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Presentacion

El IV Coloquio —Intercongresos— de la Red Latinoamericana de Filosofia
Medieval se llevo a cabo los dias 23 y 24 de mayo de 2024 en modalidad
virtual. La sede del evento fue en la ciudad de Montevideo (Uruguay), y el
lugar fisico del mismo fue la Casa de Posgrados de la Facultad de
Humanidades y Ciencias de la Educacion (Universidad de la Republica),
desde donde se coordinaron las actividades virtuales y alguna presencial. La
Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion (UdelaR) brindé apoyo
institucional al Coloquio, ofreciendo los elementos técnicos y los recursos
humanos necesarios para su eficaz consecucion.

Este IV Coloquio Intercongresos realizado en Uruguay se puede entender
como parte de un incipiente pero valioso recorrido de presentacion y de
difusion de los estudios medievalistas, especialmente ligados a la filosofia, en
Uruguay, en el cual no hay una tradicion fuerte y continua, como si lo hay en
otros paises de la region. De esta forma, ya desde el 2020 con el Coloquio
Nacional (virtual) realizado en Colonia, asi como con el III Coloquio
Intercongresos (virtual) realizado en Montevideo en 2022, se ha estado
buscando dar cuenta de la amplia diversidad de estudios medievalistas que en
muchos paises latinoamericanos se estan desarrollando, y asi motivar a los
jovenes estudiantes de Filosofia en Uruguay a dirigir su atencion y rescatar el
valor y vigencia del pensamiento medieval, practicamente ignorado en el
ambito académico y docente nacional.

El Coloquio se realizd ambos dias a través de dos aulas virtuales
simultaneas con el fin de poder integrar la importante cantidad de expositores
y expositoras que se presentaron exponiendo diversidad de autores y tematicas
relacionados con este periodo fundamental del pensamiento filosofico. En
total se presentaron 59 expositores/as pertenencientes -académicamente- a
Argentina, Brasil, Uruguay, Chile, Peru, México, Colombia, Estados Unidos,
Espafia, Republica Checa, y Polonia. Algunos con ponencias individuales, y
otros integrados en mesas tematicas. Estas fueron 4: mesa Scholastica
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colonialis; mesa Historia de la Ciencia; mesa Sessio Latina Agitata; mesa
Doutrinas Medievais dos Trascendentais.

Cabe especial mencion la realizacion de una mesa de Homenaje a Tomas
de Aquino en ocasién de los 800 afios de su nacimiento. En esta mesa
participaron 8 expositores/as.

Hubo una sesién de ponencias de estudiantes avanzados de grado en
Filosofia: 3 estudiantes de Uruguay y 2 de México. También contamos con
presentacion de libros, la presentacion audiovisual de la obra Otro Cielo de
Ivo Kravic y una sesion de discusion sobre la ensefianza de la filosofia
medieval.

Al final del Coloquio se llevd a cabo una sesion de Homenaje a Laura
Corso, quien fallecio el pasado 2 de mayo. Colegas y amigos de la reconocida
docente e investigadora argentina brindaron sus sentidos homenajes y palabras
de afecto para con ella y su familia.

Queremos reconocer que el éxito del IV Coloquio no hubiera sido posible
sin el apoyo de todos. Agradecemos a los/as participantes al evento:
estudiantes, docentes e investigadores de diversos paises de Latinoamérica,
aproximadamente 135 participantes.

Por otra parte, agradecemos, profundamente, la labor realizada por los
integrantes de la Comision Académica, Silvia Contaldo (Brasil), Maria Leonor
Xavier (Portugal), Jorge Ayala (Espana), Rafael Ramon Guerrero (Espafia),
Joao Lupi (Brasil), y Carlos Arthur R. do Nascimento (Brasil).
Agradecemos, finalmente, a todos los/as expositores/as que permitieron que
el Coloquio fuera una instancia fecunda y provechosa de intercambio de
temas, autores, perspectivas, y sobre todo -aunque virtual- un encuentro de
amigos y colegas en didlogo sobre lo que nos apasiona: la investigacion acerca
del pensamiento tardoantiguo y medieval.
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Nos volveremos a encontrar el afio que viene en proximos eventos
académicos organizados por la RLFM.

Celina A- Lértora Mendoza
Nicolas Moreira Alaniz
Laura Sandoval

Editores
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ACTO DE APERTURA






Palabras de apertura

Nicolas Moreira Alaniz
Laura Sandoval

El impulso continuo generado desde la Red Latinoamericana de Filosofia
Medieval a los estudios especificos en y sobre Filosofia Medieval ha sido de
suma importancia para el desarrollo de investigacion, ensefianza y
divulgacion del pensamiento medieval, en su mas amplia consideracion,
especificamente para América Latina, y particularmente, para Uruguay, donde
este contexto disciplinar aun es muy incipiente.

En ese sentido, el Coloquio Presencia y trayectos de la filosofia en la Edad
Media organizado por la Red también es una buena oportunidad para
posicionar el contexto uruguayo, junto a la Facultad de Humanidades y
Ciencias de la Educacion de la Universidad de la Republica, como interlocutor
en el marco de los estudios medievales en filosofia, asi como también para
motivar el estudio en esta area actualmente deficitaria en términos de
investigacion y produccién a nivel local.

En esta edicion, al haberse realizado de manera hibrida, a través de la
presencialidad fisica como digital, pudimos contar con una diversidad de
expositores de diferentes paises y universidades de Latinoamérica y del
mundo, traducido en una diversidad de lenguas, enfoques, perspectivas, asi
como de objetos de estudio distintos, cuestion que enriquece, actualiza y pone
en valor a la filosofia medieval en cuanto produccion contemporanea de
conocimiento.

Por esa razon, valoramos este encuentro que nos permite seguir

construyendo y afianzando una comunidad de interlocutores que tiende a la
excelencia y rigurosidad académica, asi como a la generosidad y amistad.
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Queremos destacar el apoyo recibido en la gestion de este Coloquio de
Celina Lértora, Ignacio Pérez Constanz6 yla Casa de Posgrados Prof. José
Pedro Barran de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion
(UdelaR).

Ademas, queremos agradecer el apoyo de los miembros de la Comision
académica, Jorge Ayala (Espafia); Rafael Ramén Guerrero (Espafia), Maria
Leonor Xavier (Portugal), Carlos Arthur R. do Nascimento (Brasil), Silvia
Contaldo (Brasil), Joao Lupi (Brasil) y la Comisién institucional, Ignacio
Pérez Constanz6 (Argentina), Silvia Contaldo (Brasil), Jodo Lupi (Brasil),
César lbarra (Colombia), Juan M. Campos Benitez (México) y Nicolas
Moreira Alaniz (Uruguay).

Entonces, luego de esta breve presentacion y saludos, les damos la
bienvenida a este IV Coloquio —Intercongresos— Latinoamericano de Filosofia
Medieval y esperamos que esta sea una fructifera oportunidad para motivar el
intercambio, la discusion y la pasion por el pensamiento medieval.

12



Palabras de apertura

Celina A. Lértora Mendoza

Buenos dias. Con gran satisfaccion les doy la bienvenida, en nombre de la
Coordinacion Central de la Red Latinoamericana de Filosofia Medieval, a este
IV Coloquio Intercongresos, que se esta realizando en forma mixta desde la
sede de la Universidad de la Republica, en Montevideo. En primer lugar
quiero agradecer a los dos organizadores locales, Laura Sandoval y Nicolas
Moreira Alaniz, por el excelente trabajo que han realizado, lo que de hecho
con vierte al Coloquio en un Congreso, por la cantidad y calidad de
participantes de diferentes paises del area; y desde luego a la propia
Universidad por su apoyo técnico.

Como siempre que inauguramos una actividad hay nuevos interesados que
quiza no conocen la historia de la Red, me tomo unos minutos para trazar una
breve historia. La Red naci6 hace mas de 40 afios, por iniciativa de un grupo
de medievalistas brasileros, en particular por el impulso de José Antdnio
Camargo Rodriguez de Souza, que convocé a un grupo de colegas, entre los
cuales se contaba Luis de Boni, Jodo Lupi, Carlos Arthur Ribeiro do
Nascimento y otros, a una reunién académica para afianzar la filosofia
medieval en las catedras brasilefias. Este fue el Primer Congreso, al que
siguieron puntualmente cada dos (a veces tres) afios otros, siempre en Brasil,
a los que fuimos invitados otros medievalistas latinoamericanos, que nos
sumamos con entusiasmo. Esta serie fue creciendo, siempre publicd sus
materiales (en forma completa o selectiva) y fue entonces cuando Luis de Boni
tuvo la iniciativa de haber encuentros fuera de Brasil, y nos convocé para
hacerlo en Argentina. Y ademas propuso que tomaran el nombre de Congresos
Latinoamericanos de Filosofia Medieval. Asi fue, que en 1999 se realiz6 en el
Convento Franciscano de San Antonio de Padua el primer Congreso fuera de
Brasil y como Latinoamericano. Alli se descard crear una Asociacion
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formalmente juridica, pro la dificultad de tener miembros de diferentes paises
y por no considerarlo necesario en ese momento. Seguimos informalmente
como Red Latinoamericana de Filosofia Medieval, realizando nuestros
congresos bianuales, hasta que en 2013, en el congreso realizado en Tucuman,
Argentina, se vio la necesidad de darle a la Red una forma mas organica y
ampliar sus actividades. Asi se constituyé la Red Latinoamericana de Filosofia
Medieval, con una Coordinacién Central que tengo el honor de llevar,
coordinadores por paises y un grupo académico de evaluadores y
colaboradores. Para optar por la membresia se resolvié exigir haber
participado al menos en un congreso con un trabajo presentado y publicado;
la condicion de permanencia como miembro pleno es realizar una actividad
en la Red por lo menos una vez cada dos afios. De ese modo aseguramos un
grupo activo y no sélo nominal. Para los alumnos avanzados, o quienes hayan
participado sélo de reuniones nacionales, se establecié la categoria de
Adherentes.

En pocos afios ampliamos notablemente las actividades. Fundamos la
revista Mediaevalia Americana, que ya cumplié 10 afios; organizamos una
editorial que tiene varias obras publicadas en forma electronica y de libre
acceso, especialmente las Actas de las reuniones académicas. También
realizamos actos académicos, mesas, y Coloquios nacionales organizados por
los Coordinadores de cada pais, cuyos materiales son igualmente publicados.

Lo que ahora me interesa sefialar, porque hace a este encuentro, es que la
Directiva de Coordinadores resolvio, en el Congreso de 2017, poner a
consideracion de la Asamblea de miembros, la realizacién de un Coloquio
Intercongresos, como actividad oficial de la Red y (y nos s6lo nacional de
algun pais con coordinador) que diera opcidn a la membresia, a fin de ampliar
las posibilidades de participacion. La propuesta fue undnimemente aceptada.

El primer Coloquio se realizd en Asuncion en el 2018, y ya vamos por el

Cuarto. También los Coloquios han crecido y se han diversificado, lo que
muestra la vitalidad de la filosofia medieval en nuestra region.

14
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Como en los otros Coloquios, y en los Congresos, hay variadas formas de
participacion: mesas teméticas con un organizador propio; sesiones especiales
gue este afio serd en Homenaje a Santo Tomas por los 800 afios de su
nacimiento; una Sessio Latina agitata; presentaciones de libros; algin aporte
artistico adecuado y este afio, un homenaje a nuestra colega y gran amiga de
la Red, Laura Corso, fallecida inesperadamente el 2 de mayo pp. Ella seguira
estando con nosotros, en el recuerdo y con sus trabajos que nos han
enriguecido mucho y merecen toda nuestra gratitud.

Sin mas, los invito a comenzar las Sesiones del Coloquio.

15
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SESIONES

DEL COLOQUIO






SESION

HOMENAJE A TOMAS DE AQUINO

800 ANOS DEL NACIMIENTO
750 DE LA MUERTE






La participacion como horizonte de la predicacién metafisica de Dios
en el pensamiento de Tomas de Aquino

Jorge Eduardo Arbel&ez Orejuela
Univ. de Navarra, Espafia

Tomas de Aquino presenta una teoria del significado que se sigue de su
perspectiva metafisica del ser increado, en su influencia causal sobre el ser
creado o, lo que es lo mismo, participativo. En este sentido, expone el modo
como los nombres que se refieren al Ser increado lo denotan
significativamente, a partir de la posibilidad de la ampliacion del horizonte de
lo significativo en la referencia de los nombres hacia el ser increado, sea bajo
una orientacién metaférica o sea bajo una orientacion analdgica. Asi, en el
pensamiento del Doctor Angélico, el nombrar metafisico de Dios se entiende
como “una estrategia semdntica” que busca dilucidar “cémo hablamos de
Dios, como nombramos a Dios o, podriamos decir, como nuestro discurso
acerca de Dios tiene significado™. No se trata, entonces, su proyecto de uno
gue reduzca a Dios al discurso humano, ni tampoco de uno que afirme que,
puesto que el ser increado se escapa de toda concepcion intelectual, el intento
del ser humano por reflexionar significativamente acerca de Dios sea vano.
Por el contrario, el propésito del Aquinate es que, reconociendo la absoluta
trascendencia del Ser increado, el ser humano pueda referirse
significativamente a El y, por ende, consolidar una investigacion metafisica
con pretensiones de verdad. A continuacién, se expone el modo como, de
acuerdo con el Aquinate, la participacion funge como paradigma en el marco
del cual se despliega la reflexién metafisica acerca de Dios.

El Doctor Angélico reconoce que el conocimiento humano del Ser
increado es siempre velado porque El excede el intelecto, en cuanto que esta

1 J. Soskice, Naming God: Addressing the Divine in Philosophy, Theology and
Scripture, Cambridge University Press, 2023, p. 192. Traduccion propia.
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“por encima de toda mente y [de toda] razon, ya que tiene mas claridad de la
verdad en su esencia —esto pertenece a su cognoscibilidad— que algo creado,
capacidad para conocer”®. En efecto, Dios es el ser completamente
trascendente que es en si mismo y, por ende, ampliamente indeterminable por
el significado de los nombres; en contraste con lo que ocurre en la relacion del
intelecto con las realidades creadas, en su referencia al Ser increado, el
intelecto no logra determinarlo claramente. La diferencia radical de Dios en
relacion con el ser creado marca, entonces, la medida del discurso metafisico
acerca de Dios, que, por consiguiente, se desenvolvera en el horizonte de la
incapacidad del intelecto para acceder a la naturaleza del Ser increado.

En virtud de esta diferencia radical, dicho tipo de discurso conlleva la
referencia directa del nombre a la determinacion inteligible del ser y, a partir
de ello, la extension analégica del significado hacia el ser increado. En este
orden de ideas, si bien entre el Ser increado y el ser creado se da una
“semejanza desemejante”®, la teoria tomasiana del nombrar a Dios abre el
horizonte hacia una solucién para la tension que podria surgir entre su aprecio
por la afirmacién aristotélica en lo que concierne al deseo natural de
conocimiento en los seres humanos* y su aceptacion de la afirmacion paulina®
y dionisiana® del alcance limitado de nuestro intelecto para acceder al Ser
increado. Al contrario de lo que podria sugerir alguien que niegue la
posibilidad del hablar significativo en relacién con Dios’, Tomas considera
que, en virtud de la analogia, este tipo de discurso logra su cometido de

2 In Div.nom 1.1.27.

32 Sent. 16.1.2.5.

4 Aristételes, Metafisica, 980a.

® Teniendo quiza en cuenta el Libro de la Sabiduria (13, 1-9), el Apéstol afirma lo
siguiente: “Pues desde la creacion del mundo las perfecciones invisibles de Dios —su
eterno poder y su divinidad— se han hecho visibles a la inteligencia a través de las
cosas creadas”.

®In Div.nom 1.1.

7 Para un acercamiento tefsta contemporaneo, pero contrario a la pretension de Tomas,
cf. H. Putnam, “God and the Philosophers”, Midwest Studies in Philosophy 21, 1997,
p. 185.
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determinar restringidamente el significado de los nombres que se refieren al
Ser increado y, por tanto, lleva a cierto conocimiento confuso, especular de
El. Por consiguiente, la concepcion del Aquinate respecto del nombrar
metafisico de Dios se sitlia en un punto intermedio que nos permite hablar
significativamente acerca de El y, en todo caso, el significado del nombre
indica restringidamente su objeto.

Este mencionado conocimiento confuso, especular, admite grados, pues
ciertos nombres se refieren con mayor propiedad al Ser increado en su
orientacion hacia las determinaciones inteligibles del ser; de estos puede
afirmarse que son analégicos®. Por el contrario, otros se refieren al Ser
increado con menor propiedad porque su referencia directa son las
determinaciones sensibles del ser; estos Ultimos son, de acuerdo con Tomas,
metafdricos, y pertenecen no con toda propiedad al discurso metafisico como
los primeros, sino a lo que, en espiritu dionisiano, ¢l denomina “teologia
simbolica™. Aunque sean diferentes tipos de nombrar por su referencia a
diversos 6rdenes del ser participativo, la analogia y la metéfora se articulan en
su pretension cognoscitiva de referirse al ser y, por tanto, no solo los nombres
analdgicos, sino también los metaféricos son pertinentes en la reflexién
metafisica acerca de Dios. En efecto, estos Gltimos, aun cuando sean mas
confusos 0 menos robustos en su pretension explicativa, en cualquier caso,
permiten enriquecer el entendimiento del metafisico en relacion con el Ser
increado. En este sentido, al igual que los primeros, aunque mas
restringidamente, determinan el significado de los nombres referidos a los
atributos divinos. Asi, pues, fundamentalmente por medio de la analogia, pero
también a través de la metafora, Toméas afirma que el metafisico puede
tensionar el alcance del discurso de tal manera que, orientandose por medio
del efecto en sus determinaciones inteligibles y sensibles a la causa, logre
referirse significativamente a ella.

88T 1.13.3.1.
9 Cf. In Div. nom.
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La busqueda que, para el Doctor Angélico, es propia de la indagacion
metafisica consiste en hallar la verdad sobre lo que constituye en su nicleo a
los seres creados, tanto en sus relaciones en ellos y entre ellos, como en su
relacion hacia el Ser increado. Ahora bien, en lo que concierne al discurso
metafisico que se refiere al ser en cuanto ser o al ser en el horizonte de la
substancia, se desenvuelve con propiedad en relacién con su objeto, mientras
que en lo referido al discurso metafisico que se da a partir de la semejanza del
ser creado al Ser increado, el discurso se desenvuelve impropiamente. Sin
embargo, lejos de implicar que este no tenga pretensiones de verdad, el
discurso metafisico acerca de Dios las tiene, pues

“como tomamos toda nuestra cognicion acerca de Dios a partir de las
criaturas, si la conveniencia no fuera nada mas que nominal, no
sabriamos nada de Dios si no fuera mas que por nombres vanos, detras
de los cuales no hay cosa alguna. De igual manera, se seguiria que todas
las demostraciones que dan los filésofos acerca de Dios serian

sofisticas”.1°

De acuerdo con el Doctor Angélico, en el gjercicio de la metafisica de Dios
0, lo que es lo mismo, la teologia natural, hay un compromiso cientifico para
referir, bajo una conveniencia real, el nombre mentado hacia el objeto
sefialado por él. Asi, el nombrar metafisico de Dios se da a partir de un
compromiso segun el cual el nombre empleado por el hablante deberia afiadir
informaciéon respecto de lo que se indica al mencionar que cierta
determinacion inteligible del ser creado guarda una relacion que se especifica
en su referencia a cierto atributo divino. Por ejemplo, el significado de ‘bien’
como término que se predica del ser creado alude a su carécter deseable, al
cual puede llegarse, de maneras mas o menos claras, por la experiencia. Este
término, al referirse al Ser increado, indica, por traslacion desde el orden del
efecto hacia el de la causa, la deseabilidad o carécter de causa final del Ser
increado. Asi, indicando la diferencia entre el ejercicio metafisico del nombrar
a Dios y la sofistica, el Aquinate sostiene que el proposito del ejercicio

10 QDP 7.7.
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metafisico es entender, del modo méas preciso que pueda hacerse, como se
manifiesta Dios en la creacion y como esta tiende a Dios, teniendo en cuenta
la irreductibilidad de Dios al ser participativo y al intelecto.

Lo anterior lleva a que el nombrar metafisico acerca de Dios tenga un
caracter peculiar en relacién con el nombrar que se limita en su orientacion a
los seres creados. En efecto, en el ultimo tipo de nombrar, los nombres
significan a los seres creados “en la medida en que [estos] terminan en nuestro
conocimiento™! y, por tanto, el nombre en su referencia a dichos seres es el
resultado de la actualizacion de estos en el intelecto, en donde el aspecto
caracteristico de la actualizacion es la referencia del nombre en el horizonte
de un significado que ha sido formado a partir del conocimiento que los seres
humanos tienen del objeto conocido. En este orden de ideas, el Aquinate
afirma que “la palabra pertenece a la manifestacién del conocimiento™?, y,
por tanto, que lo expresa por medio de la voz. Asi, en virtud del conocimiento
que tenemos del ente, podemos nombrarlo posteriormente, pues, “‘en nosotros,
todo lo que es el del orden del conocer es, propiamente hablando, del orden
del decir™. En el nombre que se refiere a los seres creados, el orden material
en el que se desenvuelve la palabra hablada esta precedido e informado por el
orden inmaterial de la concepcion intelectual, que funge, asi como su causa
y, por ende, como aquello en razon de lo cual el nombre es portador de
significado en su alusion a los seres creados. En su posesion de significado,
entonces, el nombre se expresa significativamente y, en consecuencia, al
orientarse a los seres creados, los delimita sefialandolos.

De otra parte, la tarea del metafisico en su compromiso de referirse
significativamente a Dios, a diferencia de lo que realiza al reflexionar
exclusivamente sobre el ser creado, consiste en transitar por el camino de una
significacion restringida acerca del Ser increado, la cual es posible, en
cualquier caso, por la constitucién participativa del ser; es asi que, si bien

1 1n Div. nom 1.1.29.
2 1n Div. nom 1.1.25.
13QDV, 4.2.5.
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alberga confusidn en si en cuanto que posee un caracter especular, el discurso
analdgico no es puramente equivoco. En este sentido, Tomas afirma que,

“si dijéramos que todo lo que es en potencia se reduce al acto por el
ente en acto y de esto concluyéramos que Dios es, en si mismo, ente en
acto por el cual todas las cosas reciben el ser, ocurriria la falacia de la
equivocidad y asi acerca de otras demostraciones. Ademas, es necesario
que el ser de lo causado sea de alguna manera semejante a la causa; por
lo tanto, no se predica nada puramente equivoco de lo causado y de la

causa”. !4

De acuerdo con esto, la falacia de la equivocidad se da en los casos en los
gue se dice que, de la reduccion al acto del ser potencial de los entes, se sigue
que Dios como ente en acto es dador del ser. En este caso, se comete dicha
falacia porque se establece un principio metafisico, a saber, que la potencia se
reduce al acto por Dios, sin mostrar en razén de qué esto es asi. EI que comete
esta falacia no presenta cdmo es que en el orden de la creacion, la potencia se
reduce al acto, ni tampoco por qué de la reduccion de la potencia al acto se
sigue que todos los seres reciben de Dios el ser. En el caso mencionado
anteriormente, la falacia se origina en una incorrecta comprension del ser que
lleva al hablante a moverse en una pluralidad de érdenes, a saber, en el de la
potencia, en el del ente en acto y en el de Dios como dador del ser, sin vincular
entre si dichos ordenes.

Asi, pues, de la falacia de la equivocidad se sigue que los objetos a los que
los nombres se refieren no guardan entre si ninguna comunidad, ninguna
relacion, y, por ende, que las razones de los nombres o significados son
completamente independientes entre si. En el ejemplo anterior, los nombres
de ‘ente’ o ‘ser’ en potencia, en acto y en Dios, no guardan ninguna relacion
mediante la cual se articulen entre si. Asi, pues, los significados del nombre
‘ser’ o ‘ente’ cuando se refieren a Dios, a la potencia y al acto colapsan o se

1 QDP 7.7.
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instancian en cada uno de estos objetos significando en cada uno algo
completamente diferente.

Por el contrario, la participacion funge como horizonte dentro del cual el
nombre que se predica de diversas realidades guarda una comunidad de
significado entre los 6rdenes del ser, y por ende, es el principio a partir del
cual se evita la falacia de equivocidad. En efecto, por dicho principio, aunque
el nombre se instancie o colapse en diferentes 6rdenes, por ejemplo, en el de
la potencia o en el del acto, guardard una comunidad de significado, por la
cual la realidad significada sigue siendo la misma, aunque el modo de la
significacion varie. Esta distincién entre realidad significada y modo de
significacion no se da Unicamente en el orden del ser creado, sino que también
ocurre, y de modo mas peculiar, cuando la realidad significada es el Ser
increado, pues, en este caso, la referencia del nombrar es irreductible al nombre,
en tanto en cuanto que la realidad significada trasciende toda realidad creada.

Esto altimo podria implicar que, dada la imposibilidad de que el nombre
delimite el objeto del nombrar, el ejercicio metafisico para entender el Ser
increado y la relacion del ser creado hacia aquel sea vano, como se dijo
anteriormente, pues ningin nombre afiadiria informacion respecto del Ser
increado. Sin embargo, esta no es la postura de Tomas de Aquino, pues el
proyecto metafisico de entender el Ser increado y el modo como el ser creado
se relaciona con El, tiene pretensiones de verdad. En virtud de esto, “los
nombres que se le atribuyen a Dios no son sinénimos, aunque significan una
misma realidad, pues la significan bajo muchas razones mdltiples y
diversas™?®. Asi, la teologia natural se entreteje en la tension del intento del
ser humano por determinar discursivamente a Dios y la incapacidad para
hacerlo segin un solo modo de significacion. En efecto, cada nombre que se
le atribuye analdgicamente enriquece de cierta manera nuestro entendimiento
acerca de EI'®, aunque lleve siempre consigo la nota de cierta indeterminacion.

58T 1.13.4.
16 Paul Ricceur afirma, respecto de la pluralidad de los significados que reposa en la
diferencia entre si de los modos de significacion, que Tomas pone de relieve “la
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Esto ocurre, en ultimo término, porque la participacion indica una
diferencia de perfeccion entre la causa y sus efectos, diferencia que se
manifiesta en que, a pesar de que la causa se manifiesta en el efecto, el efecto
“no se adecua al poder de su causa™’. Asi, por mas que las determinaciones
inteligibles del ser expresen en si mismas una orientacion hacia el Ser
increado, no se adecian nunca completamente con EI'® y, por tanto, lo
manifiestan limitadamente. A través de una expresion metaforica, el Aquinate
expresa esta realidad sosteniendo que la diferencia de causa y efecto es
semejante a la que se da entre el aire y el sol: “decimos que el aire participa
de la luz del sol, porque no la recibe en la claridad que ella tiene en el sol”*°.

De acuerdo con el principio de participacion, el ser es actual bajo una
dindmica en la cual la efectividad de los seres viene siempre con la nota de su
dependencia respecto del ser increado, pues ellos asumen el ser sin ser ellos
la causa misma de su propio ser. En este sentido, la participacion conlleva que
la posesion de ser provenga de un principio externo al ente mismo. Tal como
el sol ilumina el aire para que reciba la claridad, el Ser increado ilumina al ser
creado para que este sea claro y, por tanto, para que, en su ndcleo fundamental,
el ente sea manifiesto, luminoso®. El ser creado es, entonces, efecto que
proviene de una causa externa a él, la cual opera sobre €l eficientemente y lo
lleva a una actualidad que se da bajo la nota de la manifestabilidad. En este
orden de ideas, el ser creado o participativo recibe del Ser increado el sery lo
asume? y, entonces, el Ser increado funge como fuente del ser creado,
manifestandose en El, de modo analogo a como el sol se manifiesta en la
claridad del aire.

pluralidad de las esferas de discurso [...] y la fecundidad de la interseccion entre sus
objetivos seménticos”, por medio de su teoria de la significacion analogica (La
metéafora viva, Trotta, 2001, p. 350).

YInDH1.1.1.2.2.

¥InDH1.1.1.2.2.

¥InDH1.1.1.2.2.

20 En ST 1.67.1, Tomas afirma que, segtin el uso de los hablantes, el término ‘luz’
puede extenderse a todas las manifestaciones.

2 InDH1.1.1.2.2.
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Aun cuando el abismo entre el Ser increado y el ser creado sea
infranqueable, en virtud de la participacion, el horizonte de la significacién se
extiende analégicamente al Ser increado. Dicho principio, que se hace efectivo
en la semejanza desemejante de la criatura con Dios, marca, entonces, el
paradigma que constituye el objeto de la predicacion metafisica de Dios, pues
esta va a darse a partir de la ampliacion del significado del nombre que indica
cierta determinacion inteligible, hacia el atributo divino. En esta ampliacion
del significado, el hablante asciende en su discurso a la “sustancia
supersustancial”, al “intelecto no inteligible” y a la “palabra indecible”?,
expresiones todas que hacen referencia al hecho de que,

“cualquier cosa que existe en las criaturas, en Dios preexiste de forma
mas eminente. Pero las criaturas nos son manifiestas, mientras que Dios
nos es oculto. Asi, por lo tanto, ya que las perfecciones de las cosas se
derivan de Dios a las criaturas por cierta participacion, se da una
transmision, a la vista, de lo que era oculto; y esto sucede en cuanto es

conveniente, segun la proporcion determinada de cada uno”.?®

Aludiendo a la pertenencia, por asi decirlo, de Dios al orden de la
eminencia, Tomas acude a tres expresiones analdgicas para significar la
trascendencia y la causalidad del Ser increado, el cual, siendo completamente
trascendente, se relaciona con el ser creado como la substancia con el
accidente, como la inteligibilidad con el intelecto y como la concepcion
intelectual con la palabra hablada, esto es, como causa de diferentes efectos.
Dado que “el ser es por lo que la substancia se denomina ‘ente’”?*, el Ser
increado se relaciona con el ser creado como su causa, pues es el principio de
la causalidad que ejerce el ser sobre la substancia para que el ente se haga
efectivo; también lleva a cabo su causalidad sobre la inteligibilidad del ser
creado, ya que es el principio del ser “en acto”?® de los entes, a partir del cual

22 1n Div.nom 1.1.30.
23 In Div.nom 1.2.51.
24 SCG 2.54.

% In Div. nom 4.1.276.
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estos “entienden en acto” %6; asimismo, es principio de la causalidad de la
concepcidn intelectual sobre la palabra hablada porque, en virtud de la
causalidad del Ser increado sobre el intelecto, se dan tanto “el verbo vocal” o
concepcidn intelectual como la manifestacion de esta a los otros, mediante el
“verbo vocal?'.

En este sentido, en la triple causacion de la substancia, de la inteligibilidad
y de la palabra se manifiesta el Ser increado y, por tanto, la presencia en la
creacion de estas tres determinaciones causadas y causales lleva a que,
partiendo de dichas determinaciones, el nombrar pueda darse legitimamente
en referencia al Ser increado. Asi, pues, la participacion, que da cuenta de la
causalidad del Ser increado sobre el ser creado, es el principio de laampliacién
analdgica del significado desde los efectos hacia la causa. Dios, que se
manifiesta con toda plenitud en el orden de la eminencia, lo hace veladamente
en el orden del sery, entonces, el nombrar en referencia a los efectos le permite
al ser humano lograr ciertas distinciones in ratio del Ser increado. Es asi que,
en cuanto que, en el orden de la eminencia, cada realidad preexiste en Dios
con completa actualidad y manifestabilidad, por la participacién del ser creado
en el Ser increado, Dios se presenta en cada realidad, aunque esta presencia
sea velada, metaforicamente hablando; aunque se dé “como a través de unos
velos, tal como se dice en la primera carta a Corintios (13.12): «ahora vemos
como en un espejo, confusamentex»”’?8,

% In Div. nom 4.1.276.
27QDV 4.1.5.
28 In Div. nom 1.2.64.
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Vinculos epistémicos entre la gnoseologia de Toméas de Aquino
y la teoria de la significacion negativa saussureana

Laura Sandoval
UdelaR, Uruguay

El signo y la divinidad tienen el mismo lugar

y el mismo momento de nacimiento.

La época del signo es esencialmente teoldgica.
Tal vez nunca termine.

Sin embargo, su clausura histérica esta esbozada.
Jacques Derrida®

Introduccion

Para esta exposicion, se presentardn brevemente los resultados de la
investigacion? que buscé trazar un vinculo entre algunos postulados
gnoseoldgicos de Tomas de Aquino y los fundamentos filosoficos de la
significacion, especificamente sobre la teoria del valor de Ferdinand de
Saussure. En términos generales, la teoria del valor implica un desplazamiento
conceptual desde la nocién de significado a la nocién de valor, donde se
entienden los distintos sistemas de signos, como sistemas de valores. De
Saussure sostiene que la lengua es un sistema de valores puros, es decir, que
cada signo-valor no tiene dependencia mas que de si mismo en las relaciones
entabladas con los deméas componentes dentro del sistema. Estos valores puros
se basan en un mecanismo auténomo de relaciones negativas de oposicion y

! Jacques Derrida, De la gramatologia, Buenos Aires, Siglo XXI, 1986, p. 36.

2 Mediante este trabajo se expondran brevemente algunos resultados de la tesis de
maestria en filosofia El pensamiento semiotico de Toméas de Aquino y su vinculo con
la filosofia contemporanea (FHCE, Udelar).
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diferencia, que tiene como consecuencia la imposibilidad de expresar a priori
de forma positiva qué valor tiene un signo®. Tales valores pueden variar su
significado al variar de posicidn, cuestién que deviene del principio general
de arbitrariedad que rige la significacion negativa®. Arbitrario, en la teoria de
Saussure, significa que el lazo asociativo en relacion al significado es
inmotivado, tanto por voluntad y razén humanas, como por via natural o
I6gica, es decir, que tampoco los dos elementos que conforman un signo tienen
relacion natural®.

Relacionar estos dos pensadores, lejos de ser algo caprichoso, tuvo como
finalidad comprobar la hipotesis que sostiene que entre los principios
saussureanos gue fundamentan la conformacion de la significacion basada en
relaciones de diferencia y negatividad y varias tesis gnoseoldgicas de Tomas
de Aquino, en particular, la teorizacion sobre la nocion de ens como aliquid,
es posible trazar puntos de encuentro e intuiciones teéricas comunes, lo cual
permite posicionar al Agquinate dentro de la historia del pensamiento
semidtico, en linea con otros antecedentes. Es un supuesto comin y valido
entender incompatible la relacion entre ambas teorias si inicamente se atiende
al orden de lo real, es decir, a la descripcién ontoldgica de lo existente que
realiza Tomas de Aquino. En términos muy generales, el mundo para el
Aquinate tiene una explicacién causal, es producto de la creacién voluntaria
divina; lo existente se entiende como participado y actualizado por y en el
ipsum esse, es decir, el ser en si sin necesidad de otro que es identificado con
Dios cristiano®. La concepcion ontoldgica y teoldgica de Tomas tiene un
fundamento metafisico de lo real que lo sostiene y actualiza.

3 Alma Bolon, “Sobre la practicidad de la teoria: Saussure y la traduccion”. Lenguas
vivas, 2012: 27-37; p. 31.

4 Ferdinand de Saussure. Cours de linguistique generale. Edition critique preparee
par Tullio de Mauro, Paris, Grande Bibliotheque Payot, 1995.

5 Ob. cit., p.146.

® Tomas de Aquino, De ente et essentia / Sobre el ente y la esencia, Traduccion,
introducciones, mapa y notas de los profesores de la Facultad de Filosofia de la
UPAEP (Jorge Medina et. al.), Roma, EDUSC, 2019.
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Por otro lado, en el corpus saussureano no se encuentra una preocupacion
ontoldgica acerca del origen y sustento de lo real, asi como tampoco una
teorizacion al respecto, al cual la actividad gnoseolégica y linguistica se
reduzca. De hecho, es posible inferir por sus nociones paraddjicas (lengua,
signo, etc,) la inexistencia de un origen, o —en términos derrideanos— de un
fundamento logocéntrico’ del conocimiento “en el que el significado central,
originario, trascendental no estad nunca absolutamente presente fuera de un
sistema de diferencias™® y su expresion mediante la lengua. Asi, la ausencia
de un significado trascendental que rija la significacion “extiende hasta el
infinito el campo y el juego de la significacion™. En tal sentido, atendiendo al
plano ontolégico, no habria posibilidad de cotejar ambas perspectivas, ya que
no se observan posiciones encontradas ni contrapuestas que permitan realizar
un didlogo entre ambos textos.

No obstante, si se atiende al orden logico-linguistico y al orden
gnoseolégico, es decir, al desarrollo de principios sobre la facultad
cognoscitiva humana en relacion a la conformacion de la significacion y
vinculada a la facultad del lenguaje es posible observar puntos de encuentro
entre ambas teorias. Asimismo, es necesario sefialar que los fundamentos
sobre la significacion en las obras de Tomas de no se encuentran en los
abordajes légicos y explicitos sobre la nocion de signo, sino que los
encontramos en postulados teoldgicos, metafisicos y ontol6gicos donde se
indaga acerca de los principios de lo existente, el conocimiento y el vinculo
entre pensamiento y lenguaje.

En ese sentido, a través de una metodologia de analisis hermenéutico se
pudieron cotejar los siguientes aspectos: a) la relacién intrinseca entre
pensamiento, lenguaje, y realidad extramental; b) la primacia del aspecto
sensible sonoro (voces significativas, imagen acustica) en la conformacion de
la significacion; y ain mas relevante: ¢) aspectos de la conformacion de

7 Jacques Derrida, La escritura y la diferencia, Barcelona, Anthropos, 1989, p. 385.
8 lbid.
® Ibid.
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significacion basados en nociones negativas y diferenciales en tesis de Tomas,
explicitamente en: i) la teorizacion sobre el conocimiento humano y divino,
ii) la nocion de ente como convertible y transcategorial y iii) la
incomunicabilidad a partir de la consideracion de Dios cristiano como
inaccesible para el intelecto humano.

Coincidencias entre Tomas de Aquino y Ferdinand de Saussure

En primer lugar, cabe destacar que ambos autores conciben a los signos
como entidades mentales o psicoldgicas, arbitrarias’® o convencionales* del
orden de la razén o de la semiologia. Ademas, consideran al lenguaje
intrinsecamente vinculado con la actividad gnoseolégica, en tanto capacidad
natural de distinguir elementos significantes particulares y discretos2,

Tomando como principio semiolégico y epistemolégico la concepcién
tomasiana de ente en tanto trascendental®®, en particular, el término aliquid*
que refiere al ente en tanto (un) otro diferenciado, asi como el uso de la
analogia entis como mecanismo de conocimiento de lo real a través de la
razén; y la resolucion de la problemética de los Nombres Divinos®®, podemos
analizar aspectos comunes basados en relaciones negativas y diferenciales que
permiten significar los fendmenos existentes que permanecen inalcanzables al
lenguaje.

Tomas sostiene que la forma de conocimiento humana se produce
mediante el pensamiento racional y el discurso, el cual permite extraer

10 De Saussure, ob. cit.

11 Tomas de Aquino, In Peri Herm., 11.4, n.5.

12 De Saussure, ob. cit. p.146; Tomas de Aquino, S. Th. 1, g. 85, ad. 3

13 “Trascendental’ en este contexto indica la maxima universalidad del ente, expresa
lo que es méas comun a todo lo que existe y, por lo tanto, es transversal a cualquier
categorizacion o especialidad, es decir, remite a lo ‘transcategorial’.

