Lulloy», en Estudios Lulianos 23 (1979), 5-35, aqui: pag. 11.
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bido, necessarium exige un dativo y no un ablativo (necesario para). Efectivamente, el manuscrito de
Fermo trae la leccion correcta: «necessariis intellectui», pero el de Munich «necessitans intellectusy, al
que parece seguir Ivo Salzinger, quien, sin embargo, elige el correcto «necessitantibus intellectumy» para
lograr mejor el acuerdo con lo anterior. De este orden son los errores en «ex seminibus divisis in atho-
mos» (pags. 424, 7-71), porque lo correcto es in athomis, que es lo que lee E, y en «qui de potentia in actu
reducitury (pag. 522, 196), cuando lo correcto, y ademas es la lectura de F, es in actum reducitur. Ambos
son errores de lectura, porque no se registran variantes en el aparato critico.

Asimismo la lectura de «CN maiorem habent convenientiam, cum S habet maiorem concordiam [rec-
tius: concordantiam] cum maioritate operatione, quam cum minoritate» (pag. 365, 310-312) es, a mi jui-
cio, insostenible. La editora habria tenido que inclinarse por la lectura del manuscrito de Munich que re-
gistra el aparato critico: maiore operatione, porque esto si tiene sentido, o mejor por la conjetura de
Salzinger: maioritate operationis. Es obvio que se trata de un error de F.

Hay también un pequefio problema de acuerdo entre sujeto y predicado en «in quinto vero potestas,
voluntas et scientia debet ad invicem concordari». Sin una nota en el aparato escribe debet cuando debe
decir debent, que es justamente la leccion de F (pag. 403, 172).

Uno de los principios basicos de las ediciones criticas y de la serie de la ROL también es la regulariza-
cion ortografica para impedir grafias distintas de una misma palabra que confundan o distraigan al lector.
Segun los criterios de la edicion, el grupo «inmy, por ejemplo, en inmobile se escribira siempre imm, esto es,
immobile. La editora asi procede con el grupo consonantico, pero no siempre asimila la primera nasal a la se-
gunda: inmensurabili en vez del immensurabili establecido para la edicion (pag. 19, 41). Otras veces se ve la
geminacion. Estas anomalias ortograficas ocurre solo en esporadicas ocasiones. Lo mismo vale decir de guid-
quid, que a veces aparece como quicquid, o de cholerico, que en ocasiones aparece escrito como colerico.

Por otro lado, y solo una vez se escribe transubstantiatur en vez del correcto transsubstantiatur (pag.
63, 1490). Mas grave es la oscilacion grafica del genitivo de arbitrium, que unas veces, las mas, es arbi-
tri (por ejemplo en pag. 63, 1466), forma, sin duda, testimoniada en los manuscritos medievales, en vez
de arbitrii, las menos, asi como un distinguntur, también frecuente en los testigos medievales (pag. 136,
32), en vez del esperado distinguuntur, de donde se advierte una cierta inseguridad al establecer el tema
nominal y verbal o bien un descuido en la transcripcion. Agréguese a esto un ef cefera en la frase «... se
habent in rationali potentia, videlicet conscientia aestimativa, contritione, fide ac caritate et cetera» (pag.
245, 2250), cuando debiera haberse escrito et ceteribus.

Al orden de las auténticas erratas, por otro lado, escasisimas, pertenece, sin duda, un consituitur en
vez de constituitur (pag. 229, 1730), un appropiat (forma verbal existente: pag. 245, 238) en vez del ap-
propriat, que aparece lineas mas abajo y que se repite después en todo el resto de la edicion, y, en fin, un
tractatmus por tractamus en el aparato critico (pag. 451, 240/241).

Aunque creo que la transcripcion de F ha sido correcta, en una cala he observado alguna discrepan-
cia de poca monta como «manifestatur metaphorice» en vez de la leccion de Fermo no sefialada en el apa-
rato critico «metaphorice manifestatury.

La leccion de «tramuntana» de F (pag. 554, 370), elegida por la editora, es muy acertada y aproxi-
ma el texto de F al texto catalan, pero ello no demuestra, como alguien pudiera pensar, que F sea una tra-
duccion del catalén, sino s6lo que Lulio escribio esta grafia vulgar en latin®.

En conjunto oftrece la editora una fiel transcripcion de F, el mejor manuscrito, y con ello una version
mas cercana al arquetipo, con un latin menos pulido que el de la version de Salzinger. Sabido es que este
gran editor de las obras latinas lulianas limaba de asperezas el latin de los manuscritos y despejaba las obs-
curidades con giros mas claros y latinos. Los editores modernos prefieren, por el contrario, ofrecer el texto
mas cercano al Urtext y seguir lo mas fielmente posible el latin de los manuscritos, interviniendo alli
donde se trate de claras corruptelas y de errores flagrantes del copista, sin corregir las torpezas o, por lo
menos, lo que a nosotros nos parecen asperezas del latin medieval, que no son tales. Y es asi como ha pro-

6  El Diccionari catala-valencia-balear de Antoni M* Alcover, Palma de Mallorca, 1930-1962, recoge la voz
«tramuntana» (t. X, 431-432) con los significados y las diversas grafias del vocablo en los tres dialectos: catalan,
valenciano y balear. Es curioso observar la variedad grafica del término en sus multiples acepciones (1) punto car-
dinal: norte; 2) viento del norte; 3) pais del norte): tramontana en Metge, como en espaiol, tremuntana en Blan-
querna de Lulio y, en fin, tramuntana.
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cedido Asuncion Sanchez Manzano logrando en general una edicion fiable del texto con una amplia co-
lacion de manuscritos y unos stemmata seguros.

No se puede cerrar este comentario sin una loa al libro mismo como tal, encuadernado en una bella
tela de color rojo y excelente papel, asi como a la tipografia misma. Como es sabido, es imprescindible para
manejar las obras lulianas tener presentes en la memoria las distintas figuras, los arboles, y el alfabeto con
sus equivalencias siempre cambiables. Por este motivo el libro incluye numerosas ilustraciones de estos ele-
mentos auxiliares de las obras lulianas. Las laminas de colores intercaladas fuera del texto reproducen las
figuras de los manuscritos medievales y en alguna ocasion los de la edicion de Maguncia, con un gran es-
plendor grafico gratificante para el lector sumido en la 4rida lectura de la desornamentada prosa luliana.
Para una lectura mas rapida y segura del texto se editan de forma separada una hoja suelta con el alfabeto
luliano de los tres primeros libros y una hoja plegada con el arbor medicinae: todo un acierto.

Jorge USCATESCU BARRON
Raimundus-Lullus-Institut. Albert-Ludwigs-Universitét Freiburg

ALONSO DEL REAL, Concepcion — SOTO BRUNA, Maria Jests (Eds.): EI Tractatus de anima atribuido
a Dominicus Gundis[s]alinus. Estudio, edicion critica y traduccion castellana (Coleccion de pensa-
miento medieval y renacentista 107). Pamplona, EUNSA, 2009. 378 pp.

Durante los tltimos afios se ha ido destacando la aportacion del traductor y filésofo toledano Do-
mingo Gundisalvo (ca. 1110-1190) para el desarrollo de la historia de la filosofia medieval.

Este redescubrimiento se ha visto acompafiado de la aparicion de nuevas ediciones y traducciones
de sus obras, como ahora el De processione mundi (Pamplona 1999) y el De divisione philosophiae (Frei-
burg i. Br. 2007). El libro que aqui presentamos se inscribe dentro de esa misma linea.

El Tractatus de anima, que debe considerarse la primera interpretacion sistematica del De anima de
Avicena en el mundo latino, recoge la doctrina psicoldgica del arcediano de Cuéllar Domingo Gundisal-
vo. La importancia de este tratado y de la linea de pensamiento que inaugura fue apuntada, hace 80 afios
ya, por Etienne Gilson quien vio en esa obra y su autor el méximo exponente de lo que 1lamé el «augus-
tinisme avicennisanty.

Por lo tanto, es motivo de gran satisfaccion para el historiador de la filosofia medieval ver que este
tratado recibe, por fin, la atencion que merece, siendo traducido por vez primera a una lengua moderna
y poniéndolo, de esta manera, al alcance de un ptblico mas amplio. Pero la obra no sélo difunde y pro-
yecta el pensamiento gundisalviano, sino que, gracias a la nueva edicion critica del texto y al estudio doc-
trinal exhaustivo que la acompaiia, estamos ante un verdadero trabajo de investigacion, del cual s6lo nos
es posible comentar unos pocos aspectos en esta breve nota.

Empezando por la base manuscrita de la edicion cabe destacar que ademas de recoger las lecciones
de los cinco manuscritos cotejados por Joseph Th. Muckle para la primera edicion de la obra en 1940, Con-
cepcion Alonso del Real consigna las variantes de tres testimonios adicionales, a saber, el Codex Zwet-
tlensis 89, s. XII/XIII (analizado previamente por Edouard-Bernard Abeloos) y los codices Vaticanus La-
tinus 175, s. XIII/XIV, y Vaticanus Reginensis Latinus 1870, s. XIV. Todos tres aportan variantes
significativas; asi, en el caso del manuscrito Vat. Lat. 175 por ejemplo, encontramos, al final del tratado
(p- 318), material ausente en los demas testimonios.

Para la constitucion del texto la editora ha adoptado un criterio muy prudente, siguiendo, en gene-
ral, el texto tal y como fue establecido por Muckle. Si bien es cierto que éste ofrece un buen texto, nos
parece que en ocasiones hubiese sido oportuno priorizar lecciones diferentes, como por ejemplo en el fa-
moso inicio del texto donde Gundisalvo describe como compone su tratado utilizando fuentes arabes vy,
supuestamente, griegas para transmitir este saber a los latinos: «Opus siquidem latinis hactenus incogni-
tum utpote in archivis graecae et arabicae tantum linguae reconditum [...] ad notitiam latinorum est de-
ductumy (p. 66). Aqui nos parece que es preferible la lectio difficilior de los manuscritos C y P, donde en
lugar de «archivis» se lee «arcanisy, lo cual resulta mas acorde con el contexto del siglo XII. Esta es, ade-
mas, la lectura que encontramos en el traductor judio del texto quien, a finales del siglo XII o principios
del XIII, pas6 el Tractatus de anima al hebreo como Sefer ha-nefesh.
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En lo que se refiere a la reconstruccion del texto latino, también hay que agradecer —jy mucho!—
el gran esfuerzo desplegado por las autoras del libro para trazar las fuentes del pensamiento gundisalvia-
no. Asi, tanto en las notas al texto como en la introduccion se hace hincapié en la gran influencia que ejer-
ce sobre el Tractatus, ademas del De anima de Avicena, el Fons vitae de Ibn Gabirol que fueron traduci-
dos ambos con la colaboracién de Gundisalvo. En este orden de cosas tal vez hubiese valido la pena
analizar también las posibles correspondencias con ha-Emunah ha-Ramah de Ibn Daud, con quien Gun-
disalvo colaboro6 intensamente.

La estrecha relacion entre el Tractatus y algunos textos traducidos con la participacion de Gundisalvo
0 que pertenecieron a su entorno intelectual mas inmediato, nos lleva a comentar la cuestion de la autenti-
cidad de la obra. También en este caso las autoras han optado por un criterio bastante prudente, que se re-
fleja en el mismo titulo de la obra: El Tractatus de anima atribuido a Dominicus Gundis [s]alinus. Ahora bien,
personalmente creo que no puede haber duda de la autenticidad, la cual queda confirmada explicitamente
por dos manuscritos que atribuyen la obra a Gundisalvo (en los manuscritos restantes no hay atribucion).

El argumento sostenido hace muchos afios por Manuel Alonso (1948), segun el cual Avendauth seria
el autor de la obra, es insostenible. Como punto de partida Alonso tomo una identificacion supuestamente
lanzada por Alberto Magno quien, en la segunda parte de su Summa theologiae (ca. 1270), discutiendo
un pasaje del Tractatus de anima, se referiria a un tal lohannes Toletanus como el autor del mismo.

Hoy sabemos que este texto no es obra directa de Alberto Magno, sino que fue recopilado por su dis-
cipulo Godefredus de Dusborch, a partir de obras anteriores de Alberto. Y efectivamente, Gundisalvo y
su Tractatus de anima figuran, y de manera muy prominente, en el De homine de Alberto Magno. Sin em-
bargo, éste aqui nunca se refiere a Gundisalvo como Iohannes Toletanus, sino solamente como Toletanus
(en la edicion de Borgnet transcrito equivocadamente como «Collectanusy). La identificacion del autor
del Tractatus de anima con Iohannes Toletanus no corresponde, por lo tanto, a Alberto Magno ni descansa
sobre una base solida, sino que fue un mero intento de Godefredus de Dusborch de dar un nombre al to-
ledano anonimo del cual habla Alberto. Pero incluso aceptando esta identificacion mas que dudosa, no hay
motivo alguno para luego identificar este supuesto Iohannes Toletanus con Avendauth, como lo hizo el P.
Alonso. Estamos de acuerdo, por la tanto, con la atribucion del Tractatus a Gundisalvo que defienden
Alonso del Real y Soto Bruna, afiadiendo que nos parece la tinica posible.

Eso también queda demostrado por la excelente introduccion de Maria Jestis Soto Bruna que subra-
ya la unidad de la obra de Gundisalvo. Asi, Soto Bruna insiste en el paralelismo entre la ontologia y la
gnoseologia que caracteriza su obra mostrando como esta correspondencia se articula precisamente en el
conjunto de sus dos libros Tractatus de anima'y De processione mundi (éste ultimo fue editado hace diez
afios por las dos estudiosas).

Celebramos, pues, la aparicion de este nuevo resultado de la fructifera colaboracion de las dos pro-
fesoras de Navarra, en la cual se complementan de manera ejemplar el rigor filologico y el interés siste-
matico-filosofico.

ALEXANDER FIDORA
ICREA-Universidad Autonoma de Barcelona

LEJBOWICZ, Max (Ed.): L’Islam médiéval en terres chrétiennes: science et idéologie. Préface de Jean
Celeyrette / Max Lejbowicz (Les savoirs mieux 26). Villeneuve d’Ascq, Presses Universitaires du
Septentrion, 2008, 176 pp.

Muchas han sido las reacciones que ha suscitado la publicacion del libro de Sylvain Gouguenheim
Aristote au Mont-Saint-Michel. Les racines grecques de I’Europe chrétienne (Paris 2008).

La discusion de las tesis del profesor de historia medieval de Lyon, quien se propone acabar con el
supuesto topico de la deuda cultural de Europa con el Islam, se habia desarrollado, hasta ahora, en un con-
texto mediatico. Lo que se echaba en falta era el debate en el medio propiamente académico, con el rigor
y la sobriedad que éste exige, aspectos que no siempre se encuentran en la prensa y en plataformas de dis-
cusion de internet.

El libro editado por Max Lejbowicz, fruto de un coloquio acontecido en la Sorbona en octubre de
2008, viene a llenar este vacio, reuniendo textos de John Tolan, Jean Jolivet, Abdelali Elamrani-Jamal,
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Marie-Genevieve Balty-Guesdon, Régis Morelon, Louis-Jacques Bataillon, Sten Ebbesen y Max Lejbo-
wicz. Ademas, cuenta con diversos apéndices; a saber, el dossier de prensa (y de internet) de la contro-
versia, asi como una bibliografia de Gouguenheim, y otro apéndice que tiene en cuenta los trabajos fun-
damentales del tema tratado en su libro (y que el autor parece ignorar en buena medida).

El enfoque del presente volumen y de sus aportaciones es doble, ya que, como se expone en la luci-
da introduccion de Jean Celeyrette y Lejbowicz, el libro de Gouguenheim contiene dos tesis:

a) En primer lugar el autor quiere mostrar que las traducciones arabo-latinas de las obras de Aris-
toteles del siglo XII, producidas sobre todo en la Peninsula Ibérica, fueron un fendmeno margi-
nal y sin importancia alguna frente a las traducciones greco-latinas que se elaboraron al mismo
tiempo, supuestamente en el Monte Saint-Michel.

b) En cuanto a la segunda tesis, Gouguenheim no sélo no se contenta con postular la irrelevancia his-
torica de la tradicion arabe para el Medioevo latino, cuyos origenes serian estrictamente griegos,
sino que incluso insiste en mostrar que es por su propia esencia y naturaleza, por asi decirlo, que
el mundo arabe no fue y no pudo ser transmisor del saber griego al occidente latino, ya que la cul-
tura islamica y, sobre todo, la lengua arabe en tanto que lengua semitica no seria capaz de reci-
bir y transmitir los conceptos de la filosofia griega.

Ciertamente seria mas facil pasar por alto estas afirmaciones como indignas de toda discusion aca-
démica y/o denunciarlas como expresion de un determinado discurso politico, que entrar en un verdade-
ro didlogo cientifico con ellas. Sin embargo, los autores del presente volumen evitan los tonos polémicos
que pudieran suscitar las afirmaciones referidas y optan, en cambio, por someter las paginas de Gou-
guenheim a una valoracion estrictamente cientifica, tal y como procede. De esta manera, muestran como
Gouguenheim desarrolla sus tesis a partir de una mezcla de imprecisiones, incoherencias, visiones par-
ciales y/o tendenciosas asi como también simples errores historicos.

Bataillon y Ebbesen, por ejemplo, apuntan las carencias del trabajo de Gouguenheim en lo que se re-
fiere a los supuestos manuscritos aristotélicos del Monte Saint-Michel; Gouguenheim parece confundir mu-
chas veces el lugar de conservacion de un manuscrito con su procedencia: que un manuscrito haya pasa-
do, en algin momento de su historia, por la biblioteca de la Abadia del Monte Saint-Michel, no es prueba
alguna de que haya sido copiado alli, y mucho menos que haya sido traducido alli por Jacobo de Venecia.
Hoy por hoy, parece mas que dudoso que éste ultimo trabajara alguna vez en el Monte Saint-Michel.

Tolan y Jolivet examinan la aportacion de la tradicion arabe a la formacion de la identidad filosofi-
ca europea: el primero muestra como traductores y autores medievales, por ejemplo Adelardo de Bath y
Pedro Alfonso, construian sus respectivas identidades en tanto que fil6sofos a medio camino entre la tra-
dicion arabe y la latina. Jolivet, por su parte, insiste en la inestimable contribucion de autores como Avi-
cena para el desarrollo de la metafisica y de la ontologia en el mundo latino, aportacion que parece no
haber sido contemplada por Gouguenheim. También sefialan el desconocimiento de algunas trabajos fun-
damentales por parte de Gouguenheim, como lo es Greek Thought, Arabic Culture de Dimitri Gutas.

Elamrani-Jamal, Balty-Guesdon y Morelon a su vez se concentran en la segunda tesis de Gouguen-
heim, a saber, la incompatibilidad de la tradicion arabe y el pensamiento griego. Demuestran como el dis-
curso de Gouguenheim sobre la insuficiencia de las lenguas semiticas como transmisoras del saber grie-
go se alimenta de topicos que ya parecian superados desde hace décadas. Asimismo, apuntan a la clara
incoherencia de Gouguenheim, quien al mismo tiempo que proclama la incapacidad de las lenguas se-
miticas para acoger el legado aristotélico, elogia a los traductores y las traducciones de obras de Aristo-
teles al siriaco olvidando, al parecer, que también esta lengua es semitica. También se analiza con deta-
lle el rol de la Casa de la Sabiduria en Bagdad, que Gouguenheim considera secundario, y también el
desarrollo de la astronomia arabe, que este estudioso pretende reducir a astrologia «convirtiendo», ade-
mas, a uno de los mayores representantes de la astronomia arabe, el musulman Thabit Ibn Qurra, en el
obispo cristiano Teodoro Abu Qurra.

El tomo se cierra con un poderoso epilogo de Lejbowicz. Entre muchas otras cosas, éste remarca lo
falaz del planteamiento de Gouguenheim al empefiarse en establecer el origen no-semitico de una Euro-
pa cristiana, cuando el mismo concepto de Cristianismo remite forzosamente a sus «raices» (para utilizar
la imagen de Gouguenheim) semiticas.

No cabe duda, después de lo dicho, que L’Islam médiéval en terres chrétiennes: science et idéologie
es una respuesta digna a Aristote au Mont-Saint-Michel. En un momento en que el debate intercultural se
ha puesto de moda, nuestra disciplina se ve envuelta, de pronto, en un discurso que exige no solo la eru-
dicion que la caracteriza, sino también una deontologia profesional basada en la responsabilidad social y
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politica, mas alla del discurso sensacionalista y simplificador. Un libro de bolsillo como éste, escrito de
manera entendedora por especialistas a un precio mddico, asume de pleno este reto.

Al mismo tiempo, esta controversia deberia servirnos como estimulo para profundizar en el estudio
de traductores y filosofos como Domingo Gundisalvo, Herman de Carintia, Adelardo de Bath y tantos otros.
Por su situacion liminal entre el mundo latino y drabe y su participacion activa en el discurso filoséfico cen-
troeuropeo del s. XII, éstos nos ofrecen las claves para llegar a entender la compleja interaccion entre los
diferentes procesos de transmision que, lejos de ser vias alternativas, parecen complementarse confluyen-
do en una misma sintesis que constituye la fisionomia intelectual de la tradicion filosofica europea.

ALEXANDER FIDORA
ICREA-Universidad Autonoma de Barcelona

JOAQUIN LOMBA: Avicena esencial. El Ser Necesario posee la belleza y el esplendor puros. Introduc-
cién y antologia por J. Lomba. Ed. Montesinos. Barcelona, 2009. 225 pp.

Joaquin Lomba, conocido especialista en filosofia arabe —lengua en la que estan expresados la ma-
yoria de los textos en que escribieron los mas importantes exponentes de la filosofia en el mundo del
Islam, fueran judios, cristianos o musulmanes—, ha publicado muchos trabajos en este ambito de cono-
cimiento y ha traducido bastantes obras de autores musulmanes, especialmente las del zaragozano Avem-
pace. Hoy nos ofrece una magnifica introduccion al pensamiento de Avicena, filésofo y médico del Orien-
te musulman, nacido hacia el ailo 980 y muerto en 1037. Fue un autor que tuvo una amplisima repercusion
en el Occidente europeo, donde fue traducido al latin y donde ejercié profunda influencia en los mas im-
portantes pensadores de los siglos XIII y XIV, desde Alberto Magno y Tomas de Aquino a Roger Bacon,
Duns Escoto y otros. Recuérdese como Dante ubica a Avicena junto a los grandes nombres del pensa-
miento griego, presididos por «il maestro di color che sanno», Aristoteles, que esta sentado entre su fa-
milia de filosofos (La Divina Comedia, Infierno, canto 4, 130-151). Dante lo considera un filésofo, no
un representante de la religion isldmica, como Mahoma y Ali, quienes aparecen en el Canto 28 del mismo
Infierno. La influencia de Avicena como médico perdurd hasta comienzos del siglo XVII.

La obra que comentamos, publicada por la Editorial Montesinos, pertenece a la Coleccion «Esen-
cialy, dirigida por el Profesor de la Universidad de Barcelona, Miguel Candel. Esta dividida, segtn los cri-
terios editoriales, en dos partes, una primera de introduccion al pensamiento del autor y otra con una am-
plia antologia de textos del autor, a las que se afladen una breve pero muy util bibliografia.

En la introduccion, Joaquin Lomba ofrece un esbozo biografico de Avicena y una referencia a sus
escritos, con indicacion de sus ediciones y de las escasisimas traducciones espafiolas de su obra (sélo las
selecciones publicadas por Miguel Cruz Hernandez, Carlos Segovia y Rafael Ramon). Sigue después una
desarrollada exposicion del pensamiento aviceniano, con indicacion de los principales problemas de in-
terpretacion que éste plantea, especialmente el referente a la llamada «filosofia oriental», de corte no aris-
totélico segun las lecturas de H. Corbin y sus seguidores.

La relacion que del pensamiento de Avicena hace Joaquin Lomba, en la que incluye un apartado de-
dicado a la medicina del Canon, viene avalada por los propios textos del pensador musulman a los que
continuamente remite y que son los que forman la segunda parte de la obra que comentamos, donde
Lomba realiza una muy precisa y significativa seleccion de textos, ordenados segun el criterio de la ex-
posicion que del pensamiento de Avicena ha ido haciendo.

La obra de Joaquin Lomba es muy clara y rigurosa y facilita al lector el acceso al pensamiento del
gran filésofo y médico que fue Avicena, abriendo el campo para que nuevas generaciones de investiga-
dores se adentren en el filésofo persa y en su obra.

RAFAEL RAMON GUERRERO
Universidad Complutense de Madrid
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ALFONSO DE ZAMORA: Loor de Virtudes (Carago¢a, MDXLI). Edicion facsimil, Zaragoza, 2008. 290 pp.

Damos cuenta de la edicion facsimil de esta obra escrita por el «rabino converso» Alfonso de Zamo-
ra, uno de los principales responsables de la Biblia Poliglota Complutense. Se sabe que nacid en Zamora
—en la que habia una de las mas importantes aljamas de Castilla—, hacia el afio 1472/74. Su padre era
zapatero, y parece que ejercio la funcion de Rabino. No se sabe si la conversion de sus padres al cristia-
nismo fue anterior al Decreto de expulsion de los judios (31 de marzo de 1492) o posterior. Lo que si pa-
rece cierto es que educaron a su hijo Alfonso en la Academia Hebrea de Zamora. Esto hace pensar que la
conversion al cristianismo fue a raiz del decreto de expulsion. La fecha de su muerte es posterior a 1545.

Seguin revela en sus escritos, Alfonso no se sinti6 feliz a lo largo de su vida: «Aunque tengo seten-
ta afios no recuerdo hasta hoy ningun dia alegre» (31 de marzo de 1544). El afio 1508 oposito a la cate-
dra vacante de hebreo, caldeo y arabigo de la Universidad de Alcala, pero quedd vacante porque ningtin
candidato reunia las cualidades exigidas. Sin embargo, el afio 1511 fue nombrado profesor de dicha ca-
tedra, porque no habia otro que fuera mejor que €l en el conocimiento de las lenguas semiticas. Aqui per-
manecio6 por espacio de tres cursos. El 4 de julio de 1512 tomd posesion como regente de la catedra de
Hebreo de la Universidad de Alcala de Henares, siendo el primer catedrético de esta disciplina en la nueva
universidad cisneriana. Permanecio en el cargo hasta 1544. El cardenal Cisneros le ofrecio trabajar en la
edicion poliglota de la Biblia. Trabajo en ella durante quince afios, junto con Pablo Coronel y Alfonso de
Alcala, judios conversos y profesores de la Universidad Complutense. Su trabajo estuvo centrado en el 7ar-
gun: version aramea del texto hebreo.

Los seis volumenes de la Biblia Poliglota Complutense se publicaron en Alcala, entre 1514 y 1520.
El sexto tomo contiene un diccionario hebreo y arameo del Antiguo Testamento, una introduccion de los
nombres hebreos y arameos, un indice de palabras latinas y una gramatica hebrea. Es obra individual de
Alfonso de Zamora. Se imprimi6 el 31 de mayo de 1513. Se conservan numerosos manuscritos prepara-
torios o derivados de su labor traductora y exegética, asi como los cddices hebreos utilizados por €1, con
anotaciones marginales y traducciones latinas. Todo este material fue utilizado posteriormente por el gran
humanista Benito Arias Montano —formado en la Universidad de Alcala—, para la edicion de la Biblia de
Amberes (1568-1572). Alfonso de Zamora escribid otras obras: Introductiones Artis grammatice hebraice
nunc recenter edite (Alcala, 1526); Pentateuchi interpretatio. Chaldaica (Amberes, 1535); Tratado muy ne-
cesario y muy provechoso en el cual se contiene un regimiento breve para poder conservar la salud en el
tiempo de peste y también para saber curar y remediar a los que della se hirieren... (Cuenca, 1537).

La obra Loor de Virtudes es un conjunto de seiscientas doce sentencias o doctrinas, escritas en verso,
inspiradas principalmente en la Biblia, en los clasicos y en la literatura didactico moral de la época. Esta
escrita en «estilo llano y muy claro porque mas de los doctos puedan gozar de tal doctrina». Se divide en
tres partes. La primera corresponde a las ciento catorce primeras sentencias. Trata aqui «del tiempo breve
desta vida y de su mucho trabajo: en remedio del qual es la ciencia para los provechos que della se siguen».
La segunda parte contiene doscientas noventa y cinco sentencias, y «trata contra los siete pecados mor-
tales». La tercera parte es la mas extensa: trescientas tres sentencias. Trata del amor y obediencia a Dios,
o de los Mandamientos, «del amor y conversacion con el projimo» y «de las cosas tocantes a si mismo y
a todo el puebloy». Abarca todas las fases de la vida, ofreciendo pautas de comportamiento cristiano «para
en reprehension de los vicios y loor de las virtudesy.

Esta obra gozoé de gran difusion, aunque sean escasos los ejemplares que se han conservado. Vio la
luz primera en 1524 en Alcala de Henares. Aqui se publicé también la segunda edicion (30 de diciembre
de 1525). Siguieron otras ediciones en Valencia (1526), Zaragoza (1541) y Lisboa (1601). La edicion de
Zaragoza fue impresa en la Casa de Juana Millan, esposa del famoso impresor francés Pedro Hardouyn.
A diferencia de las otras ediciones de Loor de Virtudes, la de Zaragoza omite la indicacion de las citas y
el texto latino en el que estdn inspiradas.

El unico ejemplar conocido de esta edicion es propiedad de los esposos Alfonso Gonzalez y Ana
Maria Pefia, los cuales han tenido a bien darlo a la imprenta para conocimiento y admiracion de todos,
aunque se trata de una tirada limitada y no venal. La obra va acompafiada de un estudio historico biblio-
grafico de la Doctora D.* Maria Remedios Moralejo Alvarez, miembro del Cuerpo Facultativo de Archi-
veros, Bibliotecarios y Arquedlogos de Espaiia. Es un estudio iluminador sobre la figura de Alfonso de
Zamora, y técnicamente muy completo. Asimismo, el Doctor Jesus Azagra incluye un ensayo moral, ti-
tulado: De camino por entre virtudes y pecados.

JORGE M. AYALA
Universidad de Zaragoza
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CASAN MUNOZ, Pascual: La revolucion del pensamiento. Boreal, Valencia, 2008. 283 pp.

La revolucion del pensamiento supone una ruptura respecto al tipo de publicaciones que hasta ahora
nos ha tenido acostumbrado Pascual Casafi Mufioz. Si hasta ahora su campo de interés se centraba en la
logica y la filosofia de la ciencia de corte positivista, o falsacionista, ahora sus preferencias se dirigen al
analisis de los grandes periodos de la evolucion de la cultura, desde unos planteamientos antropologico-
culturales mas cercanos a las propuestas rupturistas-continuistas de Duhen, Crombie o Jaky, que a los
planteamientos pesimistas-apocalipticos de Toymbee, Spengler o Lowitz, o a las posturas optimistas-fu-
turistas de Fukuyama. En cualquier caso en todos estos supuestos se trata de determinar la efectiva con-
tribucion que las distintas fases de la evolucion de la humanidad han tenido a la actual configuracion de
nuestro pensamiento, especialmente del pensamiento cientifico-técnico, aunque para ello la reflexion fi-
loséfica se tenga que retrotraer hasta los periodos iniciales mas ancestrales de la aparicion del hombre.
Pero asi como en los planteamientos pesimistas-apocalipticos se pretende situar a las propuestas cienti-
fico-culturales actuales al final de la historia, al borde de un colapso irreversible y con consecuencias di-
ficiles de preveer, de igual modo los planteamientos optimistas-futuristas se sitian en un presente auto-
complaciente, como si en el momento actual ya se hubieran alcanzado las mayores cotas de progreso a
las que puede aspirar la humanidad, sin que ya el futuro préximo o lejano pueda depararnos grandes sor-
presas. A este respecto los planteamientos rupturistas-continuistas como los de Casafi son mas pruden-
tes a este respecto, otorgando a capa periodo histdrico la aportacion que efectivamente le corresponde en
la evolucion de la humanidad, sin adoptar planteamientos apocalipticos ni tampoco conformistas.

A este respecto un primer problemas que tratan de resolver este tipo de propuestas antropoldgico-
culturales es el de la correcta delimitacion de las grandes divisiones de los periodos histéricos, evitando
a su vez la vuelta a un historicismo positivista como el presente de un modo latente en la ley de los tres
estadios de Comte, que tanto éxito tuvo a lo largo del siglo XIX. Por su parte el periodo mas problema-
tico de delimitar en estos planteamientos es la fase intermedia de mayor crecimiento evolutivo, posterior
a la revolucion del fuego, agricola, de la rueda y la escritura, pero anterior a la actual revolucion cienti-
fico-técnica. Se trata del largo periodo que abarca desde la irrupcion de la filosofia en el siglo VI aC hasta
el siglo XV, donde ya se empieza a medir el progreso por el éxito inmediato, volviendo paradéjicamente
a una forma mas artesanal de pensamiento. A su vez el gran enigma de esta época —pero también su
gran ensefianza—, es tratar de explicar como una periodo tan aparentemente estéril desde un punto de vista
tecnoldgico o practico, pudo sin embargo acabar siendo tan decisivo para la aparicion de una civilizacion
tan cientifico-tecnoldgica como la nuestra. En cualquier caso se trata de resaltar dentro de este periodo
de mas de veinte siglos las aportaciones de tipo especulativo que mas siguen gravitando sobre nuestra ac-
tual modo de pensar, en una época como la postmodernidad donde la cultura se vanagloria de haber pres-
cindido de todo tipo de dependencias que le seguian ligando al pasado, como si verdaderamente hubié-
ramos alcanzado el final de la historia.

Precisamente uno de los grandes aciertos de Casail es haber sefialado con precision cuales siguen sien-
do estas grandes dependencias respecto de aquellos periodos lejanos que, por mas que nos pueda pesar, atin
seguimos manteniendo en el momento presente. Se trata ademas de un tipo de dependencias estrictamen-
te intelectuales que con una gran facilidad tenderiamos a minusvalorar, sin advertir las graves consecuen-
cias culturales que se podrian derivar en el caso de una pérdida paulatina de sus efectivas virtualidades. A
este respecto se resalta: a) la irrupcion de una racionalidad fuerte en Grecia frente a los saberes meramente
artesanales de las viejas culturas orientales de Egipto y Mesopotamia; b) la génesis de un método cienti-
fico-filoséfico verdaderamente unificado en Atenas, ¢) la bifurcacion teérico-practica de estos mismos mé-
todos durante el helenismo y en la asi llamada ciencia alejandrina; d) la prolongacion popular-intimista de
los métodos filosoficos en Roma; e) la racionalizacion del horizonte teologico de la comprension en la tra-
dicion cristiana y en el primer renacimiento carolingio (s. I-XI); e) la sistematizacion del horizonte de la
comprension en el mundo arabe oriental y occidental; f) La nueva recuperacion tedrico-practica de los mé-
todos clasicos en el segundo y tercer renacimiento escolatico y humanista (s. XII-XV).

En cualquier caso ahora se resaltan siete rasgos de estos tres periodos decisivos ultimos de la filoso-
fia medieval: a) El caracter vivencial que tuvo esta ampliacion del horizontes teologico, en un contexto cul-
tural de ausencia practicamente total de avances cientificos; b) El recurso sistematico a la traduccion como
procedimiento de paliar el posible declive cultural; ¢) El gran esfuerzo asimilador y sistematico de la fi-
losofia y ciencia arabe; d) El dialogo intercultural en el contexto de la filosofia y ciencia arabe oriental (An-
dalucia); e) El caracter interdisciplinar y clasicista de la docencia universitaria por parte de las nuevas Or-
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denes religiosas; f) El nuevo estilo positivista-logico de la filosofia aristotélico-escolastica; g) El impacto
de la medicina, cirugia y anatomia en el antiaristotelismo de los nuevos métodos cientificos nominalistas.
Para concluir una reflexion critica. Sin duda el esfuerzo de sintesis cultural llevado a cabo por Casafi
es el principal mérito a resaltar, junto al reconocimiento explicito del débito contraido con estas épocas obs-
curas del pensamiento que, justo por ello, quizas fueron las mas heroicas. En su opinion, todo ello fue re-
sultado de una revolucion continua con altibajos, pero sin interrupciones o finales abruptos o apotedsicos,
como en ocasiones de pretende. Especialmente significativo a este respecto es la reconstruccion llevada a
cabo de la filosofia medieval. Y en este sentido cabria plantear: ;Realmente el pensamiento contempora-
neo ha sabido valorar el caracter interdisciplinar, intercultural, discursivo, dialdgico, positivista (demos-
trativo), 16gico, que, con sus luces y sombras, nos legd el pensamiento escolastico, o mas bien se ha vana-
gloriado de haberlo sustituido por un criticismo escéptico que presume de todo lo contrario, como también
sigue ocurriendo hoy dia en la autoproclamada postmodernidad? En cualquier caso en la modernidad hubo
autores que supieron reconocer este legado, como Brentano, Peirce o Frege, aunque fueran los menos.

CARLOS ORTIZ DE LANDAZURI
Universidad de Navarra

NADLER, Steven — RUDAVSKY, T.M. (eds.): The Cambridge History of Jewish Philosophy. From Anti-
quity through the Seventeenth Century. Cambridge University, Cambridge, 2009. 904 pp.

Se trata de un primer volumen especialmente dedicado a la filosofia judia hasta el siglo XVII, fi-
jandose especialmente en la filosofia medieval. El segundo volumen abarcara hasta el momento presen-
te. En cualquier caso la obra recoge veintitrés colaboraciones, ordenadas sistematicamente, dedicadas a
analizar la logica, la filosofia natural, la epistemologia, la metafisica y la filosofia practica, después de
una larga seccion introductoria dedicada a analizar los presupuestos griegos, arabes, hermenéuticos, bi-
blicos y misticos de la filosofia judia. A este respecto se atiende la sugerencia de Steven Schwarzschild,
cuando atribuye a esta tradicion de pensamiento una tematica verdaderamente filosdfica —y no meramente
hermenéutica o interpretativa—, resaltando algunos rasgos verdaderamente judios, como son la prioridad
otorgada a determinados elementos de la filosofia practica, especialmente la eleccion por parte de Dios
de Israel como pueblo elegido, la importancia de la ley o de la rectitud del corazon, sin tampoco dejarse
llevar a este respecto por criterios meramente raciales o culturales. No se comparten en cualquier caso las
tesis de Julius Guttmann y de Isaac Husik, cuando admiten la existencia de filésofos que a la vez pueden
ser judios, pero de igual modo que niegan la existencia de una fisica judia, también rechazan la pervivencia
de una identidad permanente tras aquel conjunto de filésofos judios.

A este respecto ahora se asigna a la filosofia judia una identidad cultural que va mas alla del inte-
rés despertado por el problema identitario en el s. XIX, a pesar de reconocer la existencia de épocas, es-
pecialmente la Edad Media, donde este sentido de pertenencia a una tradicion de pensamiento estaria muy
debilitado, como al menos ocurriria en los casos de Saadia ben Joseph, Ibn Gabirol y Maimoénides. Se
adopta asi un criterio flexible en la caracterizacion de lo especificamente judio y filoséfico de esta tradi-
cion de pensamiento, dejandose llevar por criterios hermenéuticos de tipo pragmatico. Por otro lado, esta
«guiay se caracteriza por su caracter sistematico, centrada especificamente en los problemas estrictamente
filosoficos, aunque sin dejar de prestar atencion a otros problemas que también fueron determinantes para
el posterior desarrollo de la filosofia judia en cuanto tal. No sélo las cuestiones referidas a la astronomia,
sino que ahora se comprueba como la mayor parte de estos filosofos estuvieron muy condicionados por
su respectivo contexto cultural. Se justifica asi el caracter fuertemente neoplaténico de la filosofia de Filon,
el islamismo de Saadia y Maimoénides, o el escolasticismo de Gersonides.

En cualquier caso la génesis historica de una filosofia especificamente judia habria tenido un ori-
gen mas bien tardio, entre el siglo VIII y el XII, en un contexto cultural predominantemente neoplatoni-
co e islamista, preocupado por la conservacion, la transmision y la traduccion de textos, pero con una ac-
titud bastante refractaria ante algunas innovaciones y disquisiciones introducidas por la filosofia cristiana
en este tipo de debates. En cualquier caso se trataria de una tradicion de pensamiento que abarcaria un area
de influencia muy extensa, desde Irak, Egipto y Ttnez, hasta Espafia, Francia e Italia. Ademas, en su mayor
parte los filosofos judios habrian tendido a una interpretacion literal y metaforica de la Biblia, especial-
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mente en el caso de Ibn Ezra y Maimonides, teniendo que esperar este proceso de progresiva racionali-
zacion filosofica hasta Spinoza. El misticismo por su parte esta representado por Judah Halevi y el pro-
pio Maimonides, ya sea a través del «ojo interior» o del propio conocimiento metafisico, alternando entre
un concepto de Dios como lo mas cercano y lo mas lejano a nosotros mismos. Estos cuatro puntos de vista
son abordados por Stroumsa, Zonta, Kreisel y Gottlied.

Respecto a la logica y a la filosofia del lenguaje se comprueba el influjo determinante de Aristote-
les y de la escolastica, especialmente en Garsonides y Judah Messer Leon, respectivamente. Sin embar-
go fue entonces cuando empieza a surgir una conciencia de la historicidad de los propios argumentos 16-
gicos, sin interesarse solamente por las cuestiones de pura logica formal. También surgié entonces el
interés por el significado, por los subsiguientes mecanismos de transmision y por la gramatica especula-
tiva, destacando a este respecto Profiat Duran entre otros. Estos tres aspectos son abordados por Mane-
kin, Samuelson, Stern.

Respecto de la filosofia natural predominé la visiéon negativa de la corporalidad, especialmente en
Maimonides, Gersonides y Filon, aunque otros le asignaron un papel neutral, como Nahmanides, Abra-
ham ibn Ezra y Cresca; o incluso un papel positivo, como fue el caso de Ibn Gabirol, Isaac Israeli y Simba
de Troya. Ademas, se completaron estos puntos de vista con la contraposicion que entonces se establecio
entre los cuerpos celestes y la mera astrologia, alcanzando en cada caso un tipo de justificacion muy dis-
tinta, como al menos ocurrid en el caso de Saadia, Solomon ibn Gabirol, Abraham Bar Hiyya, Abraham
ibn Ezra y Maimonides. El problema de los milagros y de su posible justificacion racional también le in-
tereso a Saadia, Judah Halevi, Maimonides y Gersonides. El problema del tiempo, del espacio y del con-
tinuo se puso en relacion con la omnisciencia divina, la creacion del mundo y la eternidad divina. Los fe-
ndémenos metereoldgicos se justificaron a partir de dos principios opuestos, como lo caliente y lo frio, lo
seco y lo himedo. Se analiza especialmente el caso enigmatico de Ibn Tibbon que, sin duda, también es-
tuvo muy influido por las propuestas de Averroes. Estos cinco puntos de vistas ahora son abordados por
Pessin, Freudenthal, Ackerman, Rudavski y Fontaine.

Respecto a la epistemologia y la psicologia se analiza el transito desde las creencias a las certezas en
las respectivas teorias del conocimiento de Saadia, Maimonides, Gersonides; se otorga un valor determinante
a factores psicoldgicos de orden moral, comparandolos a su vez con las propuestas posteriores de Spinoza.
También se analiza la peculiar forma biblica de conocimiento profético, denotando un fuerte influjo por parte
de los aristotélicos y escolaticos, especialmente en los casos de Isaac Israeli y Judah Halevi, aunque en su
caso se adopte una actitud de clara apologia del judaismo. También se reconstruyen algunos debates me-
dievales acerca de la unidad y la inmortalidad del alma, ya sea en contraste con el mundo islamico o con el
cristiano. Estos tres puntos de vista ahora son abordados por Dobbs-Weinstein, Kogan y Robinson.