14 Tomas de Aquino, De ver., g1, al.

15 Tomas de Aquino, S. Th., I, q.13.
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conocimiento nuevo (de algo no conocido), a partir de lo conocido.
Retomando la doctrina de la abstraccion aristotélica, sostiene que el intelecto
humano procede desde lo sensible compuesto (primero en el orden del
conocer) hacia lo simple (lo primero en el orden del ser y lo Gltimo en el orden
del conocer— la esencia)*®. Esta capacidad intrinseca del intelecto se relaciona
con concepciones negativas que implican en si mismas la actividad de pensar,
como “distincion”, “diferencia”, “division”, “negacion” que son las nociones
que conforman el pensamiento racional®’. Ademas, establece un orden a nivel
del intelecto®® que explica la generacion de las nociones primarias a partir de
la racionalizacion de la percepcion, imaginacion o cognicion, donde establece
que “lo que cae primero en el intelecto es ens. ii) En segundo lugar esta non
ens, la negacion del ente. lii) Sigue a estas dos la nocion de divisio. De hecho,
de que este ente no es aquel ente, aprehendemos que esta dividido del otro
(divisium ab alio). iv) Después sigue el concepto de unum, porque entendemos
gue este ente es individo en si mismo. v) finalmente aprehendemos multitudo,
en cuanto que entendemos que este ente esta dividido de aquel ente, y cada
uno de ellos es uno en si mismo?®.

Atendiendo al trascendental aliquid, podemos analizar cémo ente -en tanto
que otro- esta en la base del proceso de captacion primaria y metafisica de
aquello que es y donde se funda la percepcion y conocimiento intelectual de
lo que es/existe, en tanto diferencia como negatividad. De las nociones
trascendentales, aliquid es la que mas se relaciona con la negatividad
diferencial, ya que ente en tanto aliquid significa que aquello captado es algo
en relacion a su division de los otros®. Aliquid en su propio concepto expresa
la diferencia como diferencia metafisica. Mediante esta nocidn se expresa

16 Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 32, a.1.

17 Cornelio Fabro, Participacion y causalidad segiin Tomas de Aquino. Navarra,
Eunsa, 2009, p. 216.

18 Tomas de Aquino, De potentia., g. 9, a.7, ad 5.

19 Jan Aertsen, La filosofia medieval y los trascendentales. Un estudio sobre Toméas
de Aquino. Pamplona: Eunsa, 2003, p. 217.

20 Tomas de Aquino. De ver., q.1, a.1.
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racionalmente que un ente particular es, en primer lugar, un otro-ente-
diferente-de-otros que lo definen. Entonces, ser algo implica metafisicamente
estar dividido de otros, y también delimitado (definido) por esos otros. Asi, la
identidad de un ente en tanto aliquid se determina por la captacién de la co-
presencia de otros entes (también entendidos como aliquid) y en esa co-
presencia se expresa la diferenciacion con los otros que lo determinan como
uno distinto y separado. Esta nocion que da cuenta de lo primero conocido y
conceptualizado por el intelecto, se puede relacionar con el fundamento de la
identidad negativa de la teoria semioldgica de Saussure, que sostiene que la
identidad de cada signo es negativa y diferencial por ser obtenida en presencia
de todo el sistema de signos que lo contienen?'.En otras palabras, cada signo
diferenciado es (en tanto identidad) lo que los otros signos no son y le dejan
ser en las relaciones in praesentia e in absentia. Esta idea esta implicada en el
término aliquid que indica la diferenciacién del resto de los otros entes, que
estarian en una relacién donde todos serian contrarios, por lo que su identidad
en tanto particular, —al menos para el conocimiento humano— no es positiva
a priori, sino que es captada en una relacion con el resto de los entes
particulares copresentes. Esto significa, como sostiene Aertsen que “toda
determinacion incluye una negacion. Este ente no es aquel ente: luego son
opuestos, no en cuanto son entes como tal, sino en cuanto gque tienen modos
determinados de ser”?. Ademas, en el sentido en que un ente es considerado
una cosa (res) tiene una esencia que lo hace determinado lo que significa, en
primer lugar —antes de la determinacién esencial— estar dividido de otros, ser
otro distinto.

Para Tomas, la manera de concebir lo real es una cuestion que trata sobre
la actividad intelectual humana del decir de por medio del pensamiento
racional, el cual tiene a la negatividad como principio propedéutico. En otras
palabras, como el concepto de ente refiere a lo primero que cae en el
entendimiento, y al entender que algo existe (que es), el intelecto también

21 De Saussure, ob. cit.
22 Aersten, ob. cit., p. 219.
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aprehende que algo es otro diferenciado, se sigue que la diferencia esté en la
base del conocimiento. Es decir, la diferencia, que funda una nocion de
identidad basada en la negacion (negacion de un si mismo, no negacion del
ser), tiene prioridad ontoldgica. La teoria desarrollada por Tomas sobre como
opera el intelecto para conocer y comunicar lo real, aquello que existe, que es,
—previamente a su clasificacion afirmativa en las categorias o su capacidad de
constituir una proposicion afirmativa—, la captacion del ente en tanto
determinacion, lo cual implica la diferenciacion (por unidad), la otredad y la
diferencia (ser algo distinto de otros) sin cuestionar sus bases conceptuales y
ontoldgicas implicitas. Por estas razones, se puede interpretar que existe un
fundamento del conocimiento humano que funciona por diferencias y
negatividades y no por afirmaciones y positividades de lo existente.

Dicho de otra manera, podemos entender a la diferenciacion que propicia
la identidad como determinacién negativa como principio y fundamento
cognoscitivo de lo real extramental y extralinglistico, pues la captacién de lo
existente en tanto aliquid es una accidn previa a la captacion de las esencias
de lo particular, por medio del proceso de abstraccion, donde la identidad si
se establece en una positividad. De aqui, se infiere que la manera mas basica
y primera (ontoldgica, no temporalmente) que tiene el intelecto humano para
conocer lo real existente (lo que esta siendo, el ente en cuanto que ente)
consiste en captar la entidad como aquello diferenciado y distinto, en tanto
ente-otro particular. Esta captacion no se produce mediante la afirmacién
positiva de cada ente particular, sino mediante la distincion, es decir, captar
que lo ente como determinacién -posible de ser conocida esencialmente- se
produce a través de relaciones de diferencia, y no en cuanto ente simpliciter o
ente de forma discreta®®. Desde una perspectiva epistemolégica, podemos
inferir que la manera que tiene el intelecto humano de comprender que algo
existe es mediante captacion de entes diferenciados e identificados en una
relacion de oposicion, es decir, por separacion y distincion. Esta captacion
negativa es la que luego permite un segundo orden temporal de captacion que

23 Tomas. De ver., q. 1, a. 1.
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implica la captacion de la esencia. Es en la captacion de la esencia que se
produce una relacion con el orden légico-linglistico, con las intenciones
légicas (género y especie) donde las relaciones significantes se dan por
asociaciones analégicas a partir del proceso de abstraccion sensible.

Tomas plantea en De ente que el intelecto humano aprehende primero la
nocion de ente. ;Qué significa esto? No se refiere a la aprehensiéon de una
nocion linguistica, seméantica o conceptual, sino al fendmeno de que lo
primero que el intelecto capta es que hay cosas gque estan siendo. Es decir, el
intelecto capta la existencia diferenciada y particular de eso, algo, que esta
siendo. Pero, esta primeriad no debe tomarse como anterioridad temporal, sino
ontoldgica, ya que, siguiendo la doctrina de la abstraccién, para que el
intelecto pueda conocer tiene que partir de lo sensible para luego llegar a lo
imnaterial, lo simple (la esencia). En ese sentido, en el nivel de lo material-
sensible que precisamente es lo primero —temporalmente hablando- con lo que
interacta el intelecto, se inicia el proceso de abstraccion, la captacién que
hace el intelecto de las notas esenciales de los entes, donde las
diferenciaciones categoriales corresponden a un verbum mentis y liego a una
vox significativa, es decir, a algin significado de orden semantico. Sin
embargo, como el sentido semantico es generado por analogia, donde el
primer analogado es el ipsum esse (el ser simple y perfecto, Dios) tales
sentidos son creados por relaciones analdgicas y no por afirmaciones que
refieren a una identidad perfecta entre concepto, signo y cosa, lo cual,
expresan en si mismas un grado de negacién de la identidad.

Entonces, es posible sostener que en la teoria gnoseolégica de Tomas se
encuentra un cimiento metafisico sustentado en relaciones diferenciales y
negativas. Asimismo, por considerarse ente una nocién convertible®®, los
términos trascendentales también se constituyen en relaciones basadas en
diferencias y negatividades que permite entenderlos - desde la concepcion de
valor saussureana- como un pequefio sistema semioldgico. Asi, la paradéjica

24 Tomas, In Met., Iv, lect. 2, 553.
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cuestion metafisica modal (referida a los modos del ente) expresa una relacion
variable que se establece segun la perspectiva tomada sobre el ente. Si
abordamos las nociones trascendentales como un pequefio sistema relacional,
podemos entender cada perspectiva (afirmar la unidad, que es una cosa, que
es diferencia o simplemente en que es) adquiere un determinado valor segln
las relaciones vinculantes, en la forma de abordar su modalidad.

Por ultimo, otro aspecto a resaltar donde encontramos la negatividad y
diferencia es en el uso de la analogia. Tomas considera la nocién de ente como
una concepcién analdgica y a la sustancia divina como incomunicable e
inefable de manera perfecta y directa para el intelecto humano, por lo cual,
sostiene que la Gnica manera en que se puede predicar de Dios seria utilizando
analogias respecto al mundo creado®. Esta tesis plantea un esquema
comunicacional que se basa en la distancia ontolégica y de conocimiento entre
Dios y lo creado, y, asimismo, entre lo que podemos predicar de lo que existe
y Dios, que queda en el plano de lo indecible e inaccesible. Pero esta
indecibilidad no es total, ya que el uso de la analogia configura la Unica
posibilidad racional para predicar sobre la divinidad, pero presupone desde el
comienzo la imposibilidad del lenguaje para expresar de manera perfecta
aquello a lo que refiere, es decir, el sentido total de Dios. Como la analogia
implica una relacion basada en la semejanza entre Dios (supuesto como causa)
y lo creado (supuesto como efecto), la predicacién a partir de lo creado esta
limitada metafisicamente.

Ademas de los argumentos filosoficos presentados, se puede subrayar una
razén teolégica de suma importancia para Tomas, para posicionar su
pensamiento semidtico en linea con una teoria de la significacion basada en
relaciones diferenciales y opositivas?, esta es la necesaria preservacion de la
mistica del dogma de la santisima trinidad. La trinidad implica que Dios es
entendido tanto como ser simple (conformando una unidad de esencia-ser),

Tomas, In 1 Sent., d. 19, ¢. 5, a. 2.
% A las que consideramos mas adecuadas que las semidticas de la representacion
(donde el signo volveria a traer ante si la presencia del objeto sighado).
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como también trino, cuya Unica distincion real en Dios son relaciones reales
de oposicidn, a saber, las tres personas o hipdstasis: Padre, Hijo, espiritu.
Tomas afirma que “la hipostasis divina sera aquello que es per se subsistente,
distinto e incomunicable?” y explica que

“en lo que Dios tiene de absoluto nada hay distinto, sino que_solo es
distinto lo que es relativo: y, de la misma manera que la esencia se
identifica con lo que es en la realidad, asi realmente la relacién
diferenciante es el principio mismo distinto; y al identificarse la
relacion con la esencia segun la realidad, eso mismo distinto por la
relacion se identificara en la realidad con lo subsistente en la esencia o
naturaleza divina; y esto es lo que significa la palabra “hipostasis”?,

Entonces, para ser consecuentes con el pensamiento filosofico y teoldgico
de Tomas es necesario vincularlo con tesis que permitan sostener el misterio
trinitario (que sostiene que la verdad unitrinitaria no es accesible por medio
de la razon). En ese sentido, los fundamentos de la semidtica saussureana se
entienden como los méas adecuados ya que entre el signo y aquello real existe
una brecha ontol6gica y gnoseoldgica que podria mantener el secreto, la
mistica, a la vez que posibilita su predicacion y el conocimiento del mundo
mediante el lenguaje.

2" Tomas, In 1 Sent., d.26,q. 1, a.1.
28 Ob. cit.

40



La inteligencia y la voluntad en el desarrollo dindmico
del libero arbitrio en Santo Tomas

Rafael Clnsulo
UNSTA/Fac. Humanidades, Argentina

Introduccion

El problema del libre albedrio o, mejor dicho, la cuestion de libero
arbitrio ha sido tratada ampliamente a lo largo de toda la Edad Medial. San
Agustin la ha tratado en un libro especial? y, con él, ha dado inicio a una
reflexion que comprometera a los pensadores cristianos de todos los tiempos,
especialmente a los que han vivido en el trabajo intelectual o a los que han
vivido en las diversas formas de opresion®.

En los siglos XII 'y XIII la problemética es fundamentalmente teoldgica;
sin embargo, seria un error pensar que en ella no hay contenidos netamente
filoséficos. En el pensamiento medieval estos contenidos sirven a la doctrina
teoldgica sin menoscabar su condicion de ciencia racional.

Al estudiar la cuestion no pretendo reavivar las viejas disputas teoldgicas,
gue se han suscitado en las diversas escuelas, porgque creo que ésta no es la
finalidad de una investigacion filosofica: discutir problemas teoldgicos es
tarea de los te6logos. Por el contrario, en este estudio analizaré la cuestion en
un autor medieval, Santo Tomas de Aquino, y su contexto histérico, para
comprender mas a fondo el sentido de la misma en su tiempo y la respuesta

L Cf. O. Lottin, Psychologie et Morale aux Xlle et Xllle siecles, Duculot Editeur,
Belgique, 1960, T. I.

2 De Gratia et libero arbitrio, in Opera Omnias Migne, PL, Vol 44. Post
Lovaniensium Theologorum recensionem, Parisiis, T. X, 1. 1841: 881-912.

3 Es notable, en nuestros dias, el gran apogeo de la teologia de la liberacion en los
paises latinoamericanos.
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que él da a la misma a través de su obra e interpretarla con la ayuda de un
autor contemporaneo, Cornelio Fabro, que la analiza desde otra perspectiva y
desde otro ambito cultural.

Esta limitacion que he puesto al estudio de la cuestién, tan preciso por
autores y tiempos, no se debe entender como una parcializacién arbitraria,
que intenta poner limites a la comprension de la cuestion en si misma,
porque la comprension no la entiendo al modo de los roménticos: esto es,
como un despliegue objetivo de los conceptos (en las ciencias del espiritu)
obtenidos por el método que, pretendiendo ser distinto, en realidad®, imita el
método de las ciencias naturales. Por el contrario, entiendo la comprension
como plenitud del conocimiento®: esto es como capacidad de penetrar, con
agudeza intelectual, en lo mas intimo de la realidad.

La plenitud del conocimiento no es algo acabado y comprendido en
manera definitiva o absoluta, porgue la realidad es una veta riquisima, donde
los hombres de todos los tiempos han buscado la verdad con los instrumentos
que cada época les ha ofrecido. La historia no cambia la verdad, pero nos
permite descubrir diversas facetas de este diamante, que el hombre desea sin
aduefarse nunca del mismo, porque es un bien comdn de la humanidad®. El
horizonte cultural del lector y la tradicion de alargan la perspectiva de
comprension de un texto y de un autor, lanzandonos mas alla de la limitacion
que ellos (autor y texto) en si mismo tienen.

Por eso mi trabajo se intenta ubicar en esta linea de comprension que
pertenece al patrimonio de la humanidad mas que absolutizar o descualificar
posiciones. Traducido en términos concretos para este estudio: intentaré
comprender santo Tomas en su contexto histérico mas inmediato y desde un

4 Cf. Varios, Enciclopedia Filosofica, Centro di Studi Filosofici di Gallarate,
Edipem, Roma, 1979, T. Il, cols. 366-370. Cf. H. G. Gadamer, Verita e Metodo,
Bompiani, Milano, 1986: 330-347.

S11-11,¢. 28, a. 3, ad 3.

6 Cf. M-D Chenu, Le Saulchoir. Una scuola di Teologia, Marietti, Casale Monf.,
1982: 63-78.
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autor y desde una problematica contemporanea. Mi intencion es profundizar
en una de las vetas ya encontradas, pero, al mismo tiempo, soy consciente de
gue hay otras muchas que han hecho correr tanta tinta a lo largo de la
historia’.

Ademas de esta abundancia filosofica hay que agregar la abundancia
poética y literaria, la abundancia de discursos politicos y hasta la abundancia
publicitaria. Todo esto manifiesta que sobre el problema de la libertad todos
tenemos una palabra que decir, aunque no todos tengan la pretension de
hacer grandes estudios filosoficos. Esta abundancia también manifiesta que
en el hombre de hoy y en el de todos los tiempos hay y ha habido un deseo
de negarla o de afirmarla, de luchar por ella o contra ella. La mayoria de los
autores contemporaneos trata la libertad en desarrollo, en ejercicio,
dinamicamente, como realizacién del hombre, de los miedos que la
acompafian, de las opresiones y de las demas frustraciones, como busqueda
de un destino o un sentido para esta vida. En toda esta abundancia
existencialista mi estudio intenta ser un aporte filosofico, Ilamémosle asi,
esencialista, dirigiendo nuevamente la mirada, como han hecho los autores
gue analizo, hacia la raiz, hacia la existencia y hacia la naturaleza de la
misma.

Este retorno a lo esencial, a las raices busca su espacio vital de reflexién
en un contexto mas amplio: el mensaje cristiano, el cual, segin Hegel, ha
afirmado de un modo decisivo la universalidad intensiva y extensiva de la
libertad.

La misma, considerada don de Dios para construir la persona moral, es
guiada por la verdad al destino de felicidad, que EI mismo ha puesto en el
corazon del hombre. Libertad entregada a todos judios y griegos, esclavos y
libres, como su mismo mensaje. Desde esta perspectiva cristiana, la libertad

" Cf. A. Fernandez Filosofia de la Libertad, Madrid, Confederacion Espafiola de
Cajas de Ahorros, 1975, T. Il. En la bibliografia refiere méas de 10.000 titulos que
tratan de la libertad.
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nunca ha sido considerada un principio absoluto, sino un principio de accion
en busca de valores en la realidad concreta.

Con el surgir de la modernidad, la lucha por las libertades individuales y
sociales ha trasformado y combatido la vision cristiana de la misma;
afirmandola como valor absoluto, en la cual se realiza el hombre constructor
de la historia. EI hombre se convierte en el artifice principal de su ambiente
politico, social, cultural, laboral dejando de lado a Dios, motor ahora indtil,
porgue siente que lo limita en su poder de dominar la naturaleza y los
eventos.

El valor primario de la contemplacion de la naturaleza se transforma en
un pasatiempo de gente ociosa, perezosa; para Croce, ésa es la condicion del
hombre especulativo. Para dominar la naturaleza, el hombre se ha valido de
las ciencias técnicas, las cuales, a su vez, lo han llevado a la conviccion de
gue puede dominarla absolutamente; ésta es su vocacion y desafio histérico.

Con esta conviccion, el hombre moderno ha relativizado los otros valores
y ha quitado un fundamento serio a la libertad, porque, cortando su relacion
con el sery con Dios, ha puesto sus raices en ella misma, absolutizandola en
un circulo vicioso.

Respetar la libertad de los otros hombres, es una formulacion de esta
absolutizacién, necesita ser observada por todos igualmente, sin que nadie
esté obligado, porque todos son libres. Su absolutizacion se basa en el mutuo
acuerdo, el cual se puede convertir, si no es respetado, en un pacto de mutua
agresion.

En el pensamiento cristiano la libertad es un principio, pero no el dnico,
es un valor alto, pero no supremo, porque ella es el acceso humano a otros
valores. Ella tiene la capacidad de mediar entre estos valores finales y de
poner en movimiento las energias vitales para alcanzarlos: lanza al hombre
al encuentro con la verdad a la entrega generosa de la vida por la justicia, la
paz; lo lanza hacia el alto para el encuentro personal con el Dios que lo ama.
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El esfuerzo intelectual de volver a sus raices metafisicas quiere cimentar
en la trascendencia la libertad, que el modernismo en cierto modo ha
recuperado, para que el hombre tenga en ella un camino de desarrollo ante
las multiples negaciones histéricas que aun hoy sigue viviendo.

En mi intento de volver a lo esencial he elegido un autor metafisico de la
tradicion y un autor metafisico contemporéneo, para que mi siguiente
reflexion tenga raices y vida propia.

Volver a la raiz, aunque el tema no esté de moda, no es un intento de
quedarse bajo tierra sino para llevar a plenitud muchas de las virtualidades
gue en ella estan contenidas, para que en el arbol de la existencia humana
siempre haya flores y frutos de libertad.

1. En la Prima secundae

Un segundo aspecto del tratamiento del libre albedrio lo hace en la parte
moral de la Summa?®; lo estudia en diversas cuestiones en la prima secundae:
9,10y 13.

En la cuestién 9, santo Tomas trata uno de los temas que estaban
presentes en la condenacion de Esteban Tempier de 1270: la pasividad de la
voluntad®. La cuestién es puesta para resolver una problematica nueva; ya no
interesa prioritariamente su existencia, que ha quedado ampliamente
demostrada, ni interesa saber si es potencia o habito, si es una o varias
potencias. En el contexto moral la pregunta es otra: ¢el hombre en su actuar

8 La primera parte de la secunda parte fue terminada a fines de 1270, antes de la
traduccion del libro Kapa de la Metafisica, hecha por Guillermo de Moerbeke. Cf. J.
Weisheipl, ob. cit., p. 360.

® Quod liberum arbitrium est potentia passiva, non activa et quod necessitate
movetur ab appetibili. Cf., H. Denlife, Cartularium, p. 432. Esta es la 9° proposicion
condenada; lo cual da otro motivo para pensar que fue escrita después de marzo de
1270.
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concreto es libre o esta determinado por diversas causas?

Acusado por la escuela franciscana de defender la pasividad de la
voluntad, santo Tomas se ve obligado a precisar algo que ya estaba presente
en sus escritos anteriores: en el ejercicio, la accion concreta la voluntad tiene
una cierta prioridad, siendo la misma, origen de todo movimiento®°.

Para entender mejor el acto libre, hay que hacer una consideracion que
engloba la relacion de las potencias. En efecto, las dos potencias, tanto la
inteligencia como la voluntad, son espirituales y reflexivas; su misma
espiritualidad y reflexividad exigen y garantizan su dindmica
complementaria en la interrelacién: la funcion de la inteligencia es presentar
el objeto a la voluntad en orden a la especificacion: “En este modo de
movimiento (en el orden de la especificacion), la inteligencia mueve a la
voluntad, presentandole su objeto 1.

La funcion de la voluntad es mover a las otras potencias a realizar sus
actos, en orden al ejercicio, porque los fines y las perfecciones de todas las
potencias son bienes particulares y, en cuanto tales, estan bajo el dominio de
la voluntad: “la voluntad mueve al intelecto en cuanto al ejercicio del acto:
porque la misma verdad, que es la perfeccion de la inteligencia, esta
contenida en el bien universal, como un bien particular’*2,

10 La escuela franciscana (1267-1269), representada por Gauthier de Bruges y
Gerardo d'Abbeville, afirma que la libertad de la voluntad no encuentra ni su origen
ni su formalidad en la razon sino, mas bien, en ella misma en virtud de una
perfeccion natural. La inteligencia esta sometida (es pasiva) de frente a la eleccion.
Cf., O. Lottin, ob. cit., pp. 243-350.

-1, g. 9, a. 1, ¢, in fine. Es interesante el juicio de la edicion italiana sobre esta
cuestion, porque manifiesta la importancia del mismo: “E' questo uno degli articoli
piu penetranti e piu organici della Somma Teologica, in cui si gettano le basi per
l'integrazione reciproca dei due supremi valori dello spirito, il vero e il bene,
nell'armonica interdipendenza della volonta e dell'intelletto”. Cf., La Somma
Teologica, ed. Salani, 1959, T. VIII, pp. 224-225.

21-11, 9.9, a. 1, ¢, in fine.
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Como conclusion de su andlisis, Toméas afirma que la inteligencia no
determina la voluntad libre, tal como lo habia interpretado la escuela
franciscana; aunque no puede afirmar con los franciscanos, que la voluntad
aprehende directamente el objeto de la eleccion.

En esta misma cuestién aborda otro tema delicado y de dificil solucidn:
Jel accionar del hombre puede ser determinado por Dios? Segin Tomas, sélo
Dios puede producir un movimiento voluntario en el hombre como agente
exterior, en cuanto es el creador de la voluntad y en cuanto es el Gnico bien
universal. Este movimiento desde el exterior no significa determinar las
acciones concretas del hombre. Dios, creando, ha causado la naturaleza
humana y sélo El la movera naturalmente: “el movimiento natural no puede
ser causado si no es por alguna causa de la naturaleza*®. Moviéndolas
naturalmente, Dios respeta las caracteristicas de cada naturaleza; en el
hombre respetando su libre albedrio, porque, en verdad, el movimiento
natural es el no-violento o coactivo®.

A pesar de las importantes consideraciones precedentes, Tomas trata el
problema propiamente en la cuestion decimotercera; donde, a partir del acto,
trata de establecer el sujeto y el objeto propio del libre albedrio.

En el articulo primero, reafirmando lo dicho en la primera parte, sostiene
gue la eleccion pertenece sustancialmente a la voluntad y no a la razon,
aunque la razon preceda en cierto modo a la voluntad, porque ésta tiende al
bien presentado por la razén, que le agrega la ordenacion al fin. Lo que aqui
explica con los términos material y formalmente, lo ha explicado ya
anteriormente con los términos directa e indirectamente.

B1-11,9.9,a 6,c.

14911, g. 10, a. 4, c: “Unde omnia movet secundum eorum conditionem... Deus
ipsam (voluntas) movet quod non ex necessitate ad unum determinat, sed remanet
motus eius contingens et non necessario”. La indeterminacion de la voluntad por
parte de Dios sirve para mostrar, desde una perspectiva teoldgica, la impasividad de
la voluntad. No se discute en este punto sobre la premocién fisica.
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En el articulo tercero, se plantea una cuestion, relativamente nueva: ¢el
objeto de la eleccion son los medios o también los fines?

La respuesta trasciende la interpretacion habitual de medio. La eleccion
no soélo se refiere a cosas concretas 0 medios en sentido instrumental; todos
los fines, que estan bajo el fin dltimo, son objeto de eleccién, porque pueden
ser medios para alcanzarlo: asi, por ejemplo, la salud o la enfermedad, la
orientacion de vida, etc. La razén formal de medio es estar ordenado a otro®.

En resumen, en estos textos de la prima secundae, se pueden destacar los
siguientes aspectos:
- hay un cambio de perspectiva en la impostacion del tema; hasta ahora su
preocupacion habia sido antropoldgica, ahora lo presenta en un contexto
moral, dindmico.

Las dos perspectivas en él son complementarias.
- profundiza el tema de las relaciones entre las potencias, dada la
condenacion del obispo de Paris y la acusacion de la escuela franciscana,
estableciendo un mutuo influjo y prioridad entre las mismas;
- supera el concepto de medio, dandole un sentido amplio, con el cual amplia
el horizonte vital de la libertad humana.

2. En la cuestién disputada De Malo

La fecha, el lugar, la unidad de esta obra son ain hoy motivo de discusion
entre los estudiosos mas serios®.

La cuestion 6 no escapa a esta discusion. En cuanto a la ubicacion,

algunos piensan que se trata de un agregado hecho por los editores, porque

51-11,9.13,a. 3, ¢, in fine.
16 Cf., Pierre-Marie Gils, Etude Critique, en Sancti Thomae de Aquino, Quaestiones
Disputatae De Malo, Ed. Leon., T. XXIII. p. 3, en nota 10.
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no tiene un lugar propio en el esquema de la obra y porque se trataria de una
disputa extraordinaria; otros, por el contrario, afirman que ése es el lugar
propio y en una disputa ordinaria. En cuanto a la fecha, es seguro que fue
escrita en torno a marzo de 1270, porque en ella aparecen citada dos
proposiciones condenadas por el obispo Tempier; sostenida probablemente
mientras escribe la prima secundae de la Suma de Teologia. En cuanto al
lugar, es generalmente admitido que fue en Paris.

La critica histdrica continuard sus estudios para determinar con mayor
precision todos estos elementos; sin embargo, es importante sefialar que para
Tomas el problema es acuciante; él mismo condena, al inicio de su
respuesta, la proposicion condenada por el obispo: , “algunos expusieron,
gue la voluntad del hombre por necesidad es movida a elegir algo
(particular). Esta opinion es herética™’.

La cuestion sexta presenta una estructura diferente a las anteriores
cuestiones: todo el problema es tratado en un unico articulo, dejando el
esquema dual de voluntas ut natura y voluntas ut libera, para dedicarse con
exclusividad al problema de la libertad humana®. Esta unificacién responde
al cambio de perspectiva y al contexto moral en la cual viene presentada;
este cambio est& no sélo por las afirmaciones del articulo®, sino también por
el conjunto de la obra, que tiene caracter y contenidos explicitamente
morales.

Desde los primeros renglones de la cuestion esta presente una de las
proposiciones condenadas?, la cual encuentra su fundamento en la escritura.

17 De Malo, g. 6, a. Unico, c. “quidam posuerunt, quod voluntas hominis ex
necessitate movetur ad aliquid eligendum... Haec opinio est haeretica”

18 Cf. A. Lobato, ob. cit., p. 40.

19 “Si enim non sit liberum aliquid in nobis, sed ex necessitate movetur ad
volendum, tollitur deliberatio, exhortatio, preceptum et punitio, et laus et
vituperium, circa quae moralis Philosophia consistit”. De Malo, g. 6, a. unico, c.

20 Cf., H, Denifle, Cartularium, vol. I, n. 432. Tercer error de la condenacion de
1270.
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La afirmacion del profeta, citada también en otros dos textos: “No esta en las
manos del hombre su camino, ni el varén es el que dirige los mismos”,
parece poner en duda la misma existencia de la capacidad de elegir; Tomas
interpreta el texto de dos maneras: primero (comdn a las tres respuestas), en
cuanto el profeta se refiere a la ejecucién y no a la misma capacidad de
eleccion: el hombre puede verse impedido en la realizacion de su decision.
Segundo, en cuanto la voluntad libre es movida por el agente superior, el
principio ultimo, es decir, Dios, el cual mueve todos los agentes naturales
segun sus propias caracteristicas?’. La segunda proposicion condenada se
encuentra en la séptima objecion,? la cual se fundamenta en el Filésofo. El
texto aristotélico afirma la mocién objetiva de la voluntad, lo cual es
interpretado como una pasividad total de la voluntad. Santo Tomas dice que
la mocion objetiva para ser necesaria debe superar la capacidad de la
potencia, pero esto no ocurre con la voluntad que tiene relacion al bien
universal; ni siquiera la felicidad mueve necesariamente a la voluntad,
porque puede no quererla® .

En esta cuestion profundiza la distincion, ya anticipada en la Suma de
Teologia. En el acto libre de la voluntad, la cual es coprincipio activo?, se
encuentran dos elementos: uno por parte del sujeto y otro por parte del
objeto. EI primer elemento se refiere al ejercicio del acto, el segundo a su

2L Cf., De Veritate, g. 24, a. 1, 1ra objecion; Summa Theologiae, I, g. 83, a. 1, 4ta
objecion; De Malo, g. 6, a. unicus, 1ra objecion. Cf. Jer. lo, 23.

22 Cf. H, Denifle, Cartularium, vol. I, n. 432. Noveno error de la condenacion de
1270.

23 Cf. De Malo, g. 6, a. Unico, ad 7. Cf., Aristételes, De Anima Ill, 9 [15] (433 b
11-12). “Solo la felicidad completa puede mover de modo necesario la voluntad, y
ésta sdlo en el caso de que le sea presentada como tal. Como esto no ocurre, la
voluntad en su ejercicio se encuentra siempre duefia de su decisién y por tanto libre.
Tomés sblo mantiene la pasividad en relacion al bonum perfectum, quod est
beatitudo, en cuanto no puede no quererle, de modo que quiera su opuesto. Pero
puede ejercer el acto de no quererlo”. A. Lobato: ob. cit., p. 43.

24“Hoc autem activum sive motivum principium in hominibus proprie est intelectus
et voluntas”. De Malo, g. 6, a. Unico, C.
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especificacion.

Esta distincion de los elementos del acto le permitird conjugar
armonicamente los dos coprincipios de la accion humana. Por parte del
objeto, la especificacion nace desde el intelecto?; en cambio, por parte del
sujeto, en el ejercicio del acto, el movimiento nace desde la voluntad®.

Establecidos los dos coprincipios y sus funciones propias, santo Tomas se
preocupa de mostrar como se coordinan estos dos coprincipios. La
inteligencia muestra el objeto, la diversidad de objetos, en el orden de la
causa formal; la voluntad se lleva a la acciéon o no, eligiendo entre los
objetos presentados, en el orden de la causa eficiente. Si en el orden
universal hay una reciprocidad de las causas, con mayor razon lo hay entre
las potencias de un mismo principio vital. “En la profundidad del alma
humana hay interrelacién: de ésta con sus potencias y una mutua presencia
de éstas en la totalidad™?’.

3. A modo de conclusion

Tomas ha clarificado su pensamiento, dando una mejor explicacion de los
coprincipios en la produccion del acto libre y de su arménica interrelacion.

En cuanto a los otros agentes que podrian determinar la voluntad,
haciéndola potencia pasiva, Tomas responde que Dios mueve todas las cosas
respetando el modo de ser de cada cosa. Asi, cuando mueve a la voluntad,
aunque EI sea causa primera y universal, no la violenta o coacciona, porque
deja intacta su posibilidad de dirigirse a los opuestos?®. Con respecto a los
cuerpos celestes, responde que los mismos tienen una causalidad minima

%5 Ob. cit., in medio.

%6 Ob. cit.

21 Cf. A. Lobato, ob. cit., p. 61.

8 Ob. cit, ad 3 y 4: “in quantum Deus omnia movet proportionabiliter,
unumguodgue secundum suum modum”.
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sobre la voluntad, esto es, exterior y ocasional. Este tipo de causalidad no
produce ningun tipo de necesidad®. En cuanto a los habitos, responde que
los mismos producen una cierta necesidad, pero no a tal punto que el hombre
no pueda obrar contra ellos, tanto si son buenos como si son malos®.

En resumen, de la cuestion De Malo, apice de su pensamiento en lo que
se refiere a este tema, se puede extraer la siguiente afirmacion:
- la solucion armonica se encuentra en la interrelacién causal de las
potencias espirituales del alma, por la cual son coprincipios activos vy, al
mismo tiempo, se influyen mutuamente, resolviéndose su dindmica en la
unidad del principio vital. A esta superacion ha contribuido positivamente la
condena de 12703

Después de este largo analisis puedo afirmar que en Tomas este tema ha
tenido una importancia singular, pues abarca todo el arco de su vida
intelectual y de una forma viva, en continua discusion con sus
contemporaneos, lo cual lo lleva a evolucionar y a expresar de un modo mas
claro sus propias ideas. Las dos etapas de su pensamiento (antes y después
de la condena de 1270) no marcan un cambio radical de postura; por el
contrario, es una evolucién que intenta superar los rigidos antagonismos de
las posiciones intelectualista y voluntarista.

29 Ob. cit., ad 21: “movetur ab exteriori sensibili per occasionem”.

%0 Ob. cit., ad 24: “consuetudo facit necessitatem non simpliciter... Nam ex
deliberatione quantumcumque consuetus potest tamen contra consuetudinem agere.”
31 Para la historia de las condenas de 1270 y 1277, Cf. F. Van Steenberghen, ob. cit.,
pp. 371-435.
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Status quaestionis sobre la influencia y la recepcion doctrinales
de la filosofia platonica en la obra de Tomas de Aquino

Fernando Martin De Blassi
UNCau, Argentina

1. A modo de introduccion

Se sabe que la apreciacion del Medioevo occidental sobre la tradicion
filosofica helénica es mediada en un primer momento por los pensadores
isldamicos y judios que se benefician de las traducciones llevadas a cabo
en la Casa de la Sabiduria (Beit al-Hikma) durante el califato de al-
Ma’amiin, en Bagdad en 830

En este orden de consideraciones, W. Hankey ha planteado que Tomas de
Aquino recibe la influencia significativa tanto de Platon como también de una
gran variedad de autores platonicos antiguos, arabes y medievales?. No s6lo
Avristételes y Agustin de Hipona sino también el corpus del Pseudo Dionisio
y el Ldc constituyen siquiera algunas de sus fuentes platonicas mas
autorizadas. A medida que avanza su derrotero intelectual y a fin de acceder a
las fuentes helénicas, Tomas reconoce los comentarios y parafrasis
neoplaténicos con los que se va familiarizando gradualmente. Hankey asevera
que, hoy por hoy, es posible dar cuenta de que Tomas recibe directa e
indirectamente la influencia de una trama de fuentes platonicas lo
suficientemente consistente como para permitir la elaboracion, el desarrollo y
la fundamentacion de tesis filosoficas complejas. De entre estas tesis, por

L Cf. C. D’Ancona Costa, La Casa della Sapienza:La trasmissione della metafisica
greca e la formazione delle filosofia araba, Naples: Guerini e Associati, 1996, pp.17,
62-64.

2 Cf. W. J. Hankey, “Aquinas, Plato, and Neoplatonism”, en B. Davies (ed.), The
Oxford Handbook of Aquinas, Oxford Handbooks, 2012: 55-64, https://doi.org/
10.1093/0xfordhb/9780195326093.013.0005.
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ejemplo, la fundamentacion y el analisis riguroso de las nociones sobre la
causalidad o el influjocausal en el mundo sensible y suprasensible es posible
gracias a numerosas fuentes textuales de las que abreva la obra de Tomas a fin
de dar cuenta de su propio pensamiento filoséfico. Su comentario al Liber de
causis (=Ldc) y su compulsa permanente con las tesis que figuran en el De
divinis nominibus (=De div. nom.)3, constituyen un hito relevante para
reconstruir, analizar y dilucidar la recepcién del acervo platonico en la obra
de Tomés y las transformaciones tedricas que el Aquinate introduce
criticamente mediante su interpretacion.

2. El platonismo de Tomas de Aquino

Tomas no procede acriticamente. Para arrojar nuevas luces sobre los
problemas que le plantea la reflexién filosofica, su modo de leer el acervo
platonico atafie a un procedimiento heuristico con respecto a las fuentes que
tiene a su alcance. El intenta comprender las escuelas filosoficas, sus
caracteres, las diferencias internas, sus miembros, influencias historicas y
complementos conceptuales. Se sitla en un marco de referencia lo
suficientemente amplio como para recuperar la autoridad de los antiguos sin
que ello signifique reproducir ese contenido sin mas. Aun cuando intente
salvar las posiciones verbalmente opuestas de Proclo y del Pseudo Dionisio,
Tomas no es tampoco un conciliador ingenuo. El elabora una exégesis
auténtica, cuidada, respetuosa pero aguda. Introduce innovaciones que
modifican en ciertos casos los presupuestos tedricos que se tiene en la
cultura griega. En relacion con el tépico de la causalidad, la
interpretacién sobre el modelo causal eficiente, ejemplar y final constituye, a
su vez, un eje transversal sobre cuya base descansa la propia lectura de

3 Para las citas, se sigue las eds. Sancti Thomae Aquinatis, In librum Beati Dionysii
De divinis nominibus expositio, ed. de P. Pera et. al., Taurini/Romae, Marietti, 1950
y H.-D. Saffrey (ed.), Sancti Thomae de Aquino Super Librum de Causis Expositio,
Leuven-Fribourg, E. Nauwelaerts, 1954.
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Tomas®.

Al momento de abordar la trama de fuentes platénicas que, en lineas
generales, subyace a la obra de Tomas de Aquino, Hankey sefiala que
conviene distinguir entre lo que el Aquinate conoce realmente de la tradicion
platonica y lo que esa variedad de saberes pudo influir efectivamente sobre la
base de las ensefianzas heredadas de Platon, asi como también de los
platonismos antiguos, arabes y medievales®. Si estas Ultimas estan presentes
por doquier a lo largo del Medioevo occidental y van creciendo
exponencialmente, Tomas de Aquino, por su parte, amolda su sistema de
pensamiento a medida que lee los comentarios y tratados de los neoplatonicos
y peripatéticos helénicos durante la Ultima década de su vida. Asi, por
ejemplo, cuando Guillermo de Moerbeke finaliza en 1268 la traduccién de la
Elementatio Theologica (=ETh) de Proclo®, ello mismo le permite a Tomas
discernir que el Ldc lejos de ser, como suponian los peripatéticos medievales,
el remate de la teologia aristotélica, se trataba en cambio de un texto
compuesto por extractos de la ETh para ajustarsea las necesidades del
monoteismo arabe, al igual que el corpus del Pseudo Dionisio habia
modificado sus fuentes neoplat6nicas en direcciones cristianas. Este Gltimo
constituye notoriamente para el Aquinate una de las fuentes mas influyentes y

4 L. Farré, Tomas de Aquino y el Neoplatonismo. Ensayo histérico y doctrinal,
Universidad Nacional de La Plata, Instituto de Filosofia, 1966; B. Decossas, “Les
exigences de la causalité créatrice selon I’Expositio in Librum de causis de Thomas
d’Aquin”, Revue Thomiste, 94, 1994: 241-272.

5 Cf. W. Hankey, “Aquinas and the Platonists”, for The Platonic Tradition in the
Middle Ages: A Doxographic Approach, edited by Stephen Gersh and Maarten J.F.M.
Hoenen, with the assistance of Pierter Th. van Wingerden, Berlin—-New York, Walter
de Gruyter, 2002: 279-324.

® Para el texto de Proclo, se tiene a la vista las siguientes ed. la ed. de E. R. Dodds,
Proclus: The Elements of Theology, Oxford, Clarendon Press, 1963 y la de
Vansteenkiste, Procli elementatio theologica translata a G. de Moerbeke, en:
Tijdschrift voor Filosofie, 13, 1951: 263-302 y 491-531; junto con la version de
Proclo, Elementos de teologia. Sobre la providencia, el destino y el mal, ed. y trad. de
J. M. Garcia Valverde, Madrid, Trotta, 2017.
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autorizadas del neoplatonismo. Esta tesis se ve confirmada cuando Tomas
percibe que el estilo y la forma de pensar del Pseudo Dionisio son de
raigambre platonizante, pese a que su primera opinién habia sido que el
Areopagita seguia mayormente a Aristételes’.

Cuando Toméas comenta el Ldc en 1272, él se propone abordar la
comparacion del contenido de las tres obras, a saber, del corpus del Pseudo
Dionisio, de los ETh de Proclo y del Ldc propiamente dicho. Alli se acentta
nuevamente la conviccién de que el Ldc esta en consonancia con cuestiones
fundamentalmente neoplatonicas, que se explican mejor por el conocimiento
de los textos del Pseudo Dionisio en los circulos arabes donde se confecciono.
Por suparte, el Aristoteles de Tomas es también platdnico o platonizante, pues
el Aquinate hereda la reconciliacién entre Platon y Aristoteles a la que
aspiraban tanto los neoplaténicos como los peripatéticos arabes. Incluso en
posiciones que podrian juzgarse de aristotélicas puras, como es el caso de la
abstraccion de lo sensible, este influjo adquiere un cariz relevante en esta
suerte de concordancia histérica. Hankey advierte que, ademas del corpus
dionisiano y del Ldc, es factible que las fuentes platénicas mas influyentes de
Tomas hayan sido Aristételes y Agustin de Hipona. Es muy probable que no
leyese nada de Platdn, excepto lo citado por otros autores, como, por ejemplo,
los fragmentos platonicos del Timeo citados en el comentario de Calcidio.
Tomas considera que tanto Agustin como el Pseudo Dionisio han seguido a
Platon hasta donde la fe catdlica lo permitia. Uno y otro son neoplat6nicos de
formas marcadamente diferente. Tomas considera que Agustin comparte con
Avicena la doctrina del conocimiento humano a través de la iluminacién por
medio de las formas inteligibles; en el caso del Pseudo Dionisio, Tomas afirma
que los seres humanos conocen recurriendo a lo sensible, es por ello quiza que
Tomas pensase inicialmente que el Pseudo Dionisio fuese un aristotélico. De
todas maneras, Tomas valora mucho las paréfrasis y comentarios
neoplatonicos porque tales obras le permiten acceder a las fuentes helénicas.

7 Cf. W. Hankey, “The Concord of Aristotle, Proclus, the 'Liber de Causis’ and Blessed
Dionysius in Thomas Aquinas, Student of Albertus Magnus”, Dionysius, 34, 2016:
137-209.
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Esta recuperacion le hace posible el establecimiento de un Aristoteles
neoplatonizante, tal como se desprende de los comentarios de Simplicio que
posee gracias a la traduccion de G. de Moerbeke. Sus obras posteriores
contienen estructuras y concepciones derivadas de estas. Los comentarios
neoplaténicos de Macrobio y de Boecio son también fuentes einfluencias
importantes. De alli que, n sus cuentas finales con lahistoria de la filosofia,
Tomas mira a Aristoteles, asi como a Platon, desde el punto de vista inclusivo.

3. La posicion actual de la investigacion cientifica

Mas alla de los resultados mencionados que todavia no son definitivos, los
jalones enunciados supra muestran que Tomas era perfectamente consciente
de la influencia neoplaténica de su doctrina. Desde esta perspectiva de
analisis, hay estudios que han promovido en las Gltimas décadas una revision
exegética e historica sobre las influencias, las recepciones y las
transformaciones que las tradiciones de raigambre platénica y neoplaténica
han ejercido en el pensamiento y la obrade Tomas de Aquino. En su status
guaestionis, G. Ventimiglia identifica tres generaciones facilmente
reconocibles al interior de la historiografia sobre la ontologia tomista®. La
primera de ellas llega hacia fines de la década de 1930; la segunda, presente
ya a inicios de los afios 30’, se afirma decisivamente hacia los primeros afios
de la década del 40’ y continta hacia fines de los 50’; la Gltima, que nace a
inicios de los 60°, llega hasta los dias actuales. No se trata tantode una
division rigurosamente cronoldgica cuanto de tres modos de entender la
esencia del pensamiento metafisico de Tomas tal como se ha ido sucediendo
en el tiempo. Tal diversidad se funda precisamente en ello: para la primera
generacion, la nocion tomasiana de ser (esse) se funda en la fuente aristotélica;
para la segunda, la doctrina tomista del esse atafie al actus essendi, nocion
absolutamente original sea con respecto a la propiamente aristotélica sea con

8 Cf. G. Ventimiglia, “Gli studi sull'ontologia tomista. Status quaestionis”, Aquinas,
38-1, 1995: 63-96. Quiero agradecer muy especialmente al Prof. Dr. E. Alarcén por
sus esclarecedoras observaciones relativas a este punto, sobre las que conversamos el
pasado enero de 2023 a raiz de una estancia de investigacion en la UNAV.
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respecto a la influencia neoplaténica; para la tercera generacion, en cambio,
se trata de una nocion elaborada en un contexto neoplatonico.

Ahora bien, Ventimiglia observa que nada impide que todavia hoy se
publiquen producciones correspondientes a las tesis de Manser —cercano
cronolégicamente a la primera generacion— o bien a las tesis de Fabro —uno
de los representantes mas conocidos de la segunda generacion, junto con
Gilson- sin que estos tengan en cuenta las adquisiciones fundamentales que
brindan sucesivamente los investigadores posteriores en relacion con la
historia de la Antigliedad tardia y su recepcion en el Medioevo posterior (por
ejemplo, los estudios de De Vogel, Hadot, Beierwaltes, Kremer, D’Ancona
Costa, Hankey, por mencionar los nombres mas representativos de esta
Gltima generacidn). De alli que, si actualmente son muy pocos los autores que
osan defender una originalidad absoluta de Tomas en lo concerniente al
concepto metafisico de ser y muchos menos los que pretenden homologar la
nocién tomasiana de ser con la concepcién aristotélica de sustancia, la mayor
parte de los especialistas coinciden por el contrario en remontarse hacia los
aportes provenientes de Porfirio, del Pseudo Dionisio y del Ldc para
fundamentar la comprension metafisica que Tomas desarrolla a lo largo de su
obra en torno al ser (esse) entendido como actualidad.

W. Beierwaltes sostiene que los elementos neoplat6nicos presentes en el
pensamiento de Tomas de Aquino, mediados por el Liber de causis —el
problema de la autorreflexion del pensar; la mutua interioridad de la triada
trascendental de ser, vida y pensar; la cuestion de la causalidad relativa al
vinculo entre creacion y participacion—, no se afiaden como contenidos nuevos
al aristotelismo profesado por el Aquinate sino que son categorias que
determinan la estructura interna de su propio sistema de pensamiento. Se ve
claramente que la nueva tendencia hermenéutica no se orienta a determinar la
originalidad de la doctrina tomasiana sino mas bien a detectar y proporcionar
cudles son los principios de cufio neoplatonico que inspiran internamente la
propia estructura de pensamiento del Aquinate. Beierwaltes afirma que Tomés
ha sido considerado el aristotélico por excelencia pero que, al modificarse la
investigacion, sus consecuencias no se han aclarado suficientemente. Los
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elementos platénicos y neoplaténicos en la obra del Aquinate no son detalles
secundarios sino elementos conceptuales profundamente influyentes en lo que
hace a su visién del mundo, en cuanto a los lineamientos teoricos vy
metafisicos, antes que en lo atinente a los lineamientos éticos y politicos en
los que sin duda Aristoteles descuella mucho mas que los platénicos®. Otra
tesis importante en relacion con estos argumentos remite a la importancia de
la unidad por encima de la multiplicidad, una tesis que remonta por cierto
al concepto de causa, toda vez que a esta le atafie de suyo, una condicién
unitaria mucho mayor que al efecto producido por ella®.

Junto con Beierwaltes, los estudiosos de la tercera generacion comparten
la idea de que el carécter tipico de la ontologia tomista coincide plenamente
con el caracter tipico de la ontologia neoplaténica: la indivisibilidad del Uno
y la subordinacién de toda otra multiplicidad. Si se toma por caso el estudio
de K. Kremer, destinado a dilucidar el origen tomista del concepto de ser
sobre la base de las fuentes neoplatonicas, se observa que ese libro se mueve
en la linea de interpretacion que se ha traido a colacién®!. El autor no deja
lugar a posibles malos entendidos: en su filosofia del ser, Toméas de Aquino
es deudor esencial de la linea neoplatdnica que va de Plotino, a través de
Porfirio, Proclo, Dionisio y que llega hasta él; por lo tanto, Tomas ha recibido
y elaborado su nocién del ipsum esse per se subsistens a partir del acervo

° Entre los aportes doctrinales que enriquecieron al Medioevo Occidental de filosofia
préctica, se halla la version latina integral de la Etica a Nicomaco realizada por
Roberto Grosseteste hacia 1248. Este afio es considerado terminus ad quem de la
traduccidn latina completa elaborada por Grosseteste. Hasta esa fecha, sélo estaban
disponibles en latin los libros I-111 de la Ethica Nicomaquea y es probable que hayan
sido traducidos por Burgundio de Pisa hacia 1150; Cf. Tomas de Aquino, Comentario
a la Etica a Nicomaco de Aristételes, trad. de A. Mallea, est. prel. y notas de C. A.
Lértora Mendoza, Pamplona, Pamplona, 20012,

10 Cf. W. Beierwaltes, “Der Kommentar zum ‘Liber de causis’ als neuplatonisches
Element in der Philosophie des Thomas von Aquin”, Phil. Rundschau, 11, 1963:
192-215.

11 Cf. K. Kremer, Die neuplatonische Seinsphilosophie und ihre Wirkung auf Thomas
von Aquin, Leiden: Brill, 1966.
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neoplaténico en términos de influencias directas o indirectas. Una de las
mayores tesis del estudio de Kremer, que le granje6 la oposicion de los
tomistas mas ortodoxos, fue la identificacion del esse commune de los
neoplaténicos con el ipsum esse subsistens propio de Toméas de Aquino®.
Naturalmente, la tesis no podia ser aceptada sin méas porque conducia a una
posicién inmanentista, ajena a la doctrina de Tomas. Sin embargo, al margen
del caracter erroneo que pudiese caracterizar semejante interpretacion,
Kremer tuvo el coraje de contrastar el espiritu y las afirmaciones de Tomas
con el legado historico recibido de parte del pensamiento neoplaténico sin por
ello violentar el sentido ultimo de su filosofia.

Luego de la publicacion del libro de Kremer, un articulo de Solignac
arguye lo siguiente:

“Un analisis filologicoriguroso demostraria seguramente que la fuente
de la doctrina tomasiana del esse no es otra que la del De div. nom. cp.
V, 1-7, es decir, el capitulo que habla del ser como nombre divino por
excelencia. El texto célebre y fundamental sobre el esse —queremos
hablar de De Pot. VII, 2, ad 9- es suficiente para poner en autos a un
lector atento. Si santo Tomas designa a Dios como el ipsum esse per se
subsistens —y es de la idea de Dios de la que deriva toda la doctrina del
esse— es porque él habia leido en el Pseudo Dionisio que el esse es la
participacion primera, fundamento de todas las otras™*2,

Ventimiglia comenta que estas intenciones hermenéuticas son las que
hacen avanzar los descubrimientos de la ontologia neoplaténica. Por su parte,
P. Hadot reconstruye histéricamente de qué manera la concepcion
neoplatonica del esse llega hasta el Medioevo. Se trata del camino que,
partiendo de Porfirio a traves de Mario Victorino, llegaria al De hebdomadibus
de Boecio y al Medioevo latino. Los estudios criticos de Beierwaltes, de De

12 Cf. J. Mitchell, “Aquinas on esse commune and the First Mode of Participation”,
The Thomist: A Speculative Quarterly Review, 82-4, 2018: 543-572.

13 Cf. A Solignac, “La doctrine de 1’esse chez saint Thomas est-elle d’origine
néoplatonicienne?”, Archives de Philosophie, 30, 1967, p. 448.
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Vogel y de Hadot muestran que ya en el neoplatonismo el esse es considerado
especificamente com acto de ser, es decir, como operacién'.

4, Consideraciones finales

Sobre la base de las investigaciones favorecidas por los exponentes de la
tercera generacion, se observa entonces que al erudito tomista no le queda
otra alternativa que intentar reconstruir el camino histérico de influencia
doctrinal que conduce desde los influjos neoplaténicos hasta Tomas. A
propdsito de tal reconstruccion, C. D’Ancona Costa alega que la doctrina
tomasiana de la primacia del esse como ser puro subsistente es el resultado de
una exégesis critico-textual que Tomas desarrolla a partir de sus lecturas del
Ldc (prop. 4, 9y 16) y del cotejo permanente con el De div. nom. del Pseudo
Dionisio (cp. V). A juicio de Ventimiglia, D’Ancona Costa representa una de
las voces mas autorizadas, documentadas e, incluso, la mas convincente a
propésito de la cuestion del neoplatonismo en Tomas y de sus
intermediaciones histdricas. D’ Ancona Costa observa que la interpretacion
tomista sobre los presupuestos implicitos en el Ldc es de una perspicacia
exegética verdaderamente sorprendente. Tomas reconoce por cierto que el
Liber no es una obra aristotélica y se da cuenta también de que no se trata de
una mera parafrasis a la ETh de Proclo. La compulsa y el cotejo frecuente con
las tesis del De div. nom. testimonian precisamente la conciencia exegética
de que el Ldc no se circunscribe dentro de una posicion platénica pura.

De hecho, segin explica D’Ancona Costa, la critica més reciente ha
descubierto la presencia de varios componentes en el texto arabe del Ldc,
precisamente, temas especificamente proclianos, temas especificamente
plotinianos y finalmente temas cuya procedencia no es todavia segura, como
la identificacion del primer principio con el ser. D’ Ancona Costa piensa en
la hipétesis de un origen dionisiano y no de una procedencia porfiriana.

Este Gltimo aspecto merece particular atencion: la especialista se muestra

14 Cf. Ventimiglia, ob. cit., pp. 84-91.
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esceptica respecto de la atribucion que Hadot hace a Porfirio del concepto de
ser como acto intensivo. Sobre la base de las comparaciones documentadas
entre contextos doctrinales, demuestra que la fuente de la doctrina del ser del
Ldc no es oriunda en ningun caso de Porfirio, como habian supuesto algunos
seguidores de Hadot, sino mas bien del Pseudo Dionisio o, en Gltima instancia,
de un autor cristiano. Para D’Ancona Costa, si fuese cierto que las Unicas
fuentes tomistas del ser como acto son el Ldc y el De div. nom. y si fuese
cierto que la idea del ser como acto se elabord en un contexto cristiano, se
produciria un redimensionamiento y un replanteamiento de las criticas a
las teorias de la segunda generacion. En efecto, habria que admitir que la
nocion de ser como acto sélo podria darse a conocer en un medio cultural
que conociera la revelacion®®.

15 Cf. C. D’Ancona Costa, “La doctrine de la création «mediante intelligentia »
dans le Liber de Causis et dans ses sources”, Recherches sur le Liber deCausis,
Paris, Vrin, 1995, pp. 74-76.

62



Breve andlisis sobre el tacto en el Comentario a De anima
de Tomas de Aquino

Laura Alicia Soto Rangel
UNAM, México

Tomas de Aquino y su Comentario a De anima
en el tenor de la filosofia de la naturaleza

El Comentario a De anima (Sententia De anima) de Tomas de Aquino fue
escrito entre 1268 y 1272, afios en los que se dedicd a escribir algunas
cuestiones de la primera y segunda parte de la Suma de Teologia (Summa
Theologiae) y de su Comentario a la Etica a Nicomaco (Sententia libri
Ethicorum)®.

Aquino desarrolla su comentario siguiendo la division de los tres libros del
De anima de Aristoteles. La lectura del libro | se caracteriza por examinar el
tema a partir del uso de la ldgica y la dialéctica, es decir, aclarando la
definicion, dignidad y utilidad de la investigacion sobre el alma, haciendo uso
de un fino aparato argumentativo y expositivo de la obra aristotélica, tanto
para la exposicion de las definiciones como para el comentario sobre la
revisién doxografica que realiza el Estagirita en la primera parte.

En el libro 1, Aquino se sirve de la definicion del alma que presenta
Avristételes, pero la interpreta con base en una division analitica que podemos
encontrar comunmente en obras como su Comentario a la Metafisica
(Sententia Metaphysicae) o en su curso a Sobre el ente y la esencia (De ente

! Jean-Marie Vernier, “La Sentencia libri De anima de Thomas d'Aquin”, Revue des
sciences philosophiques et théologiques, Tome 86, 2002: 33-49 (aqui p. 34). En linea:
https://www.cairn.info/revue-des-sciences-philosophiques-et-theologiques-2002-1-
page-33.htm [Consulta 5 de diciembre de 2023].
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et essentia), esto es, tomando en cuenta la significacion del ente y su division
en sustancia, género, especie y diferencia especifica.

Aquino se sirve de una division entre el ente movil y el ente inmovil para
comprender la diferencia entre filosofia de la naturaleza y metafisica, pero,
puesto que el objeto a analizar es el ente en movimiento, el modo en que
desarrolla la discusién del libro 1l serd a partir de su apreciacion metafisica
del ente. Es decir, analiza la definicion del ente mévil tomando en cuenta sus
diez géneros, considerando la prioridad de la esencia o quididad del alma, y
definiendo segun materia, forma, compuesto, acto y potencia. Comprende al
alma como un principio vital de los vivientes, distinguiendo las operaciones
de la vida vegetativa, sensitiva e intelectiva y deteniéndose en la significacion
de los sensibles y sus actividades.

Finalmente, en el libro 11l comenta las operaciones animicas intelectivas,
discutiendo la relacion y separacion del intelecto con las operaciones de la
facultad sensitiva. Este libro resulta fundamental ante la discusion averroista
sobre el intelecto agente y posible y su adaptacién al problema de la unicidad
de la forma?.

2 A partir de 1277 y hasta 1317, con la canonizacion de Tomas de Aquino y el debate
de Tempier sobre el averroismo del Aquinate, salieron a relucir diversas escuelas que
apoyaban las tesis de un aristotelismo de tipo pluralista. Ejemplo de ello es que en
1277, aristotélicos pluralistas como Robert Kilwardby negaron la tesis aristotélica de
la unidad de la forma. La polémica consiste en la discusion sobre la unidad del cuerpo
y las formas sensitiva, vegetativa e intelectiva. Kilwardby neg6 la tesis de Tomas de
Aquino, segun la cual hay una unidad de formas, tesis expresada en obras como su
comentario al De anima o en sus Cuestiones sobre el alma. Lagerlund analiza como
para Kilwardby el alma humana no puede ser analizada bajo el amparo de la unidad
de las formas, pues el argumento principal recae en admitir que el alma posee diversas
potencias que en su conjunto, al relacionarse, forman una Unica alma humana. esta
disputa se le conoce como polémica de los correctorios, por enfrentarse a diversas
correcciones sobre el tema de la forma que recupera Aquino frente al aristotelismo. A
la par de Kilwardby, Peckham, también obispo de Canterbury y sucesor de Peckham,
acusa y condena la tesis de Aquino sobre la unidad de la forma por considerar que el
tema repercute en el problema de la unidad del alma y, en Gltima instancia en
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En el libro I, Aquino comenta que el conocimiento sobre el alma es de
suma utilidad para el beneficio de la filosofia primera, la ética y la filosofia de
la naturaleza. Explica que la dignidad y utilidad del tema es importante para
la filosofia primera en razon de la virtud intelectiva que caracteriza a los seres
humanos y por la cual podemos llegar al conocimiento de las primeras causas
y los primeros principios. Es también importante para la moral, pues por
medio del estudio del alma podemos llegar al conocimiento de sus virtudes.
Por ultimo, da cuenta de la intima consonancia que existe entre el estudio de
la filosofia de la naturaleza y el alma, pues, mientras que para la filosofia
primera y la ética, el tema resulta prioritario por comprender las virtudes
intelectivas y animicas, en el caso de la filosofia de la naturaleza, su sujeto de
estudio es el alma como principio de movimiento. En palabras del Aquinate,
“en verdad es util a la [filosofia] de la naturaleza, pues gran parte de los entes

problemas cristolégicos, pues, para los pluralistas aristotélicos, el ser humano posee
distintos tipos de vida segln acrecienta su vida y llega hasta la muerte, de tal modo
que defienden la imposibilidad de una unidad de la forma en el alma humana. Para los
pluralistas existe una jerarquia de formas que dan cuenta de las diversas potencias
animicas segun la materia. Por su parte, los defensores de la unidad de la forma
argumentan a favor de la unidad del ser humano, pese al decurso de sus cambios y
transformaciones animicas. El debate fue importante para la teologia ante el problema
de la muerte y la resurreccion. Los pluralistas “parten de los componentes del hombre
como algo que existe ya de alguna manera y la unidad viene en segundo lugar. Asi,
[...] el cuerpo muerto que sigue poseyendo su propia forma puede ser llamado
propiamente cuerpo, lo cual resulta imposible si el alma que lo ha abandonado es la
unica forma”. Bernard, Sesboiie, Historia de los dogmas. Tomo II. EI hombre y su
salvacidn (trad. Alfonso Ortiz). Secretariado Trinitario, Salamanca, 1996, p. 107. El
problema resulta en un tema cristologico pues en Gltima instancia se preguntaban por
la unidad o pluralidad de formas en la vida de Cristo, incluyendo el problema del
cuerpo de Cristo en el sepulcro. Para el Aquinate es ciertamente el cuerpo del sepulcro
y el alma de Cristo el que, en unidad formal, acontecerdn como un solo hombre en el
fin de los tiempos. Cf. Henrik Lagerlund, A Companion to the philosophy of Robert
Kilwardby, USA, Brill, 2013: 221-276.
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naturales son los que poseen alma, y el alma misma es fuente y principio de

todo movimiento en las realidades animadas’.

La razon que presenta Aquino en el libro I es contundentes, pues considera
que el estudio del alma pertenece, propiamente, a la filosofia de la naturaleza,
aunque es importante mencionar que la orientacién Idgica y moral estaran
presente a lo largo del texto, al desarrollar su estudio con base en los entes
maviles (entia mobilia) y la indagacién sobre las virtudes del alma.

Definicion del alma

La relacion entre el cuerpo y el alma es explicita a lo largo del libro I1. Con
el propoésito de expresar la concordancia vital de los seres animados, el
Aquinate emplea una relacién Idgica y ontoldgica, al expresar que el cuerpo
es sujeto (subiectum) del cuerpo, pero también materia (materia) del alma.
Lejos de una lectura dualista que postula la sustancialidad del cuerpo y el
alma, como si de sustancias separadas se tratase, Aquino enuncia una
diferencia entre las cualidades materiales del cuerpo y los rasgos esenciales
del alma, pero en intima dependencia uno del otro para la actividad de los
vivientes. Para comprender el punto de arranque de dicha postura, vayamos a
la tesis con la que inicia su definicion de alma. Para Aquino, el alma es
“aquello por lo que vive lo que tiene vida™, es decir, “aquello que, por si
mismo, posee el alimento, el crecimiento y decrecimiento [...] también por

esto que siente y entiende y puede ejercer otras operaciones™.

3 “Ad Naturalem vero utilis est, quia magna pars naturalium est habens animam, et
ipsa anima est fons et principium omnis motus in rebus animatis”. T. de Aquino,
Sententia De anima, |, 1.1, n 7 (trad., intr. y ns. Guillermo Blanco y Maria Donadio).
Argentina, Fundacién Arché, 1979.

4 “Per animam enim intelligimus id, quo habens vitam vivit”, T. de Aquino, Sententia
De anima, Il, I.1.

5 “Tllud autem dicitur habere vitam, quod per seipsum habet alimentum, augmentum
et decrementum. [...] etiam ex hoc quod sentit et intelligit, et alia opera vitae exercere
potest”. Idem.
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El alma es un principio que anima al viviente. Esta definicion de alma, en
estrecha relacién con la nocién de vida, expresa la profunda conformidad
vitalista entre el alma y el cuerpo, pues la vida se caracteriza por el
movimiento en general, tanto de las operaciones sensitivas, vegetativas o
intelectivas que ejercen un movimiento propio o per se en correlacion con el
cuerpo. Mientras que la operacion vegetativa es propia de las actividades de
los movimientos de nutricion y de crecimiento de las plantas, la operacion
sensitiva se caracteriza por ejercer actividades superiores en convivencia con
los érganos corporales. Por altimo, la operacion intelectiva intelige sin estar
ligada necesariamente a un érgano corporal, pero requiere de éste incluso para
actividades intelectuales. Sobre este punto hablaremos més adelante, por
ahora, resulta fundamental sefialar los rasgos de la actividad animica.

Por una parte, Aquino expresa la estrecha vinculacion entre el cuerpo y el
alma, al afirmar que el cuerpo que tiene vida es comprendido como sustancia,
no en el sentido de una sustancia separada del alma, sino como sustrato
ontolégico y predicamental, pues para el Aquinate, los vivientes naturales son
denominados sustancias compuestas®. Por otra parte, el alma es un principio
vital que necesita de un sujeto (subiectum), es decir, de un sustrato ontolégico
y l6gico, en el sentido de un sustrato de los accidentes y de las categorias’.
Para Aquino, el cuerpo es sujeto (subiectum) y materia (materia) del alma,
pues se encuentra dispuesto a ser determinado, por lo que es también potencia
(potentia).

6 «[...] et omne corpus habens vitam, sit corpus physicum, necesse est dicere quod
omne corpus habens vitam sit substantia”. Idem.

7 Para ahondar en el término subiectum empleado por Tomas de Aquino, vid.,
Alejandro Guzman Brito, “Los origenes de la nocion de sujeto de derecho”. Rev.
estudios. Histérico y juridicos, 24, 2002. En linea:
http://www.scielo.cl/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0716-
54552002002400007&Ing=es&nrm=iso [Consulta 10 de noviembre de 2023].
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Con base en una apreciacion logica, el alma es entendida como 1) forma
(forma), por su sentido esencial y determinante®, 2) acto (actus), ya que es
principio de operaciones®, y 3) sustancia (substantia) del cuerpo, esto es,
esencia o definicion del cuerpo natural’®. Para comprender cdmo esta
expresion predicamental del cuerpo y del alma no debe verse como un afiadido
dualista, recordemos la postura Idgica y ontoldgica que plantea en su curso De
ente et essentia, al expresar que un rasgo de las sustancias compuestas es la
estrecha relacion entre la forma y la materia, no en el sentido de un afiadido
de uno sobre otro, sino como significaciones esenciales de la definicion de los
cuerpos naturales. En sus palabras, “la definicion de las sustancias naturales
no solo contiene la forma, sino también la materia, [...] [tampoco puede
decirse] que la materia se ponga como un afiadido a su esencia 0 a un ente
fuera de su esencia”™!.

La relacién entre alma y cuerpo es tal en su filosofia de la naturaleza que,
incluso, las pasiones o afecciones del alma son también afecciones del cuerpo.
Las pasiones humanas evidencian que el cuerpo efectla y participa
activamente de los padecimientos del alma. Los ejemplos aristotélicos sobre
la ira, el temor o la melancolia son otra prueba mas de la necesaria relacion

8 “La forma sustancial es de la esencia o quididad del sujeto// Sed forma substantialis
est de essentia, sive de quidditate subiecti”. T. de Aquino, Sententia De anima, I, 2,
3. “Por eso, como el cuerpo tiene ser por el alma como forma, asi se une al alma
inmediatamente en cuanto el alma es forma del cuerpo// Et ideo sicut corpus habet
"esse" per animam, sicut per formam, ita et unitur animae immediatem, in quantum
anima est forma corporis”. Ibid., I, 1, 23.

% “Asi el alma es acto primero, como la vista y cualquier potencia lo es del 6rgano,
pues cualquiera de estos es principio de operacién// Sed anima est actus primus, sicut
visus et quaecumque potentia organi; quodlibet enim horum est principium
operationis”. Ibid., I, 2, 7.

10 “Lo que constituye la esencia de un determinado cuerpo// [...] est quod quid erat
ese huic corpori”. Ibid., 11, 2, 2.

11 “Diffinitio autem substantiarum naturalium non tantum formam continet, sed etiam
materiam [...] Nec potest dici quod materia in diffinitione substantiae naturalis
ponatur sicut additum essentiae eius vel ens extra essentiam eius [...]”. T. de Aquino,
De ente et essentia, I.
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entre las actividades animicas y las del cuerpo, pues éste tltimo no solo recibe
pasivamente las pasiones del alma, sino que también opera, es decir, el cuerpo
padece tanto como padece el alma. Asi, por ejemplo, el cuerpo adolece
también la ira o el temor, a tal grado que un ser humano puede perder la vision
dependiendo de la célera. Para Aquino, “todo aquello que realiza el todo
corporeo, no lo hace sélo el alma sino también el cuerpo, pues el todo corpéreo
opera todas las pasiones del alma”?, El tema resulta primordial para nuestro
acercamiento, pues el cuerpo, si bien es un instrumento (organum) del alma,
también trabaja como principio de sus propias acciones.

La sensacion del tacto: unidad del cuerpo y el alma

El libro Il del Comentario a De anima se abre paso a una postura que
evidencia la accion vital del cuerpo con el alma. Para Aquino, el cuerpo es un
organo (organum) del alma que, a su vez, une la diversidad de érganos que
organizan y sustentan la vida'®. En el caso de las plantas, los érganos o
instrumentos de los que se sirve su cuerpo es menor que los érganos de los
animales o de los seres humanos, quienes, en su complejidad, al tener un
mayor numero de elementos, cuentan con operaciones mas complejas y
organizadas. Asi, por ejemplo, expone el Aquinate, “el pie del animal esta
compuesto de partes diversas, a saber, carne, nervio, hueso y otras, pero las
partes organicas de las plantas no tienen tal diversidad de elementos en su
composicion™4,

12 “Omne ad quod operatur complexio corporis non est animae tantum, sed etiam
corporis: sed complexio corporis operatur ad omnes passiones animae”. T. de Aquino,
Sententia De anima, |, 2, 8.

13 «|_a diversidad de drganos es necesaria en el cuerpo que sustenta la vida en razon
de las, diversas operaciones del alma// Diversitas autem organorum neccessaria est in
corpore suscipiente vitam propter diversas operationes animae”. Ibid., Il, 1, 19.

14 “pes enim animalis ex diversis partibus compositus est, scilicet carne, nnervo, osse,
et huiusmodi. Sed partes organicae plantarum non habent talem diversitatem partium,
ex quibus componantur”. Ibid., II, 1, 20.
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La diversidad de elementos no conlleva una diversidad de acciones
animicas, sino de actividades mas complejas que fungen como principio
operativo de los diversos 6rganos. De ahi que las operaciones sensitivas sean
méas complejas que las vegetativas, pues por cada operacion del alma se
principia una accion en cada uno de los 6rganos y no al reveés. Es decir, los
Organos no son principio de las actividades del cuerpo, sino que el cuerpo
(corpus) es agente de unidad de sus elementos. Del mismo modo, las
operaciones del alma no se multiplican ante la multiplicidad de 6rganos, sino
gue los 6rganos adquieren la unidad de sus operaciones gracias a ese principio
vital que representa el alma. Este tema resulta fundamental para las
discusiones en la modernidad que preguntaban cual era el érgano que ejercia
las acciones intelectivas o qué pasaba si una parte del cuerpo era mutilada.
Para el vitalismo del Aquinate ningin 6rgano, ya sea vegetal, animal o
humano, aloja toda la accion operativa animica, por lo que, ain mutilada una
parte del cuerpo, la accién animica sigue operando en todo el cuerpo natural.

En el caso de la sensacion (sensus), Aquino sigue a Aristdteles. Sefiala que
ésta consiste en un movimiento o padecimiento animico que puede darse tanto
en las plantas como en los animales o los seres humanos. Puesto que la
sensacién no se reduce a un érgano, sino que evidencia el movimiento del
cuerpo y del alma en unidad, Aquino distingue entre sensacion (sensus), en
tanto “sintiente”, y los sentidos (sensus), como facultad animica sensitiva. En
la lecc. 10 del libro Il, Aquino muestra una sutileza fundamental al hablar de
la capacidad sintiente de las plantas, de los animales y de los seres humanos
para diferenciar esta actividad de aquella propia de los cinco sentidos. En sus
palabras, “que determinadas esas cosas que pertenecen al alma vegetativa, se
han de tratar en general las que pertenecen al sentido (sensus), pues de las que
pertenecen a cada uno de los sentidos (sensus) en especial se hablara
después™®. El sentido y el sentir no se reducen a un érgano en particular, sino

15 “Dicit ergo primo, quod determinatis his quae pertinent ad animam vegetativam,
dicendum est de his quae pertinent ad sensum in communi. De his enim quae pertinent
ad unumquemque sensum specialiter, postmodum dicet”. Ibid,, Il, 10, 1.
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que la capacidad sintiente, esto es, el movimiento o padecimiento de quien
siente se lleva a cabo en unidad completa entre alma y cuerpo.

Por su parte, los sentidos exteriores se comprenden en virtud de sus
cualidades o acciones en relacidn con el érgano corporal. En palabras del
Aquinate, “se ha de saber que el sentido (sensus) es una cualidad (virtus) en
un 6rgano corporal™®®. De este modo, los llamados cinco sentidos se
encuentran vinculados, tanto con sus 6rganos como con la operacion animica
por la que cada sentido percibe, de ahi que los sentidos exteriores no se
comprendan exclusivamente a partir del érgano, sino por su operacion o
potencia. De tal modo que, en el caso de los animales y los seres humanos, los
sentidos exteriores lo son en virtud de las operaciones que se realizan: la
vision, el olfato, la audicion, el gusto y el tacto. Cabe sefialar que
conceptualmente no se trata de cinco sentidos, pues lo sentido es maltiple
debido a las operaciones que se ejercen, pese a la cualidad del drgano
corporal'’, pero nos referiremos a estos cinco para comprender el modo en que
el Aquinate vincula la actividad corpérea con el alma. Aquino analiza las
operaciones o movimientos del alma en el cuerpo natural, asi como las
virtudes o vicios que se desprenden de éstos en consonancia con un analisis
moral de los sentidos exteriores.

Es bien sabido que, de los cinco sentidos, la vision es la operacion que mas
interesd a Aristételes y, por ende, a sus comentaristas. Tomas de Aquino no

16¢[...] circa primum quod sensus est virtus in organo corporali”. Ibid., II, 12, 5. Véase

la enunciacion sobre el sentido de la vista: “En consecuencia, afirma primeramente
que como fue dicho, los sensibles propios son los que cada sentido percibe
propiamente, por ello aquel sensible cuyo perceptivo propio es la vista, es lo visible//
Dicit ergo primo, quod cum dictum sit, quod propria sensibilia sunt quae unusquisque
sensus proprie percipit, illud sensibile cuius proprie perceptivus est visus, hoc est
visible”. Ibid., I, 14, 1.

17 “De donde, formalmente hablando, en cuanto a su concepto, el sentido del tacto no
es uno solo sino muchos, empero el sujeto es uno solo// Unde formaliter loquendo, et
secundum rationem, sensus tactus non est unus sensus, sed plures; subiecto autem est
unus”. Ibid., II, 22, 8.
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es la excepcion, de todos los sentidos, la vision se prioriza en sus comentarios,
sin embargo, el resto de los sentidos también resultan de interés.

Trataremos a continuacion el analisis del tacto, dadas las citas que se
presentan para abogar por la profunda relacién entre el alma y el cuerpo.
Aquino dedica la altima parte del libro 11 al analisis de esta operacion. El tacto
se sirve de la piel como 6rgano de lo sentido (sensus), pero, puesto que lo
sentido no guarda una relacion univoca con un érgano corporeo, la piel
(pellicula) es solo el instrumento (organum) de dichas operaciones sintientes.
Para Aquino, la carne no siente por si sola, sino por el alma que percibe. “De
donde, aunque sienta lo tactil inmediatamente al tacto de la carne que es
connatural al hombre, sin embargo, no se sigue que la carne sea el érgano del
tacto, sino que es cierto medio connatural™®, El tacto es un ejemplo de cémo
vincula Aquino el alma y el cuerpo, recurriendo a la estrecha relacion de lo
corpéreo con su principio y del alma con su érgano, sin situar una sola
actividad de todo este conjunto en un solo 6rgano o parte del cuerpo.