Respecto de la metafisica y la filosofia teologica ahora se analizan distintas vias usadas por Filon,
Saadia, Maimonides para demostrar la existencia de Dios y sus atributos, contraponiendo el Dios de la
razon y el de la Biblia, comparandolos a su vez respecto de Spinoza. Igualmente se analiza el problema
de la Creacion y de la emanacion, a través de Filon, Ibn Gabirol, Maimonides, Gersonides y Crescas, desde
planteamientos preferentemente neoplaténicos, y con un progresivo distanciamiento respecto de la nocion
de creacion, como también acabara ocurrira en Spinoza. Por su parte el analisis providencia conduce a un
replanteamiento del problema del mal y de la predestinacion, especialmente en Saadia, Maimonides y Ger-
sonides, al igual que después en Spinoza. En este contexto también se replantea el problema del conflic-
to de la libertad humana respecto de la omnipotencia y la omnisciencia divina, para concluir en el carac-
ter irreversible del pasado y la radical indeterminacion de los futuros contingentes, como ahora se analiza
en Gersonides, Isaac Abravanel, Maimonides y Hasdai Crescas. Estos cuatro puntos de vista ahora son
abordados por Fraenkel, Goodman, Nadler y Feldman.

Respecto de la filosofia practica ahora se muestra la mutua dependencia entre la teoria de la virtud
y la felicidad, identificando el amor a la sabiduria con el efectivo cumplimiento de la Torah, que ahora tam-
bién conlleva la promesa de la inmortalidad, abarcando desde Filon hasta Spinosa. También se analiza la
filosofia politica y la teoria del Estado, con un fuerte influjo de los planteamientos holistas neoplaténi-
cos e islamistas, identificando el rey sabio platonico y el profeta salvador judio, sin admitir el tipo de con-
traposiciones aristotélicas que caracterizaron a la tradicion de filosofia cristiana. Finalmente, se contra-
pone el sentido de la ley divina en la tradicion rabinica y antirrabinica, representadas respectivamente por
Maimonides y Spinoza, otorgandole en el primer caso un claro sentido positivo de reforzamiento de una
tradicion; en el otro por el contrario de una progresiva liberacion universal (catolica) de tales prejuicios
mediante su uso negativo ain mas autocritico de la razon. Estos tres puntos de vista ahora son abordados
respectivamente por Tirosh-Samuelson, Melamed y Frank.
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Para concluir una reflexion critica. Sin duda la historia de la filosofia judia tiene un interés cultural de
primer orden, no solo para comprender mejor el pasado, sino también el presente y el futuro, aunque a este
respecto ain haya que esperar a la publicacion de la mencionada segunda parte. Por otro lado, es indudable
que la filosofia judia se movi6 en un ambiente cultural mas diversificado y tolerante respecto del neoplato-
nismo y el propio islamismo, que el de la filosofia cristiana, lo que explica muchos de los rasgos diferencia-
les que caracterizan a sus respectivas tradiciones. De ahi que esta tradicion de pensamiento careciera de las
motivaciones teoldgicas afiadidas tan precisas de la filosofia cristiana, careciendo en ocasiones de la brillan-
tez de aquella, aunque a la larga se demostrase atin mas resistente, especialmente durante la modernidad.

A este respecto Nadler y Rudavsky sittian a Spinosa en el centro de la historia de la filosofia judia,
tanto respecto de los que le precedieron como respecto a los que le proseguiran. Por su parte sittian en el
centro de la filosofia medieval a Maimonides, concibiéndolo como el fildsofo judio que alcanzé una sin-
tesis racional mas abarcadora de los innumerables problemas con que el pensamiento judio medieval se
tuvo que enfrentar. De todos modos ahora se nos advierte que en Spinosa se quebrd esta vision positiva
de la historia de la filosofia judia, para dar lugar a una dinamica opuesta con un sentido claramente anti-
rrabinico, rompiendo la continuidad existente hasta entonces en esta tradiciéon de pensamiento. Y en este
sentido cabria preguntar: ;Realmente se puede posponer hasta Spinosa, o incluso hasta Maimoénides, o
hasta Filon, la consolidacion de una filosofia judia, en dependencia siempre de distintas tradiciones de pen-
samiento islamista y neoplatonico, cuando los rasgos caracteristicos de su modo de pensar hunden sus ra-
ices en una tradicion cultural biblica mucho mas antigua, a la que ahora se presta escasa atencion? Y en
este sentido, /el analisis del pensamiento de la tradicion judia rabinica anterior puede quedar reducido a
un simple elemento del contexto cultural, otorgandole el mismo relieve que tuvo el neoplatonismo o el
misticismo de las distintas religiones en general?

CARLOS ORTIZ DE LANDAZURI
Universidad de Navarra

SOROUSH, Abdukkarim: The Expansion of Profetic Experience. Essays on Historicity, Contingency, and
Plurality in Religion. Brill, Leiden, 2009. 355 pp.

Abdulkarin Soroush es una figura emblematica de la cultura irani actual. Especialista en quimica y fi-
losofia de la ciencia por la Universidad de Teheran, pasé un largo periodo de formacién en Londres para vol-
ver posteriormente a Iran en plena Revolucion cultural de Khomeini, en 1979, llegando a formar parte por
cuatro afios del Comité asesor de dicha revolucion, para pasar mas tarde al College de Profesores de la misma
Universidad. Durante esos afios se significo por su defensa filosofica del islamismo, incluido el misticismo
de Rumi, respecto de las criticas del materialismo marxista, sirviéndose para ello de las feorias de la cien-
cia de Popper, Lakatos y similares. Al menos asi le presenta Forough Jahanbakhsh en la «Introducciony.

En este contexto elabord una nueva feologia islamista neo-racionalista, que a su vez toma como
punto de partida un analisis de la experiencia religiosa, concretamente de una experiencia de tipo profé-
tico, analizada desde unos presupuestos racionalistas-criticos de tipo falsacionista. A partir de estos pre-
supuestos defendié dos propuestas, que a su vez se corresponden con sus dos publicaciones mas conoci-
das: a) «Contraccion y expansion del conocimiento religioso» (1987-1989), donde puso de manifiesto la
bipolaridad reguladora de las vivencias religiosas en general, segiin presten su atencion a un nuicleo esen-
cial o logren expandir sus intereses hacia ambitos periféricos accidentales cada vez mas alejados, tratan-
do de proyectar la transmision de aquel mensaje inicial en un contexto cultural diferente; b) «Expansion
de la experiencia profética» (1997-1999), donde se reconstruye el niicleo esencial de su teoria, al menos
respecto del islamismo, valorandolo desde un punto de vista estrictamente racionalista-critico, falsacio-
nista o neo-racionalista, como ahora se prefiere denominar.

En este contexto se concibe la experiencia religiosa como un tipo de experiencia profética circular,
similar a otros muchos tipos de experiencia prdctica, cuya valoracion se puede ver reforzada por el po-
sible éxito de sus posteriores aplicaciones practicas, como de hecho también ocurre en los mecanismos
de ratificacion propios de la retorica, de las actividades artisticas, de la ética o de la politica. En cualquier
caso el enfoque falsacionista o neo-racionalista que ahora se adopta exige mantener una actitud revisio-
nista sobre los ulteriores procesos de contraccion o de expansion generados por sus propios postulados

Revista Espariola de Filosofia Medieval, 16 (2009), ISSN: 1133-0902, pp. 161-206



182

iniciales, pudiendo llegar incluso a justificar su completa refutacion en el caso de encontrar algin hecho
en particular que los contradiga absolutamente. Ni que decir tiene que ahora se considera que el Islam sale
refortalecido de la prueba a la que se le somete, dada la gran vitalidad que la experiencia profética ha de-
mostrado a lo largo de su historia.

A este respecto se concibe el Islam como una religién que hace de la experiencia profética el nucleo
esencial de su mensaje, asignandose un tipo de racionalidad mdxima mediante la que aspira a lograr una
efectiva confirmacion experiencial de sus propios postulados, sin poder dejar de sacar a partir de aqui
todas las consecuencias pertinentes, especialmente una: su legitimidad para poder ser ensefiada sin los con-
sabidos complejos de inferioridad frente a otras formas de religiosidad aparentemente mas racionales (p.
62). Es mas, ahora se utiliza este concepto de la racionalidad profética como punto de partida desde donde
se analizan algunos puntos tradicionalmente polémicos del Islam, pero que con posterioridad de los ata-
ques terroristas del 11 de septiembre de 2001 se habrian desorbitado hasta el paroxismo, sobre todo si se
admite el pretendido «choque de civilizaciones» (Huntington).

Por ejemplo, la viabilidad de una interpretacion literal del Islam que el propio Coran parece des-
mentir, la legitimidad del tipo de autoridades reguladoras a las que los creyentes islamistas suelen recu-
rrir en estos casos, el sentido religioso de la Jihad o lucha santa frente al infiel o no creyente, el polémi-
co tema de los martires suicidas por motivos religiosos, de la tolerancia con la esclavitud, de la poligamia
y otras formas degradas de matrimonio o de la discriminacion negativa de la mujer hasta limites intole-
rables. A este respecto ahora se admite la posibilidad de una interpretacion dialogica pluralista y con-
textual del Coran, que a su vez sea compatible con una creatividad interpretativa de los anteriores pro-
cesos de contraccion y expansion, con la consiguiente denuncia de sus excesos o de sus posibles defectos.

Se defiende asi una posible interpretacion dialogica o abierta del Coran, y de sus correspondientes
autoridades interpretativas, en razon de las distintas finalidades y competencias que en cada caso se les
asignan: a) la fijacion del mensaje esencial que solo corresponde al profeta en cuanto tal y al que haga
sus veces; b) la aplicacion del mensaje accidental en diversos contextos culturales cuya regulacion co-
rresponderia a los imanes y a los denominados guardianes del Islam, dando asi lugar a un posterior pro-
ceso de contraccion o expansion en el modo de concebir el Islam; c) la valoracion de estos anteriores tipos
de mensaje por parte del mistico, como especialmente sucede en la mistica de Rumi, a fin de valorar los
anteriores procesos de contraccion y expansion acaecidos en el modo de concebir el Islam.

En cualquier caso este problema no es algo nuevo en el Islam, sino que se viene planteando desde
la Edad Media. Se destaca asi el papel tan sefialado en la fijacion del Islam desempefiado por los imanes,
especialmente cuatro: Imam Ali (s. VII), Ghazali (Algazel), Ibn Arabi (Abenarabi), o el ya mencionado
mistico Rumi (s. XIII). Todos ellos reflexionaron sobre la naturaleza y la finalidad de la experiencia pro-
fética, concebida ahora como fundamento sapiencial tltimo al que se remite el Islam. Pero por encima de
la institucion de los imanes ahora se destaca la tradicion neo-racionalista 'y semi-filosofica de Mu’tazilah
y sus seguidores, iniciada en la segunda centuria del Islam (s. IX). Fue entonces cuando se distinguieron
los elementos esenciales respecto de los accidentales dentro de sus correspondientes doctrinas. O cuan-
do se valoro el posible sentido de los milagros y se denunciaron las posibles incongruencias del Coran,
sin tampoco poder evitar la aparicién de numerosas desviaciones a la hora de interpretarlo. Posteriormente
en este contexto se situan las aportaciones de algunos filosofos, fundamentalmente Al Farabi y Avicena,
que reflexionaron sobre el papel de la revelacion respecto de la justificacion de una experiencia proféti-
ca de este tipo. Finalmente este tipo de reflexiones también estarian en el punto de partida de algunas in-
terpretaciones modernas del Islam con fines revolucionarios, especialmente dos: el islamismo de Igbal
respecto del renacer del nacionalismo paquistani; y el de Khomeini, Motahari y otros Ayatollah, respec-
to a la llamada revolucion cultural de los clérigos en Iran.

En cualquier caso ahora se atribuye al pensamiento contemporaneo el haber llamado la atencion res-
pecto de este proceso autocritico que también tuvo lugar en el Islam, sin tampoco compartir el punto de
vista reformista o liberal cuando indiscriminadamente se declara a favor de cualquier cambio legislativo,
sin necesidad de examinar su contenido. En su lugar mas bien se opina que una auténtica actitud refor-
mista deberia comenzar por llevar a cabo una verdadera recuperacion de sus propias tradiciones, profun-
dizando en lo que ahora se considera su mensaje profético esencial, sin confundirlo en ningun caso con
elementos meramente accidentales o coyunturales. A este respecto el Islam no estableceria una contra-
posicion entre la fe y la razon, como si se tratase de dos fientes de conocimiento distintas, con sus res-
pectivos procedimientos heuristicos de investigacion, como en la tradicion occidental ocurre con la reve-
lacion y la demostracion. En su lugar mas bien ahora se afirma la existencia de una unica racionalidad
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con distintos contextos de descubrimiento y de la justificacion, seglin se recurra a procedimientos de tipo
directo, basados en la autoridad de Dios o en su caso del Arcangel Gabriel, o a otros procedimientos in-
directos caracteristicos del discurso practico, a fin de atribuir a la experiencia profética una racionalidad
similar a las demas formas de discurso.

En este sentido la nueva teologia neo-racionalista islamista tampoco habria adoptado una actitud mo-
nolitica de sumision total ante las propuestas de la «modernidad», ni tampoco habria puesto al mismo nivel
la «sahria» y la democracia. En su lugar se reconoce la resistencia numantina que el Islam tradicional-
mente a estas nuevas formas de racionalidad, pero se opina que este divorcio se podria evitar si se otorga
a la «sahria» un papel esencial respecto de la pervivencia del Islam, mientras que a la modernidad y a la
democracia se las concibe como algo accidental, que admitiria a su vez muchas formas posibles de con-
ciliacion. En cualquier caso se sigue sin rebajar el nivel de exigencia de aquel niicleo esencial ahora con-
siderado plenamente racional e irreformable.

A este respecto ahora se defienden varias presuposiciones y principios: 1) La existencia de un paso
gradual entre los elementos internos y externos que configuran cualquier experiencia religiosa, desde su
nuicleo esencial permanente hasta aquellos otros elementos periféricos meramente accidentales; 2) La re-
velacién se identifica con la experiencia profética de los creyentes, ya actuen como sujetos activos o pa-
sivos respecto de la ulterior transmision de este tipo de mensajes. De ahi que la validez de la experiencia
profética siempre esté subordinada a la peculiar personalidad o cardacter del profeta, aunque evidente-
mente siga siendo necesaria en todo momento la colaboracion del resto de los creyentes a fin de poder
ampliar ilimitadamente su posible ambito de accion; 3) Por su parte la experiencia profética, al igual que
la escritura, contiene elementos esenciales y accidentales; es decir, a la vez que procura lo minimo nece-
sario para la salvacion, también deja en manos de los creyentes el dotarla de la mdxima virtualidad o per-
feccion posible en razon de la extension e intensidad con que se aplique.

Para justificar estas conclusiones la obra se divide en doce capitulos, agrupados a su vez en dos par-
tes. La primera parte analiza la relacion existente entre la experiencia profética y el texto trasmitido, po-
niendo asi de manifiesto el caracter gradual, historico y vivencial de este tipo de experiencia. A partir de
aqui se defienden siete tesis: 1) El caracter expansivo de la experiencia profética justifica su caracter evo-
lutivo y dialogico, sin poder circunscribirla en unos limites culturales fijos; 2) La experiencia profética
tiene por finalidad confirmar la autoridad de profeta, siendo inseparable del peculiar caracter psicologi-
co y moral de dicha persona; 3) La legislacion religiosa tiene a su ver por finalidad confirmar la legiti-
midad de la experiencia profética, aunque no se pueda garantizar en todos los casos que su aplicacion sea
necesariamente correcta; 4) Se debe separar lo esencial y lo accidental de la experiencia profética, ya sea
en razon del idioma, de los conceptos usados, de los conocimientos cientificos de la época, de sus pos-
teriores adaptaciones a otras culturas; 5) Se debe distinguir entre el minimo necesario que garantiza la ex-
periencia profética y el mdximo suficiente al que deben aspirar los creyentes cuando contribuyen a su ul-
terior difusion; 6) Se debe distinguir también entre el pluralismo positivo respecto de aquel mdximo
suficiente al que debe seguir aspirando todo creyente y el pluralismo negativo que cuestiona los minimos
necesarios que siempre se deben presuponer en esta forma de experiencia profética; 7) La existencia de
un pluralismo religioso en el modo de concebir este anterior tipo de madximos suficientes no debe ser un
motivo de pérdida de confianza en la experiencia profética por parte de esta nueva forma de neo-racio-
nalismo islamista, sino que mas bien debe tomarse como una confirmacion de la profunda sabiduria que
encierran los textos en cada caso transmitidos.

La parte segunda analiza las relaciones entre la razon, el amor y la religiosidad en el contexto de la
experiencia profética, defendiendo cinco tesis: 8) Existen diversos niveles a la hora de participar de la ex-
periencia profética, a saber: su uso meramente pragmatico o instrumental; su uso discursivo o reflexivo;
y, finalmente, el uso experiencial al que en ultima instancia se remiten los otros dos; 9) Los rifos son la
quintaesencia de la religiosidad en la medida que contribuyen a difundir y hacen presente la experiencia
profética; 10) La mision del profeta es paraddjica, ya que ante todo su finalidad es que se respete la au-
toridad del profeta, aunque se tenga que mantener una cierta tolerancia con las posibles desobediencias
a sus mandatos; 11) La fe religiosa también es paraddjica, ya que aumenta su credibilidad en razon del
ulterior seguimiento de los preceptos legales mediante los que se rige la comunidad, aunque no vengan
motivados en todos los casos por una auténtica rectitud de corazon; 12) Los guardianes del Islam tienen
una doble funcion espiritual y politica, ya que son inseparables la autoridad interior detentada por el pro-
feta con el control externo del efectivo seguimiento de la sahria.
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Finalmente se afiaden cinco apéndices dedicados a diversos debates que el autor mantuvo con el Ayato-
llah Sobhani sobre diversos temas: las diversas interpretaciones posibles del Islam, el sentido de la Jihad o gue-
rra contra el infiel, la valoracion de la mujer y del matrimonio, la libertad religiosa en los paises de mayoria
islamista, el sentido de la experiencia profética, el valor otorgado a los milagros, las posibles incongruencias
o defectos del Coran, la peculiar inmediatez de la revelacion corénica, el papel desempefiado por el Arcangel
Gabriel; y, finalmente, el sentido de la contraposicion entre la metafora del papagayo y de la abeja para ex-
presar la diferencia entre la lectura literal y la interpretacion dialégica del Coran, como con anterioridad ya
habia sido sefialado por la mayor parte de los filosofos arabes, desde Alfarabi hasta Avicena.

Para concluir una reflexion critica. Evidentemente Soroush propone una interpretacién neo-racio-
nalista o racionalista-critica del Islam en un contexto terrorista muy violento donde se han vuelto muy
polémicas las propuestas fundamentalistas a favor de una lectura literal del Coran y de su posterior apli-
cacion a través de la sahria. En este contexto el uso que ahora se hace del racionalismo-critico popperiano
puede parecer peculiar, pero en ningun caso es excepcional. Mas polémico puede resultar el tipo de revi-
sionismo autocritico que desde el propio Islam se deberia exigir a los anteriores procesos de contraccion-
expansion que ahora se proyectan sobre la experiencia profética, haciendo recaer la posible funcion de vi-
gilancia sobre la mistica, cuando a su vez tampoco parece que el ejercicio de esta funcion solo genera una
autoridad muy difusa, sin asignarle una potestad institucional concreta. De todos modos resulta muy me-
ritorio resaltar en este contexto el recurso que Alfarabi y Avicena hicieron de la metafora del papagayo y
de la abeja para justificar una interpretacion dialdgica 1o mas abierta posible del Coran, frente a las in-
terpretaciones estrictamente literales de los planteamientos fundamentalistas. Pero también se advierte que
esta estrategia discursiva ya entonces se enmarco en las propuestas revisionistas de Mu’tazilah y sus se-
guidores que tampoco pudieron evitar la aparicion de graves desviaciones, como al menos ocurri6 con la
teoria de la doble verdad de Averroes. Pronto esta estrategia discursiva fue abandonada y considerada una
peligrosa herejia, cnando posiblemente era la tinica forma posible de abordar uno de los retos mas acu-
ciantes que desde entonces arrastra el Islam. En cualquier caso esperemos que a esta nueva corriente de
neo-racionalismo islamico fomente una actitud mas autocritica ante estos anteriores procesos de con-
traccion-expansion, a fin de poner unos limites institucionales mas precisos a las posibilidades que ofre-
ce este tipo de experiencia profética.

CARLOS ORTIZ DE LANDAZURI
Universidad de Navarra

FIDORA, A. — RUBIO, J. E. (eds.): Raimundus Lullus. An Introduction to his Life, Works and Thougth.
CCCM 214, Supplementum Lullianum 11. O. de la Cruz, F. Dominguez, J. Gaya, M. Romano, J. E.
Rubio (contr.), R. Hughes, A. Akasoy, M. Ryan (trad.). Turnhout. Brepols, 2008, 570 p.

Coincidiendo con el 50 aniversario del Raimundus-Lullus Institut (Freiburg) y en honor a su funda-
dor, Helmut Riedlinger, se ha editado este volumen dedicado a la vida y obra del insigne filésofo medieval.
Se trata de una compilacion de trabajos escritos por un grupo interdisciplinar que se propuso ofrecer una
biografia intelectual de Ramon Llull. La piedra de toque de los diversos textos se halla en la intencion de
vindicar, de entre los nombres mas conocidos del pensamiento medieval, a Llull como un filésofo y ted-
logo, un tedrico de la vida social y politica, haciendo especial énfasis en la invencion del Ars: cumbre y
sintesis de las artes liberales. A estas contribuciones tematicas se suman indispensables herramientas al
servicio del investigador como el Catdlogo Cronoldgico de la obra luliana, en el que aparecen resefiadas
las ediciones criticas de cada obra, asi como las ediciones en otras lenguas y en diversos soportes. La bi-
bliografia contiene, ademas, un apartado de recursos virtuales, paginas web de instituciones e investiga-
dores, dedicados a la edicion de textos lulianos y a la publicacion de articulos que tratan distintos aspec-
tos de su pensamiento.