Sobre los elementos que integran la carne, Aquino sigue de cerca la tesis
de aristotélica de la confirmacion de los cuatro elementos en el cuerpo.
Sostiene que la tierra es prioritaria, pero mezclada con los tres elementos
restantes, esto es, el aire, agua y fuego, ya que la carne es himeda y seca o fria
y célida, segun lo sintiente.

La relacion entre el alma y el cuerpo se expresa también en el nexo entre
el tacto y el intelecto. Pese a la misiva de quienes afirman que el tacto es un
organo exclusivo de las capacidades corp6reas, Aquino expresa que éste se
vincula con el intelecto en razén de la perfeccion de las capacidades sensitivas.
Siguiendo a Aristételes, manifiesta que la vision es superior y mas cercana a
las operaciones intelectivas, dada la sutileza que puede captar, sin embargo,

18 “Unde, licet ad tactum camis, quae est homini connaturalis, statim tangibile
sentiatur, non tamen sequitur quod caro sit organum tactus, sed est quoddam medium
connatural”. Ibid., IT, 22, 11.
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explica que la perfeccion intelectual depende de la perfeccion del tacto en dos
sentidos.

“Pero se ha de decir que por dos razones la perfeccion de capacidad
intelectual depende de la perfeccién del tacto.

La primera razén es que el tacto es el fundamento de todos los demas
sentidos. [...] La otra razon estriba en que la perfeccion del tacto es
consecuencia de la perfeccion de la complexion o armonia orgnica™?®.

La primera razén que ofrece Aquino es que el 6rgano sintiente del tacto se
difunde en todo el cuerpo humano, pues todo el cuerpo esta capacitado para
sentir con el alma. Asi, por ejemplo, el gusto es una potencia que se realiza de
cierto modo con el tacto, siendo en los seres humanos una potencia mas
perfecta y desarrollada que en el resto de los animales o plantas. El ser humano
puede percibir la sutileza de sabores y no se conforma con la sola nutricién,
sino gque desea y percibe sabores mas perfectos debido a la excelencia de su
accion animica, esto es, por su operacion intelectiva. En palabras de Aquino,
“de donde, por esto que alguien tiene un tacto mas perfecto se sigue que
esencialmente tiene una naturaleza sensitiva mas perfecta y en consecuencia
un intelecto mas perfecto. Pues la perfeccion del sentido es disposicién para
la perfeccion del intelecto”?°.

En segunda instancia, manifiesta que la perfeccion del tacto evidencia,
tanto la perfeccion intelectiva, como la excelencia moral. Por una parte, un
cuerpo que siente de modo mas sutil expresa la sutileza de su capacidad
animica intelectual. Por otra parte, en el caso de la excelencia moral, quienes
gozan de una carne suave, gozan de un alma noble. Es decir, la excelencia de

19 «Sed dicendum est, quod duplici ex causa, bonitas mentis respondet bonitati tactus.
Prima ratio est, quod tactus est fundamentum omnium aliorum sensum. [...] Alia ratio
est, quia bonitas tactus consequitur bonitatem complexionis sive temperantiae”. Ibid.,
11,19, 7.

20 “Unde ex hoc quod aliquis habet meliorem tactum, sequitur quod simpliciter habet
meliorem sensitivam naturam, et per consequens, quod sit melioris intellectus. Nam
bonitas sensus est dispositio ad bonitatem intellectus”. Idem.
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la calidad del tacto revela las cualidades morales y cognitivas de las
operaciones intelectivas, de donde se sigue que el grado de perfeccion
intelectiva determina, a su vez, el grado de perfeccién de la carne. Es tal la
relacion del cuerpo y el alma que el Aquinate expresa: “los que tienen carne
dura y en consecuencia tienen un tacto malo, no tienen capacidad intelectual,
empero los que tienen carne blanda y en consecuencia buen tacto tienen buena
capacidad intelectual ™!,

Pese a lo curioso que resulta para nuestros dias el comentario tomista sobre
esta tesis aristotélica, el tema resulta relevante para el Aquinate, quien retoma
este tipo de sentencias con el fin de evidenciar la unidad del cuerpo y del alma,
y no de modo general, sino para abogar por la unidad de “este cuerpo” y “esta
alma”, ante la discusion que desencadend Averroes sobre la unidad o
separacion del intelecto agente y posible. Para Aquino, el cuerpo y el alma no
son sustancias separadas que nos lleven a problematizar su unién, como, por
ejemplo, lo encontramos en algunas discusiones sobre bases cartesianas.
Contraria a esta postura, concuerdo con Juan Cruz, quien sostiene que Aquino
defiende una profunda relacion entre el alma y el cuerpo en su comentario al
ITepi Woyiic. En sus palabras, “Santo Tomas, como se ha visto, sostiene que la
union del cuerpo con el alma no es de caracter accidental, como si fueran dos
seres completos e independientes uno de otro; se trata de la unién sustancial
de dos realidades coprincipales™??. Esta unién sustancial es la que evidencia
gue, en efecto, el cuerpo opera las pasiones del alma, no en el sentido de mero
receptaculo, sino como elemento vinculante, pues el cuerpo siente tanto como
crece, se nutre o piensa, de la mano de la jerarquia de ciertas operaciones
animicas.

2L “Qui enim habent duram carnem, et per consequens habent malum tactum, sunt

inepti secundum mentem: qui vero sunt molles carne, et per consequens boni tactus,
sunt bene apti mente”. Ibid., I, 19, 5.

22 Juan Cruz Cruz, “Introduccién” en Tomas de Aquino, Cuestiones Disputadas sobre
el alma (ed. Juan Cruz Cruz, trad. Ezequiel Téllez). Eunsa, Espafia, 1999, p. XXXIX.
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Conclusion

En la primera parte del trabajo se ha evidenciado la influencia del Aquinate
en la disposicion y definicion de la filosofia de la naturaleza como una ciencia
que se dedica al estudio del ente mévil. Tomas de Aquino contribuyé a la
denominaciéon de dicha ciencia, diferenciando su labor de la metafisica,
aunque, por las implicaciones de la época, sigue con el analisis I6gico de la
entidad movil con base en sus diez géneros, materia, forma, compuesto, acto
y potencia, segun sea el caso. El tema resulta primordial para comprender la
conformacion de los planes de estudio en las universidades europeas y su
posterior desarrollo en la modernidad.

En segunda instancia, su definicion de filosofia de la naturaleza permite
comprender la unidad de los cuerpos naturales. Aquino desarrolla el estudio
del movimiento de los entes corp6reos en conjuncién con las operaciones
animicas vegetativas, sensitivas e intelectivas. Con base en el analisis y
exposicion de las citas a lo largo del texto podemos deducir que la discusion
al respecto de la imposibilidad de conciliacion entre la unidad del cuerpo y el
alma, por una parte, y las actividades intelectivas, por otra, resulta
insatisfactoria, al evidenciar estos breves fragmentos donde Aquino sefiala
que la actividad del cuerpo esta en intima correlacion con las funciones
intelectivas, mas alla de la clasica discusion sobre la funcién del intelecto
agente y posible. Si bien Aquino expresa una superioridad de las operaciones
intelectivas, lo hace también en relacién con las operaciones corporales, el
tema del tacto resulta primordial para defender esta tesis, pues el cuerpo es un
elemento vinculante del alma. La tematica es de sumo interés para mostrar los
problemas que la escolastica dejara a la modernidad y las soluciones que
filosofias posteriores trataran de resolver desde el enfoque de la filosofia de la
naturaleza, es decir, desde el estudio de la mecanica o del ente movil.
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Sobre la simplicidad divina y la teologia del ser perfecto

Clemente Huneeus
Univ. Gabriela Mistral, Chile

La literatura analitica sobre la version tomista de la doctrina de la divina
simplicidad (en adelante DDS) se ha concentrado mas en abordar las
eventuales dificultades que se seguirian de ella que en explorar los
fundamentos que la motivan. En general se coincide en que el atributo de la
simplicidad pretende derivarse del atributo méas fundamental de la aseidad: un
Dios compuesto no existiria en y desde si mismo, sino que seria en cierto
modo dependiente de otras cosas®. No obstante, la manera concreta en que se
llega a la aseidad no es irrelevante para efectos de la discusion sobre la
simplicidad.

La conjetura fundamental que se desarrollara en estas paginas es que la
filosofia de lareligion analitica ha seguido principalmente un enfoque llamado
Perfect Being Theology (en adelante PBT), el cual es profundamente diverso
de la aproximacién que empleara el Aquinate. Si se quiere una etiqueta para
contraponer a la otra, el proyecto tomista puede ser rotulado Teologia Natural
Analdgica (en adelante TNA). Una caracterizacion basica de ambos enfoques
puede hacerse provisoriamente en los siguientes términos:

1) Perfect Being Theology (PBT). Ejercicio filosofico que, partiendo del dato
de que Dios es un ser maximamente perfecto, deduce a priori los atributos que
debieran aplicarsele.

2) Teologia Natural Analdgica (TNA). Ejercicio filoséfico que, partiendo de

1 Asi se sostiene, por ejemplo, en Alvin Plantinga, ¢Does God have a Nature?
Milwaukee, Marquette University Press, 1980; Matthew Baddorf, M. (2017). “Divine
Simplicity, Aseity and Sovereignity”, Sophia, 56, 2017: 403-418; Brian Leftow, “Is
God an Abstract Object?” Nods, 4, 24, 1990: 581-598; Tom Morris, “Dependence and
Divine Simplicity”, International Journal of Philosophy of Religion, 3, 23, 1988: 161-
174 .
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la realidad creada, demuestra a posteriori la existencia de Dios, y luego
desarrolla los atributos que debera reunir el Dios al que se llega con dicha
demostracion.

En las paginas que siguen, intentaremos contrastar la actitud que ambos
enfogues toman frente a la aseidad, y consiguientemente su compromiso con
DDS.

1. La doctrina de la simplicidad y la Perfect Being Theology

El modo de proceder caracteristico de PBT esta reflejado de un modo muy
grueso en la famosa interpretacion que hizo Alvin Plantinga de DDS. Este
toma como punto de partida para su argumento la tesis de la grandeza divina,
cuya aceptacion seria un rasgo comdn en el teismo estandar?:

3) Grandeza o perfeccion divina. Dios es un ser de incomparable grandeza,
aquel ser primero del cual no es posible pensar otro mas grande que El.

Asentado este punto inicial, Plantinga describe la grandeza divina como
multifacética, y sefiala entre los diversos aspectos que esta comprende dos
atributos particulares:

4) Aseidad. Dios es increado, autosuficiente e independiente de cualquier otra
cosa.

5) Soberania. Dios tiene control sobre todas las cosas, y todo lo demas
depende de su actividad creativa y sustentadora.

Asi, Plantinga liga la tesis de la simplicidad divina a lo que llama “intuicion
de soberania-aseidad™?: es decir, considera que nuestra intuicién natural es que
4) y 5) estan incluidos en 3). En otros términos:

6) Intuicion de soberania aseidad. Nuestra intuicion espontanea es que un ser
mayor que el cual no puede haber otro no debe depender de ninguna otra cosa,
y cualquier otra cosa que exista debe depender de El.

2 A, Plantinga, ob. cit., p.1.
%1d., ob. cit., pp.1-2.
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Observa luego Plantinga que la existencia de entidades abstractas —
universales, propiedades, clases, proposiciones, nimeros, conjuntos, estados
de cosas y mundos posibles— supone una severa merma a esta tesis, ya que
concebimos estas cosas como algo eterno y necesario. Asi, si dichas entidades
abstractas llegasen a existir, ellas serian completamente independientes de
Dios, lo cual se opone a 5) —soberania—*. Especialmente, si creemos que Dios
tiene propiedades (como la bondad, la omnisciencia o la omnipotencia), estas
serian propiedades que, al menos en Dios, existen eternamente, sin que El
haya hecho nada para tenerlas ni pueda hacer nada para dejar de tenerlas.
Incluso més: si pensamos que Dios tiene una naturaleza, es decir, una
propiedad esencial en la que estan contenidas todas las propiedades que Dios
debe tener necesariamente, la tendria de un modo absolutamente inevitable, y
en cierto modo dependeria de esta para ser quien es, lo cual se opone ya no
s6lo a 5) —soberania—, sino también a 4) —aseidad-°. Es decir, tenemos que:
7) Si Dios tiene una naturaleza no hay soberania-aseidad. Si Dios tiene una
“naturaleza” (una propiedad esencial tal que Dios no puede existir sin esa
propiedad), y esa propiedad no se identifica con Dios, entonces Dios no existe
con absoluta independencia de todo lo demas, ni es verdad que todo lo demas
dependa de El.

Una dificultad de este tenor podria ser salvada de tres maneras: i)
postulando la simplicidad divina y haciendo que todas estas propiedades de
Dios se identifiquen con el mismo Dios®; ii) recurriendo a una forma de
nominalismo y negando que existan cosas como las “naturalezas” y las
“propiedades™; 0 iii) negando que Dios tenga una naturaleza y afirmando que
absolutamente todo es posible cuando hablamos de EI®. Tras un extenso
examen, Plantinga concluye que ninguna de esas opciones es plenamente
convincente. En definitiva, aqui hay una colision insalvable entre nuestras
intuiciones, que nos obliga a abandonar aquellas que parecen mas

4 A. Plantinga, ob. cit., pp. 3-5.
51d., ob. cit., pp.6-8.

61d., ob. cit., 26-61.

1d., ob. cit., pp. 61-92.

81d., ob. cit., pp. 92-126.
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prescindibles en favor de las més cruciales. Puesto en esta disyuntiva,
Plantinga opta por salvar nuestra intuicion en favor del hecho de que Dios
tiene una naturaleza, y abandonar (6) —intuicién de soberania-aseidad-°.

Ahora bien, no nos interesan por ahora las criticas que introduce Plantinga
a la doctrina de la simplicidad divina, sino su manera de concebirla como una
eventual solucion al obstaculo que supondria 7) para la aceptacion de (6).
Podemos decir, en sintesis, que, para Plantinga la doctrina de la simplicidad
implica la adopcion de la tesis suplementaria:
8) Simplicidad Divina: Dios tiene una naturaleza, pero se identifica con ella.

La manera en que Plantinga presentd las motivaciones para postular DDS
reaparece practicamente inalterada en otros criticos de la doctrina, como Tom
Morris®. Otras discusiones criticas de los fundamentos de la doctrina, como
la de Wolterstorff'! o Baddorf!? replican el argumento basico que asocia DDS
con la soberania y la aseidad, pero omiten retrotraer estos otros dos atributos
hacia el postulado méas basico de que Dios es maximamente perfecto. Estos
autores parecen tomar la aseidad y soberania como punto de partida para la
discusion, e ignoro si lo hacen con la abierta intencion de evitar que su
argumento quede explicitamente comprometido con el proyecto mas general
de PBT. No obstante, la ausencia de un desarrollo alternativo de los motivos
gue nos llevan en primer lugar a postular estos atributos basicos hace que se
siga cayendo en un a priorismo algo vacuo que no termina de representar
adecuadamente la aproximacion de Toméas de Aquino.

La presentacion de las motivaciones para DDS desde el marco de PBT fue
pacificamente aceptada y apropiada por muchos defensores de la doctrina
tradicional, como William Mann, Biran Leftow, Eleonore Stump o Norman

% A. Plantinga, ob. cit., 127-140.

10T, Morris, ob. Cit., p. 161.

I Nicholas Wolterstorff, Divine Simplicity, Philosophical Perspectives, 5, 1991:531—
552, aqui p. 549.

12 M. Baddorf, ob. cit.
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Kretzmann?3.

Hay al menos dos paradojas que se producen al interpretar los argumentos
tomistas en favor de DDS bajo las lineas béasicas de 3)-8).

La primera, es que, de hecho, tanto en SCG como en ST (y también en el
més breve Compendium Theologiae) la simplicidad es desarrollada justo
después de los argumentos para demostrar la existencia de Dios y antes de
discutir la perfeccién de Dios. Por consiguiente, mal puede santo Tomas
introducir 8) —simplicidad divina— como una manera de acomodar 7) —si Dios
tiene una naturaleza no hay soberania-aseidad— y 6) —intuicion de soberania-
aseidad—, ya que 3) —grandeza o perfeccién divina—, que segun Plantinga
funda 6), no es introducido sino después de haber establecido DDS. Es decir,
Santo Tomas no postula la simplicidad para evitar colisiones entre atributos
derivados de la eminente perfeccion de Dios, puesto que en todas las obras en
gue hace un desarrollo sistematico de los atributos divinos, la perfeccion de
Dios queda establecida después que su simplicidad.

La segunda, es que dentro de la tradicién teolégica DDS aparece
estrechamente vinculada con el tema de la trascendencia divina. Como
observa Immink, entre las motivaciones teoldgicas de la doctrina tradicional
la alteridad u otreidad (otherness) de Dios tiene al menos tanta preminencia
como la aseidad. Este motivo es claramente dominante en Pseudo-Dionisio,
gue como mencionamos al comienzo es en esta materia quiza la fuente de
inspiracion mas importante para santo Tomas. DDS debe ser tomada en el
contexto del momento negativo de la teologia tomista: la misma introduccién
de la g. 3 nos previene que aca desarrollaremos mas bien la manera en que
Dios no es, el modo en que este difiere radicalmente de las creaturas. No es
clara lamanera en la cual se puede rescatar este aspecto de la doctrina cuando

13 Cf. William Mann, “Divine Simplicity”, Religious Studies, 4, 18, 1982: 451-471 (
aqui  pp.453-454); William Mann, “Simplicity and Immutability in God”,
International Philosophical Quarterly, 3, 23, 1983: 267-276 (p.268); B. Leftow ob.
cit.; Eleonore Stump - Norman Kretzmann, “Absolute Simplicity”, Faith and
Philosophy, 4, 2, 1985: 353-382 (p. 353).
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ella es concebida y elaborada desde la matriz de PBT.
2. La simplicidad divina y la teologia natural analdgica

Las falencias interpretativas recién sefialadas, obedecen al hecho de que se
ha tendido a emplear el marco general de PBT para interpretar a un autor cuyo
proyecto teoldgico va en otra direccion. Por eso, primero que tenemos que
hacer acéa es preguntarnos cual es el enfoque o marco general que adopta
Aquino en la discusién y elaboracion filoséfica de nuestra nocion de Dios.

Si se trata de entregar el esquema del proyecto metateoldgico que gobierna la
reflexion tomista sobre los atributos divinos, parece especialmente acertado el
reciente aporte de Daniel De Haan'*. Para este autor, lo que en Aquino nos
provee con una heuristica metateoldgica que permite tener una guia desde la
que ordenar y elaborar los atributos divinos es la triplex via que este autor
hereda de pseudo-Dionisio. La estrategia de la triplex via consiste
fundamentalmente en remontarse a Dios a partir de las creaturas por las vias
de la causalidad, la remocién y la eminencia. Estas tres vias constituyen pasos
entrelazados que interactdan en el despliegue de nuestro conocimiento natural
de Dios, y de esta manera permiten desarrollar una teologia natural que
cumple una funcién seméntica y hermenéutica respecto de la teologia
revelada®®. Aunque quiza sea mas exacto y completo describir el proyecto
tomista como una “teologia de la triplex via”, he preferido en (2) —teologia
natural analdgica— describir el proyecto en términos mas amplios, de modo
gue no s6lo Aquino sino muchos otros filésofos puedan ser interpretados
dentro de esta corriente. Caera dentro de (2) cualquiera que tome como punto
de partida una teologia natural en la que Dios es conocido indirectamente a
partir de las creaturas, pensando los atributos divinos desde una reflexion
previa sobre la manera en que una explicacion completa de las creaturas

14 Daniel De Haan, “Thomist Classical Theism: Divine Simplicity within Aquinas’
Triplex Via Theology”, J. Fuqua - R. C. Koons (eds.), Classical Theism, Nueva York,
Routledge, 2022: 101-122.

15 Sobre las funciones de la teologia natural en el proyecto de teologia revelada tomista
he escrito en Clemente Huneeus, “The Functions of Natural Theology in Thomas
Aquinas”, Religious Studies, 2023.
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requiere la postulacion de una causa trascendente de las mismas.He estado
tentado de unirme a De Haan y en lugar de hablar de TNA referirme a TVT
(Teologia de la Triplex Via). No obstante, el propio De Haan admite que el
proyecto teoldgico tomista conlleva muchas presuposiciones metafisicas que
hoy se considerarian altamente disputables. Si bien concuerdo con este autor
en que el apoyarse en el trasfondo de toda una metafisica no es una desventaja
de la aproximacién tomista sino precisamente lo que permite consolidarla, me
parece que para efectos de lo que quiero argumentar en este lugar no hace falta
comprometerse explicitamente con todo el edificio metafisico tomista. Por eso
he preferido en 2) —teologia natural analégica— describir el proyecto en
términos mas amplios, de modo que no s6lo Aquino sino muchos otros
filésofos puedan ser interpretados dentro de esta corriente. Basicamente caera
dentro del mismo cualquiera que tome como punto de partida una teologia
natural en la que Dios es conocido indirectamente a partir de las creaturas:
debemos pensar los atributos divinos desde una reflexion previa sobre la
manera en que una explicacién completa de las creaturas requiere la
postulacion de una causa trascendente de las mismas.

Mientras PBT toma como punto de partida la postulacion de Dios como
aquello mayor que lo cual no puede pensarse nada, TNA se esfuerza por anclar
nuestra reflexion sobre Dios en una previa consideracion del mundo natural.
Esto significa que la caracterizacion basica de la esencia divina no es un dato
gue podemos dar por descontado y luego usar como piedra de toque para
evaluar los méritos de determinadas doctrinas teoldgicas, sino que mas bien
partimos desde nuestra total incapacidad de definir a Dios, cuya esencia no es
un objeto que se ofrezca a nuestra experiencia para ser directamente
aprehendido por el intelecto (cf. ST 1g.12 a.12, uno entre los numerosos textos
en que Aquino desarrolla esta Ultima idea). Esto da lugar a lo que en otro lugar
he llamado “funcién semantica del argumento cosmologico™®:

9) Funcion semantica del argumento cosmoldgico. El argumento cosmoldgico
permite la fijacion del referente para la palabra Dios, que designa

16 Cf. Clemente Huneeus, “Triplex Via and the ‘Gap Problem’ with Cosmological
Arguments”, New Blackfriars, 1106, 103, 2022: 536-553.
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sencillamente aquello cuya existencia se concluye mediante dicho argumento.
Asignar una funcion semantica al argumento cosmoldgico significa enfrentar
las demostraciones de la existencia de Dios desde un punto de vista no
prescriptivo. Es decir, en vez de entregar por adelantado una definicion de
“Dios” a la que el resultado del argumento se debe ajustar para que lo
consideremos exitoso, dejamos que sea el propio argumento el que nos provea
con la definicidn relevante desde la que elaborar la nocion en cuestion. Esto
porque, como sostiene el propio Aquino siguiendo a Aristdteles, cuando se
demuestra la existencia de una causa a partir del efecto, es el mismo efecto el
que nos provee la definicion requerida para efectos de proceder con la
demostracion (ST I g. 2 a. 2 ad 2). En ese sentido, hay una intima vinculacién
entre los argumentos para demostrar la existencia de Dios y la llamada via
causalitatis. Mientras PBT postula como punto de partida la infinita
perfeccion de Dios, TNA arranca desde la imperfeccion y finitud de la
creatura, que al ser metafisicamente elaborada delata su dependencia
ontoldgica respecto de un principio superior. Entonces, el desafio para el
filosofo teista que se opone a DDS es elaborar una variante exitosa de
argumento cosmoldgico que sirva como punto de partida para desarrollar una
nocidn robusta de Dios, sin que de los supuestos cuya aceptacion es necesaria
para el éxito de dicho argumento se siga finalmente DDS. Hasta el momento
no he encontrado en la bibliografia a criticos de DDS que logren enfrentar
exitosamente este desafio.

En este horizonte, podemos conceder a los anselmianos que hay que
asociar las motivaciones de DDS con los atributos de aseidad y soberania —4)
y 5)-. Pero estos atributos no son deducidos a partir de 3) —grandeza o
perfeccion divina— mediante un argumento tan débil como 6) —intuicién de
soberania-aseidad—. Mas bien tenemos que 4) y 5) se siguen de la descripcion
de Dios y de las creaturas y del principio de causalidad que estan supuestos en
los argumentos para demostrar que Dios existe.

Quizés el unico de los argumentos tomistas para demostrar que Dios existe

que parece sobrevivir a la renuncia de DDS es el argumento del ordenador
universal. Pero sospecho que ese argumento es por si sélo insuficiente para

84



PRESENCIA Y TRAYECTOS DE LA FILOSOFIA EN LA EDAD MEDIA

fundar la teologia natural. Separado de los otros argumentos permite postular
a lo sumo a un demiurgo que infunde orden y finalidad en el universo, pero
no a un Dios que lo crea todo a partir de la nada. De todos modos, el enfoque
no prescriptivo que tiene la demostracion de la existencia de Dios en TNA
hace que no pueda declararse esta prueba como insuficiente sélo porque en su
conclusion no aparece un Dios que reuna todos los atributos del teismo
clasico. Que tan lejos se puede llegar en la caracterizacion de Dios a partir de
argumentos teleoldgicos es un desafio interesante que le queda todavia abierto
a quien se siente inclinado a un proyecto sobre las lineas de TNA, pero tiene
graves prevenciones contra DDS.

Por otro lado, la deduccién gue va de los argumentos cosmolégicos hacia
DDS, pasando por la aseidad y la soberania, tiene también su complejidad. El
procedimiento seguido tanto en SCG como en ST es una agotadora y a veces
incluso algo reiterativa exclusion, uno por uno, de los distintos tipos de
composicién que podria haber Dios. Esto nos introduce en el segundo
momento de la triplex via: la via negationis o via remotionis. De lo que se
trata en esta etapa del discurso es de ahondar en la trascendencia absoluta que
caracteriza al Dios que concluyen las vias. Es decir, hay que especificar las
maneras en las que este Dios es radicalmente diverso de cualquier creatura,
mostrando que si se le aplicasen ciertas distinciones que son inherentes al ente
finito no seria apto para desempefiar el papel que le estamos dando en nuestra
metafisica. Esto es muy importante de tener presente: la simplicidad no es un
atributo positivo que Aquino directamente postule, sino mas bien el resultado
de un conjunto de negaciones sucesivas'’. Por eso no llama la atencién que el
resultado sea una nocion de Dios algo oscura, que incluso nos impide utilizar
un lenguaje univoco para referirnos a la divinidad. Esto forma parte de lo que
busca Aquino con este atributo: introducir una dosis de moderado
agnosticismo en nuestra imagen de Dios, sin la cual nuestro discurso sobre El

17 Sobre la relacién entre DDS y el momento negativo en la teologia de santo Tomas,
cf. Gregory Rocca, Speaking the Incomprehensible God. Thomas Aquinas on the
Interplay of Positive and Negative Theology, Washington D. C., The Catholic
University of America Press, 2004: 3-77.
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seria engafiosamente claro. No debemos olvidar que estamos hablando de una
realidad cuya esencia se nos escapa, un Dios del que no tenemos una
experiencia directa, sino que s6lo se nos manifiesta indirectamente a partir de
sus creaturas.

Ahora bien, no se pretende decir con esto que la perfeccién divina no
juegue ningun papel relevante en la teologia tomista. De hecho, encontramos
textos en los que se recurre a argumentos que siguen la estructura tipica de
PBT, postulando cierto atributo de Dios sobre la base de que poseerlo seria
propio de un ser perfectisimo. Por ejemplo, en el segundo sed contra de De
Veritate g.2 a.1 incluso se cita la autoridad de san Anselmo en favor de la
atribucion a Dios de todo aquello que simpliciter es mejor tener que no tener.
Pero lo que hay que tener presente es que estos argumentos no expresan la
estructura basica del proyecto tomista, sino s6lo un aspecto del mismo, que
debe ser interpretado desde el trasfondo global del método empleado.
Concretamente, hay que situar esos argumentos en el contexto del tercer
momento de la triplex via: la via eminentiae, que permite la afirmacion
positiva de ciertas perfecciones en Dios. En todo caso, lejos de partir desde un
a postulacién a prioristica de Dios como el maximo pensable y deducir los
atributos desde esa consideracion, lo que hace Aquino es apelar al principio
de semejanza causal (omne agens agit sibi simile), en virtud del cual se
sostiene que las creaturas que encontramos de modo graduado y limitado en
las creaturas deben prexistir de un modo eminente y superlativo en la causa
primera. Al hacer esto, santo Tomas nos presenta el momento de la eminentia
como indisociable del momento de la causalitas y la negatio, de las cuales no
puede ser independizado.

Conclusion
Las reflexiones aca esbozadas nos permiten entender mejor la diversa
importancia que podria tener DDS dentro de distintas propuestas teoldgicas.

En PBT, el compromiso con la aseidad y la soberania es importante, pero
prescindible: se las puede cualificar, y quiza el resultado sea un Dios algo
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menos sobrecogedor y admirable, pero que aun asi sigue siendo bastante
impresionante si se consideran sus otros atributos. Ademas, supuesto que DDS
nos acarree dilemas insolubles, podra aun decirse que ese Dios cuya aseidad
y soberania han sido cualificadas sigue siendo lo mas perfecto que cabe
coherentemente pensar.

En TNA, en cambio, la aseidad se sigue casi inmediatamente del
argumento cosmoldgico, que esta funcionando como puerta de entrada para
toda la reflexion. Puesto que un abandono de esos argumentos resultaria fatal
para todo el proyecto, el compromiso con la aseidad-soberania y con DDS es
mucho mas fuerte.

Esto también nos permite reflexionar sobre el alcance que debiera darsele
a la doctrina de la simplicidad divina. Como es sabido, esta puede presentar
versiones mas o menos fuertes. ;Es posible mantenernos dentro de TNA si
desarrollamos una version mas matizada de DDS? Creo que aca la piedra de
toque sera el argumento cosmoldgico: si lo que se ha argumentado en estas
paginas es correcto, una variante satisfactoria de la doctrina de la simplicidad
divina debe, por lo menos, permitirnos dejar a salvo la validez de alguna
version de dicho argumento.
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La paz en Santo Tomés de Aquino.
Una luz para el mundo politico contemporaneo

Carlos Andrés Gomez Rodas
CESCLAM-GSP, Colombia

Introduccion

Para los lectores modernos, la afirmacion “el amor es la causa de la paz”
puede ser considerada como una perogrullada propia de un pasado lejano y
lleno de idealismo, de un mundo que no era capaz de destruirse a si mismo
por sus propios medios, y en el que, por consiguiente, podia hablarse de
amor y paz al mismo tiempo; o, por el contrario, es vista como la piedra
angular sobre la que se construye una sociedad justa. Una vez mas, habria
gue preguntarse si, en una sociedad pluralista, hay acuerdo sobre lo que
significan amor y paz, y, si, por tanto, estos significados diversos y
contradictorios podrian tener una aplicacién sociopolitica efectiva.

A quien, simplemente, rechaza la legitimidad del amor y la paz en el
mundo moderno (ya sea descriptiva 0 normativamente), hay que sefialarle
gue no se puede evitar hablar de paz, ya que el inglés corriente —la lengua
comun entre los gque nada tienen en comun- estd saturado de lo que
podriamos Ilamar peace-talk, por ejemplo, peaceful protests, religions of
peace, peaceful politics, making peace with someone, peace offerings, etc.
Sin perjuicio de las posibles reacciones evocadas por la frase “el amor es la
causa de la paz”, podria sorprender al lector moderno que la cita es de Santo
Tomas de Aquino en su Comentario el Evangelio de San Juan, y es, en
consecuencia, una traduccion del latin del célebre texto del Aquinate:
“amor... est causa pacis™.

! Las citas de Santo Tomas son tomadas de la version ofrecida en el Corpus
Thomisticum disponible en http://www.corpusthomisticum.org/iopera.html#OM, v,
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Este ensayo tiene dos objetivos. En primer lugar, presentar una exégesis
de la nocién de paz (pax) del Aquinate en su Comentario al Evangelio de
San Juan, que se centra en la definicidn, los tipos y la posibilidad de una paz
perfeccionada, asi como en la forma en que el amor es la causa de la paz. En
segundo lugar, en vez de defender extensamente la posicién de Santo Tomas,
se intenta realizar la tarea mas humilde de defender una caracteristica
atractiva y plausible de la posicion de Aquino, mostrando por qué es
necesario revisar la sabiduria medieval para el establecimiento de la paz
moderna.

La posicién del Aquinate, al menos tal como la lee Josef Pieper (1904-
1997), segun la cual el amor es, esencialmente, la afirmacion de la bondad
de la existencia de la otra persona, es interpretada, aqui, como una fuente de
paz plausible y empiricamente respaldada. Esta tesis también reitera el
rechazo del Aquinate a las teorias monadicas de la paz que sostienen que la
paz solo tiene que ser exterior (exterius) —por ejemplo, buscando establecer
la paz sociopolitica luchando por los derechos humanos— y no interior
(interius), por ejemplo, a través de la conquista de la paz con uno mismo
cultivando la vida interior.

El contexto en el que el Aquinate escribe esa frase es una glosa al
versiculo del Evangelio de San Juan en el que Jesucristo les dice a sus
apostoles: “La paz os dejo, mi paz os doy; no como el mundo la da, os la doy
yo. No se turbe vuestro corazén ni se intimide™2. En griego (koiné), paz es
un sustantivo femenino, &prvyv. El término aparece, en diversas
morfologias, aproximadamente, cien veces en el Nuevo Testamento. Entre
sus traducciones, se encuentran términos que el espafiol ordinario utiliza y
adopta con frecuencia: paz, unidad, tranquilidad y descanso. En aras de la
claridad, este ensayo se cifie a la traduccion més frecuente de paz. El

a partir de aqui, se citardn con la estructura canoénica sin mayores aclaraciones. La
traduccidn al castellano de las citas se Santo Tomas es del autor.

2 Eloino Nacar Fuster y Alberto Colunga, O.P. (trads.), Sagrada Biblia. Version
directa de las lenguas originales, Madrid, 1964, Jn. 14, 27.
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comentario de Santo Tomas revela una importante inversion en la teoria de
la paz, pues lo que los autores griegos del Nuevo Testamento designaban
como &privpy se convirtio en pax en latin. A continuacion, una breve
exégesis del comentario tomista en mencién.

La definicién que da el Aquinate de la paz o del don de la paz (donum
pacis) es la siguiente: “La paz [pax] no es otra cosa que la tranquilidad que
surge del orden [tranquilitas ordinis], pues se dice que las cosas tienen paz
cuando su orden permanece inalterado™. Para el Doctor Comun, en el ser
humano, existe un triple orden (triplex ordo): para consigo mismo, para con
Dios y para con el projimo. Por lo tanto, el orden tripartito dentro de una
persona implica la posibilidad de una paz tripartita (triplex pax): paz interior
(paz consigo mismo), es decir, facultades asentadas; paz con Dios y paz con
el préjimo, esto es, con todos los seres humanos.

Para entender el triple orden expuesto por Santo Tomas es importante
hacer dos distinciones: la primera, con respecto a la definicion de paz, y, la
segunda, con respecto a la caracterizacion de los elementos constitutivos de
la paz. En primer lugar, la distincion entre una definicion privativa y positiva
de la paz. Una definicion privativa de la paz es una teoria de la paz que la
define en términos negativos: carencias, privaciones, etc. Por ejemplo, una
teoria de la paz que especifica la ausencia de guerra, conflicto y opresion
como definicién de paz. Por el contrario, una teoria positiva de la paz
sostiene que la paz esta constituida por una caracteristica presente y positiva
de la realidad. En el caso del Aquinate, la paz se define por la presencia de la
tranquilidad que se da sobre la base de un triple orden. En segundo lugar, la
distincién entre una constitucion monéadica y tripartita de la paz. La primera
sostiene que la paz se compone de un rasgo esencial que constituye la
presencia o existencia de la paz. Por el contrario, la segunda sostiene que la
paz se compone de tres elementos que, conjunta, necesaria y suficientemente

3 “pax nihil aliud est quam tranquillitas ordinis: tunc enim aliqua dicuntur pacem
habere quando eorum ordo inturbatus manet”. Santo Tomas de Aquino, Super
loannem 14, 7.
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constituyen la paz. El Doctor Angélico, naturalmente, es favorable a esta
constitucion tripartita.

Santo Tomas escribe, entonces, que la persona humana se ordena de la
siguiente manera: intelecto (intellectus), voluntad (voluntas) y apetito
sensorial (appetitus sensitivus). La voluntad debe ser dirigida por la razén
(ratio) o mente (mens), y el apetito sensorial debe ser dirigido por el
intelecto y la voluntad. Esta es una posicion normativa sostenida y defendida
en la tradicion filoséfica griega, asi como por San Agustin, a quien el
Aquinate cita como autoridad: “la paz es calma de mente, tranquilidad de
alma, simplicidad de corazén, vinculo de amor y compafierismo de
caridad”. El Doctor Comun lee al obispo de Hipona como viendo que su
planteamiento esta en consonancia con las ideas del Padre de la Iglesia: la
calma de la mente se refiere a la libre facultad de la razén, la tranquilidad del
alma se refiere a la apetencia de los sentidos que no esta constrefiida por los
estados emocionales, la simplicidad del corazon se refiere a la voluntad
puesta hacia Dios (el objeto propio de la voluntad), el vinculo del amor se
refiere al préjimo y la comunién de la caridad a Dios.

Es aqui donde el Angélico distingue la paz imperfecta (imperfectus) de la
paz perfecta (perfectus). El llama a la paz de este mundo paz imperfecta
(imperfectus). Escribe que su imperfeccion consiste en ser una paz en la que
subsisten conflictos del hombre consigo mismo, con el pr6jimo y con Dios.
En cambio, la paz perfecta (perfectus), la paz que se disfruta en el cielo (in
patria), de la que gozan los santos (sanctorum), se disfrutara en el futuro y
no implicard la paz fragmentada e imperfecta de este mundo. A
continuacion, Santo Tomas escribe que Jesus dejé claro a sus discipulos qué
tipo de paz les dejaria: una paz presente en este mundo (por vencer al
demonio y amar a los demés) y una paz eterna (en el futuro). Para el
Aquinate, sin Cristo no hay paz ni en este mundo ni en el futuro. Respecto a
la paz presente, el autor es Cristo, en cuanto maestro de vida, por su ejemplo

4 “pax est serenitas mentis, tranquillitas animae, simplicitas cordis, amoris vinculum,
consortium caritatis”, Super loannem 14, 7.
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y el modo de vida al que convoca. La paz futura es por la fuerza y el poder
de Cristo (do pacem meam... potestate et virtutem).

A continuacion, el Doctor Universal se dispone a distinguir los modos
especificos en que la paz imperfecta se distingue de la paz perfecta. En
primer lugar, la finalidad o intencién (intentionem) es diferente. El objetivo o
proposito de la paz imperfecta es el disfrute tranquilo de las cosas
temporales, que, a menudo facilita la maldad (peccatum). La paz perfecta se
ordena a los bienes eternos (bona aeterna). En segundo lugar, la paz
imperfecta es una paz simulada, ya que la paz con el pr6jimo es un mal
criterio de paz dentro de uno mismo o con Dios. Sin embargo, la paz
perfecta, que es verdadera (verum) y no simulada, tiene un triple orden que,
cuando esta presente, constituye la paz real. En tercer lugar, la paz perfecta y
la imperfecta difieren en que la paz imperfecta solo se ocupa de lo externo
(exterius), no esta dentro y fuera (interius et exterius). Sin embargo, “la paz
de Cristo trae tranquilidad tanto dentro como fuera™. Por lo tanto, el
Aquinate rechaza pensar en la paz s6lo como un acto exterior, por ejemplo,
cuando se la busca exclusivamente luchando por los derechos humanos
universales; en su lugar, el filésofo y tedlogo medieval sugiere pensar en la
paz como la experiencia de tranquilidad que surge dentro de cada persona y
se extiende a la relacion con sus préjimos y con Dios.