Cada una de las contribuciones a la Introduction deja interesantes detalles como, por ejemplo, la de
Fernando Dominguez, director de la edicion critica de la obra luliana, quien desmiente —apoyado en la
documentacion histérica que demuestra el origen burgués de la familia de Llull— que «senescallus» sea
un titulo nobiliario de Llull, a pesar de que aparezca citado en la Vita coetanea; Josep E. Rubio presenta
la imagen de la figura S del Ars demonstrativa segin el manuscrito de la Biblioteca Nazionale Marciana
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de Venecia (Lat VI 200 3v) dejando de lado la reproduccion de la edicion Maguntina de Salzinger, lo que
sugiere un modo de apreciar dicha figura, quiza, mas cercano a la interpretacion luliana original; Marta
Romano se vale de la reproduccion del esquema antropoldgico con el que el discipulo de Llull, Thomas
le Myesier, explica en el Breviculum la concepcion luliana de las facultades del hombre; Oscar de la Cruz
hace un recuento de los argumentos lulianos en contra del Islam y da cuenta del contexto histérico-cul-
tural en el que evolucionaron dichos argumentos; Jordi Gaya muestra como los temas teoldgicos medie-
vales estan presentes a lo largo de la obra luliana, lo que implica que Llull es participe de la tradicion te-
ologica cristiana en todas sus dimensiones.

La naturaleza interconfesional del pensamiento luliano hace que a lo largo de las distintas contribu-
ciones a la Introduction se reitere el tema apologético-misional desde diversos puntos de vista, entre ellos
el seguimiento que hace Dominguez de las rutas lulianas a través de Europa y desde el Mediterraneo oc-
cidental hacia el oriental; el énfasis que hace Rubio, apoyado en las investigaciones de Pring-Mill, del subs-
trato filos6fico comun a las tres religiones del que se sirve Llull para inventar el Ars; la facultad creativa
luliana, sefialada por De la Cruz, volcada hacia la transformacion de la vida colectiva y caracterizada por
las continuas intervenciones de Llull en las instituciones politico-religiosas de su tiempo; y la necesidad
de admitir, con Gaya, que la obra luliana es una «Summay equiparable a las elaboradas por los tedlogos
medievales, porque Llull trato, en su particular modo y lenguaje, todos los temas de la doctrina cristiana.

Este volumen representa, sin duda, el estado de la «Cuestion Luliana» en sus diversos y amplios as-
pectos tanto historico-filologicos como filosofico-teologicos, ofreciendo una imagen global de los estu-
dios e investigaciones que a lo largo de la segunda mitad del siglo XX y en la primera década del presente
siglo han sacado a la luz la vida, obra y pensamiento del fil6sofo catalan. Queda para los especialistas,
que traten con esta obra, la posibilidad de evaluar hasta qué punto cada una de estas contribuciones es he-
redera de la tradicion lulistica que le precede y en qué sentido cada contribucion a la Introduction revela
un pasaje desconocido de la obra luliana o un insospechado asunto en medio de los inagotables caminos
del pensamiento de Llull.

JOSE HIGUERA RUBIO
Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia Raimundo Lulio (IBFCRL)

RODRIGUEZ PARDO, José Manuel: El alma de los brutos en el entorno del Padre Feijoo. Pentalfa Edi-
ciones. Oviedo, 2008. pp. 519.

Las discusiones en torno al intrincado problema del «alma de los brutos» ocuparon siempre un lugar
muy destacado en la tradicion de lo que durante la escolastica medieval se denominé animdstica y, mas
adelante, a partir de Rudolf Glocenius y desde luego en autores como Christian Wolff empezaria a con-
signarse como Psychologia Rationalis. Y es que si bien la tradicion Aristotélica que parte del tratado Acer-
ca del Alma y es prolongada por el tomismo medieval habia distinguido muy pulcramente un alma sen-
sitiva con sus potencias y facultades propias atribuible a los animales del alma racional de naturaleza
espiritual (positiva y no solo precisivamente inmaterial como lo son todas las formas substanciales sean
0 no espirituales) que siempre se habia interpretado como privativamente humana, otros filoésofos, ellos
mismos muy alejados del tomismo, como puedan serlo Descartes o, antes todavia, el espafiol Gomez Pe-
reira (ambos influidos por el agustinismo e incluso por el nominalismo occamista), habrian podido con-
traatacar negando a las «bestias» no ya solamente la racionalidad y por supuesto la espiritualidad, pero
también la misma «sensibilidad» que Aristoteles y Santo Tomas les reconocian, quedando de este modo
inaugurada en la modernidad la concepcion automatista del alma de los brutos.

Sin embargo, ya en el siglo XVIII, frente a tales soluciones mecanicistas del problema del alma de
los animales y desde una identificacion en absoluto servil con «la mente del Angélico», el gran filésofo
espafiol Benito Jeronimo Feijoo llegaria a apartarse de la doctrina de Santo Tomas al respecto de este asun-
to, para defender, en el discurso titulado «Racionalidad de los brutos» de su Teatro Critico Universal, la
asignacion «probable» a las bestias, de un principio animico «mas que sensitivoy, es decir, de un alma ra-
cional que, no obstante, el benedictino nunca llegé a considerar como espiritual. Postura problematica sin
duda, aunque desde luego no carente de fundamentos (pues, huelga decir que los animales en muchos con-
textos distintos actuan aparentemente como si razonaran) que estaria llamada a generar una intensa e in-
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teresantisima polémica filos6fica dentro y fuera de nuestras fronteras a lo largo del siglo de las luces. En
esta direccion mercen destacarse aportaciones como las del filosofo portugués Miguel Pereira de Castro
Pardao con su obra Propugnacion de la racionalidad de los brutos de 1753 en la que este consejero del
Rey José I defendiera las tesis mantenidas por el Padre Feijoo, pero también libros como pueda serlo
Anima brutorum secundum sanioris philosophiae canones vindicata (Napoles, 1742) escrita por un autor
andnimo al parecer muy cercano a la Santa Sede. Del lado contrario de la querella, defendiendo la «irra-
cionalidad» e incluso la «insensibilidad» de los animales se distinguieron figuras como puedan serlo
Tomas Vicente Tosca, Jaime Servera o Juan de Najera (antes de su «reconversion» al tomismo bajo la in-
fluencia de Palanco), todos ellos seguidores espafioles de Emanuel Maignan que pudieron matenerse muy
proximos a las coordenadas cartesianas o incluso a las novedades filosoficas introducidas por el atomis-
mo moderno frente a la escolastica tradicional.

Pues bien, el libro de Jos¢ Manuel Rodriguez Pardo El alma de los brutos en el entorno del Padre
Feijoo que acaba de salir a la luz bajo el sello editorial de Pentalfa, recoge, sin apenas variaciones, la tesis
doctoral que sobre este importante tema el mismo Rodriguez Pardo defendié en 2004 en la Facultad de
Filosofia de la Universidad de Oviedo bajo la direccion del Profesor Gustavo Bueno Sanchez.

El libro de Rodriguez Pardo, como corresponde a su condicion doctoral, constituye un analisis ri-
guroso, erudito y verdaderamente bien trabado en el que su joven autor da cuenta, haciendo acopio de una
cantidad ingente, abundantisima de documentacion, de los contenidos principales de una controversia tan
interesante como la generada por la atribucion a los brutos de alma racional por parte del benedictino ove-
tense. Una problematica sin duda, demasiado olvidada en nuestros dias que Rodriguez Pardo estudia con
gran finura critica mostrando sus conexiones con la historia moderna de Espafia y Portugal asi como po-
niendo de manifiesto la actualidad que revisten tales controversias dieciochescas a la luz de los desarro-
llos recientes de ciencias como la Etologia o la Biologia evolutiva y sus descubrimientos sobre la conducta
animal en sus relaciones con la humana.

Sea como sea, se trata de un libro muy recomendable cuya lectura sugerimos a todos aquellos que
se interesen por el despliegue de la psicologia racional en el contexto de los debates mantenidos a lo largo
de la llamada filosofia moderna; debates que curiosamente —como el libro de Rodriguez Pardo viene a
demostrarlo— contrajeron, digan lo que digan los topicos mas manidos, un débito conceptual sencilla-
mente enorme con la escolastica.

INIGO ONGAY DE FELIPE
Doctor en Filosofia

AVERROES: El libro del Yihad. Traduccion de Carlos Quirds. Introduccion y edicion de Manuel Enrique
Prado Cueva. Pentalfa Ediciones. Oviedo, 2009. 82 pp.

Averroes El Nieto (1126-1198) no solo escribio sobre cuestiones filosoficas y teoldgicas, acerca de
la doble verdad o el entendimiento agente. También se dedico a cuestiones juridicas, como el Bidaya
(1168), que incluye como capitulo nimero diez E! libro del Yihad, de gran interés en una época en la que
la yihad o Guerra Santa aparece a diario en las noticias protagonizada por islamistas radicales. Debemos
al profesor Manuel Enrique Prado Cueva, poseedor del legado de Carlos Vicente Quirds y Rodriguez
(1884-1960), sacerdote, arabista y militar que tradujo las obras de Averroes en la primera mitad del siglo
XX, la preparacion de esta edicion, asi como a la Fundacion Gustavo Bueno la publicacion de esta obra
a través de su Biblioteca Filosofia en Espariol.

El libro del Yihad aborda dos cuestiones fundamentales: la obligacion de la guerra santa contra los
«politeistas» (los cristianos) para el musulman y la legitimidad de poseer el botin capturado tras la yihad.
Respecto a la primera, afirma que «EI hecho de haberse decidido la generalidad por considerar tal pre-
cepto como una obligacion débese a las palabras del Coran: «se os ha prescrito el combatir aunque lo abo-
rrezcaisy. El ser obligatorio para la comunidad, es decir, que cuando unos se encargan de su cumplimiento
los demas quedan exentos, débese a este versiculo del Coran «No deben los creyentes en su totalidad re-
chazar [al enemigo]» y a aquel otro «Y a ambos prometio Dios la gloria». Por su parte, el Profeta de Dios
no sali6 nunca a guerrear sin que dejase algunos hombres. Si, pues, se consideran en conjunto todas estas
razones, nos llevan a la conclusion de que esta carga es obligatoria para la comunidad» (pagina 45).
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En segundo lugar, los bienes que los politeistas han conquistado a los islamitas no son poseidos le-
gitimamente, pues solo los que estan en la fe Ala pueden poseer algo: «El precepto fundamental es que
la causa de que los bienes estén a merced de los demas es la infidelidad y que la causa de la garantia de
los mismos es el Islam, en conformidad con aquellas palabras del Profeta: «(...) Y en cuanto la hubieren
pronunciado [la férmula de fe], obtendran de mi la garantia de su sangre y de sus bienes». De modo que
quien pretenda que en la presente cuestion, relativa a apropiarse de la persona del enemigo o de otras cosas
[a él pertenecientes], es otra cosa distinta de la infidelidad la causa de que los bienes estén a merced de
los demas, tiene la obligacion de probarlo. Pero es el caso que no existe acerca del particular prueba al-
guna que se oponga a esa creencia. Y Dios es el que lo sabe todo» (pagina 72). De tal modo que las tie-
rras que un dia fueron islamicas, como Al Andalus, son susceptibles de recuperacion, convirtiendo a los
«infieles» que son sus ilegitimos ocupantes a la fe de Mahoma.

Todo ello es consecuencia de la imposibilidad de distinguir entre un gobierno temporal y otro espi-
ritual, como sucede en el ambito catolico, pues el modelo del musulman es la propia vida del profeta Ma-
homa, el primer califa, que unifica los ambitos religioso, politico y social en uno solo, segun indica la ley
islamica (sari’a). La comunidad (umma) no tolera el laicismo. Todo es religioso en el Islam.

Estas dos cuestiones nombradas no se limitaran al planteamiento que realizo Averroes, pese a que con
su muerte se cierra la filosofia islamica. La imposibilidad de disociar religion y politica seguira en el Islam
e incluso algunos autores cristianos la reivindicaran. Tal es el caso de Egidio Romano (1247-1316), que plan-
tea que solo los adscritos a la autoridad papal pueden ser legitimos propietarios de sus tierras, desde un agus-
tinismo politico que renovara el problema de la guerra santa. Durante la conquista de América, también se
planteara el problema de la situacion de los indigenas, que han de recibir la predicacion cristiana y aun sien-
do legitimos propietarios de sus tierras, tal derecho no es natural. Como dird Francisco de Vitoria hablando
desde Las Siete Partidas de Alfonso X (1265), la tierra es de todos, en virtud del ius communicationis, y nadie
puede reivindicar exclusividad para algo que, al igual que la fe verdadera, es patrimonio de la humanidad.

JOSE MANUEL RODRIGUEZ PARDO
Fundacién Gustavo Bueno (Oviedo)

SAN AGUSTIN: Contra los Académicos. Edicion bilingtie. Introduccion de Jaime Garcia Alvarez. Tra-
duccioén de Julio Garcia Alvarez y Jaime Garcia Alvarez. Madrid, Ediciones Encuentro, 2009. 179 pp.

Se trata de una nueva edicion de Contra los Académicos, obra que forma parte de los didlogos de Ca-
siciaco en los que Agustin, rodeado de un grupo de amigos y familiares, aborda una serie de temas filo-
soficos a la manera platonica. El autor de la Introduccion, el profesor Jaime Garcia Alvarez, gran cono-
cedor del pensamiento de san Agustin, comienza centrando la obra en el espacio y en el tiempo: la finca
de Casiciaco y el afio 386 d. C. Sefiala como en el didlogo Contra Academicos, Agustin analiza el pensa-
miento de los académicos con el fin de refutar el escepticismo de la Nueva Academia y, de forma mas pre-
cisa, la Academica de Ciceron. El tema ya le habia preocupado a raiz de sus «crisis de escepticismo». Para
el profesor Jaime Garcia, lo que busca Agustin en este dialogo es situar la Academia dentro de la tradi-
cion platonica y, a la vez, ordenar esta tradicion al cristianismo. Para san Agustin, «el mundo inteligible»
objeto de la verdadera filosofia, hubiese permanecido inaccesible a los hombres a no ser por la Encarna-
cion del propio Dios. De este modo, hace hincapié¢ Jaime Garcia, el misterio de la Encarnacion esta pre-
sente a lo largo del Contra Academicos. Es el fundamento de su conversion y si no tuviéramos en cuen-
ta este aspecto, el dialogo se haria incomprensible.

Se trata de una afirmacion imprescindible y que no siempre se ha tenido en cuenta a la hora de ex-
plicar el contenido de este dialogo, al que se centra a veces, en cuestiones exclusivamente epistemologi-
cas, tal y como sucedio a lo largo de la primera parte del siglo XX.

Hoy en dia, sin embargo, se ve de forma diferente la tematica desarrollada por Agustin en esta obra.
Se juzga que este dialogo es un Protréptico, es decir una exhortacion a dedicarse a la filosofia tal y como
lo era el Hortensio de Cicerdn.

El objetivo de san Agustin es que tanto Romaniano a quien dedica el didlogo, como sus dos discipulos
e interlocutores, Trigecio y Licencio lleven a cabo idéntico proceso de conversion al que él hizo después de
la lectura del Hortensio y que se decidan, como €l, a dedicarse de lleno a la busqueda de la Sabiduria.
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El profesor Jaime Garcia explica qué entiende Agustin por filosofia. Una aclaracion del todo nece-
saria si se quiere, de verdad, llegar al nicleo de este dialogo. La filosofia, en primer lugar, nos hace en-
trar en una nueva forma de vida que consiste en «conocer con plena claridad al Dios verdadero y suma-
mente oculto». En segundo lugar, hay que tener en cuenta que la palabra filosofia indica para san Agustin
la unién con Cristo al que considera la misma Sabiduria y Verdad. Como conclusion se puede afirmar que
la filosofia, a la que exhorta san Agustin en este didlogo no es otra que la vida cristiana cuya plenitud es
la unién con Dios. La filosofia es, ante todo, la busqueda de Cristo dado que El es la Sabiduria.

Este aspecto puede hoy chocar o. por lo menos, llamar la atencion pero, segun el profesor Jaime Gar-
cia, Agustin no hizo mas que continuar con la tradicion cristiana de la época, puesto que ya en los primeros
siglos del cristianismo éste se presentaba como «La Filosofia». Esta identificacion del cristianismo con
la filosofia comenzo con los Padres Apologistas, en concreto, con san Justino. Aquellos no consideraban
el cristianismo como una filosofia mas sino como «La Filosofia».

Este dialogo es una fuente importante sobre la filosofia académica que, a su vez, se inspira en la obra
de Ciceron Los Académicos.

El escepticismo, segun san Agustin, surgié dentro de la Academia platonica con Polemoén de Atenas
(-340/-269). Fue desarrollado por Carnéades de Cirene (-214/-129), Clitbmaco de Cartago (-180/-110),
Filon de Larisa (-145/-85) y Antioco de Ascaldn (-130/-68) de quien fue discipulo Cicerdn (-106/-43) y
es de este tltimo de quien lo va a tomar san Agustin.

Los académicos no afirman, en modo alguno, que el saber sea inaccesible al hombre. Lo que niegan
es que el hombre pueda conocer algo (Negant Academici sciri aliquid posse). Es la tesis central de la doc-
trina académica. Los académicos no hacen otra cosa que reaccionar en contra del dogmatismo de los es-
toicos. Para éstos, sabio es aquel que no da su asentimiento mas que a las representaciones comprehen-
sivas (son aquellas que llevan en si una marca o una huella de la realidad y no se las puede confundir con
la representacion de cosas diferentes) y, a la vez, regula su vida a la luz de dichas representaciones.

Para los académicos estas representaciones comprehensivas son inaccesibles para el hombre. Pre-
tender seguirlas es un acto imprudente que lleva lejos de la sabiduria. Los académicos no pretenden ne-
garle al hombre la capacidad de conocer sino mostrar los limites de dicha capacidad. Si el hombre no
puede llegar a ser sabio, al menos puede evitar el error de creer que ha llegado a la verdad. Por ejemplo,
para Arcesilao y puesto que al hombre no le es posible poseer dichas percepciones comprehensivas, sabio
serd unica y exclusivamente quien no da su asentimiento a percepcion alguna. La sabiduria consistira uni-
camente en la busqueda de la verdad.

Carnéades introduce una teoria que tiene diferencias significativas con la de Arcesilao. Admite que
en nuestra mente existen las representaciones probables y las improbables. Aunque no exista en nuestra
mente ninguna percepcion que corresponda a la realidad, si podemos encontrar representaciones proba-
bles. El sabio las sigue pero sin darles su asentimiento y sin adherirse a ellas. Son puras posibilidades y
aunque parezcan verosimiles no son, en modo alguno, verdaderas.

Para el profesor Jaime Garcia, esta doctrina de lo probable y de lo verosimil tiene por finalidad el
ofrecer un criterio no dogmdtico sobre las decisiones que es preciso tomar en la vida y resolver, a la vez,
la cuestion de la sabiduria sin tener que fundamentarla en lo aparente, en el conocimiento que nos ofre-
cen los sentidos. Esta es la exposicion del pensamiento de los académicos que ofrece Cicerdon y a la que
continuamente hace referencia san Agustin en Contra Academicos.

San Agustin, aunque considera el escepticismo académico como una auténtica filosofia, como una bus-
queda real de la sabiduria y de la felicidad, no lo acepta. No lo hace por motivos gnoseoldgicos sino por-
que no le ofrecia a Cristo: «Porque se hallaban desposeidos del nombre salvador de Cristo» (Conf. V, 14,25).

San Agustin no se plantea en el Contra Academicos el problema metafisico de la existencia de la ver-
dad. Tanto los académicos como el propio san Agustin, nunca han dudado de su existencia. Lo que intenta
san Agustin es justificar racionalmente su busqueda. Se enfrenta a los escépticos porque su escepticismo
es uno de los obstaculos mayores que se oponian a la verdadera realidad de su busqueda.

La busqueda propia del escepticismo académico anula la verdadera busqueda puesto que lleva al
hombre al desanimo o a la total indiferencia, en la «desperatio verix». Si estuviéramos convencidos de la
imposibilidad de encontrar la verdad, careceria de sentido toda investigacion filosofica sobre la misma.

Uno de los temas centrales de Contra Academicos es el analisis que san Agustin lleva a cabo de las
condiciones de posibilidad de la busqueda de la verdad. Los llamados filosofos clasicos: peripatéticos, es-
toicos y platonicos, definen al sabio como aquel que ha encontrado la verdad y, con la verdad, la felici-
dad. Los académicos, por el contrario, no dudan de la existencia de la verdad, pero juzgan que es impo-

Revista Espariola de Filosofia Medieval, 16 (2009), ISSN: 1133-0902, pp. 161-206



189

sible encontrarla y contemplarla. El sabio no sera entonces aquel que ha encontrado la verdad sino el que
la busca con rigor e interés.

Ante estas dos posturas, sefiala el profesor Jaime Garcia, san Agustin opta por la primera. Sabio es aquel
que conoce y contempla la sabiduria. No obstante introduce una importante diferencia: el hombre por si mismo
no llegara nunca a conocer la verdad. S6lo podra llegar a ella mediante la ayuda divina que le viene a través
del misterio de la Encarnacion. La Sabiduria de Dios, la Verdad misma ha venido a nosotros para ponerse en
nuestras manos. A partir de aqui, el hombre no sera solo filésofo sino también sabio. La Verdad es Cristo y
se llega a la Verdad a través de Cristo. La ayuda de Dios le es necesaria al hombre para purificar los ojos del
corazon y asi hacer posible que la razon recupere la capacidad de encontrar y contemplar la verdad.

A continuacion, Jaime Garcia presenta la estructura de Contra Academicos. Como la mayor parte de
obras de san Agustin, se presenta hoy dividida en libros, capitulos y parrafos. La division de los libros en
capitulos es la mas antigua y sigue presente hasta comienzos del siglo XVI. A partir de esta época, se di-
vide el texto del libro no tanto en capitulos como en paragrafos, ateniéndose al contenido logico del texto.
La primera edicion de las obras de san Agustin dividida en paragrafos es la realizada por Amerbach (1505-
1506).A partir de entonces se olvida un tanto la division en capitulos.

Con relacion a Contra Academicos la division en libros es ciertamente de san Agustin. La division
en capitulos parece ser posterior. Sin embargo, es preciso leer las obras de san Agustin y, en concreto, el
Contra Academicos como el filésofo lo desed. Para ¢l la unidad literaria es el libro y hay que leer cada
libro como un todo evitando toda clase de divisiones en capitulos o apartados.

El didlogo Contra Academicos ha sido analizado desde la perspectiva del Protréptico de Aristoteles
y del Hortensio de Ciceron, juzgandose que Agustin adopta en este didlogo, la misma estructura que estas
obras: un preambulo en el cual se plantea el problema que se va a tratar, y que contiene igualmente la de-
dicatoria a una persona real; la discusion de dicho problema entre los diversos interlocutores y, en fin, una
parte oratoria o discurso continuo realizado por el autor mismo de la obra.