En lugar de defender extensamente la postura de Santo Tomas, se quiere
defender, aqui, una caracteristica plausible y sociopoliticamente efectiva de
su relato que no depende, necesariamente, de sus presupuestos teoldgicos, y
que, por lo tanto, puede plantearse y realizarse dentro de una sociedad
pluralista.

El amor como causa de la paz

Como va se vio, en su Comentario al Evangelio de San Juan, el Aquinate
se refiere a una definicion tripartita de la paz en la que el triple orden de la

5 “pax Christi quietat interius et exterius”. Super loannem, cit., 14, 7.
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persona humana se corresponde con una triple paz. Sin embargo, lo que no
estd presente en el comentario es lo que el Aquinate entiende por amor. ES
tarea del lector del Aquinate, pues, dar sentido a su teoria del amor como
base sobre la cual predicar una tesis particular sobre la causa de la paz.
Aunque, a menudo, se lee al Doctor Angélico como partidario de una teoria
segin la cual el amor es, esencialmente, “querer un bien para otro”®, un
defensor de la tesis de que los argumentos fundamentales del Aquinate sobre
el amor tienen una base diversa es el filosofo aleman Josef Pieper, quien se
ocupa del asunto en su obra Uber die Liebe (1972)". En este trabajo, Pieper
se propuso explicar una teoria tomista de la heterogeneidad del amor, es
decir, un relato del elemento comun en las experiencias amorosas que
explica sus diversas expresiones y manifestaciones, por ejemplo, familiares,
amistosas, romanticas, etc.: “;Como podria describirse eso mismo que en
todas las formas de amor se repite y estd presente, supuesto, claro, que lo
haya?”®.

En el caso de Pieper, pareciera indagar sobre la heterogeneidad cognitiva
del amor, es decir, una especificacion de qué caracteristica cognitiva, si la
hay, es comln a todas las experiencias de amor:

“Ya da bastante que pensar el mero hecho de que en todos esos
intentos por describir fenomenolégicamente lo que hay y lo que se
siente en la inclinacion amorosa se atribuya siempre al amor humano
un poder que llega hasta producir el ser (se habla de sostenimiento de
la persona amada en la existencia, del reconocimiento del derecho a la
vida, de la donacion de la capacidad de vivir y hasta de la negacion

del mortal destino y concesion de la inmortalidad)™.

6 «calteri bonum volumus”, Summa Theologiae II-11, q. 27, a. 2, resp.

7 Se cita, aqui, la version castellana, Amor, presente en Josef Pieper, Las virtudes
fundamentales, Madrid, RIALP, 2017. 290-387.

8J. Pieper, ob. cit., p. 303.

®J. Pieper, ob. cit., p. 307.
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Hay dos aspectos que estan implicados en estas teorias, y el primero
engloba una respuesta plausible a la heterogeneidad del amor. EI amor es la
afirmaciéon de la bondad de la existencia del otro: “en todos los casos
imaginables del amor, amar quiere decir aprobar”’. Esto significa que “amar
algo o a alguna persona significa dar por ‘bueno’, llamar ‘bueno’ a ese algo
0 a ese alguien. Ponerse de cara a él y decirle: ‘Es bueno que existas, es
bueno que estés en el mundo’*L,

En lo que sigue, tres argumentos a favor de la postura de Pieper. En
primer lugar, mediante un silogismo disyuntivo, es decir, en relacion con
otros candidatos a la heterogeneidad del amor, la afirmacion en sus multiples
formas: aprobacion, aceptacion, lo que, a veces, se denomina “ser un aliado”
(que expresa una forma de incondicionalidad en la aceptacion de otro), es el
acto mas plausible que es comun a todas las experiencias del amor humano.

No parece haber ninguna otra caracteristica, cognitiva o de otro tipo, que
esté presente en todas las formas de amor. Aunque las emociones, por
ejemplo, parecen ser un fuerte candidato, no son un buen criterio, ya que no
estan presentes en muchas experiencias de amor. En segundo lugar, la
presuposicion de muchas formas de amor existentes es un acto primario de la
voluntad que expresa afirmacién, aunque so6lo sea implicitamente. Si bien no
es posible, aqui, defender extensamente esta postura, considérense casos que
pueden englobarse en el concepto de “amor duro”. Se trata del acto de amar
a alguien por medios aparentemente duros: decirle la verdad sobre algo que
puede herir sus sentimientos, exponer a una persona a la realidad de las
consecuencias de sus actos, imponer una disciplina amorosa para corregir la
prodigalidad, etc. En el amor duro, existe una afirmacion implicita de la
bondad del otro en la medida en que el amante duro considera al amado
como un digno receptor del amor duro, que redundara en su bien. Por altimo,
la tesis de Pieper tiene apoyo empirico. Por ejemplo, hay toda una practica
psicoterapéutica que tiene como nucleo la presuposicién metafisica de que el

10J. Pieper, ob. cit., p. 303.
1], Pieper, ob. cit., p. 303.
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cliente con el que interactia un psicoterapeuta profesional es
ontolégicamente bueno, y esto se afirma explicitamente dentro de la
préctica.

Con respecto a la aplicacion sociopolitica, hay tres razones por las que es
aplicable. En primer lugar, aborda directamente la presencia explicita del
odio en el discurso sociopolitico contemporaneo, buena parte del cual tiene
lugar en las redes sociales. Al defender un concepto sustantivo del amor,
corrige las diversas manifestaciones de odio que desestabilizan la paz. En
segundo lugar, también proporciona un correctivo a las formas implicitas de
odio en las que los lados opuestos del espectro politico se consideran unos a
otros como indignos de ser escuchados, atendidos y discutidos. Por dltimo,
la postura del Doctor Comun impulsa la accion sociopolitica directa hacia la
paz sin encarnar ni perpetuar una actitud de anulacién, indiferencia y odio
indebidos. En muchos sentidos, es la misma justificacion filoséfica de la
accion directa no violenta de Martin Luther King. Sin embargo, la postura
del Aquinate no es el Gnico modelo para pensar en las causas de la paz. Una
alternativa a su postura podria no apelar al amor, sino a la tolerancia como
causa de la paz. Aunque un discurso completo sobre la tolerancia quedaria
fuera del alcance de este ensayo, se ofrece, en estas lineas, un modelo
reconciliador de cdmo Santo Tomas se apropiaria de la tolerancia en su tesis
de que el amor es la causa de la paz.

La tolerancia como causa de la paz

Aungue los debates contemporaneos discrepan sobre el significado
exacto del concepto “tolerancia”, cada postura comparte un problema
heterogéneo a la hora de conectar la tolerancia con la paz. Los debates
contemporéneos sobre la tolerancia tienden a postular (al menos) tres
componentes necesarios del concepto:

1) Existe una objecion: el objeto tolerado (por ejemplo, los hébitos) es
considerado objetable y erroneo o malo por el “tolerador”.

2) Aceptabilidad: el “tolerador” tiene razones positivas que pesan mas que su
juicio negativo sobre el objeto tolerado en un contexto determinado.
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3) Posibilidad de rechazo: condiciones en las que se limita la tolerancia (si es
que se limita).

Considérense 1-3 bajo una de las posturas mas plausibles de la tolerancia:
la vision “respetuosa” de la tolerancia. Desde este punto de vista, la
tolerancia se define como una forma de “respeto” que se debe al otro. El
problema es que el hecho de que la tolerancia logre el respeto es irrelevante.
Respetar desde la tolerancia presupone la desaprobacion de algun vicio que
otro tenga y la existencia de tal conflicto es plausiblemente incompatible con
la paz. Como afirmé el Aquinate, la paz no puede existir si hay conflicto
interno o externo; por tanto, la tolerancia sélo puede existir si hay algo que
uno desaprueba, y, sin embargo, soporta (recuérdese la etimologia de
tolerancia, del latin tolerantia, “perdurable”). La tolerancia logra un bien
mayor al evitar el conflicto, pero, en opinién del Doctor Comun, la mera
evitacion del conflicto es insuficiente para establecer la paz. Aunque parece
rechazar incondicionalmente la tolerancia'?, matiza su postura aprobando la
tolerancia como virtud en algunas circunstancias?®.

En lo que sigue, se ofrece un modelo de tolerancia como virtud
subdividida que esta al servicio de la paz, aunque no es la causa de ella. Los
seres humanos no pueden ser objeto de tolerancia; sin embargo, a menudo,
son precisamente los habitos, los valores, las costumbres, las practicas, las
creencias, etc. de otras personas o grupos de personas los que son objeto de
tolerancia. Desde el punto de vista del Doctor Universal, la tolerancia
presupone algin mal o vicio con la esperanza de que sea sustituido por algin
bien. La tolerancia no puede ser una virtud en si misma, es decir, una
actividad habitual que culmina en un buen caracter, ya que sélo es
contextualmente buena, es decir, la tolerancia puede ser buena o mala
dependiendo del objeto de tolerancia. A través de esta lente filosofica, es
posible empezar apreciar el fundamento ilégico de paradojas como la del
“racista tolerante”. En el supuesto de que alguien crea que una determinada

12 Summa Theologiae II-11, .11, a.3.
13 Summa Theologiae II-11, g. 10, a.11.
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raza R es inferior o mala, pero decida ejercer la virtud de tolerar a los
individuos que pertenecen a R. ;Debe considerarse esto un acto virtuoso o
un ejemplo de virtud realizada? Obviamente, no. Si la tolerancia presupone
un vicio percibido que hay que soportar con la esperanza de que sea
sustituido por algun bien, entonces, tolerar a una raza concreta es
presuponer, de hecho, que dicha raza no es meramente inferior, sino, sobre
todo y fundamentalmente, mala. De hecho, los racistas tolerantes no tienen
sentido simplemente porque la raza no es el tipo de cosa que deberia
tolerarse, ya que una raza concreta no es, y, simplemente, no puede ser mala
en si misma. En casos como éste, la tolerancia como aqui se la concibe
proporciona una base facil para resolver tales paradojas, preservando, al
mismo tiempo, la etimologia del término.

Asi pues, la tolerancia es una virtud en la medida en que permite un mal
por un bien mayor, permite un mal para evitar un mal ulterior o forma parte
de la virtud de la paciencia. Dado que lo primero y lo segundo no son objeto
de controversia, se dedicara un breve andlisis al tercer caso.

La tolerancia es un tipo imperfecto de paciencia, ya que no ataca la raiz o
el fundamento del problema en cuestién, sino que lo soporta. Ahora bien, si
la paciencia es parte de la fortaleza, y la tolerancia es parte de la paciencia,
entonces, la tolerancia es una virtud subdivisional de la fortaleza. Asi explica
Pieper la posicidn de Santo Tomas con respecto a la fortaleza:

“El recibir la herida no constituye la esencia toda de la fortaleza, sino
solo la mitad exterior de ella. El fuerte no recibe esa herida por su
propia y espontanea voluntad. Si la recibe, es mas bien por conservar
0 ganar una integridad més esencial y mas honda. Lo que constituye la
esencia de la fortaleza no es el exponerse de cualquier forma a
cualquier riesgo, sino solo una entrega de si mismo que es conforme a
la razon, y con ello, a la verdadera esencia y al verdadero valor de lo
real”,

14 Josef Pieper, ob. cit, pp. 127. 131-132.
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Asi pues, la fortaleza se caracteriza por un sacrificio personal que tiene
como objetivo la paz. Aunque la tolerancia participa ciertamente del aspecto
sacrificial de la fortaleza, ya que soportar un mal en aras de algln bien o de
la prevencion de un mal mayor es algo que requiere sacrificio, sigue sin
satisfacer el objetivo de la fortaleza. Por ejemplo, tolerar a alguien que cree
en una falsedad para evitar que crea mas falsedades supone sacrificar la
verdad en aras de la verdad, es decir, implica una evidente contradiccion.
Ademas, permanece el conflicto de dicho sacrificio. Es precisamente por eso
que la tolerancia es una virtud imperfecta, pues es una paciencia imperfecta.
La tolerancia presupone siempre el conflicto y sin este no tendria sentido.
Por tanto, es metafisicamente insuficiente e innecesaria para la consecucion
de la paz.

Conclusién

La posicion del santo de Aquino —al menos como Pieper la leyé— segun la
cual el amor es, esencialmente, la afirmacion de la bondad de la existencia
de la otra persona, se ha presentado, aqui, como una fuente de paz plausible
y apoyada empiricamente. Esta tesis también reitera el rechazo del Aquinate
a las teorias monadicas de la paz que sostienen que esta se consigue solo a
través de un dinamismo exterior (exterius), por ejemplo, estableciendo la paz
sociopolitica luchando por los derechos humanos, y no hacia dentro
(interius), mediante la conquista de la paz con uno mismo cultivando la vida
interior. Por otro lado, se ha planteado que la postura del Aquinate segin la
cual solo el amor es causa de la paz es una posicién que merece atencion
critica.
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Actualidad del Magistro de Tomas de Aquino

César Oswaldo Ibarra
UNAD - Colombia

Introduccion

Tomas de Aquino (1225-1274), el gran filésofo y te6logo dominico, no
escribio una obra en la que tratara especificamente el tema de la educacion,
como si lo hicieron otros autores como, por ejemplo, San Agustin. Sin
embargo, al comentar a este Gltimo, Tomas termina afrontando el tema de la
educacion y de paso nos deja sus propias ideas al respecto.

Lo que se busca en este escrito es comprender el contexto en el que se
debate el tema del magisterio en Toméas y las repercusiones que dicho
pensamiento puede tener en la actualidad, especialmente en la trasmision del
pensamiento filosofico y en la ensefianza de la filosofia medieval en entornos
mediados por la virtualidad como los que estamos usando hace ya tiempo pero
de una manera mas intensa a raiz de la dura pandemia, triste enfermedad que
dejo tantas consecuencias pero que, también, nos mostro la validez de la red
como medio en el que se puede ensefiar y aprender.

Contexto

Un jovencisimo Tomas (de 17 o 18 afios), enfrenta uno de los requisitos de
su formacion universitaria, la disputa magisterial, la cual le abria el ingreso al
cuerpo profesoral. Para esto enfrenta en su discurso a una de las mayores
“autoridades” en materias filosoficas y teologicas no solo de la Edad Media
sino de toda la historia: nada mas ni nada menos que a San Agustin y para ello
escoge la obra De Magistro del santo de Hipona. Obra en la que, a modo de
dialogo con su hijo Adeodato, Agustin enfrenta temas cruciales en educacién:
¢Qué es el aprendizaje? ;Como se aprende? ;Cudl es el papel del lenguaje en
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este proceso? ;Cuél es la relacion que se da entre maestro y discipulo respecto
a la trasmision de la ciencia?

Para tal efecto, Tomas echa mano de un género literario en el que sera
maestro, el de las cuestiones disputadas, método argumentativo tan propio de
la filosofia y de la teologia medievales, en el que, mediante un ejercicio
dialdgico entre razones a favor y razones en contra, se termina produciendo
nuevo conocimiento.

En las Cuestiones Disputadas sobre la Verdad, especificamente en la
Cuestion 11y partiendo del analisis del Magistro de San Agustin, Tomas trata
el tema de la verdad y la posibilidad que tiene el hombre de ensefar y de ser
llamado maestro. Esto ante la contundencia del texto biblico que prohibe que
una persona se llame maestro: “Lo que es ustedes, no se dejen llamar Maestro,
porque no tienen mas que un Maestro, y todos ustedes son hermanos” (Mt 23,
8), que deja planteada la duda sobre la posibilidad de ser llamado maestro,
pero, ain mas todavia, sobre la posibilidad de ensefiar y de aprender.

Durante un buen tiempo se considero6 gque, siendo una obra de su juventud,
no pasaba de ser un simple comentario a la obra de Agustin, pero ante
posiciones divergentes, especialmente relacionados con el platonismo del gran
obispo, se puede ver que la obra del joven Tomas tiene su propia madurez y
gue se separa, de manera respetuosa pero total de tal autoridad, dejando su
propia y nueva doctrina al respecto. Efectivamente, Tomas desarrolla sus
propias ideas sobre el magisterio y deja planteadas cuestiones que pueden
tener una repercusion muy importante sobre la educacion actual y
especialmente sobre la ensefianza y el aprendizaje de la misma filosofia
medieval en este tiempo nuestro. No se trata de un tema meramente didactico
0 moral, sino que tiene mas que ver con la filosofia de la educacion dado que
muestra las profundas relaciones que se dan entre el maestro y el alumno en
el ambito de la educacion y el ejercicio de la libertad y de la voluntad en dicho
proceso.
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De Magistro

Como se ha dicho, Tomas enfrenta el problema de la ensefianza y el
aprendizaje en la Cuestion 11 de sus Cuestiones Disputadas sobre la Verdad.
Como es su costumbre, el Aquinate define en el prélogo de la Cuestién, los
temas que va a tratar.

Los cuatro temas por tratar son los siguientes: primero, si el hombre puede
ensefiar y ser llamado maestro; segundo, si un hombre puede ser su propio
maestro; tercero, si un angel puede ensefiar a un hombre y cuarto, si la
ensefianza pertenece a la vida activa o a la contemplativa.

De la lectura de la Cuestién 11y, de acuerdo con los limitados alcances de
esta reflexion, se pueden colegir las siguientes conclusiones:

Ante la limitacion de los signos y de las palabras para trasmitir
conocimiento que se puede deducir de Agustin, el texto de Tomas, partiendo
de autoridades biblicas y de otros textos agustinianos, concluye que el hombre
si puede ensefiar, porgque Dios, por ejemplo, ha puesto a los discipulos como
predicadores de la verdad para que ensefien a los hombres a encontrar el
camino de la verdad y el mismo Agustin habla de la necesidad que tienen los
hombres de que alguien les ensefie, en el entendido de que no se ensefian a si
mismos sino que ensefian la verdad de la que hablan:

“;Acaso pretenden los maestros que se conozcan y retengan sus
pensamientos, y no las materias que piensan ensefiar cuando hablan?
Porgue ¢quién hay tan neciamente curioso que envie a su hijo a la
escuela para que aprenda qué piensa el maestro?” (Mag., 14, 45).

Tomés, partiendo de Agustin, pero sin depender de él y tomando su propio

camino, define su propia filosofia de la educacion. No es un simple
comentarista, sino que es un filésofo que sienta su propia doctrina.

103



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

Puntos de distanciamiento

Para el Aquinate es claro que el texto evangélico (Mt 3, 8), como todos los
textos biblicos, no puede leerse de una manera cerrada, sino que tiene una
debida interpretacion.

“Porque esté prohibido Ilamar asi a un hombre maestro, para atribuirle
la primacia del dominio, que pertenece a Dios; como poniendo su
esperanza en la sabiduria de los hombres, y no mas en lo que
escuchamos del hombre, consultando la verdad divina, que habla en
nosotros por la impresion de su semejanza, por la cual podemos juzgar
de todas las cosas” (Mag., 11, 1).

Para Tomas, Dios tiene la primacia del dominio y en ese sentido, El es
por antonomasia el Maestro; pero el hombre, ain en medio de sus
limitaciones, también es maestro, asi con minascula, y asi ensefia a otros
porque, de otra manera, nadie podria ensefiar y nadie podria ser llamado
maestro. Queda, por tanto, delimitado claramente el tema.

Tomas enfrenta directamente el neoplatonismo de Agustin que deja la
capacidad de ensefiar y la capacidad de aprender como un atributo del Verbo
divino, con lo que deja muy limitada la capacidad del maestro y del discipulo,
partiendo del antecitado texto evangélico. Si solo Dios es maestro, el hombre
como maestro participaria del magisterio divino y el discipulo recibiria una
forma de participacion del magisterio divino. Esta posicion se agrava en
Paris por influencia del averroismo que se pone de moda en la universidad y
que propugna un solo entendimiento agente y en cierta forma, una sola
inteligencia divina, de la que los hombres serian meros participes, pero no
actores del proceso de ensefianza y aprendizaje. Esta reduccion de la
capacidad de aprender la afronta Tomas desde una posicion més aristotélica,
sin olvidar que Dios es la causa principal del saber humano, pero sin quitar a
la inteligencia humana la capacidad de aprender y de ensefiar.
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Otro punto de divergencia entre Tomas y Agustin esta en la forma de
adquirir el conocimiento. Para el africano las verdades se adquieren por una
vision mental del entendimiento, mientras que para el italiano las verdades se
adquieren, mas bien, por un proceso deductivo. Mientras que para el primero
hay un solo Maestro (el divino), que se manifiesta en toda alma racional, para
el segundo existen dos maestros: uno principal (Dios) y otro secundario (el
hombre). Tomas piensa que el estudiante posee a medias las nociones (lo que
hay se llama en educacion el conocimiento previo), que luego puede desplegar
con la ayuda del maestro y con el habito de escudrifiar las verdades por su
propia cuenta.

“En lo que se ensefia, el conocimiento preexistia, no en un acto
completo, sino como en razonamientos seminales, segun los cuales las
concepciones universales, cuyo conocimiento nos es dado
naturalmente, son, por asi decirlo, semillas de todo lo que sigue” (Mag.,
g. 11, 6).

Otro asunto que podria incluirse en este apartado es que Agustin, desde la
teoria de las reminiscencias de Platdn, afirma que lo que el hombre conoce no,
es en Ultimas, sino un recuerdo. A ese efecto, dice en su De Magistro:

“Razon es muy verdadera y con mucha verdad se dice, que nosotros,
cuando se articulan las palabras, sabemos qué significan o no lo
sabemos: si lo primero, mas que aprender, recordamos; y si no lo
sabemos, ni siquiera recordamos, se nos incita a buscar su significado”.
(Mag., 11,36).

El conocimiento, por tanto, seria mas recuerdo que asimilacion de verdades
a través de los sentidos y de los significados. Queda en duda la capacidad del
hombre de aprender por si mismo, a no ser que sea como una reminiscencia
que viene a su auxilio porque los significados o lo engafian, 0 no son
suficientes.
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En un fuerte contraste, Tomas no duda en afirma la capacidad que tiene el
hombre de conocer por si mismo y a traves de los sentidos (expresion clara de
su aristotelismo), las verdades de la realidad por ejemplo cuando afirma:

“A partir de los signos sensibles, recibidos en la potencia sensitiva, el
entendimiento recibe intenciones inteligibles, de las que se vale para
formar conocimiento en si mismo. Porque lo més parecido a una ciencia
eficaz no son los signos, sino la razén que va de los principios a las
conclusiones, como ya se ha dicho” (Mag., 1, 4).

Queda claro para el Aquinate que, a partir de los signos sensibles, a los que
se llega por via sensorial, se produce el conocimiento claro de las cosas con
lo que se alcanza lo que él mismo llama, en el parrafo citado, “una ciencia
eficaz”.

Otro punto de distanciamiento entre estos dos grandes autores es el del
concepto de maestro interior y maestro exterior, que ambos manejan, pero
desde orillas distantes. Para el Hiponense, el maestro humano (si es que
hubiese tal), haria sugerencias por medio de los signos, pero el verdadero
Maestro es Jesucristo, que ilumina al hombre con la luz de la verdad. En este
sentido, Agustin pone en boca de su hijo las siguientes palabras: “si hay algo
de verdadero, s6lo lo puede ensefiar aquel que, cuando exteriormente hablaba,
nos advirtio que El habita dentro de nosotros” (Mag. 14, 46). Podria deducirse
que el hombre aprende por participacién de Aquel que es la ciencia y en este
sentido el papel del maestro humano seria muy pobre.

Para Tomas, las cosas son distintas. Si bien el dicente pudiera aprender
por si mismo muchas cosas, el papel del maestro humano es fundamental
porque €l ya conoce la ciencia, en la que el alumno apenas se estd
introduciendo. Se puede ver como el maestro es fuente de conocimiento y por
tanto engendra una cierta causalidad que puede despertar en el alumno el
conocimiento de la verdad. EI maestro partird de lo que ya conoce el
estudiante y éste, a partir de ese conocimiento previo, avanzara en la
construccion del conocimiento.
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Puede inferirse que ambos autores coinciden en que la fuente del
conocimiento est, en ultimo término, en Dios que es la fuente de toda verdad.
En lo que difieren es en el papel protagdnico de la educacion y en el papel del
maestro. Agustin deja algo mal parado al maestro humano, pero Tomas lo
vuelve a levantar.

Actualidad del De Magistro

La lectura y el analisis del De Magistro de Tomas y los contrastes que ya
se han enumerado con el De Magistro de Agustin, dejan en el tintero varios
aspectos que tienen que ver con la educacion actual, especialmente en estos
tiempos postpandemia, que dejaron como herencia la educacion virtual y el
uso intensivo de las TICs en la ensefianza. En este sentido, se puede hablar
de la actualidad del Magistro de Tomas de Aquino.

En primer lugar, esté el tema de los conocimientos previos que han puesto
de moda en nuestro tiempo autores como Ausubel, Vigotsky y los demas
pedagogos constructivistas y que se puede entender como aquellos
conocimientos que el estudiante tiene como aprendizajes o experiencias
anteriores y que sirven de base para el desarrollo del nuevo conocimiento. El
alumno, en este sentido, no seria tabula rasa, sino que tiene un conjunto de
datos previos que se pueden aprovechar para la construccion del nuevo
conocimiento. Socrates 0 el mismo San Agustin nos muestran, desde la
mayéutica, como si se indaga en el corazon del estudiante, salen las ideas y
purgandolas de cuanto puedan tener de ambiguo o equivoco, permiten el
florecimiento de ideas nuevas y ciertas. No se puede ocultar cierto platonismo
en el asunto, pero en este caso, se estd hablando no de ideas innatas sino de
ideas previas, que se han conseguido en la infancia o en la juventud o en la
vida cotidiana y que ahora permiten consolidar nuevas ideas y nuevos
conocimientos. Tomas nos habla claramente del tema de los conocimientos
previos cuando los Ilama, como se ha visto en una cita anterior como
“razonamientos seminales”, como “semillas de todo lo que sigue” (Mag., q11,
6). Por tanto, en los procesos de ensefianza y de aprendizaje, debe cuidarse
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claramente el uso de los conocimientos previos como la base insustituible
desde la cual se puede construir el conocimiento.

En segundo lugar, esta el tema del autoaprendizaje, lo que se llama hoy el
aprendizaje autbnomo y que parte de la idea de que, teniendo las
mediaciones adecuadas, el estudiante puede aprender por si mismo aquellos
conocimientos que debe adquirir. Esto es particularmente importante cuando
se hace el aprendizaje (porque en este caso ya no se puede hablar de
ensefianza), de manera virtual y con una minima intervencion del docente,
reducido en este caso, a un tutor que acompafa y que se asegura de que los
conocimientos se estén construyendo adecuadamente, pero de una manera
discreta ya que el protagonismo del proceso de aprendizaje es del aprendiente.
Tomas insinGa de una manera muy clara este aspecto en el articulo segundo
de la Cuestion 11, en la que desarrolla el tema de si un hombre puede ser
llamado “su propio maestro”. Dada la importancia de este aspecto, se hace un
desarrollo de este a continuacion.

Tomas, ante la cuestion de si un hombre puede ser llamado su propio
maestro diferencia, de una manera muy clara lo que él llama la causa principal
y la causa instrumental. En el aprendizaje, la causa instrumental es el maestro
gue ensefia mientas que la causa principal es el estudiante que aprende. En
este sentido, el que oyendo aprende, podria ser Ilamado maestro de si mismo,
tal como lo afirma el Aquinate, cuando dice:

“Luego el entendimiento activo ensefia mas que el hombre exterior. Si,
pues, por la expresién exterior, el que habla exteriormente es llamado
maestro del que oye; mucho mas, a causa de la luz del entendimiento
del agente, el que oye debe llamarse maestro de si mismo” (Mag., q 11,
2,1).

Actualmente un estudiante, con todas las herramientas tecnoldgicas con
que cuenta, puede enfrentar el aprendizaje por su propia cuenta, de manera
autéonoma y puede convertirse como dice Tomas en “maestro de si mismo”,
aunque siempre con una asistencia del docente, convertido en tutor. Como
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puede verse el tema del autoaprendizaje no es algo totalmente nuevo, a lo que
se haya llegado con el desarrollo de la educacion a distancia o de la educacion
con mediaciones tecnoldgicas sino, que ya estaba claramente definido en el
hijo de los condes de Aquino hace casi 800 afios, aunque él se aparte un poco
del concepto moderno. Esto lleva a pensar que no se ha valorado justamente
cuando se estudia la historia de la educacion, el papel de Tomas de Aquino en
la misma y la forma clarividente en que deja sentada una doctrina sobre la
forma no solo de ensefiar sino, también la forma de aprender.

De modo anélogo, el autor muestra como més perfecto el conocimiento
que se hace por descubrimiento que el que se recibe de otro, pero con un matiz
fundamental: se pueden aprender algunas cosas, pero no se puede aprehender
la totalidad del conocimiento. Acostumbrado a una educacion en la que el
magister era el centro del proceso ensefianza-aprendizaje, Tomas se da cuenta
del valor que tiene el gque el estudiante se convierta en aprendiente y que
descubra, por si mismo, aquellas cosas que requiere para llegar al perfecto
conocimiento de la verdad sin dejar a un lado la labor del maestro. Asi es
como actualmente el maestro se ve mas como tutor que como maestro, como
causa instrumental, mientras que el estudiante que aprende por si mismo es
ahora la causa principal y es maestro de si mismo.

Usando el simil del médico, que puede curarse a si mismo, afirma
claramente que uno puede aprender por si mismo. Concluye el de Aquino,
diciendo: “es necesario llamar maestro a quien adquiere conocimiento por si
mismo” (Mag., 11, 2, 5).

Sin embargo y esto debe quedar muy claro el ser maestro de si mismo no
puede tomarse como que el estudiante se convierta en un autodidacta y que el
maestro desaparezca. El papel del maestro, que tiene claridad disciplinar y
pedagogica serd méas discreto, pero nunca sustituible por un autoconocimiento,
el maestro puede y debe convertirse en tutor para dejar el papel protagénico
del proceso de aprendizaje al aprendiente, pero no puede desaparecer del todo.
Hoy, mé&s por razones econémicas que pedagdgicas se busca diluir el papel
del maestro en las universidades cuando se habla, por ejemplo, de aulas
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hibridas, en las que el docente se reduce a ser el que arma el curso, como
podria hacerlo un ingeniero o un tecndlogo, dejando todo el proceso de
aprendizaje en manos del estudiante. Cabe afirmar al respecto el papel
fundamental, aunque no protagdnico, del maestro.

Tomas tiene claro esto, cuando afirma: “nadie es su propio padre o amo.
Por eso nadie puede ser llamado su propio maestro” (Mag., qll, 2, 2).
Igualmente afirma que, si bien el conocimiento por invencion es conveniente
y necesario, nunca seré tan perfecto como el que se conoce con el maestro,
gue posee la ciencia.

Se dird para conciliar las cosas, que en la educacién actual serd necesario
encontrar un punto de equilibrio entre la accion pedagogica del ensefiante y la
del aprendiente, entendiendo que el maestro es mas un tutor que un magister
y que el proceso de ensefianza y aprendizaje debe transitar hacia un modelo
de aprendizaje con una intervencion discreta pero segura del docente.

Conclusion

A 800 afios del nacimiento del Principe de los Filésofos Catolicos, los
temas de la Cuestién 11 de las Quaestiones disputatae de veritate, muestran
la actualidad del pensamiento de Tomas en relacion con la educacion,
especialmente en estos tiempos en que, después de la pandemia, se ha
fortalecido el aprendizaje de la filosofia y de todas las otras ciencias con
mediaciones virtuales, haciendo que el papel del aprendiente adquiera un
mayor protagonismo, mientras que el ensefiante va haciendo el transito de
convertirse en tutor, cambio que implica un giro copernicano en relacion el
papel del magister de la Edad Media y de todos los tiempos que han pasado.

Separandose un tanto de Agustiny de su Magistro, Tomas en el suyo sienta

las bases de su filosofia de la educacion, apartdndose del platonismo del
primero en el sentido de rescatar la capacidad docente del hombre sin dejar a
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un lado el papel fundamental de Dios como fuente y trasmisor de la verdad y
del conocimiento.

Conceptos aparentemente nuevos y de boga en la pedagogia actual como los
de los conocimientos previos y el del autoaprendizaje son tratados por Tomas
de Aquino, con mucha propiedad y aunque insiste en el papel fundamental del
maestro en la educacion, deja abierta la puerta con algunos conceptos muy
interesantes sobre el papel del estudiante como protagonista del proceso de
ensefianza y de aprendizaje.

En la actualidad se esta trabajando muy fuertemente, sobre todo desde la
irrupcion de las nuevas tecnologias de la informacion y la comunicacion, en
el aprendizaje autébnomo, en la importancia de los conocimientos previosy en
la educacion como un proceso constructivista. El didlogo con el De Magistro
de Agustin y, particularmente, con el De Magistro de Tomas, muestra como
no se ha valorado de manera profunda y adecuada la doctrina tomasina en la
historia de la pedagogia ni en la filosofia de la educacion.
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Notas sobre las fuentes del conocimiento farmacol6gico
de Maimonides (1138-1204)

Jaime E. Bortz
UBA, Argentina

Sobre el Glosario del Nombre de los Medicamentos

El Glosario del Nombre de los Medicamentos es un glosario alfabético de
sindnimos de drogas medicinales compuesto por Maiménides (en adelante:
MM) a fines del siglo XIl. MM definié su objetivo indicando que no se
proponia describir ni discutir remedios simples sino explicar algunos de sus
nombres, es decir, indicar sus sinénimos. Por esta razén excluy6 de su lista
medicamentos conocidos que tenian un solo nombre. Este libro es
representativo de un tipo de trabajo que era muy comun en el mundo arabe
medieval, en particular en el Maghreb, en el oeste de este mundo. De hecho,
MM mismo menciona cinco trabajos escritos por autores andalusies en los
gue se inspird, cuatro de ellos musulmanes y uno judio: el Libro de las
Drogas Simples de de Ibn Wafid, la Explicacién de las Drogas de Ibn
Gulgul, la Coleccion de Drogas Simples de Ibn Gulgul, la Coleccion de
Drogas Simples de Ahmad al-Gafiqi, el Libro de Drogas Simples de Ibn
Samagun y el Talhis de Abu-I-Walid (lona) Ibn Ganah.

En general, el trabajo de MM muestra una inspiracién occidental. La
frase “por nosotros en Maghreb” se repite continuamente, indicando una
cierta afiliacion intelectual con la cultura maghrebi. Al mismo tiempo, la
mencién frecuente a los habitantes de Egipto nos indica que el texto fue
redactado en Egipto, al igual que sus restantes obras médicas.

El Glosario esta compuesto de 405 articulos de longitud dispar; algunos

contienen sélo pocas palabras, otros ocupan 15 lineas, otros una pagina
completa del manuscrito. MM, en general, proporciona el nombre mas
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conocido del medicamento como titulo para un articulo y luego lo continla
con los sindnimos en &rabe, griego antiguo, siriaco, persa, bereber y espafiol.
Esta ultima lengua es llamada ’agamiyyat al-Andalus, “el idioma extranjero
de Andalucia”; es el dialecto andaluz del antiguo castellano, derivado
directamente del latin. El trabajo de autores médicos andalusies ha
contribuido al conocimiento de este idioma, del cual se conocen escasos
documentos. Los 405 articulos contienen un total de aproximadamente 2000
nombres.

Como consta en su introduccion, MM también agreg6 varios términos de
uso popular (‘anima) en Maghreb y en Egipto. Como consecuencia de ello,
MM frecuentemente vocaliza estas palabras de acuerdo con la pronunciacion
popular, apartdndose de la vocalizacion clasica de los grandes diccionarios
arabes.

En algunos articulos MM nos provee de explicaciones Utiles de diferentes
medicamentos que tienen el mismo nombre, o de diferentes especies de la
misma droga. Sus comentarios enriquecen a los diccionarios similares del
mundo arabe. Los nombres de las drogas en escritos arabes son en general
dados en arabe y en griego, siriaco, persa arabizado. Los autores hispano-
arabes habian hecho constar los nombres en bereber y en castellano antiguo;
MM copi6 los nombres de sus predecesores en forma bastante exacta. Las
alteraciones en los nombres son atribuibles a los copistas. Para el arabe, su
lengua nativa, y para el siriaco o neoarameo, un idioma muy parecido al
hebreo, no tuvo dificultad alguna, y sus transcripciones son en gran medida
correctas. Por el contrario, MM no estaba familiarizado con el griego y el
persa, y ocasionalmente confunde los dos idiomas, o escribe sus formas
arabizadas en forma incorrecta. Asi, escribio nabtafilun en lugar de
bantafilun (pentaphyllon), e insert6 este articulo bajo la letra nun en lugar de
la ba’. Lo mismo les sucedio a varios autores &rabes que cometieron el
mismo error debido a su falta de conocimiento del griego.

Es llamativo que MM, en su Glosario, no menciona siquiera un nombre
de medicamento en hebreo, lo que es mas sorprendente dado que conocia el
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nombre de los remedios simples en dicho idioma. Immanuel Léw, en un
trabajo fundamental, hace notar que el Antiguo Testamento contiene 117
nombres de plantas, mientras que la Mishna contiene 320. Léw también
hallé muchos de esos nombres en el Mishné Tora, la codificacion de leyes
biblicas y talmudicas hecha por MM, vy el Unico libro que éste escribié en
hebreo. Muchos de estos nombres también fueron explicados por MM en su
libro EI Luminar (As-Sirag), un comentario de la Mishna hecho en éarabe. De
manera que MM sabia perfectamente el nombre de muchas de estas plantas y
medicamentos en hebreo, y ain a pesar de ello no incluyé sinénimos en
hebreo. Las razones son desconocidas. Quizas se debe al hecho que el
Glosario fue escrito para alumnos —o una audiencia— mayoritariamente
compuesta por no-judios. Sus otros escritos médicos carecen asimismo de
palabras en hebreo, posiblemente por la misma razon. Quizés, sostuvo
Meyerhof, los nombres en &rabes de los medicamentos eran mas conocidos
para los médicos judios de EI Cairo y el Maghreb que los hombres hebreos.
Con relacion a los sindnimos arabes, MM aporta en su Glosario los mismos
nombres que utiliza en sus otros escritos médicos.