A pesar de esta verdadera semejanza con las obras citadas, el profesor Jaime Garcia afirma que la
obra agustiniana consta de dos partes bien diferencias. Una primera parte que corresponde al libro pri-
mero y una segunda parte que corresponde al segundo y tercer libro. Este tltimo termina con la oratio con-
tinua (discurso continuo) y un epilogo de Agustin.

Con respecto a la forma literaria de Contra Academicos, el autor de la introduccion sefiala que es el
dialogo. Este fue el género literario empleado por Platon e igualmente adoptado por no pocos autores la-
tinos como Cicerdn, Varron y Técito. También el cristianismo adoptd pronto esta forma literaria, por ejem-
plo, Minucio Félix, Tertuliano, Lactancio y san Jerénimo en algunas obras de juventud.

En Contra Academicos, san Agustin toma fundamentalmente como modelo a Ciceron. Trata de imi-
tarlo tanto en la forma literaria como en numerosas expresiones. Jaime Garcia destaca que Agustin se se-
para con frecuencia de Cicerdn, en concreto, sustituye las largas intervenciones de los interlocutores por
medio de largos discursos y las convierte en dialogos vivos, rapidos en donde las posiciones de unos y
otros son problematizadas y modificadas. En este sentido estd mas cerca de los didlogos socraticos. Ade-
mas, el didlogo Contra Academicos finaliza con un largo discurso u oratio perpetua, realizado por el
mismo Agustin y que constituye el punto culminante del didlogo donde aborda y aclara los temas mas
complejos de la discusion.

Contra Academicos consta de una parte dialéctica, expresada en forma de dialogo, y de una parte re-
torica u oratio perpetua. San Agustin une la dialéctica con la retorica. La dialéctica trata de ensefiar la ver-
dad, mientras que la retdrica busca el conmover al oyente. Una y otra son complementarias. San Agustin
hace uso de la retorica s6lo después de haber preparado a sus interlocutores, a través de la discusion dia-
Iéctica, no soélo a elevar el espiritu hacia la verdad sino a comprenderla.

En Contra Academicos encontramos, junto al rigor dialéctico, continuas digresiones que forman parte
del método pedagdgico agustiniano y tienen como finalidad el preparar al alma, ejercitarla para que sea
capaz de contemplar la verdad. Es lo que san Agustin llama exercitatio animi. Con ello, san Agustin sigue
el método platdnico expuesto en la alegoria o mito de la caverna (Republica VII, 1 515¢-516b). Sin em-
bargo, Agustin va mas alla de Platon. Inspirandose en la espiritualidad cristiana de san Pablo, reconoce
que el hombre ha sido creado a imagen de Dios. Esta imagen de la que es portador ha sido deformada por
el pecado y es preciso reformarla, renovarla, tanto en la memoria como en la inteligencia y en el amor.
La exercitatio animi llega a su fin cuando el alma, purificada, puede soportar la luz de la Verdad y, por
consiguiente, contemplarla.
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Como conclusion, el dialogo Contra Academicos tiene un fin formativo, claramente pedagogico. Trata
de que tanto los diferentes interlocutores como posteriormente sus lectores recorran el camino que les lle-
vara a la contemplacion de la Sabiduria.

El profesor Jaime Garcia nos muestra en esta introduccion la verdadera intencion y el auténtico pen-
samiento de san Agustin. Su filosofia nunca puede ser separada de su fe cristiana. En €I, en cada una de
sus obras, ambas realidades estan presentes y, a lo largo de su vida, se fusionaran hasta hacer dificil en-
contrar sus limites.

El texto latino de la presente edicion es el establecido por los Benedictinos de la Congregacion de
Saint-Maur (Paris 1679-1700). Este texto es el que reproduciria posteriormente Migne en Patrologia La-
tina (Paris, 1845-1849), t. 32, col. 905-958. Los Maurinos establecen su edicion fundamentalmente sobre
dos manuscritos, el Corbeiensis (hoy denominado Parisinus 12224) del siglo IX, y el Germanensis (hoy
Parisinus 12193).

Los traductores, Jaime Garcia Alvarez y Julio Garcia Alvarez han llevado a cabo una buena traduc-
cion. Interpretan perfectamente el sentido del texto original latino y lo vuelcan en un castellano actual.

Bienvenida sea esta presente edicion que nos ofrece las claves necesarias para una fecunda lectura del
Contra Academicos de san Agustin asi como una traduccion viva y respetuosa con el texto original latino.

MARIA DEL CARMEN DOLBY MUGICA
Catedratica de Filosofia. I.E.S. Cantabria

ARISTOTELES: Etica a Nicémaco. Traduccion de S. Rus Rufino y J. Meabe. Estudio preliminar de S.
Rus Rufino. Editorial Tecnos. Madrid, 2009. 461 pp.

Aunque en las tres tltimas décadas, tanto en Espafia como en Argentina y México se han publicado
varias traducciones valiosas de la Efica a Nicémaco, saludamos la mas reciente, aparecida en la coleccion
«Clasicos del Pensamiento» de la editorial Tecnos, y la consideramos un acierto. Desde la primera y larga
nota, en la que justifica por qué traduce asi la primera frase de la obra —«Cada oficio y cada método y,
del mismo modo, cada accion y cada libre eleccion parecen orientarse hacia algiin bien»—, apreciamos
el esfuerzo realizado para evitar el anacronismo y las inconsecuencias de modernizar ideolégicamente el
texto, y le concedemos el éxito de haberlo logrado sin caer en las rigideces de una literalidad superficial
e inane. La limpieza y la precision con las que fluye la lectura nos van sumergiendo en un pensamiento
vivo, en un andlisis penetrante y fino de las posibilidades y los limites de la experiencia humana, que nos
permite comprender por qué una obra escrita hace dos mil quinientos afos sigue siendo leida, traducida,
comentada y estudiada hoy. Al leerla de nuevo, sentimos que responde a preguntas tan acuciantes sobre
qué vida merece ser vivida, qué importante es la amistad para ser feliz, qué virtudes son necesarias para
vivir con otros en sociedad, qué significa la justicia y cuanto tenemos que exigirnos a nosotros mismos y
a los demas si perseguimos la perfeccion personal y el bien comun.

El texto aristotélico va acompaifiado de un amplio trabajo critico y precedido de un extenso «Estu-
dio preliminar». El autor del mismo, Salvador Rus, profesor de Historia del Pensamiento Politico en la
Universidad de Leén y especialista en la Historia del Derecho Natural, es un buen conocedor de la filo-
sofia practica aristotélica: habia editado en Tecnos la Politica de Aristoteles en la coleccion «Los esen-
ciales de la Filosofia»; habia publicado La razon contra la fuerza. Las directrices del pensamiento poli-
tico de Aristoteles, en la coleccion «Biblioteca de Historia y Pensamiento Politico» que dirige en la misma
editorial; el afio pasado editdo Comentarios a la «Politica» de Aristoteles en la Europa medieval y moderna
(siglos XIII al XVII), la historia de un equilibrio inestable, publicado por la Fundacion Ignacio Larra-
mendi; y esta ultimando la traduccion de la Politica. En la traduccion, le acompaiia Joaquin E. Meabe, pro-
fesor de Filosofia del Derecho en la Universidad Nacional del Nordeste de Argentina y autor de varios tra-
bajos sobre el pensamiento ético, juridico y politico griego. Y en comtn habian escrito Justicia, derecho
v fuerza (Tecnos 2001). Meabe es también el autor del Anexo I, una erudita «Nota sobre Aspasio y su Co-
mentario» de la Etica a Nicémaco.

La traduccion toma como base la edicion de 1. Bywater, de 1898 y el Anexo I es una Bibliografia de 19
paginas muy bien organizada, que incluye comentarios medievales y modernos, estudios generales, traduc-
ciones al castellano, y trabajos sobre diversos aspectos concretos cronologicos, metodoldgicos y tematicos.
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El Estudio introductorio se centra en dos aspectos concretos. El primero, la «Recepcion de la Etica
a Nicomaco en Europa y Espafia» (pp. XXII-LVI), repasa las traducciones medievales y modernas de la
obra aristotélica, especialmente, la historia de las traducciones latinas; analiza el proceso de recepcion y
asimilacion de la Etica en Europa, sobre todo entre los siglos XIII y XV; y recapitula la influencia de esta
obra en Espafia: el comentario de Averroes, que data de 1176 y fue traducido y editado varias veces, otros
comentarios posteriores (desde el de Guido Terrena en 1342 hasta el de Cosme Gil de Morrelles en 1612),
manuales universitarios de filosofia moral de clara inspiracion aristotélica en el siglo XIX. El segundo
apartado, «Temas fundamentales de la Etica a Nicomaco», examina los conceptos basicos de esta filoso-
fia moral: el bien, el placer y la felicidad, las virtudes, la amistad o la justicia (pp. LVI-CXXIX).

El término «ética» es todavia en Aristoteles un adjetivo mas que una disciplina filos6fica autonoma
al margen de la politica y, en realidad, ambas estan dentro de los «asuntos humanosy, podriamos decir den-
tro de la antropologia practica: la felicidad como expresion de la autocomprension humana es insepara-
ble de la busqueda de la perfeccion por medio de la accion libre y de la convivencia dentro de la polis como
ciudadano. La propuesta es no dejar la felicidad en el ambito de la razon ideal o utdpica, sino ponerla en
manos de la razon prudencial y de la razon politica.

El segundo capitulo del tratado, después de haber explicado el fin como caracteristica de la accion
humana en el primero, examina la insercion de la ética en la politica. Empieza afirmando que «la mas emi-
nente y la de mayor aptitud directiva (...) evidentemente es la disciplina de la actuacion politica» (1,2,
1094a, pp. 10-11) y concluye declarando que el desarrollo de la investigacion «hace referencia esencial-
mente a las acciones del miembro del cuerpo politico» (p. 15), es decir, a ser humano como ciudadano.
La dimension politica o comunitaria aparece como esencial en el conocimiento del bien que ha de dirigir
la vida de los hombres y el fin al que tiende la vida humana se dara en el sentido mas perfecto que pueda
darse en la ciudadania y no al margen de la polis.

La libertad le impone al ser humano cargar con su existencia, llevar su vida a cuestas, no detenerse,
no concluir, porque la vida es un tender permanente que le exige estar siempre resolviendo problemas, to-
mando decisiones: como desarrollar los talentos naturales, como ejercitar las virtudes, qué papel deben
jugar las normas, como averiguar el término medio razonable. Lo cual no esta escrito en ninguna idea abs-
tracta y universal, no hay justicia perfecta de la que echar mano, sino que ser humano es ejercitarse en el
juicio libre y razonable. Aristdteles se concentra en la busqueda del bien humano, pero critica la idea pla-
tonica del bien en si y que el bien sea el unico reflejo de una abstracta y vacia especulacion (1,6, pp. 27-
32). El bien ha de tener la oportunidad de justificarse por su propia realizacion temporal y eso es impo-
sible si se lo sitia mas alla de la escala concreta de los bienes humanos. Es dentro de la vida real, en su
posible continuidad donde ha de configurarse el bien humano.

La ética explica como nos hemos de comportar, a qué aspiramos en la vida. Se trata de vivir bien (eu
zén) y alcanzar la felicidad (eu-daimonia), el fin mas propio y elevado al que puede aspirar el ser huma-
no y al que se subordinan otros fines como la salud o la riqueza. La felicidad consiste en vivir bien, pero
qué es vivir bien, qué quiere decir «bien». Se puede pensar la idea de bien en si mismo, separada, como
hace Platon, pero esa idea metafisica sirve de poco en la vida practica, en la vida concreta de la que se
ocupa la ética. Para Giovanni Reale la principal diferencia entre los dos grandes maestros griegos es que
Platon, ademas de filosofo era mistico y Aristoteles, en cambio, era también cientifico y respondia al cri-
terio de examinar primero los hechos. Asi lo entiende esta traduccion que justifica por qué arkhe gar sélo
cabe traducirse como «el principio es el hecho y, si éste parece suficiente, no hara falta agregar otra dis-
quisicion» (1,4, 1095b, p. 23) en lugar de otras mas platonizantes, como la de Julian Marias: «el punto de
partida es el qué, y si esta suficientemente claro, no habra ninguna necesidad del por qué».

Por tanto, el bien humano no se identifica sélo con un ideal, sino que tiene que ser practico y tiene
realizarse en los condicionamientos concretos que constituyen la vida humana mediante el ergon o acti-
vidad racional propia. «En todos los que realizan alguna obra o tiene alguna actividad lo bueno parece estar
siempre relacionado con el obrar», como de hecho se advierte en la ejecucion artistica del flautista o del
escultor (1,7, 1097b, p. 35). El agente se realiza y expresa a si mismo por su accion. Ademas de las acti-
vidades o funciones propias del carpintero y del zapatero, existe el oficio de ser humano. Vivir es accion,
tarea, obra, praxis, compromiso. Lo propio del ser humano es una cierta forma de vida, una forma de ac-
tuar constituida por las acciones que siguen a la actividad del lama racional que le es propia y «entonces
podemos decir que el bien es un actividad del alma con arreglo a la virtud», que no se da de golpe ni en
un momento, sino «siempre en el marco de la vida entera, porque una golondrina no hace verano (...) y
tampoco sirve un solo momento para hacer a alguien venturoso y feliz» (1,7, 1098a, p. 36). El objetivo es
construir una forma de continuidad que dé coherencia a la vida.
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Cuando las transformaciones contemporaneas —la organizacion corporativa del pluralismo social,
la descentralizacion o el fraccionamiento creciente de los 6rganos estatales, la interdependencia entre par-
tes y todo— hacen mas dificil saber a qué nos referimos exactamente cuando hoy hablamos de Estado,
de bien comun, de justicia nuestro mundo global y qué formas de existencia de comunidad politica son
necesarias para mover y potenciar nuestra forma de vida personal, conviene recordar con Aristdteles que
la determinacion del fin debe realizarse en lo concreto y mediante juicio antes que encarnarse en una regla
racional y abstracta como muchos han pretendido desde Platon hasta las modernas ideologias totalitarias.
Frente a ellos y con una sensibilidad mas acorde con la ensefianza aristotélica, Hannah Arendt —y, entre
nosotros, Rafael del Aguila en La senda del mal—, nos han venido recordando que siempre escogemos
entre cursos de accion alternativos que nos haran ser diferentes segtn las circunstancias a las que nos ve-
amos enfrentados, segun la eleccion que realicemos, segiin la deliberacion, la decision y la accion que de
ellas resulte y segin la manera en que experimentemos y recordemos todo ese proceso. Si existen situa-
ciones duras y casos dificiles sobre los que no existe una respuesta correcta a priori, parece razonable que
sea el razonamiento prudencial quien se haga cargo de ellos. Esta politica prudencial, que no pretende im-
poner un «orden racional» inico, sino mejorar el arte de hacer cosas juntos, se basa en una ética que no
tiene como telos tanto la verdad, ni siquiera el Bien con mayuscula, sino la convivencia; que no aspira a
la certeza, sino al refinamiento de la razon practica y el juicio politico; que no se apoya tanto en la ilu-
minacion desde arriba, sino en la acumulacion de experiencia y en la formacion del caracter o ethos me-
diante el habito. De ahi que Aristoteles dedique el libro VI a la sabiduria practica (phronesis) o a la pru-
dencia y sefiale como ejemplo que los jovenes puedan ser buenos matematicos y no sean prudentes, pues
la prudencia se refiere a particularidades y solo se llega a conocer por la experiencia, de la que carecen
los jovenes, porque solo se adquiere con el paso del tiempo (VLS, p. 256).

La contingencia forma parte sustancial de la vida humana, y a la variedad de modalidades y dife-
rencias o vaivenes acerca de la belleza o la justicia, se afiade la «incertidumbre similar» que «presentan
también los bienes por haberse generado muchos males a consecuencia de ellos» (1,3, p. 16). Segtin Aris-
toteles, no es posible concebir la ética como ciencia de lo necesario, ni forjar la filosofia politica como
una ciencia apodictica, en razon de la heterogeneidad de realidades personales y de poderes politicos (X,9).
En el ambito de las opciones vitales no se puede buscar la exactitud ni exigir la precision propia de los
teoremas matematicos o las demostraciones logicas: orientar la vida hacia el bien no es deducir. No hay
certezas absolutas, sino que se requiere mesura y ponderacion, atencion a las posibilidades, los limites y
las consecuencias. Los juicios morales se hacen sobre la realidad inasible de la vida sopesando, compa-
rando, jerarquizando, eligiendo, renunciando, para llegar a principios mas o menos generales. Esta refle-
xi6n ética no dicta normas estrictas, ni propone modelos perfectos, ni disefla ninguna republica ideal, sino
que nos habla de la disposicion a actuar, de la deliberacion razonable, de un hombre consciente de sus li-
mites y conocedor de sus posibilidades hasta la excelencia, del necesario equilibrio entre razén y volun-
tad. La virtud perfecciona la buena disposicion, pero «las virtudes son siempre el resultado de la libre elec-
cioén y nunca se manifiestan sin una libre elecciony» (11,6 p. 74). No hay soluciones que no impliquen la
responsabilidad de reflexionar, deliberar y decidir, porque no disponemos de una idea absoluta que nos
libere de esa responsabilidad moral a la que dedica, sobre todo, el libro III.

Tampoco vivimos solos o en el vacio, sino que elegimos dentro de ciertos contextos, asumiendo cier-
tos costes y esa eleccion, ademas de ser ineludible, es el fundamento de nuestra autorrealizacion. Y, ade-
mas, afecta de modo ineludible a otros con los que uno convive y comparte la vida. Por ello, en la refle-
xi0n aristotélica sobre la perfeccion de la vida humana y la deliberacion libre del ser humano por construir
su propio destino ética y politica se conjugan, anudan y hasta fusionan, porque la edificacion del ser in-
dividual no se puede producir fuera del ambito del bien colectivo. Varios libros tienen contenido social o
interpersonal: el IV, que trata de la liberalidad, la magnificencia, la magnanimidad, la ambicién, la man-
sedumbre, la amabilidad, la veracidad, la gracia o agudeza, el pudor y la vergiienza; el V, centrado en el
significado y clases de justicia; el VIII y el IX, que constituyen todo un tratado sobre la amistad. Y, si al
comienzo de la obra anunciaba que el discurso €ético iba a ser esencialmente politico, porque la realiza-
cion perfecta de la vida humana es la vida del ciudadano, el ultimo capitulo confirma «el paso de la ética
a la politica» y propone el programa de la Politica, que definira como «filosofia de los asuntos humanos»
(1181b 15). En efecto, Aristoteles acaba la Etica abogando porque las leyes establezcan la educacion y las
costumbres de los jovenes, para que puedan realizar todas las virtudes y acciones examinadas (X,9, p.
454), declarando la necesidad de las leyes que tienen fuerza obligatoria y desembocando en el proposito
de «mostrar cual es la mejor forma de gobierno, como ha de ser ordenada cada una y qué leyes y cos-
tumbres habra que aplicar en cada caso. Habra pues que empezar ahora con esto» (pp. 460-61).
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El tema de la «filosofia de los asuntos humanosy, es decir de la filosofia practica clasica es, como
sefial6 Leo Strauss, la ciudad y el hombre, pues es en la ciudad, y sélo en ella, donde se es propiamente
un hombre, esto es, un ciudadano. De ahi la preeminencia ontolégica de la ciudad, porque lo que identi-
fica al ser humano no es su ser social, rasgo que lo poseen otros mas animales, sino su condicion de ser
parte de la ciudad: solo en la ciudad el hombre puede desarrollar las facultades que le permiten perfec-
cionar su naturaleza y ser feliz. Si la felicidad es el fin de la vida especificamente humana, la ética, esto
es, la reflexion sobre el bien, la accion y la virtud, no puede ser una indagacion restringida al ambito es-
peculativo, sino que ha de estar orientada a la accion apropiada y la accion propiamente humana es la del
polites en la comunidad perfecta.

La presentacion formal del texto resulta amigable y consideramos un acierto la insercion de un epi-
grafe al principio de la docena de apartados que aproximadamente tiene cada uno de los diez libros en que
esta dividida. De ese modo se ofrece al lector un anticipo del contenido que se expone a continuacion («la
cobardiay, «el pudor y la vergiienza», «los placeres y los dolores», «los amigos se necesitan en la prospe-
ridad y el infortunio, etc.) Asimismo, la inclusién de ese repertorio en el Indice inicial nos brinda, en una
vision rapida y unitaria, el despliegue de las cuestiones que trata cada libro, dada la indole misma de la obra
como conjunto de /dgoi o cuaderno redactado para los cursos. Por ultimo, la habitual remision a la nume-
racion clasica de la edicion critica (1094a-1181b) no se hace al margen, sino dentro del mismo texto.

Es posible que haya quien disienta de la version de algunas expresiones. Hemos citado algunos ejem-
plos de como se diferencia de otras traducciones, pero debemos destacar que los cambios, aunque puedan
parecer audaces, nunca son gratuitos, ni de tapadillo, sino explicitamente justificados, a veces muy am-
pliamente, en las correspondientes notas, repletas de precisiones lingiiisticas, disquisiciones lexicograficas
o contextualizaciones histdricas, pero también de observaciones filosoficas. En esas explicaciones, por un
lado, predomina el afan de ajustarse al original, por encima de interpretaciones mas acomodadas a la tra-
dicion filosofica occidental y que ya han hecho callo; y por otro, late la procedencia profesional de los tra-
ductores, cuyo campo de investigacion es la Historia del Pensamiento Politico, no la metafisica antigua o
medieval. En otras palabras, hay un propésito de recuperacion de la filosofia practica aristotélica original,
liberandola de interpretaciones demasiado ligadas a opiniones y doctrinas dignas de una revision critica y
cuya adherencia al pensamiento aristotélico debilitan su fuerza y lastran su estudio.

En todo caso, no deja de ser significativo que cuando los nuevos planes de las titulaciones de Filoso-
fia reducen el estudio de la filosofia antigua y casi prescinden del pensamiento medieval en las Universi-
dades esparfiolas, otras areas del conocimiento (Ciencia Politica, Historia y Filosofia del Derecho o Histo-
ria de los Movimientos Politicos y Sociales), se interesen por la filosofia practica anterior a la Modernidad.