De acuerdo a Max Meyerhof, el Glosario del Nombre de los
Medicamentos de MM era conocido s6lo por Ibn Abi Usaybi’a, quien los
menciona en Fuentes de Informacion sobre las Clases de los Méedicos.
Meyerhof creia que era un libro apécrifo hasta que en 1932 fue informado
por Helmut Ritter, en Istanbul, que este texto estaba en el manuscrito arabe
3711 en la Biblioteca Aya Sofia. El manuscrito es valioso porque fue escrito
por el farmacologo y botanico arabe Diya’ ad-Din ‘Abdallah, mejor
conocido como lbn al-Baytar, el autor de un importante tratado sobre los
simples. Se sabe que la copia del Glosario fue hecha por al-Baytar porque
esta certificada en la cubierta del manuscrito de Istanbul por su alumno, Ibn
as-Sawaydi, un médico del siglo XIII, y por Khalil ibn Aybak as-Safadi,
erudito e historiador del siglo XIV, que fueron algunos de los propietarios de
este precioso manuscrito. Meyerhof supone que lbn al-Baytar copid este
tratado tempranamente al llegar a Egipto y no a partir de la copia del autor,
ya que no s6lo comete errores en el copiado, sino que dejo errores de los
copistas previos sin corregir. Los nombres estan frecuentemente mutilados
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por los copistas, pero Meyerhof pudo reconstruirlos utilizando el glosario de
Simonet. Para reconstruir los nombres bereberes mutilados, Meyerhof utilizo
el glosario de materia médica marroqui de Renaud y Colin.

Manuscritos y ediciones previas

Este trabajo fue descubierto por Max Meyerhof, un oftalmélogo egipcio,
en la Biblioteca Aya Sofia de Istanbul, Turquia, como manuscrito arabe
3711. Meyerhof edit6 el original arabe con una traduccion al francés y
comentario, la que se publicd en 1940. Para el presente trabajo hemos
tomado la edicion en inglés de Fred Rosner, la que incluye una traduccion al
inglés del trabajo de Meyerhof y los comentarios de este ultimo al texto. Las
palabras entre paréntesis son las de Meyerhof; las palabras entre corchetes
representan las adiciones de Rosner para ayudar a aclarar el texto.

Hay sélo dos versiones publicadas del Glosario del Nombre de los
Medicamentos. Una es la que editdé Meyerhof en 1940 con el titulo Sarh
Asma’ Al ‘Ugqar, en el original arabe acompafiado de una traduccion y un
comentario en francés. La intencion original de Meyerhof fue publicar el
libro en 1935, afio que fue celebrado como el 800 aniversario del natalicio de
MM. Sin embargo, las dificultades textuales fueron de tal magnitud que
Meyerhof se vio obligado a consultar numerosos trabajos en diferentes
bibliotecas extranjeras, a lo que hay que sumar su actividad en la préactica
médica. Asi, le tomé un espacio de cinco afios completar su versién en arabe
y francés. Durante dicho periodo publico varios articulos breves
relacionados con este trabajo.

La otra version del Glosario es la edicién de Stissman Muntner publicada
en 1959 por Mossad Harav Kook en Jerusalén bajo el titulo Beyur Shaymot
Harefuot, la que fue reimpresa en 1987. Muntner habia comentado con
anterioridad el trabajo de Meyerhof en un articulo en Harefuah. En 1989, un
libro titulado Tzimchei Hamarpeh Shel Harambam, cuyo autor era Nissim
Krispil, fue publicado en Israel. Este libro describe algunas de las plantas
citadas por MM en su glosario.
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Rosner publicd en 1979 una traduccion al inglés basada en la edicion
bilingle arabe-francés de Meyerhof. El libro se agot6é rapidamente. Rosner
preparé una nueva version que se publicd en 1995 en la que incluy6 una
completa bibliografia preparada por Dienstag y en el que puso cuidado en
los puntos diacriticos y la vocalizaciébn de los nombres éarabes de
medicamentos y plantas auxiliado por el arabista Dr. Joseph Dana. Es ésta la
edicidn sobre la cual se ha basado principalmente este trabajo.

Indicios acerca de su formacién médica

¢Cuales son los parrafos donde MM da indicios de sus fuentes
bibliogréaficas para el conocimiento farmacoldgico? Son los siguientes:

El Libro de las Explicaciones de las Drogas, compuesto por el maestro y
lider Abu Imran Musa ibn Abdallah el Israelita, el Maghrebi. EI dice: mi
objetivo en este trabajo es la explicacion de los nombres de las drogas
simples que existen en nuestro tiempo, que nos son conocidas, que se usan
en el arte de la medicina y que encontramos en los libros médicos ... En
forma similar, no mencionaré un remedio conocido y establecido como (por
ejemplo) el higo, la uva u otras frutas similares s6lo porque sus nombres
griegos sean mencionados en los libros que nos han sido transmitidos, ya que
sus redactores los han mencionado y explicado.

La primera palabra a partir de la cual introduzco una serie de nombres de
un remedio es la que es mas comin pero menos conocida entre los
profesionales, porque el nombre extranjero de muchos remedios es mas
conocido y es mas recordado por los médicos que su nombre en arabe. Para
la explicacion de estos nombres me basé en el libro de Ibn Gulgul con
respecto a las interpretaciones de la droga; en el libro de Abu'l-Walid ibn
Ganah; en la coleccién compuesta en espafiol por un autor mas reciente
llamado al-Ghafiqui; y en los escritos de Ibn Wafid e Ibn Samagun. A ello
agregué todo lo que es valioso entre los habitantes de Maghreb que no haya
sido puesto en duda por las autoridades médicas. Doy preferencia a la
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interpretacion que me parece la mas aceptada en Maghreb. En los casos de
discrepancia de opiniones, cito la idea preponderante.

Nos preguntamos ahora si es posible identificar a estos autores, y nos
encontramos con lo siguiente.

“Ibn Gulgul” o “Ibn Golgol” fue un médico nacido en Coérdoba en 943 o
en 944, Fallecié en 994. A los quince afios se consagro al estudio de la
medicina, llegando a ser médico personal del califa Hisam Il. Entre sus obras
destaca una historia de la medicina titulada 7a rij al-attiba, una de las mas
antiguas recopilaciones de biografias médicas. Es trasliterado también como
“Ibn Djul-djul”. Escribié dos obras que fueron fuente de Maimonides:
Explicacion de los nombres de los medicamentos simples tomados del ‘Libro
de Dioscoérides’ y Tratado que menciona los medicamentos que no cita
Dioscorides en su libro y que se emplean en el arte de la Medicina y que son
atiles y aquellos que no son utilizados para que no queden en el olvido. Su
obra fue publicada en edicidn critica en 1955.

Un médico hebreo espafiol, Hasdai ibn Shaprut, fue ministro del califa
Abd al Rahman 111 de Cérdoba. Este recibié del emperador Constantino VII
Porfirogeneto de Bizancio un precioso manuscrito griego de la Materia
Médica de Discorides con maravillosas ilustraciones en el afio 948. Como
nadie en Cordoba conocia el griego en aquella época lo suficiente el
emperador envié al monje Nicolo para que, junto con Hasdai, pudiera
realizar una traduccion del griego al arabe sirviéndose de la antigua
traduccion de Dioscorides debida a Hunain y con el auxilio de algunos
médicos y boticarios musulmanes. Asi fueron traducidos todos los nombres
de las plantas y los medicamentos al &rabe. Ibn Gulgul cuenta los detalles de
esta historia y afiade veinte afios mas tarde algunas notas y correcciones
importantes a esta traduccion. El libro resultante tuvo una influencia
extraordinaria sobre los estudios farmacoldgicos de la Espafia musulmana.

Abu'l-Walid ibn Ganah fue un judio lucentino, nacido entre 985 y 990 y
fallecido c. 1040, escribié un libro que no se ha conservado. Se conoce el
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texto por referencias del historiador Ibn Abi Usaybia y los autores médicos
arabes al-Baytar e Ibn As Suwaidi.

“Al-Ghafiqui” es Abu Ya’far Ahmad b. Muhammad al-Gafiqui. Naci6 en
Cordoba a mediados del siglo XII. Es conocido principalmente por su Kitab
al-adwiya al-mufrada (Libro de los medicamentos simples) en donde las
plantas, cuyos nombres aparecen en &rabe, en latin y en beréber, son
descriptas minuciosamente. Su obra no nos ha llegado completa, pero
numerosos pasajes aparecen citados textualmente por algunos autores,
especialmente por el malaguefio Iban al-Baytar.

Ibn Wafid fue un autor toledano, nacido en 1008 y fallecido en 1074,
autor de obras médico-farmacoldgicas. Escribié el Libro de los Simples. Su
nombre latinizado es Aben-Guefit. Su nombre completo en arabe, Abd Ar-
Rahman Ibn Muhammad Ibn Wafid Al Alhmi. Su libro de medicamentos
nunca fue publicado pero se conserva como manuscrito en la biblioteca de El
Escorial de Espana.

Ibn Samagun fue un médico y farmacélogo cordobés, del que no tenemos
otras noticias biograficas que las que nos ofrece lIbn Abi Usaybia. Murid
probablemente a comienzos del siglo XI, quizas en 1001. Aparece también
trasliterado como lbn Samadjun. Fue médico de Almanzor y escribié una
Recopilacion de medicamentos simples.

Palabras finales

Con esta ponencia pretendimos poner énfasis en un texto relativamente
poco conocido de MM que condensa sus conocimientos de farmacologia
mediante la redaccion de una enciclopedia de medicamentos con la
sinonimia de los mismos en diferentes idiomas. Su mundo estaba unificado
por el Islam y la lengua &rabe como lingua franca, pero los médicos que lo
habitaban — y que mantenian una actividad medica con frecuencia itinerante
- tropezaban con dificultades para armonizar los nombres de los
medicamentos utilizados debido al uso de nombres locales de los mismos.
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Su objetivo fue solucionar este problema organizando los nombre de los
medicamentos de tal forma que fuera mas sencillo buscarlos o solicitarlos en
las diferentes geografias que usaban el arabe como lengua comun.

Asimismo la mencién de las fuentes bibliograficas de las cuales abrevo
nos permite trazar los caminos de circulacion del conocimiento
farmacoldgico en el dar-al-islam poniendo de relieve quiénes eran los
autores mas conocidos, apreciados y citados. En este sentido, el Glosario del
Nombre de los Medicamentos constituye una fuente inapreciable de
conocimiento sobre el desarrollo de la medicina medieval de habla &rabe.
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Un proyecto de regla monéstica femenina en el siglo XII.
Andlisis médico y social de la carta sexta de Eloisa a Abelardo

Abel Luis Agliero
UBA, Argentina

Introduccion

Las mujeres son la encarnacion del pecado. Fue por culpa de Eva que Adéan
desobedeciera al Sefior y ambos fueran expulsados del edén. Por esa causa es
gue Cristo debid encarnarse y morir en sacrificio para nuestra redencién. Sus
encantos hacen que el hombre caiga en sus redes y haga cosas indebidas para
conquistarlas.

Estas y otras ideas similares fueron las predominantes cuando en la primera
mitad del siglo XII se desarrollaron las vidas de Pierre Abelardo (1072-1142)
y Eloisa (circa 1092-1164), hija ilegitima del senescal Gilbert de Garlande y
una dama de la alta aristocracia. Habra que esperar a una generacion posterior
para que las ideas de la langue d’oc, surgidas en el sur de la actual Francia,
pudieran filtrarse hacia el norte y, traducidas a la primitiva lengua francesa,
aliviaran en parte la sujecion femenina a una sociedad patriarcal.

Apoyados en las autoridades paganas y reforzadas por la fe de Cristo, el
silencio y la obediencia serian dos virtudes femeninas altamente valoradas. En
la voz de San Pablo surgia esta advertencia biblica: “...las mujeres céallense
en las asambleas, porque no les toca a ellas hablar si no sujetas como dice la
ley”...%

L 1Corintios.14, 34-35. Citado por Maria Milagros Rivera Garretas, Textos y espacios
de mujeres: Europa siglos IV al XV. Barcelona, Icaria, 1995, p.. 34.
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Asi pues, la infortunada pareja vivié en una época en la que la sociedad
regida por costumbres patriarcales sostuvo, como en toda la Edad Media, una
misoginia absoluta.

En cuanto a las mujeres, las poquisimas que poseian alguna ilustracion
verian con recelo o temor colocar alguno de sus pensamientos por escrito. ES
mas, las pocas que se atrevieron a hacerlo recurrian antes que nada a disculpar
la osadia de que siendo mujeres se atrevieran a expresar ideas por escrito.
Valga como ejemplo las citas del siglo X de Rosvita de Gandersheim y de
Cristine de Pizan en el siglo XV para ver lo extendida de esa costumbre.

Dice Rosvita en la Carta a ciertos sabios favorecedores de este libro:

“...optimamente nutridos y consumados como sois en la perfeccion del
conocimiento, considerasteis digna de vuestra admiracion mi obrita de
mujercilla despreciable...al juzgar darse en mi un cierto conocimiento
de las artes, atin cuando la sutilidad de éstas en gran medida depase mi
mujeril talento...”?.

Cinco siglos después Cristine de Pizan describe las dificultades de las
mujeres de su tiempo con estas palabras:

“Filosofos, poetas, moralistas todos...parecen hablar con la misma voz
todos, para llegar a la conclusion de que la mujer, mala por esencia y

naturaleza siempre se inclina al vicio™.

Si bien es cierto que Cristine de Pizan al idear una ciudad solamente de
mujeres, emprendié por fin una defensa de su sexo.

2 Hrostvita de Ganresheim. Los seis dramas, Luis Astey, traduccion. introduccion y
notas, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1990, p. 631.

3 Cristine de Pizan, La ciudad de las damas, Traduccién, introduccién y notas de
Maria-José Marchand, Madrid, Siruela, 2000, p. 64.
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En la citada obra de Rivera Garretas se aventura una hipotesis acerca de
gue las supuestas excusas sobre la necedad femenina que ponian las autoras,
era un conjuro o un rito de paso, tan comun en la Edad Media entre los
caballeros en sus actividades. Literariamente se podria (si se acepta la
hipétesis) asimilar ese acto de humildad con, por ejemplo, lo que aparece en
las posteriores novelas de caballeria donde el héroe antes que la aventura
aparezca cruza un curso de agua como conjuro de purificacion. Ejemplos de
ello se encuentran en el Curial y Guelfa, Amadis de Gaula, Palmerin y otros.*
Parado6jicamente en la carta seis de Eloisa no aparece la habitual disculpa por
escribir. Es de suponer que ello ocurre por ser una correspondencia privada
con quien habia sido su marido, quien ademas conocia de sobra su capacidad
intelectual.

La sexta carta

Aparentemente la correspondencia entre Abelardo y Eloisa comienza en el
afio 1132y las ideas y pedidos de una regla para las mujeres toma forma entre
los afios 1136 y 1139. En realidad, la intencidn de la carta sexta de Eloisa es
la de pedir a Abelardo que les envie un modelo de regla femenina para
aplicarlo en el Paracleto.

Comienza entonces con una introduccion de orden personal en la cual
explicita su dolor sin mencionar la causa (ser monja y abadesa a su pesar) y
escribir a quien es un amor prohibido. Pero superando ese pesar pasa
prontamente a la causa de la epistola expresando:

“Y asi, todas nosotras, siervas de Cristo y en Cristo hijas tuyas. hoy te
pedimos suplicantes a tu paternidad dos cosas que consideramos
sobremanera necesarias. La primera es que te dignes a instruirnos
acerca del comienzo de nuestra orden religiosa y sobre la legitimidad
de nuestra profesion. La segunda es para establecer nuestras reglas, es

4 Marcelino Menéndez y Pelayo, Origenes de la novela, Buenos Aires, EMECE, sin
fecha de edicion, Tomo 1, p. 303 y ss.
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que envies por escrito aquello que sea propio de las mujeres, que

describas por entero los habitos y costumbres de nuestra confesion™®,

Contintia el pedido enumerando la lista de necesidades espirituales,
sociales y materiales que necesitaba la comunidad. Como ya fue aclarado en
el resumen, el presente articulo solamente se ocupara de las dos dltimas, pues
el autor es médico y no tedlogo.

El texto de Eloisa es algo desordenado en los temas que solicita por lo cual
se ha preferido no seguir la redaccion del mismo si no dividir el estudio en los
centros de interés que se enuncian a continuacion:

1. La ropa de las monjas,

2. Su trato con los posibles huéspedes,
3. El trabajo de las religiosas,

4, Las comidas,

5. La higiene,

6. Miscelaneas.

La ropa de las monjas. Es éste el primer tema que trata la carta de Eloisa.
La regla original de San Benito regula el tema en su capitulo XXVI° cuando
dice respecto a la ropa de cama que debe ser la adecuada a criterio del abad, y
el capitulo LV esta dedicado a la ropa y el calzado. En éste ultimo se indica
gue el abad distribuira ropa abrigada o no segun el clima de la region. Estos
vestidos seran para cada uno dos cogollas, dos tunicas, un escapulario, medias
zapatos y ropa interior. Todo ello comprado en la region y lo mas barato
posible.

5 Cartas de Abelardo y Eloisa, Natalia Jakubecki y Marcela Borelli, estudio
preliminar, introduccién y notas. Buenos Aires, La parte maldita. 2013, p. 165. En
adelante citadas como Cartas.

6 En adelante todas las citas acerca de la regla benedictina seran tomadas de https
momasteriohuerta.org/regla-san-benito/. Consultado el 9 de mayo de 2024.
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El comentario de Eloisa dice que las ropas compradas segun la regla no
son adecuadas a las mujeres y se pregunta como usar calzoncillos de ropa de
lana ajustada cuando es un inconveniente por el flujo menstrual femenino.

Una observacion adicional surge mas adelante. Hablando del
cumplimiento de las normas menciona que los candnigos regulares, regidos
por la regla agustiniana se les permite comer carne y usar ropas de lino, y se
pregunta: “Si nuestra debilidad puede equipararse con su virtud, ;acaso podria
equipararse como poco?””’.

No en mucho mas abunda este comentario que aparentemente no era uno
de los temas principales de la peticién.

El trato con los posibles huéspedes. La recepcion de extrafios en un
cenobio femenino es en si un tema delicado, maxime cuando no estaba
prevista mas que en una regla para varones. El capitulo de la regla dedicado a
ello es el cincuenta y tres que estipula que los huéspedes serian recibidos con
honor en nombre de Cristo, y que comerian presidiendo la mesa junto al abad,
luego de haberles lavado las manos y los pies.

Estas condiciones hacian que Eloisa tuviera serias dudas expresadas como:
“;Es que acaso conviene a nuestros votos que la abadesa coma junto a aquellos
que asila?”®,

Refuerza esta idea la duda de si es conveniente recibir a huéspedes
masculinos porque: “...la convivencia de los hombres y mujeres conduce a la
ruina de las almas. Sobre todo, en las comidas, donde somos dominados por
la ebriedad y el exceso, y por el vino...”®.

7 Cartas cit., p. 173.

8 Cartas cit., p. 165. En adelante todas las citas de la carta de Eloisa seran tomadas
de Cartas de Abelardo y Eloisa. Natalia Jakubecki y Alejandra Borelli, estudio
preliminar, introduccidn y notas. Buenos Aires, La parte maldita. 2013,

® Cartas cit., p.165.
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Pero al mismo tiempo lamente que: “;acaso no se vera con irritacion que
ofendemos a los hombres de cuyos beneficios estan tan necesitados los
monasterios del sexo débil...?,

Esta duda y al mismo tiempo el temor a las represalias esta no solamente
expresadas por el juicio de la abadesa si no que las fundamenta con citas de
autoridades cristianas como San Jer6nimo o paganas como Ovidio y su Arte
de Amar.

Pero no solamente en los varones ve la precavida Eloisa una oportunidad
de pecado. La regla de San Benito prescribia que los monjes jévenes no debian
dormir en lechos contiguos si no separados por la cama de un monje anciano.
Para Eloisa también la debilidad de la carne es un problema que achaca mas
bien a la oportunidad de visitas de mujeres que viven en el mundo. Manifiesta
a Abelardo:

“Y aln si solo se admitieran mujeres a las que se les brindara
hospitalidad ¢no hay en ello algin peligro latente? Ciertamente, para
seducir a una mujer, nada hay mas propicio que el mismo atractivo
femenino™?,

A eso se debe que el mismo San Jerénimo, agrega ella con una cita,
aconseja a las mujeres virtuosas no tratar con las que no lo fueran.

Asi pues, aunque deja a criterio de Abelardo el problema del hospedaje, es
de suponer que Eloisa es contraria a darlo.

El trabajo de las religiosas. EI problema del trabajo es uno de los puntos
en que mas énfasis se pone en la carta. El ora et labora, pilar de la regla
monastica de San Benito, se trata en el capitulo XVIII. En él el trabajo se
considera de dos formas: trabajo manual y lectura espiritual. Las horas que se

10 Cartas cit., p. 167.
11 Cartas cit., p. 166.
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dedican a cada uno estan perfectamente regladas ademas de la subordinacion
gue tienen respecto del servicio religioso. Tratdndose de monjes varones, las
tareas son mas bien rurales y acordes a la edad y fuerza de cada uno.

La imposibilidad de que s6lo monjas hicieran lo mismo es puesta de
manifiesto por la abadesa. Aunque no lo mencione en la misiva, es evidente
que Eloisa desecha la solucion de Cluny. Ya se ha visto las reservas que
expuso a la presencia masculina en el cenobio, iguales o mayores peligros se
enfrentarian si entraran al mismo siervo para el trabajo. Pero si las fuerzas de
las mujeres son escasas, el problema subsiste:

“;Doénde se ha visto (escribe) a los conventos femeninos cosechando o
teniendo por costumbre las labores del campo?... ;Quién hay que no
vea que se aleja de la prudencia y de la razén si, imponiendo una carga
no es considerada la salud de aquél a quien le serd impuesta, para
asegurarse que la actividad sea proporcional a las fuerzas dadas por la
naturaleza humana?”*,

Basada nuevamente en San Jerénimo y en San Gregorio reclama que las
concesiones que la Regla hace respecto del trabajo de los nifios y los viejos
sean extendidas a las mujeres. Basada en eso sostiene que el ejercicio de la
abstinencia del mundo y la continencia de los deseos carnales bastarian para
equiparar a las congregaciones femeninas con las masculinas. Incluso, es mas,
opina que el mundo secular deberia ser tan observante como el monasteril en
todos los aspectos, salvo en la licencia de poder contraer matrimonio.
Fundamenta estas ideas con citas del libro De la continencia de San Agustin
y de la Epistola a los Romanos.

En casos excepcionales Eloisa admite:

12 Cartas cit., pp. 167-168.
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“Esto no es dicho para que rechacemos el trabajo corporal cuando la
necesidad lo exige, pero no consideramos gran cosa lo que sirve al
cuerpo estorba la celebracion de los oficios divinos™®2,

Resulta llamativo que, en esta defensa para conseguir labores manuales
apropiadas, Eloisa no proponga ninguna. Ello hace suponer que para la
abadesa lo importante en las tareas monasticas podrian ser los servicios
religiosos y las meditaciones espirituales sobre lo manual.

Las comidas._Siguiendo a Humberto Eco,'*la Europa medioeval hasta el
siglo X fue una tierra de hambre y miseria, y en esa época se escribid la regla
de San Benito. Posteriormente, la sedimentacion paulatina del orden social, la
mejora del clima, y ciertos inventos permitieron un alivio de la poblacién y un
aumento demogréfico que elevd con los afios la cantidad de habitantes hasta
aproximarse a los de la época romana.

A la hambruna cronica que debilitdé y disminuy6 a la poblacién siguid
entonces un cierto bienestar. En el caso especial de la agricultura una serie de
medidas pudieron penetrar en el ambito rural. El primer paso lo dieron los
aperos del caballo de tiro. En la antigiiedad el caballo de tiro se enjaezaba con
un yugo en el cuello que no le permitia rendir, pues al tirar se estrangulaba. El
invento de un collar rigido apoyado en las paletas del equino permitié mejorar
su rendimiento.’>Ademas la invencion del arado de metal, con ruedas, reja
inclinada y vertedera para tapar el surco sembrado. mejoraron las cosechas en
los terrenos con buena capa de tierra. Y si a ello se le agrega el difundido
cultivo de legumbres que aportaban proteinas a una dieta carente de carne,*%se

13 Cartas, cit., p. 188.

4 Humberto Eco (cord.) La Edad Media. Tomo 1. Introduccién a la Edad Media.
México, Fondo de Cultura Econdmica, 2015, pp. 14-15.

15 Para este caso y los inventos que se mencionaran cf. Marc Bloch, Les inventions
médiévales, Oxford. Oxford University Press, 2017, passim; Humberto Eco, Ob. cit.
Péags. 15-16.

16 1d., ob. cit. Pag. 15.
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puede pasar a una mejora alimentaria, pero sin olvidar el recuerdo de la
hambruna.

En la regla benedictina las comidas estan previstas en el capitulo XXXIX.
Segun lo prescrito se servirian dos platos por comensal, para que los que se
conformen con uno puedan dejar el otro para los que apetezcan més. La carne
de cuadrtipedos estaba prohibida, pero “si se consiguen” puede haber frutas o
legumbres. El pan se calcula en una libra diaria por monje, y estas medidas
pueden aumentarse en caso que el abad tenga en cuenta el trabajo pesado de
alguno de ellos. El vino no es recomendado, pero a quien le apetezca puede
ser de una “hémina” (250 cm cubicos, es decir un vaso lleno) por comida. Las
horas de la comida estdn mercadas de acuerdo a la estacion en el capitulo XLI.

En otros capitulos se colocan algunas excepciones, semanalmente los
monjes debian turnarse para servir la mesa, ellos podian comer una hora antes
pany vino. Lo mismo ocurria con los débiles y enfermos, a los que se permitia
comer carne.

La carta de Eloisa pone mucho énfasis en la comida, donde vuelve a poner
de relieve una afirmacion que aparece en muchos de los pasajes de la epistola:
la debilidad de la mujer respecto de la fortaleza de los hombres. En efecto,
encara la situacion afirmando: Para que fuéramos indulgentes con las comidas
de forma maés segura y suave, la misma naturaleza provey6 a nuestro sexo de
una mayor sobriedad”?’.

Como ya se ha visto, el vino es en este caso una de las mayores
preocupaciones, pues en él ve un gran peligro para el alma. Sin embargo, la
tranquiliza un tanto el hecho de que, segun Macrobio en Las Saturnalias, que
a su vez cita a Aristdteles, las mujeres poseen un cuerpo himedo, en tanto que
los viejos lo tienen muy seco. La consecuencia de ello es que al entrar en el
cuerpo femenino el licor se diluye mas en el agua de las féminas que por esa

7 Cartas cit., p. 173.
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causa lo toleran mejor que los ancianos. Esta cita puede basarse en la teoria
de los cuatro elementos hipocraticos, que seguramente la abadesa conocia. Por
esa causa grandes cantidades de vino “dificilmente llegan al cerebro”,
proposicion que contradice al citado Aristoteles que hizo del corazén el
organo central del pensamiento.

Otra razdn de la resistencia al vino de las mujeres explica que es porque
ellas que tienen mas orificios que el hombre comunicando con el exterior, y
pueden despedir por ellos los efectos alcoh6licos, aunque no cita la autoridad
en que se respalda para esa afirmacion.

La mayor sobriedad y la mejor tolerancia, son pues las razones que Eloisa
esgrima para conseguir una dieta adecuada para sus seguidoras, tanto 0 mas si
se las compara (como ya lo hizo con la ropa) a los canénigos regulares.
Acomparia este pedido con palabras del propio San Benito que advierte gue,
dada la fragilidad de sus monjes era mejor suavizar la carga sobre ellos que
imponerles unas condiciones que no cumplirian. Finaliza el tema con una
alusion a reconsiderar la prohibicion de las carnes. Para ello cita la epistola a
los romanos en la que San Pablo sostiene que lo Unico que se debe hacer es no
comer ni beber ofendiendo o escandalizando a los hermanos, y la epistola a
los corintios sobre que “coman todo lo que se vende en el mercado”.

Una vez explicitado su pedido vuelve a dedicar largos parrafos contra el
vino o cualquier licor alcohdlico, “por fermentacion, jugo de frutas, mezclado
con miel y hierbas” y muchos otros a los que evidentemente considera un gran
peligro para la comunidad.

La higiene. No fue la Edad Media una época que se distinguiera por sus

cuidados higiénicos, y no mucha de sus gentes siguieron consejos tan sencillos
como el de: “Si quieres conservarte sano / lavate con frecuencia las manos”.
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Que una generacion después de Abelardo y Eloisa preconizara la Escuela de
Salerno®®,

La regla de San Benito sin embargo algunas prescripciones poseen, si bien
estan dispersas en distintos capitulos. Se sabe asi que, al terminar el servicio
de comidas de la semana, el hermano que lo finaliza debia lavar y tender las
toallas con las que cada monje se lavaba las manos y los pies. Lo mismo se
haria con los huéspedes que se recibieran en la abadia antes de cada comida.

En otro capitulo se especifica que los enfermos pueden bafarse, pero los
monjes jovenes el abad tratard que lo hagan lo menos posible.

Aunque nada lo indica en la carta de Eloisa, no hay razon para especular
que estas reglas no se hubieran cumplido. Una sola frase de la carta, en los
parrafos que tratan sobre la comida, explica que los apéstoles eran, por su
origen humilde, gente sin buenos modales de modo que: ““...no se inquietaban
por lavarse las manos cuando eran aceptados en algun banquete. Cuando
fueron acusados por alguno de inmundicia, el Sefior les dijo, comer con las
manos sucias no mancha al hombre”®®,

Misceldnea. En esta seccion trataremos brevemente algunos temas
marginales al propoésito de este articulo, pero que han llamado la atencién
durante su lectura.

Natalia Jakubecki ha publicado un articulo en los que estudia los posibles
pecados que Eloisa ha cometido al correr del calamo en sus cartas®. En el
comienzo de la carta se coment6 que Eloisa, no pudiendo refrenar sus
sentimientos respecto de Abelardo, le escribe: “...pues tu mandato ha puesto

18 El arte de conservar la salud. Escuela de Salerno. (régimen Sanitatis Salernitanum)
Barcelona. Ediciones Vedra SRL. 2003.Coleccion Clasicos Esotéricos, p. 14.

19 Cartas cit., p. 185.

20 Natalia G. Jakubecki, “Pecatta oris en la correspondencia de Abelardo y Eloisa”,
Revista Espafiola de Filosofia Medioeval, 2009: 60-88.
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freno a mi irremediable dolor, me contendré al menos de escribir aquello que
en el discurso no es dificil, si no imposible de refrenar”? .

Segun las posibilidades de caer en pecado que enumera Jakubecki el
silencio impuesto por Abelardo tendria ese fin.

Las leyes en la carta de Eloisa, son mencionadas en un parrafo que, sacado
de contexto, asombra a aquel que lea por primera vez la correspondencia. En
uno de sus parrafos cita textualmente a la epistola a los romanos cuando en
ella se dice: “Donde no exista ley no habra delito”?2.

Palabras que siglos después. y casi sin variantes se repiten en las Cartas
Persas de Montesquieu?®, aunque en esta ocasién con un sentido anarquista
que no es el de las Escrituras.

En uno de los parrafos de la carta se menciona a “la bestia”. Palabra que
las traductoras (Jakubecki y Boreli), asimilan a “satands” o a la acidia. Esta
ultima era la situacion del “demonio del medio dia”, sobre el cual se prevenia
a los monjes y que fuera descripta por Giorgio Agamben como un hastio del
convento, una inquietud interna, una pérdida de su dimensién humana, hasta
Ilegar a desesperarse®*. Es probable que la abadesa temiera que eso ocurriera
alguna vez entre sus monjas.

Finalmente, una frase de Eloisa merece un analisis llamativo. Dice respecto
del origen del pecado: “Pues a no ser que el alma sea corrompida previamente
por una voluntad perversa, no podra haber pecado en el cuerpo por aquello
que venga del exterior”?,

2L Cartas cit., p. 164.

22 Cartas cit., p. 172.

23 Charles Secondat de Montesquieu, Lettres Persanes, Paris, Edition de la Banque
Copérative de la Fonction Publique.2021: 19-26.

24 Giorgio Agamben. Estancias, Valencia, Pretextos., 2006: 23-36

%5 Cartas cit., p. 185.
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En el siguiente siglo Santo Toméas de Aquino daria una diferente
interpretacién al tema. El alma, dira el Aquinate, por su propia esencia tiende
a la santidad, pero ella es informada del mundo exterior por los sentidos, cuyas
sensaciones pasan por un concuspicibilis o un irascibilis que las tifien
emocionalmente. Finalmente, y luego de otros pasos, las sensaciones llegan al
nivel superior donde existen el intelecto y la voluntad, y donde la voluntad
humana deberia evitar las cosas pecaminosas para asi informar al alma. Asi
pues, las conductas erradas derivan de la poca voluntad puesta por el sujeto
para repeler malas tentaciones o por errores en la percepcion de los sentidos,
culpa del cuerpo, pero nunca del alma?®.

Inicio del mito. Jean de Meung en el Roman de la Rose hace alusion a la
pareja y su historia alrededor del 1280, ademas de que tradujo la obra de la
abadesa. El triste relato de su vida y la de Abelardo era ya frecuente en el
pueblo parisino. De alli en mas la fantasia y la verdad sobre ellos comenzaron
a tener vida propia hasta transformarse en el mito que pervive hasta nuestros
dias.

% Eduardo Kapf, Toméas de Aquino y la psicopatologia, Buenos Aires, Index, 1943:
12-43.
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Dos modelos de anélisis para la interpretacion del tiempo
de Leonardo dan Vinci

Maria Pouey Bragos- Pablo Rojas Olmedo
Univ. Nac. de Rosario, Argentina

1. Introduccién

Encontrar una nocion del tiempo homogénea del tipo de una definicion en
Leonardo da Vinci puede presentarse como una tarea compleja; sin embargo,
si se pueden identificar con mayor facilidad las diferentes caracteristicas en
las que el tiempo vinciano es presentado. Para ello, tendremos en cuenta
algunos de los fragmentos disponibles en los diversos cuadernos de notas de
Leonardo. En el presente texto hemos seleccionado veinticinco fragmentos
que aluden al tépico y que ayudaran a construir una linea de interpretacion. A
partir de estos fragmentos proponemos una doble divisién: encontramos que
Leonardo utiliza la nocidn de tiempo: por un lado, siguiendo la tradicion
literaria latina bajo las formulas conocidas “veritas filia temporis” y “tempus
edax rerum”; por el otro, siguiendo la tradicion aristotélica de la Fisica.

Los Codices vincianos presentan tres caracteristicas particulares, (i) la
disponibilidad actual de los cuadernos y de los folios no abarcan la totalidad
de los escritos que Leonardo hubiera realizado; (ii) la dificultad para fechar
dichos cuadernos ya que se estima que algunos de ellos pueden contener sus
comentarios durante veinte o cuarenta afios de anotaciones manuscritas, y, por
altimo, (iii) estos escritos nunca tuvieron la intencion de ser publicados;
incluso, el conocido Tratado de la Pintura fue una recopilacion de folios
hecha por su discipulo Francesco Melzi tras la muerte de su Maestro en 1519.
En consecuencia, recolectar los fragmentos de los codices implica un trabajo
de seleccion y de creacion de criterios para su reunion tematica, no sélo
utilizando los facsimiles, sino también un trabajo minucioso de consulta con

139



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

las ediciones criticas existentes, es decir, las de Jean Paul Richter (1883),
Giuseppina Fumagalli (1915), Augusto Marinoni (1974), y la traduccion al
espafiol rioplatense José Emilio Buructa y Nicolas Kwiatkowski (2011)%.

Ademas, en este sentido hemos utilizado los siguientes codices?: el Codex
Atlanticus (1478-1519), cuaderno constituido por casi 400 folios en los que se
registran varios temas, desde fabulas hasta una pluralidad de disciplinas
cientificas. EI Codex Trivulziano (1418-1490) que es uno de los codices méas
breves, cuenta s6lo con 60 folios, entre ellos se pueden vislumbrar el estudio
del latin que Leonardo realizo para tener acceso a las obras de los canones de
la tradicion antiguo-medieval. EI Codex Madrid | (1490-1499 y 1508) con dos
volimenes, de aproximadamente 200 folios cada uno, fueron re-descubiertos
recién en 1966. ElI Codex Foster Il (1497 y 1495) esta compuesto por dos
manuscritos, y el volumen Il presenta comentarios de Leonardo sobre la fisica,
en particular, la fisica del movimiento. También se incluyen anotaciones sobre
un libro de ejercicios de Fisica del que no se tiene referencia, y, que tampoco
se encuentran mencionado en la lista de su biblioteca personal. El codice de
Arundel (1478-1508) que esta conformado por unos 200 folios en cual incluye
estudios sobre la fisica y la mecanica. Y, por ultimo, los cédices de la
Bibliotheque Nationale de France, en particular, el Manuscrit F (1518) y el
Manuscrit M (1495, 1499-1500). En el Manuscrito F Leonardo realiza
variados estudios sobre el movimiento del agua y del Manuscrito M se destaca

! Hacemos mencidn a las siguientes ediciones: Jean Paul Richter, The literary books
of Leonardo da Vinci, volumen | y Il, London, Sampson Low, Marston, Searle and
Rivington,1883. Giuseppina Fumagalli, Leonardo Prosatore, Scelta di scritti
vinciani, Milano, Societa Editrice Dante Alighieri Di Albrighi, Segati & C., 1915.
Augusto Marinoni, Leonardo Da Vinci, Scritti Letterari, Milano, Editorial Rizzoli,
1974. José Emilio Burucuia, y Nicolas Kwiatkowski Leonardo Da Vinci, Cuadernos
de Arte, Literatura y ciencia, Volumen |1, Buenos Aires, Editorial Colihue, 2011. Los
facsimiles de los Cddices digitalizados fueron obtenidos en el sitio web: URL =
<https://www.leonardodigitale.com/>. Las traducciones presentadas de los
manuscritos de Leonardo citados en el presente trabajo son de nuestra autoria.

2 A partir de aqui, seguimos las precisiones de Pedretti y Chianchi, | codici di
Leonardo, Milano, Giunti, 1995.
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el estudio de los griegos antiguos, en los que se hace mencion a Aristdteles y
Euclides, y que de ellos retoma los postulados tanto de la fisica como de la
geometria.

2. El tiempo: entre la revelacion y la consumacion

El tépico del tiempo renacentista en clave literaria puede enmarcarse
tentativamente bajo los siguientes rasgos: el tiempo como revelador de la
verdad, con la férmula “veritas filia temporis”, y, el tiempo como consumador
de las cosas de la naturaleza, con la formula “tempus edax rerum”. Esta
aparicion tematica marca la nocion del tiempo en su virtud positiva para el
desarrollo de la condicion humana, el conocimiento y la memoria; y, en su
virtud negativa que marca el caracter inevitablemente mortal de lo que el
tiempo arrastra®. Estas dos tematicas aparecen en los fragmentos de Leonardo.
El fragmento “La verdad sélo fue hija del tiempo” hace su aparicion en el
manuscrito del cédice de la Bibliotheque Nationale de France (M 58, v) y es
una expresion que acufia una larga utilizacion en la iconografia renacentista
como lo expone Fritz Saxl en su texto “Veritas filia temporis™. Sin embargo,
asienta su origen en el texto Noctes Atticae (X11.11.7) de Aulio Gelio, que a
su vez, es presentado como la cita de algin poeta de quien no se recuerda el
nombre: “Alius quidam ueterum poetarum, cuius nomen mihi nunc memoriae
non est, Veritatem Temporis filiam esse dixit [Alguno de los antiguos poetas,
cuyo nombre no estd en mi memoria, dijo ‘La verdad es hija del tiempo’]”. El
uso que se le asignd a este lema es de caracter moralista: el tiempo es revelador
de la verdad, es decir, la misma accion temporal trae verdad ante la calumnia.
Asi como lo marca la historiadora del arte Simona Cohen®, el temple moral no

3 John Spencer Hill, Infinity, Faith and Time. Christian Humanism and Renaissance
Literature, London, McGill-Queen’s University Press,1997, p. 99.