En definitiva, contamos con otra traduccién de la Etica a Nicomaco, que abre nuevas perspectivas
de lectura de esta obra capital en la Historia del Pensamiento humano y facilita el acceso a la misma a nue-
vas generaciones de estudiantes.

BERNARDO BAYONA
Universidad de Zaragoza

GARNETT, Georges: Marsilius of Padua and the Truth of History, Oxford University Press, 2006. 221 pp.
MORENO-RIANO, Gerson (ed.) The World of Marsilius of Padua, Brepols, 2006. 279 pp. SYROS,
Vasileios, Die Rezeption der aristotelischen politischen Philosophie bei Marsilius von Padua, Brill,
2007. 364 pp.

Cuando entregué a la editorial el manuscrito de Religion y Poder. Marsilio de Padua: ;La primera teo-
ria laica del Estado?» (Biblioteca Nueva-Prensas Universitarias de Zaragoza, 2007), no habia podido in-
cluir tres libros dedicados a Marsilio de Padua (MP), que estaban entonces también en prensa. La publi-
cacion de estos libros, que presento ahora brevemente, en algunas de las editoriales mas prestigiosas de este
ambito de investigacion muestra la importancia este pensador y el interés que despierta hoy su estudio.

1. El libro de G. Garnett, Marsilius of Padua and the Truth of History, es un libro de tesis, critico con
las interpretaciones predominantes del Defensor pacis: obedece al propdsito de incluir a MP dentro de la
tradicion medieval del romanismo y de la nostalgia por el Imperio, y concluye que su obra seria la expo-
sicion de un programa politico-mesianico, basado en una ineluctable fe en la divina providencia. Segun Gar-
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nett, el Defensor pacis no es la obra de un pensador positivista, secular y republicano, sino alguien que tenia
una concepcion providencial cristiana de la historia, focalizada en el Imperio Romano, y veia el «ministro
de Dios» en Luis de Baviera, no en el Papa. Esa seria la «escatologica verdad de la historia» (p. 195). Sos-
tiene que, lejos de haber trascendido a su época, como han proclamado muchos estudiosos, su lenguaje, las
autoridades que cita y las tesis que defiende son profundamente medievales y la rapida y rotunda conde-
na por Juan XXII, en Licet iuxta doctrinam, indica que sus ideas no eran tan novedosas, sino que eran pe-
ligrosas precisamente porque eran comprensibles por los lectores de entonces: MP intentaba demostrar
como y por qué la historia cristiana habia errado el camino y cortar de raiz la causa de ese error, que 16gi-
camente ignoraba Aristoteles, como dice al principio (DP 1.1.7). La providencia le habria ordenado esa mi-
sion, segun explica ¢l mismo (DP 1.x1x.13). Los enunciados de los capitulos hablan por si mismos de como
Garnett interpreta la obra marsiliana en clave de una concepcion providencialista e imperial de la historia:
«Providential History from the Reign of Constantine»; «Christian Providential History: A Dialectic of Per-
fection and Perversion»; «The History of th Holy Roman Empire»; «Canon Law and Conflict between Em-
peror and Pope»; «The Historian’s Use of his Canon Law Sources».

En la larga Introduccion (ocupa casi la cuarta parte del texto) repasa y rechaza algunas de las inter-
pretaciones modernas mas conocidas (Lagarde, Gewirth, Nederman) y apuesta mas bien por seguir la
senda de Quillet, para quien «la doctrina de la soberania (...) es un mero artificio dirigido a sostener los
fundamentos tedricos del poder politico del Imperio en oposicion a las estructuras monarquicas tempo-
rales del Papado» (p. 12). Pero, antes, presenta los principales acontecimientos del conflicto entre Luis de
Baviera, que reclamaba el titulo de Emperador Romano, y el papa Juan XII, calificandolo, con palabras
de Ferdinand Gregorovius, como una «caricatura completamente insoportable de un gran pasado» y no
como «un asombroso testimonio del progreso del pensamiento humano» (p. 1).

En esta lectura marsiliana cobra gran importancia la segunda Parte del Defensor pacis y también las
dos obras menores de MP, El Defensor Menor y La transferencia del Imperio (traducidas en Sobre el poder
del Imperio y del Papa, Biblioteca Nueva, 2004). El tltimo capitulo destaca que MP conocia la Curia de
modo mas profundo que lo que hace suponer la simple mencion a su paso por Aviién (DP I1.xx1v.17) y que
manejaba con maestria «impresionante» el Derecho candnico de los pontificados mas recientes. Pero explica
que, si MP no cita el derecho canédnico de los siglos anteriores, es «deliberadamente, no por ignorancia» (p.
184): prefiere emplear la coleccion de Pseudo-Isidoro antes que el Decreto de Graciano, o las glosas de Hu-
gucio, porque trata de buscar la base de la justificacion de la hierocracia papal mas extrema. Es interesante
también el analisis de la transformacion del Imperio en Romano en Imperio Cristiano por la conversion de
Constantino, el papel de la donacion de Constantino en la obra marsiliana, la génesis y transformacion de
la plenitudo potestatis, las diferencias de MP con el proyecto universalista de Dante, entre otros aspectos.

Aunque la clara opcion imperial de MP tenga en su obra apoyos de origen providencialista, la pers-
pectiva de esta lectura es demasiado unilateral y no tiene en cuenta que en la primera Parte del Defensor
pacis hay una completa teoria politica, expresada en lenguaje aristotélico. Se puede discutir sobre si el mo-
tivo por el que el Paduano escribio esta obra y apoyar el bando imperial fue la ambicion politica o la ins-
piracion religiosa, pero no cabe ninguna duda de su formacion filosofica y de que autores como Pedro
Abano o Juan de Jandun influyeron decisivamente en un autor que ni siquiera acabo de estudiar teologia.

2. El libro coordinado por Moreno-Riafo, The World of Marsilius of Padua, por el contrario, estudia
diferentes aspectos del mundo de MP y sostiene que, si bien MP pudo tener aspiraciones politicas reales
y concretas que quedaron frustradas, no hay ninguna duda de que completé una verdadera teoria politi-
ca. Es la primera obra colectiva e internacional sobre ¢l en este siglo (en el siglo XX hubo dos: las actas
de los Congresos de 1942 y 1980) y su pretension es contribuir a la bibliografia marsiliana con aporta-
ciones de las mas recientes investigaciones sobre el pensador paduano. La mayoria de los autores, algu-
nos ya consagrados como Cary J. Nederman o J. Canning, y otros noveles, debatieron varios dias sobre
la vida y la obra de MP, en el Marsilius of Padua World Congress, bajo los auspicios del 2003 Interna-
tional Medieval Congress, organizado por el International Medieval Institute, en la Universidad de Leeds
(Inglaterra). La premisa de los trabajos resultantes de aquel encuentro es que la complejidad de los escritos
y argumentos de MP hace imprescindible una interpretacion y una evaluacion interdisciplinar de su obra.
La habilidad con la que MP bucea en campos tan variados como la historia, el derecho, la medicina o la
teologia, ademas de la filosofia, requiere no primar un punto de vista excluyente ni fiarse demasiado de
las interpretaciones unilaterales.

MP no es conocido atn en los circulos universitarios en el nivel que le corresponde y el objetivo del
libro es darlo a conocer a un &mbito académico mas amplio que el estrictamente reducido a los historia-

Revista Espariola de Filosofia Medieval, 16 (2009), ISSN: 1133-0902, pp. 161-206



195

dores del pensamiento politico. Los trabajos incluidos en este libro significan un avance en ese sentido y
plantean aspectos e influencias que pueden interesar a una audiencia académica mas variada.

El libro comienza con un ensayo introductorio de Nederman, «Marsiglio of Padua Studies Today and
Tomorrow», que repasa las principales interpretaciones de MP y las nuevas lineas de investigacion que
abren sugerentes caminos. Defiende que la obra marsiliana no sélo propone una perspectiva teérica muy
diferente para la politica, sino que también es pertinente para los debates politicos contemporaneos sobre
la tolerancia y el republicanismo civico y que, si MP emplea la polémica, lo hace s6lo en aras de avanzar
en su teoria politica secular. Luego, el libro se estructura en tres secciones: «Historical Background», «Me-
thods and Sources» y «Theoretical Premises».

La primera seccion analiza ciertos acontecimientos politicos y eclesiasticos que rodearon la vida de
MP desde la publicacion del Defensor pacis: F. Godthardt, en «The Philosopher as Political Actor-Mar-
silius of Padua at the Court of Ludwig the Bavaria: The Sources Revisisted», estudia importantes deta-
lles biograficos y lanza la tesis de que MP no «se refugio» en la Corte de Luis de Baviera, porque «hu-
yeray», como se viene sosteniendo, sino que lo hizo por decision propia, debida a la ambicion personal de
quien, ademas de ser un tedrico de la politica, era un hombre politico. Th. Turley en «The Impact of Mar-
silius: The Papalist Responses to the Defensor pacis», analiza las reacciones que produjo la teoria ecle-
siologico-politica marsiliana y, frente a la opinion de R. Scholz de que la reaccion papista fue anodina,
argumenta que la Curia se tomé muy en serio el ataque a los fundamentos del poder papal y se vieron obli-
gados a ir mas alla de la mera repeticion de los tradicionales argumentos papales. El trabajo que cierra la
seccion, «The King of the Locusts Who Destroyed the Poverty of Christ»: Pope John XXII, Marsilius of
Padua, and the Franciscan Question», de G. Gonzales, sugiere que los textos sobre la pobreza que figu-
ran en la segunda Parte del Defensor pacis cambiaron el curso del debate al dar a los franciscanos «nue-
vas» armas con las que combatir al Papado.

La seccion segunda examina algunas raices intelectuales y metodologicas del pensamiento de MP.
En «Issues in Translating the Defensor pacis», A. Brett (autora de una segunda y excelente traduccion in-
glesa de esta obra) muestra las dificultades conceptuales y lingiiisticas encontradas al traducir los textos
marsilianos, sobre todo, porque ellos mismos pretenden intervenir y clarificar el discurso politico de en-
tonces, que no es un discurso atemporal, sino altamente politizado e historicamente determinado. F. J.
Cesar indaga, en «Divine and Human Writings in Marsilius of Padua’s Defensor pacis: Expressions of
Truth», como la concepcion de la verdad y la seguridad sirve para basar el uso de las fuentes sagradas y
seculares y desacreditar la autoridad de los decretos papales basados en una exégesis metaforica de las Es-
crituras. El ensayo de H. Hamilton-Breakley, «Marsilius of Padua’s Conception of Natural Law Revisi-
tedy, trata la controvertida cuestion de la ley natural en la teoria politica de MP y sugiere, aunque sin pro-
nunciarse del todo, que el método de argumentacion cientifico empleado tiene fuertes reminiscencias de
la ley natural en ética. En «The Nature of Grace ans Its Relation to Political Philosophy in Marsilius of
Padua’s Defensor pacis», M. J. Sweeney plantea que, segiin MP, es una tergiversacion que la ley de la gra-
cia haya conducido a la situacion que él describe y critica como fruto de que las autoridades de la Iglesia
han rechazado y sustituido la autoridad de las palabras de Cristo. Por fin, A. Aichelle, en «Heart and Soul
of the State: Some Remarks Concerning Aristotelian Ontology and Medieval Theory of Medicine in Mar-
silius of Padua’s Defensor pacis», plantea el papel de la medicina en la teoria politica marsiliana y se cen-
tra en el uso de la analogia entre organismo y Estado.

Abre la ultima seccion B. Koch explorando, en «Marsilius and Hobbes on Religion and Papal Power:
Some Observations on Similarities», la coincidencia de estos dos autores en las tesis mas incisivas, con
el objetivo de establecer lineas de continuidad entre los ultimos pensadores medievales y los creadores del
pensamiento politico moderno. Por su parte, J. Canning argumenta, en «Power and Powerlessness in the
Political Thougth of Marsilius of Paduay, que la primera preocupacion de MP es la correcta ubicacion del
poder en la comunidad y que la interpretacion correcta de su teoria politica debe partir de la centralidad
que el poder tiene en ella, por encima de la idea de soberania popular o del consenso. Precisamente, V.
Syros, en «The Sovereignty of the Multitude in the Works of Marsilius of Padua: Peter of Auvergne, and
Some Other Aristotelian Commentators», estudia la recepcion de la doctrina de la «soberania de la mul-
titud» en MP en relacion a otros autores contemporaneos, como Pedro de Alvernia y Nicolas de Vaudé-
mont y concluye que la soberania popular ocupa un lugar central en la obra marsiliana, pero que su in-
terpretacion rompe con la tradicional del aristotelismo politico. El coordinador del libro, G.
Moreno-Riafio, es el autor del ensayo final, «Hierarchy, Ambiguity, and Via Media in Marsilius of Padua’s
Defensor pacis», en el que destaca la importancia de varias ideas politicas en esta obra (la comunidad hu-
mana perfecta: racionalidad, ley y consenso, pobreza y poder politico, ius y poder, status y poder) y acaba
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proponiendo una posible via media entre las lectura contrapuestas que priorizan el poder (Canning) o el
consenso (Nederman), mediante la indicacion de que en ningtn lugar se pronuncia MP.

3. Uno de estos autores, V. Syros, es el autor del libro Die Rezeption der aristotelischen politischen
Philosophie bei Marsilius von Padua. El subtitulo del mismo —«Eine Untersuchung zur ersten Diktion
des Defensor pacis»— nos indica que la investigacion se circunscribe a la primera Parte de la obra mayor
de MP. Es fruto de una tesis doctoral, dirigida por J. Miethke y defendida en la Universidad de Heildel-
berg en 2006. Se ocupa de como MP construy6 su teoria politica sobre los conceptos de la filosofia po-
litica de Aristoteles y sostiene que el Paduano se aleja de la filosofia aristotélica, porque establece una mar-
cada separacion entre ética y politica, a diferencia de los comentaristas medievales, desde Alberto Magno
y Tomas de Aquino hasta su amigo Juan de Jandun, pasando por Pedro de Alvernia o Egidio Romano.

El libro se divide en tres partes. La primera recoge el trasfondo biografico de MP, exponiendo pri-
mero los datos de sus estancias en Paris y en la Corte bavara y, luego, las principales influencias padua-
nas y parisinas. Para evaluar las ideas politicas de MP, se refiere a sus lazos con el medio cultural en Padua,
en particular, el circulo de los prehumanistas (sobre todo, Albertino Mussato y, antes, Lovato Lovati); ana-
liza los Estatutos del Comune de Padua y los cronistas (Rolandino de Padua); y se detiene en la influen-
cia de Pedro Abano, figura central en la historia de la medicina medieval y la filosofia natural, que puede
estar en el origen del interés de MP por la investigacion de las causas eficientes, de la orientacion gené-
tica de su teoria politica, asi como de la relacion que ve entre la astrologia y los factores climaticos y el
curso de los acontecimientos politicos, por el otro. En el medio parisino se centra en la recepcion del ave-
rroismo y su amistad con Juan de Jandun.

La segunda parte expone la metodologia seguida para sostener la tesis de que MP se desvia de la fi-
losofica aristotélica, a pesar de usar el lenguaje del Estagirita. El autor lleva a cabo una exhaustiva com-
paracion con el original griego de las citas de las traducciones latinas de las obras de Aristoteles, de Mo-
erbeke, que aparecen en el Defensor pacis, no solo de la Politica, sino también de la Etica a Nicémaco,
la Retorica y la Metafisica.

La tercera parte —«Die Prinzipien von Marsilius’ politischer Theorien— consta de 5 capitulos y es
la mas extensa (ocupa unas doscientas paginas) y, tedricamente, la mas solida. En ella Syros interpreta los
temas nucleares de la teoria politica marsiliana. Los dos primeros capitulos tratan sobre el origen y de la
organizacion de la comunidad politica. Mientras que Aristoteles considera que la aparicion de la comu-
nidad politica es el fruto natural de la naturaleza social o politica del hombre, para MP, en cambio, la co-
munidad politica surge por la necesidad del hombre para satisfacer las necesidades elementales para su
supervivencia y para garantizar su seguridad, aunque admita que la motivacion a proseguir sus beneficios
y evitar cualquier cosa en detrimento de su existencia se basa en un impulso natural, segun la doctrina es-
toico-ciceroniana sobre la creacion de las comunidades civiles. Por tanto, la comunidad politica perfec-
ta, segun el Paduano, no seria una entidad indispensable para alcanzar la meta suprema de la vida huma-
na, es decir, la perfeccion moral, como lo es la polis de Aristételes, sino el medio necesario para asegurar
la supervivencia del ser humano en este mundo. En consecuencia, el concepto de la «vida buena» esta des-
provisto de toda dimension moral en MP, que identifica «vivere bene» y «sufficiens vita». Por ello tam-
bién, sin negar totalmente la teleologia aristotélica, la obra marsiliana se ocupa mas de conocer la «causa
eficiente» de la génesis y la naturaleza de la comunidad perfecta, como paso fundamental para basar su
estabilidad politica y prevenir los disturbios internos.

Los capitulos 3 y 4 estudian la teoria marsiliana de la ley, en la que Syros encuentra la diferencia mas
fundamental entre Marsilio y Aristoteles. La legislacion es considerada por MP desde un punto de vista
funcional, como un vehiculo para la regulacion de las relaciones entre los ciudadanos, que, por tanto, ga-
rantiza la cohesion y la unidad de la comunidad politica. A diferencia de Aristoteles, no cabe que tanto
las leyes escritas como las no escritas contribuyan a la vida virtuosa del hombre. Ademas, MP se refiere
a leyes como el producto de la prudencia colectiva de un nimero de individuos o generaciones, mientras
que, segun el modelo de Aristoteles, el legislador ideal después de Solon es el de una persona prudente
que instituye leyes y establece las constituciones de una comunidad politica. Para Marsilio, sélo puede el
legislador la universitas, es decir, el pueblo, o la «pars valentior» de ellos. Por tanto, asume la teoria aris-
totélica de la soberania de la multitud como un todo, que se basa en la doctrina aristotélica de la sabidu-
ria colectiva de los Muchos; con la diferencia de que Aristoteles aplica esta teoria solo para la eleccion
de los gobernantes y el nombramiento de los magistrados, y MP extiende su validez a la tarea de legis-
lar. En suma, convierte al conjunto de los ciudadanos, o su «parte prevalente», en la unica fuente legiti-
ma del poder legislativo y en la suprema autoridad de la comunidad politica, y les atribuye la competen-
cia de nombrar a los gobernantes y controlar su ejercicio del gobierno.
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El capitulo 5 se dedica al gobierno de la comunidad politica, y contempla importantes aspectos mar-
silianos como el uso de la metafora bioldgica para ubicar el Gobierno dentro de la comunidad politica, la
exigencia de unidad de la comunidad y la reprobacion de los gobernantes.

En el capitulo final —«Balance y perspectivas: desiderata de la investigacion sobre Marsilio»— des-
taca de nuevo la interpretacion del texto marsiliano en lo que respecta a la identificacion de la tendencia
o voluntad de supervivencia o conservacion de la propia vida con la fuerza que promueve y sustenta la
comunidad humana, lo que enlaza con la tradicion estoica y ciceroniana y anticipa a Hobbes en algun as-
pecto; e insiste en el «legislador humano» como causa primera de la comunidad politica, del régimen o
gobierno como causa segunda y de los gobernantes como instrumentos de paz. Pero se fija, de modo es-
pecial, en la explicacion de la génesis del Estado y su buen funcionamiento, o de la «sociedad bien orga-
nizaday, por medio de la metafora bioldgica, de la gestacion y de la vida sana del organismo, que a jui-
cio del autor, merece una investigacion ulterior, que se centrase «a fondo en los aspectos técnicos de la
metaforica biolégica de Marsilio y pudiera contribuir esencialmente, entre otras cosas, a documentar en
concreto la influencia de la medicina de Pedro de Abano en el Defensor pacis...» (p. 284). «En ese con-
texto otra cuestion a investigar seria la relacion entre la doctrina marsiliana sobre la potencia o fuerza de
engendrar, de una parte y, de otra, el Canon de Avicenas y los escritos de medicina de Maimonides, en
especial para definir el concepto y la funcion del spiritus (pnueuma) en el proceso de gestacion [Zeu-
gungsverfahren]» (p.285); lo que no solo ayudaria a una mejor comprension de la teoria politica de Mar-
silio, tal como la expone en su primera Diccio del Defensor pacis, sino a entender también lo que ense-
fia sobre la organizacion de la Iglesia en la segunda Diccio (Vide Ibidem, nota 5).

Asi, pues, la tesis principal de la obra es la desviacion de la obra marsiliana respecto de la Filosofia
politica de Aristoteles (la autonomia de la politica respecto de la ética, el predominio de la causa eficiente
de la civitas y del poder en ella sobre los planteamientos finalistas, la identificacion del legislador con la
multitud y no con personas singulares). Pero también deja claras evidencias de que las ideas de MP no se
pueden asimilar sin mas con el averroismo, como habitualmente se habia venido afirmando; y presenta
grandes diferencias entre MP y Averroes, de quien el primero rechaza que la comunidad politica tenga otro
objetivo mas elevado, que el legislador sea el gobernante ideal, o el papel de la retorica. Asimismo com-
para las ideas politicas de MP con las de su compafero Juan de Jandun y sefiala los diferentes puntos de
vista de ambos sobre el proposito y la unidad de la comunidad politica, sobre el legislador, la ley natural,
la monarquia y la esclavitud natural. Y apunta que habria que estudiar mas las relaciones entre MP y Mai-
monides (uno de los autores mas citados), con quien coincide al menos en la clasificacion de los actos hu-
manos y la division de la ley divina y humana. En cambio, echamos en falta un planteamiento especifi-
co de la posible influencia de Al-Farabi, quien aparece junto a Averroes las pocas veces que es citado.

Completan la obra un anexo que antologiza nueve paragrafos de la primera Parte del Defensor pacis
que contienen el uso de la metafora bioldgica; un segundo anexo con nueve articulos de los Estatutos de
Padua; y mas de 50 paginas de bibliografia. Si a ello afiadimos las numerosas y a menudo muy extensas
notas a pie de pagina, nos hallamos ante el resultado de una rigurosa y exhaustiva investigacion sobre las
bases filosoficas de la teoria politica de MP. Ademas de erudicion, este trabajo contiene un exhaustivo ana-
lisis comparativo de fuentes, que sintetiza con resolucion, y presenta con claridad los problemas tedricos.
Estamos ante una obra de referencia imprescindible, que integra y en algun aspecto supera lo escrito an-
teriormente sobre el tipo de aristotelismo que profesa MP.

Para terminar, hay que precisar que la investigacion solo abarca la primera Parte del Defensor pacis.
Por supuesto, esos primeros 19 capitulos de la obra marsiliana se puede leer como una obra completa, que
contiene una teoria politica perfectamente articulada. Pero MP no publicé dos obras, sino una sola con tres
Partes (dos de exposicion y argumentacion y una tercera, de conclusiones comunes); ademas, las remi-
siones de la segunda (mucho mas extensa) a la primera son constantes y dan una insoslayable unidad al
conjunto; y, de hecho, la condena de esta obra se centro casi exclusivamente en la segunda Parte. De modo
que tiene pleno sentido preguntarse si se puede comprender la teoria politica de MP desde el analisis s6lo
de la primera Parte. Esta observacion no invalida los resultados de la investigacion, porque discrepo de
quienes que ven en MP sélo un idedlogo imperial, mas bien utépico, y de quienes llegan a negar que tenga
realmente una teoria politica secular. Pero es importante subrayar que, si MP se desliga de la compren-
sidn ética y teleoldgica de la filosofia politica de Aristoteles, y de los aristotélicos de su época, es justo
porque pretende construir una teoria politica secular con la que combatir la hierocracia papal, que critica
sobre todo en la segunda Parte, y que, asi, logra levantar la primera teoria laica del poder politico.

BERNARDO BAYONA
Universidad de Zaragoza
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PEREIRA, Michela: La filosofia nel Medioevo. Secoli VI-XV (Frecce, 66). Roma, Carocci, 2008. 308 pp.

Michela Pereira, autora de este manual, es catedratica de filosofia medieval de la Universidad de Siena
y posee una dilatada y muy reconocida experiencia investigadora. Ha realizado las ediciones criticas del
Speculum astronomiae de Alberto Magno (junto a P. Zambelli), del Tractatus novus de astronomia de
Ramon Llull, del 7estamentum atribuido a Llull y es autora de multiples articulos y libros, especialmente
sobre alquimia, como, por ejemplo, The alchimical corpus attributed to Ramon Llull, L'oro dei filosofi, L'ar-
te del sole e della luna o Arcana Sapienza. L'alchimia dalle origine a Jung, y sobre la historia de las mu-
jeres, como Né Eva né Maria. Condizionne femminile e immagine della donna nel Medioevo.

Fruto de su larga experiencia docente e investigadora, Michela Pereira nos ofrece ahora este manual
que puede ser de notable interés para profesores y estudiantes de la materia. El libro esta estructurado en
seis partes. La primera, Uno sguardo d’insieme (p. 17-47), plantea cuestiones introductorias y de méto-
do: limites cronoldgicos, caracteristicas del pensamiento medieval, lugares donde se ensefiaba la filoso-
fia (monasterios, escuelas, universidades), las tradiciones textuales y los géneros literarios, los ambitos ge-
ograficos. La segunda parte, La filosofia nell’alto Medioevo (p. 69-109), trata principalmente de Boecio,
el seudo Dionisio, Escoto Eritigena y Anselmo de Canterbury. Hay un apartado de caracter tematico, Lo
strumento della ragione alla prova del sacro (p. 87-98), con apartados sobre la relacion entre tradicion y
razoén, ecos agustinianos (los debates sobre la predestinacion, el alma), la discusion sobre la eucaristia o
la relacion entre el poder civil y el religioso. La tercera parte, Nuove prospettive del pensiero nel XII se-
colo (p. 113-158), tiene como objeto el estudio de la nueva logica y la filosofia de Abelardo, la nueva ima-
gen del mundo y del hombre, lo que Pereira denomina «via della Sapienza», es decir la profecia, la misti-
cay el hermetismo. La cuarta parte, Nascita e apogeo della Scotastica (p. 160-214), estudia la recuperacion
de Aristoteles y los grandes autores del siglo XIII: Alberto Magno, Tomas de Aquino, Bonaventura de Bag-
noreggio. La parte quinta, Complessita del panorama filosofico nella Scolastica matura (p. 213-254), versa
sobre la situacion de la filosofia después de la condena del obispo E. Tempier de Paris (1277). Sigerio de
Brabante, Boecio de Dacia, Duns Escoto, Ramon Llull, Guillermo de Ockham. Finalmente, la parte sexta,
Riflettere sulle trasformazioni. La filosofia alla fine del Medioevo (p. 257-288), recapitula los cambios pro-
ducidos en el pensamiento econdmico, en la logica y la metodologia cientifica, la medicina, la alquimia;
expone lo que se ha dado en llamar «la via mistica» (Eckhart). Esta parte concluye con un capitulo dedi-
cado a la filosofia no universitaria, en lengua vernacula, y a Nicolas de Cusa. Cada parte esta dividida a
la vez en capitulos, con numeracion inica para todo el libro. En total forman el libro, pues, diecisiete ca-
pitulos. Al final de cada capitulo se ofrece la bibliografia esencial sobre el tema tratado y una seleccion
de textos en traduccion italiana. El indice general (p. 7-9) y unos muy ttiles indice analitico (p. 289-302)
e indice de nombres (p. 303-308) completan el libro.

Este libro de filosofia medieval, efectivamente, no es el tipico manual al uso, sino una obra original,
con mucha informacion pero muy clara, escrita desde la complejidad, sin obviar los problemas, con una
exquisita sensibilidad hacia las distintas formas de pensamiento pero a la vez con pensado criterio. Las
aportaciones de las mujeres, pocas, si, pero de gran valor, estan siempre resefiadas en el justo lugar que
les corresponde. El libro esta muy bien escrito, con la palabra siempre precisa, con ritmo y con la rara ca-
pacidad de despertar y mantener la atencion del lector.

Y puesto que el critico debe hacer critica, digamos que quizas hubiera sido deseable dedicar un ca-
pitulo inicial, previo e introductorio si se quiere, a Agustin de Hipona. Aunque con criterios cronoldgicos
estrictos Agustin no es propiamente un medieval y aunque la autora ha expuesto su pensamiento siempre
que ha sido necesario, creemos que un capitulo como el que proponemos habria ayudado a comprender
mejor y mas facilmente los contenidos del libro entero. También hemos echado en falta un mayor relie-
ve de la llamada Escuela de traductores de Toledo. Efectivamente, la profesora Michela Pereira sintetiza
las aportaciones de Domingo Gundisalvo en el capitulo 11, pero quizés el lugar mds apropiado hubiera
sido en algun capitulo anterior, tal vez en el num. 8, asi quedaria mas patente su aportacion, junto con la
de otros traductores de Toledo, a la recuperacion de Aristoteles y a la llamada «rinascita» del siglo XII.

En definitiva, un excelente libro, cuya lectura recomendamos. Complimenti!

JAUME MENSA 1 VALLS
Universitat Autonoma de Barcelona
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VARIOS: «Raimundus, christianus arabicus». Ramon Llull i I'encontre entre cultures. Institut Europeu de
la Mediterrania. Barcelona, 2007. 184 + 86 (traduccion al arabe) paginas.

El libro que tenemos el gusto de resefiar (porque es un verdadero placer tener ante los ojos un libro
como éste) es en realidad el catalogo de la exposicion presentada en Argel (Bibliotheque Nationale d’Al-
gérie, del 14 al 28 de marzo de 2007) con motivo de la visita oficial de sus Majestades los Reyes de Es-
pafa a Argelia y de la capitalidad cultural arabe de dicha ciudad en el afio 2007. La exposicion «Rai-
mundus, christianus arabicusy. Ramon Llull i ’encontre entre cultures, en palabras del Presidente de la
Generalitat José Montilla, «conmemora los 700 afios de la estancia de Ramon Llull en Bugia» (p. 6), con
el deseo de contribuir al didlogo entre diversas culturas y religiones. La exposicion también fue presen-
tada posteriormente en Barcelona (Reial Académia de Bones Lletres, del 4 al 29 de abril de 2007) y Palma
de Mallorca (Llotja, del 4 al 27 de mayo de 2007). El comisario de la exposicion fue el prestigioso lulis-
ta, experto en la tradicion manuscrita de las obras de Llull y secretario del Consejo de Direccion del Cen-
tre de Documentacié Ramon Llull de la Universitat de Barcelona, prof. Albert Soler. Segtin Albert Soler,
«la exposicion Raimundus, christianus arabicus lleva a cabo un breve recorrido introductorio por la vida,
la obra y el pensamiento de Llull, poniendo una especial atencion a sus relaciones con el mundo musul-
man y a su estancia en la ciudad argelina de Bugia/Béjaia [...] La muestra de piezas que se exponen tiene
un caracter bibliografico, y por primera vez se reune una coleccion de quince manuscritos lulianos de los
siglos XIII-XV, provenientes de diversas bibliotecas de Palma de Mallorca y Barcelona. Entre estas quin-
ce piezas destacan cuatro codices coetaneos de Ramon (anteriores al primer cuarto del siglo XIV), de los
que uno de ellos le pertenecio con toda probabilidad [...] Acompaian a los manuscritos lulianos un Coran
arabe coetaneo de Llull, cinco documentos de la época ilustrativos de las relaciones de la corona catala-
no-aragonesa con los paises del Magreb, y cuatro ediciones lulianas antiguas, representativas del paso de
la obra de Ramon a la imprenta» (p. 76).

Después de los créditos (p. 2-3), el indice (p. 5) y las presentaciones del President de la Generalitat
José Montilla (p. 6-7), del Ministro de Asuntos Exteriores y de Cooperacion Miguel Angel Moratinos (p.
8-9), del Director general de la Biblioteca Nacional de Argelia Amin Zaoui (p. 10-11) y del Presidente de
la Comision Delegada y director general del IEMed Senén Florensa (p. 12-13), todas ellas en castellano,
francés y catalan, empieza el contenido propiamente dicho del libro con una introduccion de Albert Soler
sobre el sentido de la exposicion y del catalogo (catalan, p. 15-20, castellano, p. 75-76, francés, p. 95-96);
un articulo del mismo Soler, Ramon Llull, un perfil historico (pp. 21-41, 75-83, 96-103); otro articulo de
Annemarie C. Mayer, Ramon Llull, un peregrino entre mundos (pp. 43-51, 83-86, 103-107) y un tercer
articulo de Djamil Aissani sobre Las relaciones entre Bugia y la Corona de Aragon durante la estancia
de Ramon Llull en la ciudad (pp. 53-73, 87-92, 107-112). Los articulos, muy claros, sintéticos y riguro-
so0s, se acompaiian de bibliografia selecta y de multiples ilustraciones a todo color en los margenes exte-
riores o a plena pagina. Entre ellas, destacamos las reproducciones de laminas o ilustraciones del Brevi-
culum (pp. 23, 24, 26, 29, 31, 32, 36-37, 44, 70-71), de la Badische Landesbibliothek de Karlsruhe, las
figuras circulares de la Ars demonstrativa (p. 30), de la Biblioteca Nazionale Marciana, de Venecia, un
detalle del segundo arbol del Liibre del gentil (p. 47), de la Biblioteca Diocesana de Marlloca, o un frag-
mento del mapamundi de Al-Idrissi, de 1154, por poner unos simples ejemplos.

Sigue a los articulos el catalogo de las treinta y cinco piezas que integraron la exposicion. En las pa-
ginas impares podemos ver la reproduccion a color y a plena pagina de la pieza en cuestion y en la pagi-
na impar precedente una breve pero completa descripcion de la pieza, especialmente si se trata de un ma-
nuscrito, con datacion, indicacion tematica y de su procedencia, mas bibliografia. Todo ello en catalan,
castellano, francés y arabe. Asi, por ejemplo, podemos ver diversas reproducciones de obras de Llull, como
la del Liibre de contemplacio en Déu, del manuscrito F-143, muy cuidado y lujoso, del Col‘legi de la Sa-
piencia de Palma, de finales del siglo XIII o primeros afios del XIV (p. 127); o el tratado entre Jaume 11
de Aragon y el sultan de Bugia, Abu-1-Baqa Halid (8 de mayo de 1309). El libro se completa con la tra-
ducciodn al arabe de los articulos introductorios (paginas 86-3) y nuevamente la portada.

iQué maravilla! Felicitaciones, pues, a todos los que han colaborado en la exposicion y en el catalo-
g0, especialmente al Institut Europeu de la Mediterrania y al comisario de la exposicion, prof. Albert Soler.

JAUME MENSA 1 VALLS
Universitat Autonoma de Barcelona
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LEON, Fray Luis de: Dios y su imagen en el hombre. Lecciones inéditas sobre el Libro I de las Senten-
cias (1570). Introduccion, transcripcion, traduccion, verificacion de fuentes y notas de Santiago
Orrego. Pamplona. Eunsa, 2008. 493 pp.

El libro que se resefia, Dios y su imagen en el hombre, constituye la primera edicion del tratado De Tri-
nitate, que el maestro fray Luis de Leon impartié durante el curso académico 1569-1570, como propietario
de la catedra de Durando en Salamanca. Ademas de estas lecturas luisianas sobre el misterio de la Trinidad,
el manuscrito que ahora se publica también ofrece unas breves lecciones atribuidas al licenciado Agustin de
Mendiola, quien, durante el referido curso, debio de sustituir en sus clases al maestro agustino. Se trata por
tanto de una reproduccion fiel del codice nimero 1834, que actualmente se encuentra en la Biblioteca Ge-
neral de la Universidad de Coimbra y que contiene unos apuntes escolares de estas lecciones inéditas.

La edicion del tratado sobre la Trinidad se la debemos a Santiago Orrego, profesor de Historia de la
Filosofia Medieval y de Antropologia Filosofica en la Universidad Catolica de Chile, que ha llevado a cabo
un laborioso trabajo de transcripcion, correccion tipografica y traduccion. Como viene siendo habitual en
las obras latinas de fray Luis, el manuscrito se divulga en edicion bilingiie —latin y castellano— facili-
tando asi la lectura a cualquier lector interesado en la obra luisiana. Con la aparicion de este nuevo trata-
do, la obra latina de fray Luis de Ledn aumenta en niimero y calidad, acotando con ello los titulos de las
obras universitarias que aun nos resultan desconocidas. En el caso del manuscrito De Trinitate, se tenian
noticias de su existencia y posible autoria de fray Luis de Leon, pero hasta ahora no existian razones de
peso que pudieran acreditarlo. (Véase a este respecto el estudio inicial sobre la atribucion de este co-
mentario a fray Luis de Leon, pp. 24-33).

Como casi todas las lecciones académicas de fray Luis de Ledn, el tratado De Trinitate conforma un
conjunto de lecturas universitarias que explican y comentan de manera sobria y sencilla el primer libro
de las Sentencias de Pedro Lombardo. El tratado es por tanto un comentario académico y escolastico en
relacion con el problema de la Trinidad. Pero aunque el tratado responda a la forma comtn de ensefar te-
ologia en el siglo X VI, fray Luis de Ledn, de acuerdo con su espiritu de independencia, se aleja del modo
convencional de la exposicion escolastica y segiin su distinto parecer unas veces explica el texto sirvién-
dose del comentario de Durando y otras de la Suma Teoldgica de Santo Tomas. De este modo, el tratado
De Trinitate —como sucede en otras lecciones académicas de fray Luis— no debe considerarse un mero
comentario escolastico. Antes al contrario, en algunos pasajes, el maestro agustino llega a distanciarse del
Doctor Angélico en favor de otros autores. (Esto sucede por ejemplo cuando explica la cuestion de si el
Hijo es llamado Verbo, p. 348). Por esta razon, el libro no soélo resulta atrayente al estudioso del misterio
de la Trinidad sino también al historiador medievalista y al interesado en las disputas teoldgicas de la Uni-
versidad de Salamanca durante el siglo XVI. Naturalmente, también a todo aquel lector atraido por el pen-
samiento filosofico y teologico de fray Luis, ya que en esta obra sobre Dios y su imagen en el hombre fray
Luis exhibe nuevamente esa originalidad y singularidad de pensamiento que le caracteriza.

Por lo demas los temas explicados en estas lecciones son multiples y variados. El tratado se inicia
con un breve proemio dedicado a esclarecer especificamente si la sagrada teologia puede considerarse una
ciencia en sentido propio, y en €l, el lector podra reconocer la opinion personal de fray Luis acerca de un
tema tan representativo. A continuacion, el maestro contintia con la exposicion del problema sobre la Tri-
nidad, siguiendo en las tres primeras cuestiones el comentario de Durando. Asi, fray Luis aborda la cues-
tion del gozo y el uso, de la unidad y la existencia de Dios y de la imagen de la Trinidad en el hombre,
utilizando para ello el orden de las Sententiae de Durando. Esta ultima parte, acerca del reflejo de la Tri-
nidad que puede apreciarse en el ser humano, seria la que habria dado titulo a la edicion de esta obra: Dios
y su imagen en el hombre. Seguidamente fray Luis explica el complejo tema de las procesiones y rela-
ciones divinas, de las «personas» en general y de las «personas divinas» en particular. En la exposicion
de esta materia, fray Luis prefiere seguir el orden de la Suma Teolégica de Santo Tomas reconociéndolo
abiertamente en la cuarta distincion (p. 158). A partir de aqui las lecciones son impartidas por el jesuita
Agustin de Mendiola, quien, por mandato explicito de fray Luis, explica las distinciones 35-38 del co-
mentario de Durando. Estas son: sobre la ciencia de Dios, sobre las ideas divinas, sobre la presencia de
Dios en las cosas, sobre la causalidad de la ciencia de Dios y los futuros contingentes.

De esta manera, la publicacion de estas lecciones hasta ahora inéditas, nos ofrece una nueva posibilidad
de conocer y ampliar la doctrina y ensefianza del maestro fray Luis de Leon. Tan solo por esta razon el libro
se hace imprescindible para entender todo el corpus bibliografico, y aun biografico, del poeta salmantino.

MARIA MARTIN
Universidad de Salamanca
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LEON, Fray Luis de: Comentario sobre el Génesis. (Expositio in Genesim). Introduccion, transcripcion,
version y notas de Hipolito Navarro Rodriguez. Real Monasterio San Lorenzo del Escorial. Edicio-
nes Escurialenses, 2009. 420 pp.

En este afio de 2009 acaba de publicarse, en Ediciones Escurialenses, un nuevo volumen de la Opera
latina de fray Luis de Leon: Expositio in Genesim, volumen XI de la segunda serie. Conociamos la exis-
tencia de un Comentario sobre el Génesis de fray Luis de Leon desde que en 1958 el profesor Gofli Gaz-
tambide hiciera publico el hallazgo de un manuscrito sobre el Génesis en la Biblioteca de la Catedral de
Pamplona. Después, en varios articulos de investigacion, Hipdlito Navarro Rodriguez se encargd de de-
mostrar la autoria luisiana de esta Expositio in Genesim y manifesto su intencion de publicar el manus-
crito encontrado. Finalmente, gracias a sus esfuerzos de edicion y transcripcion, el pablico lector puede
complacerse hoy de la difusion de esta obra inédita.

La Expositio in Genesim conforma una edicion cuidada del Codex 83 de la Biblioteca de la Catedral
de Pamplona, cddice que recoge el comentario sobre los tres primeros capitulos del Génesis que fray Luis
de Ledén impartiera en su catedra de Biblia durante el curso 1589-1590. La copia de estas lecciones, un re-
portatum escolar, se la debemos al alumno Hernando de Ychasso, quien apuntd y preservo las ensefianzas
del maestro agustino sobre una materia tan sugerente. Se trata, ademas, de una lecciéon muy particular ya
que es la ultima lectura conocida que fray Luis de Ledn ofrecio como catedratico salmantino. Tal vez por
esto, la nueva obra editada deviene tan significativa. Con todo, el Comentario sobre el Génesis resulta tam-
bién muy atrayente por razones puramente doctrinales. Quien se acerque a estas nuevas lecciones luisia-
nas quedard fascinado por el cumulo de significacion y conocimiento que el monje agustino fue capaz de
plasmar en su explicacion. Un fray Luis maduro y seguro de su doctrina, nos explica el relato del Génesis
manejando para ello todas las fuentes originales de la Sagrada Escritura: la Biblia hebrea, la griega, la cal-
dea y la latina, sirviéndose sobre todo de la primera (p. 227). Conocido es el aprecio de fray Luis por la
veritas hebraica, pero es ahora, con ocasion de su tltimo comentario, donde esta simpatia queda plenamente
expresada. Fray Luis recurre continuamente a la filologia, a la exégesis hebraica, y a la etimologia origi-
naria de los términos hebreos, con el fin de comprender asi el verdadero significado del Génesis. Sabemos
que fray Luis trabajaba afanadamente en «declarar la corteza de la letra», por esta razon, el tratado sobre
el Génesis, se nos ofrece cargado de citas de autores renacentistas y de hermeneutas hebraizantes que le
ayudan a desentrafiar el sentido literal del texto: Marsilio Ficino, Pico de 1a Mirandola, Nicolas de Lyra, el
Abulense, etc. Y tal y como explica el editor de este volumen en la Introduccion, son precisamente estas
razones filologicas las que le permiten distanciarse en algin momento de la tradicion eclesial.

Asi las cosas, la Expositio in Genesim acaba siendo un comentario mucho mas historico y literal que
puramente alegorico. Hoy, puede sorprendernos que fray Luis explicara el Génesis basandose exclusiva-
mente en el sentido literal del texto, pero el propio maestro se nos adelanta a este recelo y afirma que
«cuando algun lugar de la Sagrada Escritura puede entenderse sin absurdo, propia y literalmente, no hay
que recurrir a la metafora» (p. 377). De este modo, fray Luis comenta de manera literal e historica el re-
lato de la Creacion, esto es, el advenimiento de la luz y del firmamento, la aparicion de la Tierra, el or-
nato de ésta, la formacion de las lumbreras, la creacion de los peces, de las aves, de los animales terres-
tres y del hombre. En esta explicacion primera del Libro del Génesis, el lector se encontrara con un fray
Luis humanista, defensor y protector de la dignidad y eminencia del ser humano, pero, de igual forma,
con un fray Luis astronomo y cultivado, capaz de explicar de un modo cuasi cientifico la aparicion del
firmamento o la fecha exacta de la Pascua. (Pueden comprobarse a este respecto las evidentes coinci-
dencias entre el Comentario sobre el Génesis 'y su obra De utriusque agni typici atque veri immolationis
legitimo tempore). También con un fray Luis riguroso que previene a sus alumnos sobre los peligros que
conlleva la afirmacion de que los astros puedan influir en las acciones libres de los hombres (p. 175).