4 Fritz Saxl, “Veritas Filia Temporis”, en Klibansky, Raymond y Paton, Ed.
Philosophy and History, essays presented to Ernst Cassirer, NY, Harper and Rows,
1963.

5 Simona Cohen, Transformation of Time and Temporality in Medieval and
Renaissance Art. (Brill’s studies in intellectual history; Volume 228. Brill’s Studies
on Art, Art History, and Intellectual History ; Volume 6), Boston, Brill, 2014, p. 254.

141



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

solo estd dado por su contenido de raices cristiana, por ejemplo, en la
traduccion del Salmo 84:12 de la Vulgata en el que se lee “Veritas de terra
orta est,/ et justitia de ceelo prospexit [La verdad ha brotado de la tierra/ y la
justicia ha mirado desde el cielo].”; sino, ademas, hace su aparicion laica en
la fabula moralista de Leon Battista Alberti, Philodoxus, redactada alrededor
de 1424/26, en el que se personifica a Aletheia (VVerdad) como hija de Chronos
(Tiempo) y Mnimia (Memoria)®. En consonancia, también podrian postularse
como fragmentos moralistas acerca del tiempo los de Leonardo. A modo de
ejemplo, en el Codex Atlanticus (207, r) en el que se indica que no hay que
lamentarse por la fuga del tiempo porque por medio de la memoria se podra
tomar distancia de su transito; ademas del fragmento del Codex Trivulziano
(34, v) que culmina con la sentencia “La vita bene spesa lunga € [La vida bien
gastada, larga es]”. Esto conlleva a sostener que el efecto del tiempo trae
consigo resultados que se pueden evaluar segun sus consecuencias 0 Sus
efectos moralistas y éticos.

La expresion vinciana “jOh, tiempo consumador!” pertenece a un verso de
Ovidio en Metamorfosis en la que se encuentra la conocida formula “tempus
edax rerum” 'y que Leonardo hubiera traducido aproximadamente por “tiempo
consumador de las cosas”. Esto se deduce del fragmento que se encuentra en
el Codex Atlanticus en el que se lee “Questo libro é'di Michele di Francesco
Bernardini e di sua discen[denza] [Este libro es de Michele di Francesco

6 Si bien hemos seguido el facsimil de Ledn Battista Alberti (1588), hemos cruzado la
referencia con la traduccion de R. J. Jones y Lucia Guzzi, 1993, p. 125. En esta
alegoria, Chronos se representa a si misma: “Chronos: Audivi, auscultavi, habeo
omnia, meae nuncerunt partis, facere, quod iure agendum iussero. [..] Forte
credideris, quia grauesellus siin, depontanus, minime quod valeam cursu, adcurrerem
et praecurro, dum lubet, nunc sic eo, nimis exspectato hoc ab me affectas opere, viden
iam atti gimus aedes et prope iam erimus. [He visto, he escuchado, he tenido todo; mi
parte ahora seré hacer de acuerdo a la ley que he dictado [...] Quizéas te has convencido,
porque me ves tan pesada y lenta, que no puedo seguir con mi curso, observar y
escapar, Y que segun esperas eso ha afectado mi obra, pero muchos han visto, que a
mi edad todavia me es propio]” Battista Alberti, 1588: 20, r.
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Bernardini y de su descendencia]”; asi como indican Buructia y Kwiatkowski’
se presume que se trataba de la transcripcion de un ejemplar de Ovidio. En
este sentido, mientras en Ovidio se encuentra el siguiente fragmento:

“Flet quoque ut in speculo rugas aspexit aniles/ Tyndaris, excecum, cur
sit vis requidit./ Tempos edax rerum, tuque invidiosa vetustas,/ Omnia
destruitis, vitiataque dentibus aevi/ Paulatim lenta consumitis omnia
morte [Llora también, una vez que ha contemplado en el espejo sus
arrugas ancianas, la Tindaride y se pregunta a si misma por qué fue
raptada dos veces. Tiempo devorador de las cosas, y tu, celosa vejez,
todo lo destruis y todas las cosas corrompidas por los dientes de la edad,
con lenta muerte, poco a poco la consumes]”. Metamorfosis, L. XV, vv.
232-236 (2003: 763).

En Leonardo, se encuentra lo siguiente:

“O tempo, consumatore delle cose, e invidiosa antichita, tu distruggi
tutte le c[ose] e consummate tutte le cose da’duri denti della vecchiezza,
a poco a poco, con lenta morte. Elena, quando si specchiava, vedendo
le v[i]zze grinze del suo viso fatte per le veccihiezza, piagne e pensa
seco perché fu rapita du’ volte. [{Oh tiempo, consumador de las cosas,
y envidiosa antigtiedad, que destruyes todas las cosas y consumes todas
las cosas con los duros dientes de la vejez, poco a poco, con una muerte
lenta! Elena, cuando se miraba al espejo, al ver sus arrugas en su rostro,

y se entristecia por haber sido raptada dos veces]”. Codex Atlanticus
195, r.

El triunfo del tiempo sobre las cosas, en los fragmentos de Leonardo, se
vinculan con la transformacion y el cambio, si bien la vejez es un indice
ostensible de su paso, en la naturaleza también se manifiestan sus variaciones
puesto que “Col tempo ogni cosa va variando [con el tiempo todas las cosas
van cambiando]”. (Arundel 57, v). En primera instancia, esta cita corresponde

" Buructia y Kwiatkowski, ob. cit., p. 257, n. 2.
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a una marginalia sobre los efectos del tiempo en la naturaleza; en la cual
Leonardo se detiene en describir la formacidn de paisajes naturales segin la
topografia y los valles con rios, lo que hoy Ilamariamos, quizés, un ciclo
hidrico:

“Questa I’alte ripe conquassa e ruina; nessuna fermeza in lei giamai se
vede, che subito non corronpa sua natura. Questa co sua fiumi cierca
delle valli ogni pendice, e dove leva e dove pone novo terreno [Que a
estas altas costas conquista y arruina; ya no hay ninguna firmeza en el
que de subito su naturaleza no corrompa. Este, con sus rios, busca sus
valles en cada pendiente, y por donde pasa deja nuevos terrenos]”
(Arundel 57, v).

En segunda instancia, el caracter de variacion de la naturaleza en relacion
al tiempo hace hincapié en la nocién de destruccion y deterioro:

“QO tenpo consumatore delle cose, in te rivolgiendole dai alle tratte vite
nuove e varie abitazioni. O tenpo velocie predatore delle create cose,
quanti re, quanti popoli hai tu disfatti, e quante mutazioni di stati e vari
casi sono seguiti po’ che la maravigliosi forma di questo pescie qui mori
[iOh, tiempo consumador de las cosas, en ti dirigiéndote a ellos das vida
nueva y varias habitaciones!jOh, tiempo veloz depredador de la cosa
creada, cuantos reyes, cuantos pueblos haz tu desarmado, y cuantas
mutaciones de estados y varias cosas son seguidas de las maravillosas
formas de este pez que muere!]” (Arundel 156, r. CA 195, ).

<

por ultimo, en tercera instancia, la naturaleza creadora en el tiempo:

“La natura essendo vaga e pigliando piacere del creare e fare continue
vite e forme, perché cognioscie che sono accrescimento della sua
terrestre materia, & volonterosa e piu presta col suo creare che ‘1 tenpo
col suo consumare... [La naturaleza siendo vaga y dandose placer al
crear y hacer continuamente la vida y la forma, porque conoce cuales
son los crecimientos de su materia terrestre, y muy voluntariosa y muy
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presta crea aquello que el tiempo mismo va a consumir...” (Arundel
156, v).

En este sentido, el tratamiento del tiempo no es sobre sus causas, Sino Mas
bien sobre los efectos que las personas pueden evaluar; ya sea bajo tanto desde
un aspecto moral como desde una observacion de los fenémenos de la
naturaleza.

3. Las influencias de la Fisica aristotélica en los fragmentos

Como es sabido el neoplatonismo no desaparecié completamente en el
curso de la Edad Media pero la consolidacién de las Escuelas Neoplatonicas
se dio a partir el siglo XV y contribuyeron a asentar la distincion entre los dos
grandes autores de la Antigliedad: mientras Platén era comprendido como un
tedlogo y maestro de la realidad metafisica, Aristoteles era comprendido como
un investigador del mundo sublunar sujeto a la generacion y a la corrupcion.
De este modo, la Filosofia Natural medieval utiliz6 como base al corpus
aristotelicum en la ensefianza y la préactica en las universidades. Asi como
comunmente se cree, esto no significo en lo absoluto que haya sido un estudio
estanco ni regresivo. Por el contrario, asi como lo describe Del Soldato®,
filésofos de la talla de Jean Buridan y de Nicolas Oresmes lograron dirigir la
fisica y los estudios del movimiento segln la teoria aristotélica a nuevas
direcciones en la Europa medieval®. De este modo, Aristételes continud siendo
una fuerza impulsora de investigacion en la Filosofia Natural del
Renacimiento, tanto por su capacidad de generar pluralidad de puntos de vistas
con respecto a su doctrina, como por la capacidad de generar debates

8 Eva Del Soldato, "Natural Philosophy in the Renaissance”, The Stanford
Encyclopedia of Philosophy (Fall Edition), Edward N. Zalta (ed.), 2020. URL =
<https://plato.stanford.edu/archives/fall2020/entries/natphil-ren/>.

® Cf. Thomas Kuhn, La revolucion copernicana., Madrid, Planeta Agostini, 1994, pp.
160-171.
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cientificos, ademéas de ser el foco de polémicas sobre los paradigmas de
ensefianza universitarial®,

El tratamiento aristotélico del tiempo puede pensarse como la tentativa de
resoluciéon de un rompecabezas, en la que la mayoria de los comentadores
indagaban sobre si existe 0 no el tiempo y cudl es su naturaleza®. La nocién
de tiempo en Aristoteles ocupa un segmento especifico de la Fisica en 1V, 10-
14, en el que se otorga una definicion que fue acufiada por la tradicion: [El
tiempo es] “el numero del movimiento con respecto a un antes y un después
(219a 1-2)”. Si bien ésta definicion no nos informa completamente cuél es la
naturaleza del tiempo, establece el lazo fundamental con la nocion de
movimiento: hay un antes y después tanto en el espacio con las cosas que se
mueven, como en la distancia de los eventos con respecto al presente (cf. Met.
1018 b 10-12)*2. Asi, Aristoteles en su doctrina presenta la siguiente tesis (218
b 25-222 b 30), a saber, que el tiempo continuo no es ni movimiento ni cambio,
sino aquel que permite medir dicho movimiento; lo cual establece una
distincion de atributos: ser en el nimero y ser en el tiempo.

En cuanto a ser en el nimero, esto se sostiene estableciendo las siguientes
premisas. La primera premisa establece que el tiempo no es movimiento, pero
que, sin embargo, sin movimiento no podemos decir que hay tiempo. Esta
relacion, se establece, asi como lo indica Coope®®, como una dependencia:

“Y puesto que cuando no distinguimos ningin cambio, y el alma
permanece en el Unico momento indiferenciado, no pensamos que haya
transcurrido tiempo, y puesto que cuando lo percibimos y distinguimos

10 Cf. Olivier Dubouclez, “Time in Renaissance Philosophy”, en Marco Sgarbi, (ed.)
Encyclopedia of Renaissance Philosophy, NY, Springer Publishing, 2019, p. 1.

11 Cf. Chelsea C. Harry, Chronos in Aristotle 's Physics. On the Nature of Time.
Springer: NY, 2015, p. 35.

12 Cf. David Bobstock, Space, Time, Matter, And Form. Essays on Aristotle’s Physics.,
NY, Oxford University Press, 2006, p. 137.

13 Ursula Coope, Time for Aristotle. Physics 1V.10-14, NY, Oxford University Press,
2005, p. 50.
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decimos que el tiempo ha transcurrido, es evidente entonces que no hay
tiempo sin movimiento ni cambio. Luego es evidente que el tiempo no
es un movimiento, pero no hay tiempo sin movimiento” (218 b 30).

La segunda premisa, establece que es gracia a la magnitud que se puede
asociar la relacion entre movimiento continuo y tiempo continuo; puesto que
los atributos locativos del antes y después permiten establecer una métrica del
tiempo transcurrido: “[...] al determinar el antes y después, determinamos el
movimiento; y, cuando tenemos la percepcién del antes y después en el
movimiento, decimos entonces que tiempo ha transcurrido (219 a 20)”**. En
este sentido, el antes y el después es la forma del enlace entre el movimiento
y el tiempo, lo cual lleva a sostener que el tiempo en tanto continuo es el
namero del movimiento segln el antes y el después (220 a 15-25), sumado a
que el tiempo es perceptible a partir de la distincion entre el antes y el después,
puesto que si no se percibe un cambio entre estos no podria decirse que habria
tiempo®®. Para la exposicion de estos argumentos Aristoteles realizo las

14 Al respecto Coope, 2005, pp. 50-5, considera que la magnitud aristotélica
presentada en Fisica IV es una magnitud de caracter local, espacial asociada al
movimiento, pero el tiempo no es netamente espacial: “The magnitude over which a
change occurs is a spatial path associated with the change. It is tempting to try to
understand ‘magnitude’ in some broader, not exclusively spatial, sense. range of
qualitative states through which the changing thing passed [...] Since one of his claims
in our passage is that the continuity of change depends on the continuity or for
instance, it might be thought that the magnitude associated with a qualitative change
was an associated magnitude, the magnitude to which he is referring must be of a kind
to be infinitely divisible. This strongly suggests that in his remarks here he is speaking
only of spatial magnitude”.

15 Para tal caso, sobre la percepcion, es interesante el argumento de Roark (2011: 45-
46) sobre “The Exactly When argument”: “We perceive time when, but only when,
we perceive motion. Therefore, time does not exist without motion. Aristotle
announces that we must take this conclusion as a new starting point and that our task
is to determine precisely what time has to do. with motion (219a2-3), strongly
suggesting that he imagines that this initial stage of the argument is more or less
complete as stated. Why should we regard the “Exactly When” argument as sound?
Unfortunately, Aristotle is of little help; rather than attempting to justify the inference,
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siguientes indagaciones, por un lado, qué se puede decir acerca del tiempo o
como lo enunciamos segin sus cualidades; y, por el otro, cual es su
delimitacion. Sobre la primera cuestién el Estagirita establece el caréacter del
tiempo en cuanto ser en el ndmero: “el tiempo es niimero, pero no como
aquello mediante lo cual numeramos, sino como lo que es numerado; y en
cuanto sucede antes y después, es siempre distinto, pues los ahoras son
distintos” (220 b 5-10)”. Sobre la segunda cuestion, considera que entre
tiempo y movimiento hay una delimitacion dada por la magnitud: “el tiempo
delimita a un movimiento al ser nimero de ese movimiento y un movimiento
delimita al tiempo (220 b 15)”.2¢ Por Gltimo, estas dos indagaciones presentan
un punto en comun, la nocion de ‘ahora’, que opera como la funcion de enlace
gue limita y divide al tiempo entre el antes y el después (cf. 222 a 10); y que
adquiere también sus propiedades especificas: el ahora como extremo limite
entre el pasado y el futuro es indivisible, puesto que no tiene partes, ademas
de no tener movimiento ni reposo, por su naturaleza de instantaneidad y
disolubilidad (cf 234 a - 234 b10). Eso quiere decir que el ahora aristotélico
es mas bien un concepto escurridizo.

he simply offers anecdotal evidence for the truth of the premise. In support of the
claim that perceiving motion is a necessary condition for perceiving time (one half of
the premise, construed as a biconditional), he recounts a legend according to which
sick individuals would go to Sardinia for treatment followed by a five-day period of
sleep (218b23-5). Because they do not notice anything going on around them while
they are asleep (and, presumably, because they emerge from their long slumber
disoriented, perhaps unaware even that they have been sleeping), it doesn’t occur to
them that any time has passed without their notice (218b21—7). The sleepers “connect
up the former now with the later now and make them one, removing what’s between
for failing to perceive it” (218b25-7)".

16 Acerca del tiempo como medida del reposo: “Todo reposo es en el tiempo [...] no
todo lo que es en el tiempo tiene que moverse, ya que el tiempo no es un movimiento
sino el nimero del movimiento; porque no todo lo que es inmovil existe en reposo,
sino sélo lo que esta privado de movimiento, pero puede ser movido por naturaleza”
(212b8).
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En cuanto al ser en el tiempo, conlleva a sostener que el tiempo es la causa
de corrupcion y generacion de las cosas. Coopel’ hace notar que el uso del
término movimiento (x1vnoig) en Aristdteles adquiere un uso en sentido
amplio, puesto que afirmar que sin tiempo no hay movimiento es equivalente
a decir, que sin tiempo no hay cambio; dado que el tiempo percibido en el
movimiento de los objetos en el espacio es percibir el cambio. En este sentido,
Aristoteles se refiere en 221 b 1-15, que “ser en el tiempo” también es ser
afectado (zaoyerv) por el tiempo, es decir, estar rendido al paso destructor de
las horas. Asi, el tiempo también se constituye como causa de destruccion, ya
que aquello que es afectado por el movimiento hace salir de si a lo que esta
existiendo, por ejemplo, aquello que es joven envejece, o aquello que es
recordado se olvida. Esto es consignado a las cosas sublunares
especificamente, puesto que aquello que no estd sometido al cambio no es
afectado por la generacion ni la destruccion en el tiempo.

Ahora, si bien la tradicion de la ciencia aristotélica, como la marca Lohr?®,
siguié produciendo conocimiento, generando argumentos silogisticos y
persiguiendo el método légico; en Leonardo por su calidad fragmentaria se
encuentran partes de argumentos que se sospechan con claridad su
procedencia de inspiracién aristotélica. A partir de la agrupacion de ciertos
fragmentos, que se tratardn a continuacion, puede formularse un rasgo del
tiempo vinciano que sigue de cerca las consideraciones aristotélicas, a saber,
gue el tiempo puede ser considerado con su enlace con el movimiento y con
el cambio.

En Leonardo la concepcion del tiempo como presente se encuentra
principalmente en sus reflexiones sobre la naturaleza. La division del tiempo
en Leonardo esta dada bajo la misma estructura del tiempo aristotélico: “nel
tenpo si trova infra ‘I preterito e ‘1 futuro e nulla ritiene del presente [el tiempo
se encuentra entre el pasado y el futuro, y nada retiene del pasado]” (Arundel

17 Coope, ob. cit., p. 51.

18 Charles Lohr, “Aristotelian theories of science in the Renaissance”, Sciences et
religions. De Copernic a Galilée (1540-1610). Actes du colloque international - Rome
12-14 décembre 1996, Rome, Ecole Francaise de Rome,1996: 17-29.
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131, r). Ademas, no se presenta como una fuerza que es intrinseca a las cosas
de la naturaleza, sino que las afecta y es parte de la naturaleza de las cosas ser
afectadas por el tiempo:

“Appresso del tenpo el nulla risiede infra ‘1 pretérito el futuro, e niente
possiede del presente; e appreso di natura e’ s’acompagnia infra le cosa
inpossibile; onde per quel ch'¢ detto, e’ non ha I’esse. [Con respecto al
tiempo, la nada reside entre el pasado y el futuro, y nada posee del
presente; asi como en la naturaleza es imposible que acompafie entre
las cosas imposibles, asi como he dicho, que no tienen ser.]” (Ibid.).

Ademas, Leonardo recurre a una analogia de gran contenido filoséfico:
“L’acque che tocchi de’fiumi € 1’ultima di quella che ando, e la prima di quella
che viene. Cosi il tempo presente. [El agua que tocas del rio es la tltima de
aquella que se fue, y la primera de aquella que viene. Asi es el tiempo
presente.]” (Trivulziano 34, v.). Por medio de una figura fuertemente
heraclitea, explica la naturaleza escurridiza del ahora.

Para el Vinciano también “ser en el numero” del tiempo esta dado por la
nocion de movimiento: “Lo instante non ha tenmpo. Il tempo e causato dal
moto dello instante. E’ termini di qualunche tenpo sono equali a predetti
instancti [El instante no tiene tiempo. El tiempo es causado por el movimiento
del instante. Y la finalizacion de cualquier tiempo es igual al anterior
instante]” (Arundel 173 v). En consecuencia, en el instante no hay tiempo,
sino que el tiempo es percibido a partir del movimiento del instante, esto se
puede verificar cuando una potencia mueve un cuerpo en el espacio (“Se una
potenzia move un corpo un tanto spazio in tanto tenpo. Arundel 176, v). De
aqui, que para Leonardo la magnitud del tiempo sea una herramienta para el
calculo del movimiento, y pueda formular principios como los siguientes
(BNF F 51, v): si una potencia mueve un cuerpo por algun espacio en algin
tiempo, la misma potencia movera la mitad de aquel cuerpo en el mismo
tiempo dos vueltas sobre aquel espacio.

“Prima. Se una potenzia move un corpo per alquanto spazio in alquanto
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tempo, la medesima potenzia movera la meta di quel corpo nel
medesimo tempo due volte quello spazio.

Seconda. Se alcuna virtt moverad alcun mobile per alcuno spazio in
equal tempo, la medesima virtu movera la meta di quel mobile in tutto
quello spazio nella meta di quel tempo.

Terza. Se una virtl move un corpo in alquanto tempo un tanto spazio,
la medesima virta movera la meta di quel corpo nel medesimo tempo la
meta di quello spazio.

Quinta. Se una virtt move un corpo in alquanto tempo uno alquanto
spazio, non & necessario che tal potenzia mova doppio peso in doppio
tempo 2 volte tale spazio, perché potrebbe essere che tal virtu non
potrebbe movere esso mobile.

Sesta. Se una virtl move un corpo in tanto tempe un tanto spazio, non
e necessario che la meta di quella virtt quel medesimo mobile nel
medesimo tempo la meta di tale spazio, che forse non lo potrebbe
movere.

Sesta. Se due virtt separate mova[n] due mobili seperati, le medesime
virtd unite moveran nel medesimo tempo li due mobili aggregati il
medesimo spazio, perché sempre riman la medesima proporzione.
BNF F 51 v Physica

Quarta. Se una potenzia move un corpo in tanto tempo un tanto spazio,
la mezza virtu movera nel medesimo tempo la meta di quel mobile la
meta di tale spazio.

BNF F 52, .

[Si una potencia mueve un cuerpo por algln espacio en algun tiempo,
la misma potencia movera la mitad de aquel cuerpo en el mismo tiempo
dos vueltas sobre aquel espacio. Segunda. Si alguna virtud mueve algin
mavil en algln espacio en igual espacio e igual tiempo, la misma virtud
movera la mitad de aquel movil en todo aquel espacio en la mitad de
aquel tiempo. Tercero. Si una virtud mueve un cuerpo en algun tiempo
en determinado espacio, la misma virtud movera la mitad de aquel
cuerpo en el mismo tiempo en la mitad de aquel espacio. Quinto. Si una
virtud mueve un cuerpo en alguna cantidad de tiempo y en alguna
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cantidad de espacio, no es necesario que tal potencia mueva [ese
cuerpo] en el doble del tiempo 2 veces ese espacio, porque pudiera ser
que tal virtud no pueda mover ese movil. Sexto. Si una virtud mueve un
cuerpo en determinado tiempo y determinado espacio, no es necesario
gue la mitad de esa virtud pueda mover en el mismo tiempo la mitad de
ese espacio. Tal vez no podria moverla. Sexto. Si dos virtudes separadas
mueven dos moviles separados, las mismas virtudes unidas moveran en
el mismo tiempo a los dos mdviles juntos en el mismo espacio, puesto
gue siempre permanece la misma proporcion. Cuarto. Si una potencia
mueve un cuerpo en determinado tiempo Yy en determinado espacio, la
media virtud moveréa la mitad de ese mévil en el mismo tiempo la mitad
la mitad de ese espacio]”.

“El instante esta en el tiempo y es indivisible”. Para Leonardo, el tiempo
es indivisible y s6lo puede ser afectado por la numeracién a partir de la
analogia geométrica y el movimiento:

“Lo instante sta nel tenpo, ed ¢ indivisibile. Punto ista in linia, e non ha
parte. Attimo sta in materia, e mai si divide in parte alcuna. E in
potenzia del moto di passare un medesimo spazio con infinita tardita,
ma non con infinita velocita, perche il mezo nol concede. Lo instante &
tenpo, ma € indivisibile. El punto non ha parte ed é fine di qualungue
linia. [El instante esta en el tiempo y es indivisible. El punto esta en la
linea y no tiene parte. EI momento esté en la materia y no se divide en
parte alguna. Esta en potencia del movimiento de pasar de un mismo
espacio con infinito retraso, pero no con infinita velocidad, porque el
medio no lo permite. El instante es tiempo, pero es indivisible. El punto
no tiene parte y es el final de cualquier linea]”, Arundel, 176, v.

Asi, el tiempo es caracterizado como indivisible e incorporal, y no puede
ser contenido por la geometria sino s6lo por la analogia con el punto y la linea:
el punto ha de equipararse al instante en el tiempo, y la linea con la similitud
de una cantidad de tiempo, y asi como dos puntos son los extremos de una
linea, el futuro y el pasado son los dos extremos del instante. En este sentido
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analdgico el tiempo si es divisible, sin embargo, considerado por fuera de toda
analogia se mantiene como una fuerza que no tolera la division (cf. Arundel
173, v.).

*k*k

A modo de conclusion, podriamos establecer tres afirmaciones:

En primer lugar, que la nocion de tiempo vinciana no es homogénea y no
se podria plantear como una definicion tradicional que ofrezca una unidad
sintética, sino como el conjunto de sus caracteristicas sin privilegiar ninguna
en particular.

En segundo lugar, como hemos visto al aplicar estos dos modelos de
analisis, por un lado, el que se referencia en la literatura clasica y, por el otro,
el que se referencia en la Fisica aristotélica, comparten una forma de
caracterizar al tiempo en comln segun la premisa: Al tiempo lo conocemos
por sus efectos y no por sus causas, porque los efectos son lo mas proximos a
nosotros.

Por ultimo, con respecto a la nocion heredada del tiempo, si bien Leonardo
hace uso y referencia de apariciones literarias clasicas; es posible notar como
las herramientas de analisis aristotélicas hacen su aparicion en los fragmentos
y No son puestas en pugna, sino que se retoman para la explicacion de
fendmenos naturales y, en especial, en relacion a la nocién de movimiento.
Por ultimo, decir con esto, que da Vinci no produciria una irrupcién con la
tradicion aristotélico-medieval en los estudios del tiempo, sino que
continuaria actualizando su recepcion.
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1. Introducciéon

Quiero conectar dos palabras importantes en la tradicion filosofica
medieval cuya relacion no es evidente al lector, por lo menos al lector poco
familiarizado con la filosofia medieval. Las palabras son: analogia y
suposicion. La suppositio es una teoria compleja que admite varias
formulaciones y varias clasificaciones, y es parte de un estudio que abarca mas
cosas. Los medievales estudiaban las propiedades que tienen las palabras, los
términos, y encontraron varias cosas. Los términos significan, refieren,
pueden combinarse y formar oraciones, y hay algunos que necesitan otros
términos para cumplir cabalmente sus funciones. Hay términos que refieren a
ciertas cosas, pero podrian referirse a mas, o a menos. También tenemos que
los términos significan, pero esa significacion puede cambiar con el paso del
tiempo. La analogia creo que serd mas conocida al lector que la suppositio, asi
que entremos ya a nuestro asunto, que serd tentativo, una primera
aproximacion de estos conceptos en dos autores especificos, muy cercanos en
su tiempo pues ambos pertenecen al siglo XVI novohispano. Ya el lector
juzgara si lo que dicen es de valor para nosotros, lectores del siglo XXI.

2. Las obras de nuestros autores
La Recognitio sumularum de Alonso de la Veracruz esta dividida en cuatro
tratados: 1) De los términos, 2) De las oraciones, 3) De los exponibles

(oraciones oscuras que exigen analisis en oraciones mas claras) y 4) De los
silogismos.
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Tomas de Mercado divide su obra, Commentarii lucidisimi in textum Petri
Hispani, en cinco libros: 1) De los términos, 2) De la enunciacion, (3) De las
oposiciones, conversiones y modales, 4) De las hipotéticas y exponibles, y 5)
Del silogismo.

Un exponible es una oracion oscura que debe analizarse en una o mas
oraciones que revelan su sentido, Exige el conocimiento de cuantificadores y
el manejo de equivalencias y negaciones. Las hipotéticas corresponden a las
oraciones compuestas y el manejo de las reglas para las conectivas, son parte
del estudio de las consequentiae, de origen estoico, pero estudiadas y
desarrolladas en la Edad Media. El tratado 3 de Alonso y los libros 3 y 4 de
Mercado integran esas tradiciones medievales y al mismo tiempo conservan
una manera de dividir la logica de origen nominalista que veremos adelante.
Alonsoen 1,2y 3; Mercadoen 1,2y 5.

El titulo de ambos libros alude a las sumulas de Pedro Hispano, “Las
Summulae de Pedro Hispano se convirtieron en la pauta de los manuales de
logica a lo largo de toda la Edad Media subsiguiente, siendo todavia usadas a
comienzos del siglo XVII™. No siempre fueron aceptadas de la misma
manera, pues varios autores afiadian o quitaban cosas, lo cual constituia una
especie de critica. Ockham, por ejemplo, quita cosas que podrian sugerir los
universales. Otros autores presentan cosas mas complejas, como los octdgonos
de Buridan en el siglo XIV. No obstante, la division en tratados o libros de
Alonso y Mercado recuerda la division establecida por William de Ockham
en su Summa logicae’ que consta de tres partes: 1) De terminis, 2) De
propositionibus y 3) De syllogismo, donde aborda también temas como las

! Como afirman W y M Kneale, El desarrollo de la légica, trad. de Javier Muguerza,
Madrid, Tecnos, 1980, p. 219. EI Hispano divide su obra en doce manuales o
pequeios tratados sobre diversos temas relacionados con la légica aristotélica y
también con temas propiamente medievales como la suposicion, ampliacion, etc. Ver
el estudio introductorio de L.M. De Rijk a su edicion de Pedro Hispano, Tractaus,
llamados después Summule logicales, trad. de M. Beuchot, México, UNAM, 1986,

2 Hay la edicion de Boehner, Summa logicae, Nueva York, Universidad San
Buenaventura, 1974.
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falacias, las consecuencias y otros temas recurrentes en los textos medievales,
en 3. En Alonso (Tratado 3) y Mercado (Libros 3 y 4) aparecen desarrollos de
la l6gica medieval y los ubican ahi, antes de pasar al silogismo. Si ponemos
entre paréntesis esos textos, tendremos la division propuesta por Ockham.

Ockham Alonso Mercado
Términos Términos Términos
Oraciones Oraciones Enunciacion
Silogismo Silogismo Silogismo

Esa division refleja y al mismo tiempo modifica la division tripartita de la
logica, de raigambre tomista. La logica estudia tres cosas: la idea, el juicio y
el raciocinio, es decir, las operaciones del entendimiento. La division
ockhamista enfatiza mas bien el lenguaje, pues el término y la proposicion son
entidades lingiiisticas, y el silogismo ha de plasmarse en el lenguaje, de ahi su
nominalismo. El asunto puede plantearse asi, y es todavia tema a estudiar:

(Es la logica una scientia rationalis o una scientia sermocinalis? Pedro
Hispano, como Aquino y Sherwood, pertenecen a la tradicion realista, como
se observa en algunas clasificaciones de la suposicion y en otros temas. Pero
eso es asunto de otro estudio, lo que quiero resaltar aqui es que ambas
tradiciones, nominalista y realista, con sus respectivas variantes, estan

presentes en nuestros autores novohispanos3 .

El primer tratado o libro recoge y depura la tradicion medieval de las
proprietates terminorum, Y ahi encontramos los temas que nos interesan.
Sugiero al lector pensar en las palabras “significar”, “referir”, “apuntar a”,
“significado secundario” cuando encuentre la palabra “suposicion”, esto le
dara una mejor comprension de la exposicion.

3 Para mas detalles ver mi “Tomismo y nominalismo en la logica novohispana”, en
Revista Espariola de Filosofia Medieval, 12,2005: 135-142.
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3. Analogia y la suposicion en Alonso de la Veracruz

La division de los términos en fray Alonso es realmente compleja, presento
aqui una clasificacion sin entrar en detalles®. Los términos pueden ser:
1. Mentales, vocales, escritos.
2. Significativos: significan una cosa, varias, o significan de alguna manera,
Por ejemplo: leo, populus, nullus respectivamente. Y no significativos. como
buf baf.
3. Categoremadticos o Sincategorematicos.
4. Material o formal. Material, p.e. homo en Homo est dictio. Formal:homo
est animal.
5. Finito o infinito.
6. Univoco o equivoco
7. Comun o singular (y éste en vago o determinado, p. €. “este hombre” y
“Pedro”
8. Términos trascendentales: uno, verdadero, bueno.. .etc.
9. Complejo e incomplejo.
10. Absolutos y connotativos.
11. Mediatos e inmediatos.
12. De primera y segunda intension y
13. Pertinentes e impertinentes®.

Nos interesa aqui la sexta clasificacion, los términos univocos y equivocos.
Cuando un término significa muchas cosas por la misma razon, se dice que es
univoco. Como “hombre” significa a todos los hombres, pues por definicion,
todos los hombres son animales racionales. Cuando las razones son diversas
pero el término es el mismo tenemos un término equivoco, como canis, que

4 Alonso de la Veracruz, Recognitio summularum, Salamanca, Juan Bautista de
Terranova, 1573. Citaremos pagina y columna.

5 “Pertinentes sunt illi quorum alter alterum infert, aut ei repugnant...Impertinentes
sunt, quorum neuter alterum infert, aut alteri repugnant: vt: iustus, & albu”, p. 31a.
Aparte de los términos, hay oraciones cuantificadas y modales que cubren ese
requisito, les llamaban disparatae y aparecen en el octdgono que presenta Alonso en
pagina 68. Hoy se les llama “inconexas” o “légicamente independientes”.
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se aplica al animal marino, al animal doméstico y a la constelacion asi
llamada. Tenemos aqui varias definiciones, pero un solo término que se aplica
ellas.

El mismo término “hombre” puede ser equivoco cuando se aplica al
hombre vivo y a la figura en una pintura o retrato. Pero el equivoco es doble:
a casu 'y a consilio, por casualidad y por deliberacion. Tenemos el término
equivoco canis, se refiere a tres cosas bajo diferentes razones. Ahora bien, en
este esquema, canis “apunta” a cosas diferentes y por razones o conceptos
diferentes, pero, dice fray Alonso, en cada uno de manera principal®

el animal doméstico que labra
canis é el animal marino
el objeto celeste

El equivoco a consilio admite gradaciones dada cierta similitud o
semejanza, y aqui estd precisamente la analogia. El término “hombre” en
nuestro ejemplo del retrato se usa de manera analogica. Podemos graficar esto
asi, usando el término analogo “sano”, las flechas pueden indicar la referencia,
indicando algo asi como “sano se refiere, en su uso principal, al animal
doméstico que ladra”, y donde los diferentes colores de las flechas tratan
mostrar cierta gradacion:

el animal doméstico que ladra uso principal
sano 4 su orina uso menos principal

T g alimento uso atin menos principal

Alonso presenta una objecion a los univocos. Dice que el término somo es
univoco, y no obstante significa a través de diversos conceptos, el tuyo, el mio,

6 “Ille termino qui sua significata aeque principaliter significat, a casu vocatur: Vt ly
canis, significans latrabilem substantiam, marinam, & coelestem”. Primer tratado,
cap.11, 25a.
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etcétera’. Responde que el concepto es realmente el mismo, aunque sea
pensado por diferentes personas, y la significacion permanece. Habia varias
distinciones respecto al concepto, por ejemplo, el concepto objetivo en la
mente, el concepto formal, el contenido del concepto. Aqui baste esta
distincion: un concepto tiene un acto, el hecho de ser pensado, y un contenido,
aquello que se piensa. La objecion confunde pues acto con contenido.

Esta objecion da pie a una pregunta que se hacen algunos (Alonso les llama
neoterici): ;Puede haber equivocacion en la mente ultimada?® Notemos que
no es facil entender la pregunta. La cuestion es si asi como en los términos
orales y escritos tenemos términos que significan varias cosas, si esto mismo
puede ocurrir en el pensamiento, si hay realmente equivocacion en, digamoslo
asi, las ideas, la mente. Dejo aqui al lector con esta pregunta, podra notar que
con esto estamos en terrenos gnoseologicos y hasta de filosofia de la mente.

4. Analogia y suposicion en Tomas de Mercado

Toméas de Mercado trata la analogia en el Capitulo segundo del Libro I (De
los términos, y ocasionalmente en otras partes; el capitulo segundo consta de
dos lecciones) y nos advierte que su tratamiento es acorde a la necesidad de
los estudiantes, por lo que presentara lo indispensable®. Decimos que Pedro es
hombre, y Pablo también, Mercado se pregunta ;Por qué esto es eso? ;Por qué
Pedro y Pablo son hombres? Y responde: por la misma razon, pues Pedro es
hombre porque es animal racional, y también Pablo y cualquier hombre. Lo
mismo ocurre con el animal capaz de relinchar: ;Por qué Favelo es caballo?
Porque es un animal capaz de relinchar, y asi de los demas. Cuando un término
se aplica a varios individuos por la misma razon tenemos un término univoco.

7 “Ile terminus homo, est vniuocus, & tamen significat meddiantibus diuersis
conceptibus, quia mihi mediante vno, & tibi mediante, alio, ergo”. (26a)

8 Vtrum in mente vitimata possit esse aequiuocatio?

% Seguimos la traduccién de Mauricio Beuchot, Tomas de Mercado, Comentarios
lucidisimos al texto de Pedro Hispano, México, UNAM, 1986. En adelante citaremos
la pagina en el cuerpo del texto.
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Cuando un término se refiere a sus significados por diversas razones tenemos
un término equivoco. Es lo que ocurre con el término “can”, que “significa al
capaz de ladrar, al pez y al astro, y a cada uno por una razon peculiar... He
aqui como con diversas razones tales términos importan sus significados: de
modo que estos se consideran equivocos, y los otros, en cambio, univocos”

(p.69).

Sin embargo, enfrenta esta objecion: el pez y el que ladra son ambos
animales, luego el término les es univoco. Responde de una manera compleja
distinguiendo entre términos y cosas. El univoco se refiere a cosas, y a éstas
les llama “univocadas”, el término equivoco se refiere a cosas “equivocadas”,
e incluso podemos decir el que los términos univocan y equivocan. En nuestro
ejemplo el término “animal” es univocante, pero “canis” es equivocante.
Notemos de paso la mayor extension del término univocante respecto al
equivocante. “Animal” aqui se refiere a mas cosas que “canis”, que en un caso
funciona como término singular, y es lo que enfatiza Mercado: “el nombre que
significa cosas comunes sera univoco a ellas, y el que signifique cosas
singulares, equivoco.” y sugiere que atendamos no tanto a la naturaleza de las
cosas “sino mas bien la significacién de los mismos términos por la que las
cosas gozan de diversa nomenclatura” (p.70).