En el segundo capitulo, un fray Luis filologo expone cuestiones y disputas tales como el final de la
creacion, el descanso de Dios en el séptimo dia o el origen del ser humano, muy interesantes sobre todo
para contrarrestar las declaraciones que imputan a fray Luis escasa consideracion con respecto a la mujer
y a la feminidad. En estas ultimas paginas nuestro fraile agustino dice expresamente que «la mujer fue for-
mada (...) para que se tuviera en la misma dignidad ante el hombre» (p. 361). Lamentablemente, el maes-
tro no pudo desarrollar mas esta cuestion, pues sus ensefianzas finalizan en este punto, pero las lecciones
publicadas son buena prueba del perfil exclusivo de fray Luis: exégeta, humanista y el mas célebre de los
catedraticos renacentistas de la Universidad salmantina.

MARIA MARTIN
Universidad de Salamanca
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AGIS VILLAVERDE, Marcelino: Camifiantes. Un itinerario filoséfico. Editoral Galaxia. Vigo, 2009. 245 pp.

El autor del libro que voy a presentar es muy conocido para mi. Desde que ingresé en la Facultad de
Filosofia de Santiago, alla por los afios 80, hasta la actualidad siempre hemos estado en contacto. Prime-
ro fue un distinguido alumno, ahora es un entrafiable colega. Incluso tenemos los despachos contiguos en
la Facultad desde hace algunos afios y, no obstante, somos buenos amigos.

Ya no es la primera vez que hago la presentacion de un libro de un amigo. Pero he de aclarar de en-
trada que mi guia en estos casos es la conocida frase, del siglo IV a. C.: Amicus Plato, sed magis amica
veritas (Platon es amigo, pero mas amiga es la verdad). A partir de este momento y, centrandome en el
libro en cuestion, me atengo exclusivamente al magis amica veritas.

En cuanto a la forma, o distribucion externa, el libro consta de una breve introduccion y tres partes,
terminando con un epilogo también breve. Las tres partes estan subdivididas en una serie de apartados,
muy bien estructurados. El idioma utilizado es el gallego.

Pasando ya al fondo, o contenido: responde totalmente al titulo del libro. El tema del Camino y del
caminar esta presente en todos y cada uno de los apartados. Por descontado que se trata de un itinerario
y de una excursion filosofica. Es una metafora muy querida del autor. Ya hace unos afios (Noviembre de
1999) que organizoé un congreso de Filosofia, dentro de los llamados «Encuentros Internacionales de Fi-
losofia en el Camino de Santiago», cuyo tema era «Filosofia del camino y el camino de la Filosofia». Nos
pueden ayudar a captar el sentido de la metafora utilizada en el titulo del libro, unas afirmaciones del siglo
XII, que como otras muchas de ese siglo destilan una frescura especial. Escribié Honorio de Autin en su
obra El exilio y la patria del hombre interior: «Exsilium hominis ignorantia, patria est sapientia. De hoc
exsilio ad patriam via est scientia» (El exilio del hombre es la ignorancia; su patria es la sabiduria. De
ese exilio a la patria el camino es la ciencia).

La Introduccion ya es una licida reflexion, orientadora sobre la condicion humana, y también sobre
el sentido del libro.

La Primera Parte se titula: A4 condicion itinerante. En una serie de apartados aclara: la metafora del
camino y su raigambre filosofica, el camino de la filosofia, la educacion como camino para la madurez
del ser humano, la responsabilidad como itinerario interior y como camino para llegar a ser persona. Ter-
mina esta parte con una alusion al tema de la muerte y al amor como superacion de la misma. Acerca de
lo cual escribe: «Por eso este gran misterio (el de la muerte) que nos desafia y nos intriga no podra ser
vencido por completo hasta que las lagrimas vertidas sean por nosotros. Cuando ese momento llegue, no
quedara mas que el amor que dejemos sembrado en el mundo. Sélo el podra salvarnos» (p.86).

La Segunda Parte, titulada: Encrucilladas do mundo actual, también estructurada en varios aparta-
dos, nos sumerge en temas de palpitante actualidad. Asi le dedica cierta extension al tema de la globali-
zacion, al de filosofia y violencia, al de la democracia y la paz, llegando a decir: «El nuevo siglo se ini-
ci6 plagado de conflictos, guerras y discordias. Aunque parezca dificil, depende de nosotros, los seres
humanos, que no termine de la misma manera. Vale la pena intentarlo» (p. 128). También aborda la vida
cotidiana y sus valores, asi como las vivencias que estan latentes en los textos filos6ficos y en las meta-
foras que utilizan, la posmodernidad y el pensamiento débil. Incluso reflexiona nuestro autor sobre la ética
como laboratorio de valores: «Muchos libros sobre ética parecen un mero ejercicio intelectual sélo para
intelectuales, pero teniendo poco o nada que ver con la vida cotidiana [...]. ;Seria posible recuperar la
acepcién naturalista y doméstica que caracterizo la orientacion inicial de la Etica?» (p. 147). He de su-
brayar que la dimension ética es constante en todo el libro, que estamos presentando.

La Tercera Parte: Camifios da linguaxe, aborda una serie de problemas de la filosofia mas actual,
como la filosofia analitica y la hermenéutica, que es una de las grandes especialidades de nuestro autor.
Tiene presente en esta tematica, de modo especial, a su gran maestro y amigo, Paul Ricoeur, uno de los
grandes hermeneutas del mundo contemporaneo, recientemente fallecido. Entre los capitulos de esta ter-
cera parte, cabe también destacar: los caminos de la interpretacion, lenguaje e interpretacion, y la razén
poética: Maria Zambrano.

Epilogo: Eloxio da felicidade sostible. En muy pocas palabras sintetiza el sentido que subyace a toda
la obra: tratar de aportar un granito de arena que sirva de asidero al hombre actual en las dificiles encru-
cijadas en que se encuentra. La gran meta del ser humano no es otra que la auténtica felicidad: «Lo que
si sé es que el hombre actual, al igual que el de todos los tiempos, aspira a ser feliz, aunque los pasos que
dé para lograrlo sean torpes» (p. 240). Para corroborar lo anterior baste recordar aquellas palabras (del
siglo V) de Agustin de Hipona en su obra, La ciudad de Dios: «Nulla est homini causa philosophandi, nisi
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ut beatus sit» (la felicidad es la tnica razon de ser de la actividad filosofica). Termino esta breve presen-
tacion con unas significativas palabras del autor: «La estela de pensamientos que hemos recordado nos
permitio contemplar los avatares de un caminar, que es nuestra propia vida. La condicién humana, la tarea
de llegar a ser persona, la educacion o la formacion moral que nos hace responsables...Todo en nuestra
vida es camino. Camino que se inicia al nacer y que ni siquiera termina con el morir, porque el amor, segin
vimos, es mas fuerte que la muerte» (p. 239).

Como colofén de mi lectura de este libro he de decir que se trata de una obra digna de ser leida y
meditada. Con un estilo muy cuidado y una gran erudicion, el autor expone su riguroso discurso con toda
claridad, siempre deseable en cualquier escrito, pero, sobre todo, tratandose de un libro filos6fico. Resulta
agradable e interesante. Puede decirse que es una auténtica antropologia filosofica, y una filosofia moral,
pues la dimension ético-educativa subyace a toda la obra. Bien pudiera ser un libro de lectura recomen-
dada para la formacién de ciudadanos auténticos. El autor en su 4xu1 (Akmé) (expresion de los griegos
para referirse a la madurez vital e intelectual) se esfuerza en proponer un faro que ayude a evitar el nau-
fragio en el navegar de la vida.

CESAR RANA DAFONTE
Universidad de Santiago de Compostela

BURLANDO, Giannina, (ed.): De las pasiones en la Filosofia Medieval, Société Internationale pour
I’Etude de la Philosophie Médiévale (SIEPM) — Pontifica Universidad Catolica de Chile, Instituto
de Filosofia. Santiago de Chile 2009, 436 pp.

Pocas veces se logra unir a tantos especialistas en un libro sobre un tema tan importante, De las pa-
siones en la Filosofia Medieval. S6lo un gran Congreso pudo hacerlo, fue el celebrado en Santiago de
Chile. Y el presente libro en esmerada edicion asi lo expresa.

Esta dedicado, como indica su editora, la Profesora Giannina Burlando, «al amplio campo de las pa-
siones humanas en el discurso filosofico especulativo del Medioevo». Recoge las distintas ponencias que
se presentaron al X Congreso Latinoamericano de Filosofia Medieval: De las pasiones en la Filosofia Me-
dieval, y que fue organizado por la Pontifica Universidad Catolica de Chile, teniendo lugar los dias los
dias 19 a 22 de abril de 2005 en Santiago de Chile, y con la participacion de ponentes venidos, de entre
otros lugares, ademas de Chile, de Brasil, Venezuela, Portugal, Espaia, Italia, Argentina, Alemania, Bél-
gica, Estados Unidos y Francia.

Como en su dia sefialé en la cronica para esta Revista, el tema que el Congreso abordaba era uno de
los grandes de la Filosofia Medieval y de la Filosofia en general, Las pasiones y lo que en ellas subyacia.

Era, y es, una reflexion profunda y una radiografia exhaustiva, tras la desintegracion del mundo an-
tiguo, sobre la naturaleza del hombre y sobre su perfeccion moral, a la par que sobre la propuesta de la
creacion de un mundo nuevo, de concordia universal, desde el cultivo de los valores y de las virtudes que
engrandecen y dignifican al hombre, y que todavia es posible edificar.

Mostraba, también, a través de este gran tema, como la Filosofia Medieval, desde el universalismo
y humanismo de que esta traspasada, ha sido una de las etapas en la cuales se puso a prueba la creativi-
dad y profundidad de la filosofia y del humanismo cristianismo medieval, «abria campos para el estudio
y la resolucion de importantes problemas civilizatorios, y con consecuencias importantes en la configu-
racion ideolédgica y religiosa de las siglos inmediatamente posterioresy.

Nos ofrecia y nos ponia al descubierto al hombre que no puede ocultar su naturaleza pasional pro-
teica, los mil rostros que anidan en él y que se expresan en buenos o malos suefios de la razon, virtudes
y vicios, modelos de vida virtuosa o, por contra, ajenos a su condicion y dignidad. Habia, por ello, que
saber domefiar, contener y modelarlo para hacer de ¢l algo bello tendiendo siempre al ideal, y llegar asi
a crear un espacio de concordia y armonia universal.

Era la teoria del hombre como proyecto moral, que se recibiria después en la filosofia del Renaci-
miento. Quiza, por ello, la imagen del caballero medieval que cabalgaba, a modo de emblema, en el trip-
tico del programa y en la pagina web del Congreso http://www.puc.cl/filosofia/xcongresolafm/html/, y con
el ciervo que suspira y que tiende a las frescas y saludables aguas de los manantiales de la vida, que apa-
recia en su estandarte. El hombre como caballero preparado y dispuesto a acometer empresas esforzadas
en pos de la virtud y del bien. Y ahora, igualmente bello grabado en la sobrecubierta.
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Tension entre virtudes y vicios, batallas de amor en suefio, virtudes teologales, fe esperanza y cari-
dad, y cardinales, frente a vicios y pecados capitales, soberbia (jactancia, superbia), avaricia (poder, pa-
sion por las riquezas), lujuria, ira, gula, envidia y pereza. Sensualidad frente a idealidad. El bien contra
el mal, la concordia de todos los hombres contra la discordia del egoismo. El relato de una historia com-
partida por todos los hombres como comunidad humana o los relatos de la imaginacién de historias par-
ticulares y excluyentes que ocultan los egoismos de algunos hombres. Virtudes civicas: justicia, templanza,
prudencia y fortaleza, contra las mafias de los astutos: soberbia (opresion, jactancia, superbia), avaricia
(poder, pasion por las riquezas), lujuria, ira, gula, envidia, pereza y mentira.

En medio, y vivificando todo, el amor, la caridad, el conocimiento verdadero, la felicidad, la liber-
tad, la paz, el gozo, la esperanza, la fe, el sabernos mortales, la humildad, los deberes del corazén y del
verdadero amor, la experiencia de Dios y de lo divino. El sentir la grandeza de ser hombre y la Sabidu-
ria como medicina del alma.

Todos estos aspectos y perspectivas de este gran tema de Las pasiones desde las distintas antropolo-
gias medievales, fundamentaciones ontologicas, filosoficas, teoldgicas y culturales. Se hizo, y se hace, una
amplia reflexion filosofica e historica, mostrando como se fue desarrollando este perfeccionamiento.

Ahora, con la presente edicion de las ponencias seleccionadas, un gran libro, que viene a llenar un
gran vacio sobre este tema, y a congregar sobre el mismo a los autores mas significativos, principalmen-
te de la Filosofia Medieval, y que esta escrito desde una pluralidad de enfoques y riqueza de sensibilida-
des como sus autores que provienen de diversas Universidades y entornos culturales.

Se halla estructurado en cuatro secciones principales desde una perspectiva cronoldgica. La prime-
ra seccidn, abarca temporalmente desde el siglo IV a. C. hasta la patristica neoplatonizante del siglo XII.
La segunda, revisa el pensamiento y sensibilidad de los filosofos del Medioevo arabe, entre los siglos IX
y X1V, y hebreo del siglo X. La tercera seccion esta dedicada al siglo XIII, centrada en las escuelas del
pensamiento cristiano de San Alberto Magno, Sto. Tomas, de Aquino y San Buenaventura. Y por ultimo,
la cuarta seccion recoge diversos estudios en el giro hacia la filosofia moderna.

En concreto, en la primera seccion titulada, Helenismo, Patristica y Mistica, figuran los siguientes
estudios: La respuesta emocional en la comedia desde la Poética de Aristoteles, de David Morales Tron-
cos0; A amizade na patristica: um modelo, de Jodo Lupi; Autodeterminagdo, liberdade e livre-arbitrio:
sobre a vontade em De libero arbitrio I, de Roberto Hofmeister Pich; Tumultus pectoris: El espacio vital
de las afecciones en las Confesiones de San Agustin, de Oscar Velasquez; Amor ou paixées desordena-
das como causa do mal na doutrina ético-moral de Santo Agostinho, de Marcos Roberto Nunes Costa; Ira,
iactantia, superbia em Sdo Marthino de Dume, de Maria de Lourdes Sirgado Ganho; La pasion del infi-
nito segun Eritigena, de Oscar Federico Bauchwitz; Vontade e beatitudine em Sdao Anselmo, de Paulo Ri-
cardo Martines; 4 alegria na obra de Anselmo de Aosta, de Manoel Vasconcellos; Alla ricerca del volto
di amore: I canonici regolari e la riscoperta della mistica sponsale nel Medioevo, de Jean Charles Leroy;
Las cabezas del dragon, de Noeli Dutra Rossatto.

La segunda seccién, Pensamiento Arabe y Judio, la estudian: Del amor en la filosofia drabe, de Rafael
Ramoén Guerrero; Avicena e o Poema da medicina: A doutrina dos temperamentos de Galeno, de Rosalie He-
lena de Souza Pereira; Virtudes, paixoes e vicios No segredo dos segredos do Peusdo-Aristoteles, de Jan G.
Ter Reegen; La ética psicofilosofica de Ibn Gabirol, de Jorge M. Ayala; Averrroes, sobre las pasiones, de Josep
Puig Montada; Las diversas clases de percepcion segun Abderrahman Ibn Jaldun, de Luis Vivanco Saavedra.

La tercera seccion, Escuelas Cristianas del Siglo XIII, consta de los siguientes estudios: Fundamentos
doctrinales de la reflexion moral en San Alberto Magno, de Flavia Dessutto; Passio y alteridad en E/ Bre-
viloquium de Buenaventura, de Anneliese Meis Wormer; As virtudes cardeais em Sdo Boaventura, de Luis
Alberto De Boni; El pecado de Adan y Eva. Buenaventura y Tomds de Aquino comentan a Pedro Lom-
bardo, de Celina A. Lértora Mendoza; El yo ético y su circunstancia en Santo Tomas de Aquino, de Hum-
berto Giannini; La individualidad y su relacion con las pasiones del ser en Tomas de Aquino, de Jorge J.
E. Gracia y Paul Symington; /nvertendo a hierarquia, de Carlos Arthur Ribeiro do Nascimiento; Ratio-
nal Appetite and Emotion in Thomas Aquinas, de Scott Randall Paine; Ira, razon y justicia en la doctrina
tomista, de Silvana Filippi.

Por ultimo, la cuarta parte, Estilos de la Lirica, de la Mistica y de los Racionalismo del Siglo XII al
XVII, 1a cierran con los siguientes estudios: The passion of Philosophy in the Convivio of Dante Alighieri,
de Jakob Hans Josef Schneider; «Sapientia est medicina languorum omniumy. 1 vizi e la loro terapia nei
proverbi medievali, de Gregorio Piaia; La ciencia del verdadero conocimiento y del verdadero amor en el
Libro de las criaturas de Ramon Sibiuda, de José Luis Fuertes Herreros; Psicofisiologia e teologia das pai-

Revista Espariola de Filosofia Medieval, 16 (2009), ISSN: 1133-0902, pp. 161-206



205

Xxdes: breve contributo para o tema da (des-) valorizagao das paixdes no século XVI tomista, de Mario San-
tiago de Carvalho; Razon de la sensualidad y el amor: Santo Tomas, Suarez y Descartes, de Giannina Bur-
lando; Nocion medieval de la envidia en «Los tedlogos» de José Luis Borges, de Silvia Magnavacca.

Ofrece, ademas, el libro, tres indices: De nombres, de términos y de colaboradores. Y un Préologo a
cargo de la editora, la Profesora Giannina Burlando de la Pontifica Universidad Catdlica de Chile, y que
en su dia le cupo, también, el cuidado del Congreso.

Es este libro, ahora presentado, una magnifica contribucion; es y ha sido un lugar de encuentro de
muchos especialistas de diversos continentes y Universidades en torno a las pasiones en la filosofia me-
dieval, esto es, una reflexion profunda sobre el ser humano en el tiempo de la historia en la riqueza de sus
expresiones.

A muchos hay que agradecer el que se pueda disponer de este precioso texto de Filosofia Medieval,
como su editora lo hace notar, entre otros, a la Comissdo Brasileira de Filosofia Medieval (CBFM), a la
Sociedade Ibero Americana de Estudios Neoplaténicos (SIAEN), a la Société Internationale pour |'Etude
de la Philosophie Médiévale (SIEPM), y al Sr. Decano de la Facultad de Filosofia, Profesor Luis Flores
Hernandez. A todos ellos nuestra gratitud por este buen hacer y cuidada edicion.

JOSE LUIS FUERTES HERREROS
Universidad de Salamanca

MAGLIO, Gianfranco: La formazione della civilta medievale. Dal VI al XII secolo. Prefazione di Rolan-
do Dondarini. Gabrielli editori. S. Pietro in Cariano, 2009. 253 pp.

Estamos asistiendo en los ultimos afios a un importante crecimiento de publicaciones sobre el me-
dioevo europeo. A diferencia de las obras publicadas en épocas anteriores, las de ahora se distinguen por
su caracter interdisciplinar y por el uso critico de las fuentes. Con el titulo: La formazione della civilta
medievale. Del siglo VI al XII, el autor, profesor Gianfranco Maglio, trata de sobrepasar los hechos his-
toricos, sus causas y efectos, para profundizar en el sentido de la vida y de la historia, en los temores y
en las esperanzas, en las ilusiones y en las desilusiones de las personas. He ahi por qué es indispensable
preguntarse sobre la génesis, la formacion y el desarrollo de una civilizacion, en nuestro caso, la medie-
val. El estudio de la mentalidad, de la vida cotidiana, de las grandes arquitecturas religiosas, teologicas y
filosoficas constituye un paso obligado en el intento de entender el medioevo mas alla de las interpreta-
ciones al uso. La obra que presentamos es una ampliacion de otra obra anterior del mismo autor, titula-
da: Lezioni di storia medievale, en la cual se cefiia unicamente al medioevo. Por el contrario, en La for-
macione della civilta medievale el autor llega hasta las puertas del renacimiento medieval (s. XII), una
época en la cual la Europa occidental adquiere su forma, elabora sus valores culturales fundamentales y
adquiere una identidad, fuertemente impregnada de cristianismo. Sefala el autor que, en una época como
la nuestra, caracterizada por una desorientacion difusa, y, al mismo tiempo, hambrienta de valores capa-
ces de iluminar la historia, no resulta ocioso ni carente de sentido ponerse a pensar el medioevo y su ci-
vilizacion. El lector encontrara en esta obra una concepcion del mundo henchida de humanidad y respe-
tuosa con un orden ontoldgico que se nutre de sentidos tltimos unificantes. Confiesa el autor que el motor
que le ha impulsado a redactarla ha sido el amor al medioevo, por lo que ha dado a nuestra historia y por
lo que aun puede dar al hombre post-moderno.

La obra consta de una Introduccion del autor, un Prélogo de Rolando Dondarini mas seis capitulos,
cuyos titulos son los siguientes: La vida economica y social en la Edad media; La época longobarda; As-
pectos y problemas de la época carolingia; El siglo de hierro: del desorden institucional al orden sefiorial;
El afio mil en Europa: la historia y el mito; El renacimiento medieval de los siglos XI y XII. Al final del libro
se incluye una Bibliografia critica, dividida en fuentes y estudios. Concluye con el /ndice de nombres.

El profesor Gianfranco Maglio (Portogruaro / Ve, 1957) es licenciado en Filosofia y en Derecho, ejer-
ce la abogacia e imparte cursos de derecho y de historia de la filosofia medieval en varios centros uni-
versitarios. Ha estudiado la figura de Marsilio de Padua y ha publicado temas relacionados con la laici-
dad del estado y el cristianismo; fundamentos y perspectivas.

JORGE MANUEL AYALA
Universidad de Zaragoza
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