Hay términos que son tanto univocos como equivocos, “leén” es univoco
cuando se refiere a los leones vivos, pero no lo es cuando se refiere a los leones
muertos. ;Qué pasa entonces con la distincion entre univoco y equivoco?
Mercado dice que el término equivoco tiene muchas significaciones, las cuales
ha adquirido “por convencidén y por libre institucion”, y sugiere que, de todas
ellas, el mismo uso puede privilegiar alguna'®, asi que entonces el término sera
univoco. Pero esto no anula la distincidon entre univoco y equivoco. Estamos
ante lo que los medievales llamaban impositio, el proceso por el cual una
palabra adquiere significacion, y es algo convencional. El mismo término

10« et quia sermo non habet vigorem nisi ex usu loquendi...” dice Alberto de

Sajonia, hablando de los usos de ‘incipit’ y ‘desinit’ , Cfr. su Perutilis logica, texto
bilingiie a cargo de Angel Muidz Garcia, México, UNAM, 1988, p. 283.
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admite una “segunda” impositio y esto explica el cambio o matices en la
significacion de los términos.

Mercado aborda el término analogo en la leccion segunda. Dice que es
“como intermedio entre el univoco y el equivoco” (p.71) pues estd entre el
equivoco absoluto, que tiene una sola razoén y un solo nombre, y el equivoco
absoluto, que tiene el mismo nombre pero razones completamente diversas.
La analogia se da cuando el término conviene a muchos pero no de la misma
manera, y “en la razon de las cosas importadas no discrepan completamente”
(p.72). Dos ejemplos: “hombre” se aplica al vivo y al cadaver, pero no de la
misma manera, por eso al cadaver se le llama “hombre muerto” y aunque la
razén no es la misma, existe cierta semejanza o proporcion, pues el hombre
consta de cuerpo y alma, y es en razon del cuerpo por lo que puede llamarsele
“hombre”. “Neréon” se aplica primariamente al emperador romano cruel y
feroz, y secundariamente a los hombres crueles y feroces, a todos los
“nerones”. Asi pues, el término tiene significados primario y secundarios, es
decir, se refiere principalmente a Neron y secundariamente a los hombres
crueles y feroces, que participan en cierta medida de la crueldad y ferocidad.
Distingue entre significar de manera anterior y de manera posterior. Y
significar primaria y secundariamente. ‘“Pues significar de manera posterior es
representar algo por la semejanza o proporcion que tiene con el significado
anterior,” (p.74), Pone el ejemplo del hombre risuefio y el prado florido.
Significar significa de manera primaria a la naturaleza (e.d. el universal) y de
manera secundaria a los individuos, los cuales son sus referentes.

Mercado propone par de reglas para reconocer analogias, La primera dice:
“tales son los sujetos como lo permitan los predicados, a menos que haya un
impedimento.” (p.74). En las oraciones “El hombre corre”, “el hombre esta
pintado”, “el hombre esta muerto” ubicamos perfectamente al significado mas
famoso y a los menos famosos. La segunda dice: “el analogo, tomado en si
mismo, estd por su significado mas famoso” (p.75). Estas reglas, dice, “se
coligen s6lo del comin modo de hablar, pues todas las concebimos segun su
tenor. Y las oraciones aducidas patentemente exhiben estos sentidos a los

oidos.” (ibid.). Notamos en estas palabras mucha atencion al lenguaje
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ordinario, y las relaciones entre hablante, cosas que actualmente se reconocen
como pragmaticas, aquella parte de la semiotica que estudia las relaciones
entre los seres humanos via el lenguaje.

Termino mi exposicion con unas palabras sobre suposicion impropia y
referencia (Libro segundo, cap. noveno, leccion primera). La suposicion trata
los tipos de referencia que tienen los términos dentro de la oracion. Pueden
suponer propiamente (el uso comun, ordinario digamos), o impropiamente, de
manera figurada, y los ejemplos usuales son las figuras retdricas, como la
metonimia, o sinécdoque, como cuando “esto es un Stradivarius”, etcétera. Es
comun entre los medievales ubicar las figuras retéricas dentro de la suposicion
impropia, Ockham habia propuesto la antonomasia, la sinécdoque y la
metonimia!!, fray Alonso aflade metafora, catacresis y metalepsis en su
capitulo sobre la suposicion. Pues bien, Mercado dice algo inesperado
respecto a las figuras retoricas y la suposicion impropia: “Pues, aunque en
alguna parte coincidan estas dos suposiciones: impropia y figurada, sin
embargo, no pocas veces difieren. Pues ni toda impropia es figurada, ni todo
tropo es impropia” (p. 173). Pone estos ejemplos: cuando decimos que el
alimento del perro es sano, lo decimos impropiamente, pues propiamente se
predica del animal; esto no quiere decir que haya aqui una figura retorica. La
antonomasia es una figura retdrica, corresponde a la suposicion impropia, pero
no hay nada impropio en llamarle a Cristo “el Salvador”, o a Aristoteles “el

9

Filésofo”, “estos nombres suponen propiamente por ellos” (ibid.).

Con esta tltima idea de Mercado quisiera resaltar lo siguiente: en el estudio
de la analogia confluyen los elementos del t7ivium, la gramatica, la dialéctica
y la retérica, precisamente con la suposicion impropia. El asunto de la
referencia y el significado de los términos estd presente a lo largo de mi
exposicion, espero haber mostrado algo de esa relacion.

1 En la Summa logicae, el final de la parte 1.
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El “mutuum obsequium” en Fray Alonso de la Veracruz

Jorge Medina Delgadillo
Oscar Santiago Rosas Necoechea
Meéxico

1. Una hermenéutica problematica

La intimidad sexual, incluso ejercida en la institucion matrimonial, no
siempre fue vista como un momento de bendicién y un acto amatorio virtuoso.
Aunque hay distintas citas en la Sagrada Escritura (Génesis, Cantar de los
Cantares, Salmos, Evangelios) a favor de la union sexual entendida como bien
de los conyuges y de la propia especie, queremos reparar en un pasaje que
reviste una importancia especial. Dice san Pablo:

“Que el marido cumpla los deberes conyugales con su esposa; de la
misma manera, la esposa con su marido. La mujer no es duefia de su
cuerpo, sino el marido; tampoco el marido es duefio de su cuerpo, sino
la mujer. No se nieguen el uno al otro, a no ser de comin acuerdo y por
algun tiempo, a fin de poder dedicarse con mas intensidad a la oracion;
después vuelvan a vivir como antes, para que Satanas no se aproveche
de la incontinencia de ustedes y los tiente”. (1 Cor 7, 3-5)*.

¢Qué podemos destacar de ese célebre pasaje? En primer lugar, que el
Apdstol solicita el cumplimiento del deber (debitum) de amar en la intimidad
sexual al conyuge, lo cual constituye una obligacion mutua. El aduce una
causa que resultaba novedosa para la cultura de su tiempo y la tradicion a la

1 “Uxori vir debitum reddat; similiter autem et uxor viro. Mulier sui corporis
potestatem non habet sed vir; similiter autem et vir sui corporis potestatem non habet
sed mulier. Nolite fraudare invicem, nisi forte ex consensu ad tempus, ut vacetis
orationi et iterum sitis in idipsum, ne tentet vos Satanas propter incontinentiam
vestram”.
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que pertenecia: el cuerpo del marido no es propiamente del marido, sino de
la esposa, y viceversa. EI matrimonio es un sacramento por el que libremente
“damos” nuestra vida a otra persona (no un “dar” temporal o parcial, sino total
y a perpetuidad). En ese sentido es que un coényuge no puede privar al otro de
su derecho a la intimidad, so pena de faltar a la justicia, que consiste en dar a
cada quien lo suyo (suum cuique tribuere). ;Qué es lo “suyo” y que le
corresponde a la esposa? El marido. ;,Qué es lo “suyo” y que le corresponde
al marido? La esposa.

La conclusién de san Pablo es importantisima: “No se nieguen uno al otro”.
Incluyendo una breve excepcion: que sea de mutuo acuerdo, y sélo por un
tiempo y sélo por una razon: “dedicarse con mayor intensidad a la oracion”.
Pero enseguida afade: “después vuelvan a vivir como antes”. El Apostol, por
tanto, permite la excepcion de periodos de abstinencia sexual para la
dedicacion mutua al cultivo de la intimidad con Dios en la oracidn, pero
después solicita que se retorne a la normalidad: la intimidad sexual. El texto
concluye con una advertencia: que de no regresar a dicha normalidad,
entonces el demonio se aprovecharia de la “incontinencia” o debilidad, tan
propia de la mayoria de los seres humanos, y tentaria con el deseo de desfogue
del apetito sexual en otras actividades ilicitas 0 pecaminosas. Esta Gltima
consideracion merece una precision adicional, una contextualizacion por
medio de lo escrito por San Pablo.

Los dos primeros versiculos que anteceden a la cita de san Pablo son los
siguientes:

“Ahora responderé a lo que ustedes me han preguntado por escrito: Es
bueno para el hombre abstenerse de la mujer. Sin embargo, por el
peligro de la incontinencia, que cada hombre tenga su propia esposa, Yy
cada mujer, su propio marido”. (1 Cor 7, 1-2).

Vemos, pues, que si tomamos los versiculos 1, 2 y 5y prescindimos del
nucleo central (versiculos 3y 4), el peligro de la incontinencia emerge como
la causa del matrimonio. El razonamiento seria mas o menos el siguiente: hay
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personas con fuerza de voluntad y gracia que si pueden contenerse, por tanto,
ellos pueden acceder a un modo “perfecto de vida” (status perfectionis): la
virginidad y el celibato propios del estado religioso?, ademas de los otros
consejos evangélicos, como la pobreza; por el contrario, hay otras personas
débiles y falibles, para ellos, hay un modo imperfecto 0 comdn de vida (status
imperfectionis, status communis): el matrimonio, que les daria la ocasion para
el desahogo del apetito carnal, pues de lo contrario estarian en grave riesgo de
pecado mortal si ejercieran la sexualidad fuera de la institucion matrimonial.
Ahora bien, ¢cudl fue la hermenéutica dominante de este pasaje en la historia
del pensamiento cristiano? Nos detendremos especialmente en san Agustin.

Para el de Hiponayy, a la postre, para muchos pensadores, el lecho conyugal
sera el “remedio de la concupiscencia” (remedium concupiscentiae), un alivio,
un “medicamento” que cura una enfermedad: la concupiscencia ante la cual
no puede resistir un débil o incontinente. Mostremos tres pasajes:

“Y en este sentido, su colega en el apostolado prescribe tiempos de
moderacion conyugal para vacar a la oracion. Y les permite, pura
condescendencia, volver a yacer juntos para alivio de la
concupiscencia, aungue no sea para tener hijos”. (Contra Juliano, V, 9,
40)°.

“Con claridad colocas la castidad conyugal entre la lascivia y la
continencia. ‘Ves con indignacion los excesos de los lujuriosos y
admiras a los que se abstienen de los placeres licitos. Te mantienes en
los justos limites, sientes horror a los que se precipitan en el abismo del
vicio, execrable barbarie, y respetas el fulgor centelleante del luchador
que, con mano fuerte y pudorosa, templa sus ardores, y alabas a los que
no necesitan de este remedio’. Gran placer me causa oirte proclamar
con tanta elocuencia esta verdad; pero, te ruego, si, como dices con

2 Cf. Juan Fornés, “El concepto de estado de perfeccién. Consideraciones criticas”,
lus canonicum, 23, 1983: 681-712.
3 “Sjcut et coapostolus eius tempora praescribit orandi temperantiae coniugali: et
secundum veniam concedit, quamvis cum coniuge, non utique illum prolis, sed qui fit
voluptatis intentione concubitum”.
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trasparencia y verdad, la continencia conyugal alaba a los que guardan
castidad porque no necesitan de tales remedios, creo pueden ver en si
mismos la necesidad; es decir, que, segin el Apostol, el que no pueda
contenerse, que se case ¢Por qué, cuando llamo enfermedad a la
concupiscencia, td lo niegas y, no obstante, confiesas que necesitan
medicina? Si reconoces la necesidad del remedio, admite la existencia
de la enfermedad; v, si niegas el mal, niega la necesidad del remedio.
Te ruego, por favor, te rindas a tus palabras cuando dices verdad. Nadie
receta una medicina al que goza de buena salud”. (Contra Juliano, IlI,
15, 29)*.

“Este [el pecado], si, impone a los casados la ley del combate, no del
placer; de suerte que es preciso oponer el bien del matrimonio al mal
de la concupiscencia para templar los ardores que pueden llevar a
cometer actos ilicitos; aunque no cese la concupiscencia de excitar con
movimientos ora perezosos, ora violentos, incluso a los que hacen un
buen uso de la concupiscencia a favor de los hijos. ¢Quién puede negar
que la concupiscencia es un mal sino aquel que es sordo a las palabras
del Apostol: Lo que os digo es una concesion, no un mandato. Cuando
los esposos se unen no con una finalidad creadora, sino para satisfacer
su placer carnal vencidos por el deseo, su accion nada tiene de loable;

4 “Diserte sane inter lascivientes et continentes tamquam in medio pudicitiam
constituis coniugalem, "quae illos illicita commisisse indignatur, hos etiam licita
contempsisse miratur; ultimi limitis sortita regionem, ultra se proruentium exsecrata
barbariem, supra se micantium venerata fulgorem, quae verecundis manibus et
confovet aestuantes, et laudat tali remedio non egentes". Multum delector
eloquentissima veritate: sed obsecro te, nempe sicut dicis, et disertissime ac verissime
dicis, propterea continentes laudat pudicitia coniugalis, quod tali remedio non egeant,
quo se ipsam perspicit eguisse, id est, ut secundum Apostolum, qui se non continet,
nubat; cur ergo quando ego istam concupiscentiam morbum esse dico, tu negas, qui
tamen ei necessarium remedium confiteris? Si agnoscis remedium, agnosce morbum:
si negas morbum, nega remedium. Rogo, cede aliquando etiam per os tuum tibi
loquenti veritati: nemo providet remedium sanitati”.
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se la perdona en comparacion de algo mucho peor y el bien del
matrimonio los pone a salvo . (La bondad del matrimonio, XV1, 30°.

La prole se engendra por el acto intimo de los esposos, y sin duda alguna,
la prole es un bien y un fin del matrimonio, pues de ello depende la
multiplicacion y conservacion de la especie. Es la prole el verdadero bien, no
tanto el acto intimo y unitivo de los esposos, de ahi que para san Agustin la
unioén sin finalidad creadora y, por tanto, sélo para satisfacer el deseo, no es
loable, y solo se tolera y “perdona” para evitar algo mucho peor: la
prostitucion, la fornicacion, el adulterio, etc. Solamente hay un buen uso de la
concupiscencia: tener hijos.

Afadimos un texto por demas interesante donde Agustin habla de la
sagrada familia de Nazaret:

“Por tanto, todo el bien del matrimonio se encuentra colmado en los
padres de Cristo: la prole, la fidelidad, el sacramento. La prole,
conocemos al mismo Sefior Jesus; la fidelidad, porque no existio ningdn
adulterio; el sacramento, porque no lo rompié ningan divorcio™. (El
matrimonio y la concupiscencia, I, 11, 13)°.

5 “Post peccatum autem accessit eis, non de felicitate, sed de necessitate certamen, ut
suo bono pugnent etiam ipsae contra concupiscentiae malum, ad nihil eam sinentes
illicitum pervenire; quamvis ipsa in haec, nunc remissioribus, nunc concitatioribus
motibus, instigare non cesset, et eius malo bene utentes in propagatione filiorum. 1llud
vero quis neget malum, nisi qui non audit Apostolum monentem: Hoc autem dico
secundum veniam, non secundum imperium? quando coniuges non prolis
suscipiendae, sed carnalis voluptatis explendae victi cupiditate concumbunt; hoc non
laudatur, sed ignoscitur in comparatione peioris, intervenientibus et deprecantibus
nuptiis”.

6 “Omne itaque nuptiarum bonum impletum est in illis parentibus Christi, proles,
fides, sacramentum. Prolem cognoscimus ipsum Dominum lesum, fidem, quia nullum
adulterium, sacramentum, quia nullum divortium”.
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Si observamos, la milagrosa encarnacion de Jesucristo permite el fin de la
prole sin recurrir al medio de la concupiscencia de la carne; ademas, Maria y
José siempre se fueron fieles y nunca se divorciaron; en ellos se dio la prole,
la fidelidad y la union (proles, fides, sacramentum). De esta manera, el
matrimonio ideal no implicaba la satisfaccién del deseo de la carne.

La visién agustiniana’ de la sexualidad, en parte debida a su propia
experiencia, en parte a su filiacion platonica y neoplatonica, en parte a su
peculiar hermenéutica de los textos paulinos, fue casi incontestada durante
siglos. Hubo pocas excepciones y en las siguientes secciones de este trabajo
nos centraremos en ello, destacando las figuras de Toméas de Aquino y de Fray
Alonso de la Veracruz, con una tesis que éste tomara de aquél y la
profundizara. Por ese motivo, ahora s6lo sefialaremos un dato curioso: Tomas
de Aquino, en todas sus obras completas, solo refiere en 3 ocasiones® al
“remedium concupiscentiae” y dos son para explicar textos de las Sentencias
de Pedro Lombardo, texto que difundio las principales tesis de san Agustin.
Practicamente es ajena a la doctrina tomista la concepcidon del acto intimo
como remedio a la concupiscencia.

Pero, como mencionamos, la vision agustiniana prevalecio. El ejemplo
mas claro es la formulacion que el anterior Cddigo de Derecho Canonico
(1917) contenia al respecto: can. 1013. §1: “El fin primario del matrimonio es

" El siguiente pasaje de los Soliloquios esclarece la posicién agustiniana: “Por muy
bien que me la pintes, enjoyandola de mil prendas, nada tan lejos de mi propdsito
como la vida conyugal, pues siento que nada derriba de su sefiorio y arruina la
fortaleza viril del &nimo tanto como los halagos femeninos y el vinculo carnal con la
mujer” / “Quantumlibet velis eam pingere atque cumulare bonis omnibus, nihil mihi
tam fugiendum quam concubitum esse decrevi: nihil esse sentio quod magis ex arce
deiciat animum virilem, quam blandimenta feminea, corporumgque ille contactus, sine
quo uxor haberi non potest” (Sol., I, 10, 17).

8 Super Sent., lib. 4d. 2 g. 1 a. 1 qc. 2 co.; Super Sent., lib. 4d. 33 .2 a. 1 ad 4.;
Super | Cor., cap. 7 1. 1.
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la procreacion y educacion de la prole; el fin secundario es la mutua ayuda y
el remedio de la concupiscencia™.

Bien entrados en el siglo XX, en 1941, Pio XII, sostenia que debia evitarse
la tendencia “que considera el fin secundario como igualmente principal,
desvinculandolo de su esencial subordinacion al fin primario”, y reprob6 “toda
indebida division o separacion del acto conyugal de su fin primario”2°.

2. Un sutil vector en la tradicion

Esta seccién sera un breve paréntesis antes de llegar al texto de Fray
Alonso de la Veracruz, para asi destacar su importancia y novedad. Mucho se
habla de la “revolucion” que supone la vision personalista que, posterior al
Concilio Vaticano Il, hubo sobre el matrimonio. Pongamos unos ejemplos:

“Fundada por el Creador y en posesion de sus propias leyes, la intima
comunidad conyugal de vida y amor se establece sobre la alianza de los
conyuges, es decir, sobre su consentimiento personal e irrevocable. Asi,
del acto humano por el cual los esposos se dan y se reciben mutuamente,
nace, aun ante la sociedad, una institucion confirmada por la ley divina.
Este vinculo sagrado, en atencion al bien tanto de los esposos y de la
prole como de la sociedad, no depende de la decision humana [...] De
esta manera, el marido y la mujer, que por el pacto conyugal ya no son
dos, sino una sola carne (Mt 19,6), con la unién intima de sus personas
y actividades se ayudan y se sostienen mutuamente, adquieren
conciencia de su unidad y la logran cada vez mas plenamente. Esta
intima unién, como mutua entrega de dos personas, lo mismo que el

® “Matrimonii finis primarius est procreatio atque educatio prolis; secundarius
mutuum adiutorium et remedium concupiscentiae”.

10 pjo XII, Alocucion a la Rota Romana, 3 de octubre de 1941, apud: Cormac Burke,
“El matrimonio: jcomprension personalista o institucional?”, Scripta Theologica 24,
1, 1992: 569-594.
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bien de los hijos, exigen plena fidelidad conyugal y urgen su indisoluble
unidad” (Gaudium et spes, 48).

Como se puede observar, el Concilio destaca que la alianza conyugal es el
don reciproco de los esposos (retomando la tesis paulina de 1 Cor 7,2-4) y que
este vinculo esta ordenado: al bien de los cdnyuges, a la prole e incluso a la
sociedad. Y algo muy importante, se sefiala explicitamente que, “con la union
intima”, los esposos se ayudan y sostienen mutuamente, adquieren conciencia
de su unidad y la consolidan, y en esto estriba el “bien de los conyuges”. Y,
aunque se sefala el “bien de los hijos”, no se hace mencion explicita de la
vinculacion de uno a otro, sino que mas bien de dice que la fidelidad (vs.
adulterio) y la unidad (vs. divorcio) son exigencias para cumplir tanto con el
fin del bien de los cényuges (bonum coniugum) como con el del bien de los
hijos (bonum prolis)**.

“La Revelacion cristiana conoce dos modos especificos de realizar
integralmente la vocacion de la persona humana al amor: el
Matrimonio y la Virginidad. Tanto el uno como la otra, en su forma
propia, son una concretizacién de la verdad mas profunda del hombre,
de su «ser imagen de Dios». En consecuencia, la sexualidad, mediante
la cual el hombre y la mujer se dan uno a otro con los actos propios y
exclusivos de los esposos, no es algo puramente bioldgico, sino que
afecta al nacleo intimo de la persona humana en cuanto tal. Ella se
realiza de modo verdaderamente humano, solamente cuando es parte
integral del amor con el que el hombre y la mujer se comprometen
totalmente entre si hasta la muerte. La donacion fisica total seria un
engafio si no fuese signo y fruto de una donacion en la que esta presente
toda la persona, incluso en su dimension temporal; si la persona se
reservase algo o la posibilidad de decidir de otra manera en orden al
futuro, ya no se donaria totalmente. Esta totalidad, exigida por el amor
conyugal, corresponde también con las exigencias de una fecundidad

11 Cf. Cormac Burke, “El ‘bonum prolis’ y el ‘bonum coniugum ¢Fines o propiedades
del matrimonio?”, lus canonicum, 29, 2011: 11-72.
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responsable, la cual, orientada a engendrar una persona humana, supera
por su naturaleza el orden puramente bioldgico y toca una serie de
valores personales, para cuyo crecimiento armonioso es necesaria la
contribucion perdurable y concorde de los padres”. (Familiaris
consortio, 11).

En este texto de Juan Pablo 11, se puede notar que se equiparan la virginidad
y el matrimonio como dos modos igualmente validos de realizar la vocacion
universal al amor, y en donde la imago Dei se realiza sin menoscabo. Cae la
vision del status perfectionis de la vida religiosa. Se recupera la donacién
mutua y la consideracion de que la unién intima no persigue un fin meramente
bioldgico, sino que, superando este plano, afecta el “nucleo intimo de la
persona en cuanto tal”.

“Cédigo de Derecho Canonico, can. 1055 §1. La alianza matrimonial,
por la que el vardn y la mujer constituyen entre si un consorcio de toda
la vida, ordenado por su misma indole natural al bien de los conyuges
y a la generacion y educacion de la prole, fue elevada por Cristo Sefior
a la dignidad de sacramento entre bautizados™*2.

El nuevo Cddigo (1983), reformado por Juan Pablo I, redacta de tal
manera los fines del matrimonio que hace aparecer en primer término el “bien
de los conyuges” y, en segundo lugar, la prole, y ya omite decir cudl es fin
primario y cual secundario, como igualandolos en jerarquia. Por supuesto, se
suprime, de una vez por todas, la finalidad del “remedio de la concupiscencia”.
A partir de estos ejemplos (se podrian multiplicar, pero ahora no corresponde
hacer ese analisis), se concluiria que hay una revolucion en el planteo de los
fines del matrimonio. Pero, ¢es justo adjudicar sin mas al movimiento
personalista y a la Nouvelle théologie tan presentes en pensadores que
influyeron en el Concilio, como Romano Guardini, Josef Ratzinger, Karol
Wojtyla, Karl Raher, Henri de Lubac o Yves Congar? (En la tradicion

12 “Matrimoniale foedus, quo vir et mulier inter se totius vitae consortium constituunt,
indole sua naturali ad bonum coniugum atque ad prolis generationem et educationem
ordinatum, a Christo Domino ad sacramenti dignitatem inter baptizatos evectum est”.

175



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

podemos encontrar algin vector distinto del agustiniano del cual beba, a su
modo, esta revolucion del siglo XX? Me parece que si. Este “sutil vector”
comienza con Aristoteles.

Hay unos pasajes en los escritos Econdmicos y en la Etica a Nicomaco que
son fundamentales al respecto:

“En lo que se refiere a las personas, el primer cuidado es respecto a la
mujer; pues la vida en comun de la hembra y el macho es lo méas natural
de todo. Establecimos en otra parte que la naturaleza tiende a producir
muchas formas de asociacion de tal tipo, como precisamente hace en
cada especie de animales. Pero es imposible que la hembra sin el macho
0 el macho sin la hembra cumplan esto, asi que la vida en comln entre
ellos se establece por necesidad. (Econémicos, |, cap. 3, 1343b7-12)%,
En los otros animales, esto se da sin el apoyo de la razén, y en la medida
en que participan de un instinto natural y s6lo con vistas a la
procreacion; en los animales domesticados y mas inteligentes, el lazo
de union es mas perfecto (se ven muestras mas claras de ayuda,
benevolencia y colaboracién mutuas). Y, sobre todo, en el caso del
hombre, ya que no solo por la existencia sino también por el bienestar
son colaboradores mutuos la hembra y el macho. [...] Asi la divinidad
ha dispuesto de antemano la naturaleza de ambos, del hombre y de la
mujer, con vistas a la vida en comin ”. (Econdmicos, I, cap. 3, 1343b13-
19.26-27)%.

13 “r@v 8& mepi Tog AVOPOTOUG 1) TEPL YLVOIKO TPOT ETIHELELD: KOW@ViD YA GVGEL
@ ONAetl kol T Eppevi LAMOTA E0TV. DTOKELTOL YOp MUV €V GALO1G GTL TOALG TotaDTa
M VoG épietan dmepydlectat, domep kol @V {Dov Ekactov: addvatov 6& TO BfjAv
Gvev tod dppevog 1 TO Gppev Gvev oD BNieog dmotelelv Tobto: Bot €€ avdykng
abT®V 1) Kowa)via oLVEGTNKEY”.

14 gy ugv odv 10i¢ BANOIC {DOIC GAOY™E TODTO DIAPYEL, Kol &  BGOV LETEXOVGL THC
@VoemGg, €ml tocobtov, Kol Tekvomouag povov yapwv: €v 8¢ Tolg Muépolg kol
opovipetépolg dMpBpwtar pdriov (eaivovrar yap pdrlov Bordeion yw()psvou Kol
gbvoal kol ovvspylm GAMAOIC, v AvBpdTe 8 pddioTo, BTl 0O LOVOV TOD elvorn GAAY
kol ToD €0  sivar cuvepyd GAARAOC 1O OFAL kol TO Eppev £oti. [...] obtw
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Notemos que para Aristdteles la vida en comun (comunidad de obras y de
bienes) es una disposicion natural en orden a la felicidad. Y que, a medida que
los animales son mas inteligentes, el modo de la unidén es también mas
perfecto. El ser humano que es el més inteligente de todos los animales,
tendria una union no soélo para la procreacion (unién pasajera y funcional) o
para la crianza de la prole (subsidiaria en tanto la cria sale adelante por sus
propios medios), sino que seria una union distinta: benevolente, colaborativa
y para el bienestar; a tal grado, que la propia divinidad ha dispuesto tal “vida
en comun” (koinonia).

“La amistad entre marido y mujer parece existir por naturaleza, pues el
hombre tiende mas a formar parejas que a ser ciudadano, en cuanto que
la casa es anterior y mas necesaria que la ciudad y la procreacién es mas
comdn a los animales. Ahora bien, las asociaciones entre animales
existen sélo hasta cierto punto, pero los hombres viven juntos no sélo a
causa de la procreacion, sino también para los demas fines de la vida”
(Etica a Nicomaco, VIII, 12, 1162a16-22)*°.

En este pasaje de su Etica, Aristoteles esclarece dos tesis que seran
fundamentales: a) que por naturaleza el ser humano es mas conyugal que
politico (homo naturalius est animal coniugale quam politicum, solian repetir
los comentaristas medievales), es decir, que la tendencia a amar a una
esposa/esposo es anterior y mas fuerte que cualquier otro vinculo social; b)
que el ser humano no vive en comunidad matrimonial sélo para procrear
(como los demas animales) sino para conseguir el resto de fines; por tanto, el
fin de la felicidad, de la prosperidad econdémica, del aprendizaje, de la

TpoKovOuNTaL DO Tob Beiov Ekatépov 1) PUOLG, ToD TE AVOPOC Kol TG YOVOIKAC,
TPOG TNV Kowmviay”.

15 «avdpl 88 kai yovouki @idio Soxel kath pvoy Vrapye: &vOpwmog yap Ti PvoEL
oLVOVACTIKOV HAAAOV T} TOATIKOV, SO TPOTEPOV Kal AvoyKoOTEPOV Oikio TOLEWG,
Kol Tekvomotia KowoTEpPOV Toi¢ {HOIC. TOIC HEV 0BV FANOLS €Ml TOGODTOV 1) KOW®OVio
€otiv, 01 0" GvBpmwmot 00 udvov Tiig Tekvomotiag xapv cuvolkoDoty, GALL Kol TdV €lg
oV Blov”.
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satisfaccion del deseo sexual, del esparcimiento y la diversion, del progreso
moral, etc., han de ser conseguidos conyugalmente.

Tomés de Aquino, en su Sententia libri Ethicorum suscribira la misma tesis
de Aristdteles. Pero, para no ser repetitivos, daremos cuenta de un texto de
juventud donde hace una aproximacién interesante y que, para nuestro
siguiente apartado, es del todo relevante. Dice asi en su Comentario al cuarto
libro de las Sentencias de Pedro Lombardo:

“...el fin secundario del matrimonio es el mutuo obsequio que los
cényuges se dispensan entre si en los asuntos domésticos. Pues asi
como la razén natural dicta que los hombres vivan en sociedad, pues un
solo ser humano no puede alcanzar lo necesario para vivir, por lo cual
se dice que el hombre es por naturaleza politico, asi también de aquellas
cosas que se requieren para la vida humana, unas son de mas
competencia de varones y otras de mujeres, de ahi que la naturaleza
incline a que exista cierta asociacion entre vardn y mujer, llamada
matrimonio”. (Super Sent., lib. 4, d.26, g.1, a.1, co)*®.

“En cuanto a las demas utilidades que se derivan del matrimonio —como
son la amistad y el mutuo obsequio que se dispensan entre si los
cényuges— han sido instituidas en la ley civil” (Super Sent., lib. 4, d.26,
q.2,a.2, co)*.

Los cényuges han de ser mutuo obsequio, es decir, darse cada uno al otro,
a modo de don. La légica del don y la concepcidn de la propia existencia en

16 « . .quantum ad secundarium finem matrimonii, qui est mutuum obsequium sibi a

conjugibus in rebus domesticis impensum. Sicut enim naturalis ratio dictat ut homines
simul cohabitent, quia unus homo non sufficit sibi in omnibus quae ad vitam pertinent,
ratione cujus dicitur homo naturaliter politicus; ita etiam eorum quibus indigetur ad
humanam vitam, quaedam opera sunt competentia viris quaedam mulieribus; unde
natura movet ut sit quaedam associatio viri ad mulierem, in qua est matrimonium”.

17 «“Quantum autem ad alias utilitates quae ex matrimonio consequuntur, sicut est
amicitia et mutuum obsequium sibi a conjugibus impensum, habet institutionem in
lege civili”.
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clave de donacién, tan propia de la narrativa del Concilio®®, y de otras
reflexiones teoldgicas y filosoficas contemporaneast®, encuentran un
antecedente fundamental en la idea de santo Tomas del mutuum obsequium.
Y, como lo veremos, en uno de los mejores tomistas que pisé América: Alonso
de la Veracruz.

Sin embargo, en la tradicion escoléstica medieval, renacentista y moderna
privd la hermenéutica de san Agustin en materia de teologia sexual
matrimonial, y este vector aristotélico-tomista que veia con mas positividad el
encuentro (incluido el intimo), no encontrara una expresion tan contundente
sino hasta el siglo XX, especialmente con Juan Pablo Il, como se vio al
principio de este apartado.

3. Un hito en la historia del pensamiento Novohispano

La intencion de este apartado es recalcar que la postura del mutuo beneficio
de los conyuges se encuentra presente (aunque sutilmente) en la filosofia
eclesiastica, especificamente en un pensador novohispano. Fray Alonso de la
Vera Cruz fue uno de los pensadores mas importantes de la Nueva Espafia, en
donde ensefid filosofia y teologia tanto a colonizadores como a indigenas
americanos. Con el descubrimiento del nuevo mundo vy la colonizacién de la
Nueva Espafia en los siglos XV y XVI varias 6rdenes cristianas enviaron
misioneros con el fin de evangelizar a los indigenas. En 1536, por parte de la
orden agustina, Fray Alonso, en ese entonces profesor de la Universidad de
Salamanca, lleg6 a Veracruz y se adentr6 a Michoacan en donde fundé varios
centros de estudios y la primera biblioteca del continente. Su obra en Nueva
Espafia se centrd en atender las diferencias culturales y sociales que tenian los

18 Cf. Gaudium et spes, 24: “Esta semejanza demuestra que el hombre, Unica criatura
terrestre a la que Dios ha amado por si mismo, no puede encontrar su propia plenitud
si no es en la entrega sincera de si mismo a los demas”.

19 Cf. Jean-Luc Marion, Siendo dado. Ensayo para una fenomenologia de la donacion,
Madrid, Sintesis, 2008; Jean-Luc Marion, Reduccion y donacién. Ensayos sobre
Husserl, Heidegger y la fenomenologia, Buenos Aires, Prometeo, 2011.
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indigenas americanos para convertirlos al cristianismo y resolver los
problemas que tuvieran entre la vida eclesiastica y la civil.

Una de sus obras mas importantes fue Speculum Coniugiorum, dedicada a
la naturaleza del matrimonio y su relacion con las practicas indigenas paganas.
El marco tedrico, tanto de ésta como las deméas obras de Fray Alonso, es
principalmente renacentista, aunque no completamente separada de la
tradicion medieval. Esto quiere decir que se encuentran citas, comentarios y
estudios tanto de autores eclesiasticos (por ejemplo, santo Tomas) como, sobre
todo, de los clasicos (principalmente Aristoteles). La presencia de Aristételes
es clave para entender la postura de Alonso respecto al matrimonio, pues
rescata el vector mayormente ignorado que sutilmente habia estado presente
en el medievo y que seria retomado hasta el personalismo. El rescate de este
vector resalta como un hito en el pensamiento novohispano, pues mas de
cuatrocientos afios antes de que se instituyera en el Derecho Canédnico fue
estudiado y propuesto por Fray Alonso. Si bien, su postura no florecio ni
influyé6 mucho en la doctrina de su tiempo, es importante reconocer la
presencia de estas ideas como parte de una postura innovadora en la filosofia
novohispana, como un oasis que nacid de la exigencia del nuevo mundo de
reinterpretar la doctrina conyugal.

La postura de Fray Alonso respecto al matrimonio se diferencia de la
doctrina escolastica de su tiempo y retoma el vector trazado por Aristételes y
presente brevemente en santo Tomas. El reinterpreta cuéles son los bienes y
fines del matrimonio. Como se vio anteriormente, la doctrina desde San
Agustin hasta antes del papa Juan Pablo Il reconocia tres fines (proles, fides,
sacramentum) y dos bienes (fecundidad y remedio de la concupiscencia). Por
su parte, Fray Alonso propone una reinterpretacion de los tres fines
mencionados en donde los reduce a uno solo, en efecto, tanto la fidelidad
(fides) como el caracter sacramental (sacramentum) del matrimonio estan
ordenados al bien de los hijos (proles). Asi, la doctrina escolastica reconoceria
realmente un sé6lo fin en el que se incluyen los otros tres mencionados.
Entonces, Fray Alonso incorpora un nuevo fin, hasta entonces menospreciado:
el mutuo obsequio de los conyuges (mutuum obsequium) y la comunicacion
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de las obras (communicatio operum). A esta idea en la que reorganiza los
fines, Alonso le dedica el primer articulo del primer volumen del Speculum
Coniugiorum, pues la consideraba de suma importancia. “Ademas, se debe
notar que dos son las finalidades del matrimonio. La primera es la propagacion
y la continuacién de la especie, lo cual es el bien comdn. La segunda es el
mutuo obsequio y la comunicacion de las obras”?.

A continuacién, retomamos algunos fragmentos de dicho articulo para
explicitar los argumentos de Fray Alonso y resaltar lo que de innovador tiene
su postura centrandonos en los nuevos conceptos que introduce como
elementos constitutivos del matrimonio:

“En segundo modo, se dice que es natural aquello hacia lo cual la
naturaleza se inclina y que, sin embargo, recibe complemento por parte
del libre albedrio; asi como se dice que las virtudes estan de manera
natural en el hombre, no porgue en nosotros, por naturaleza, se
encuentren algunos habitos perfectos, sino porque esta en nosotros por
naturaleza adquirirlas mediante nuestras operaciones [...] Tomando lo
natural de este modo, el matrimonio se dice natural, o de derecho
natural, en cuanto que el hombre por naturaleza se inclina hacia el
matrimonio, aunque su perfeccion dependa del libre albedrio, mediante
el consentimiento”??.

20 Speculum coniugiorum, P. 1, art. 1: “Praeterea notandum est, duplicem esse finem
matrimonii. Primus est propagatio, et continuatio speciei, quod est bonum commune.
Alius est mutuum obsequium, et communicatio operum”.

21 Speculum coniugiorum, P. 1, art. 1: “Secundo modo id dicitur esse naturale, ad
quod natura inclinat, tamen complementum accipit a libero arbitrio: sicut dicuntur
virtutes naturaliter inesse homini, non quod inueniantur in nobis aliqui habitatus
perfecti per naturam, sed inest nobis a natura suscipere illas per operations nostras
[...] Isto modo capiendo naturale: matrimonium dicitur naturale, siue de iure naturali,
in guantum homo per naturam inclinatur ad matrimonium, licet eius perfectio
dependeat ex libero arbitrio: ex consensu”.
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Para atender a los problemas de las relaciones entre los indigenas, Alonso
necesitaba tener bien delimitado lo que es el matrimonio, su naturaleza y sus
implicaciones, es por eso que el primer articulo del Speculum se titula Si hay
matrimonio y qué es. Y la primera pregunta que se realiza es sobre la
naturaleza del matrimonio, en especifico sobre qué de natural tiene. Esta
pregunta es de vital importancia para Alonso pues, dependiendo de si es
natural y de qué tan natural sea el matrimonio, seré la forma en la que se
aproxime a las relaciones de los indigenas; si el matrimonio es de tendencia
natural entonces se puede hablar de él en las relaciones paganas que ni siquiera
conocian el cristianismo.

El argumento de Fray Alonso concluye que el matrimonio tiene, en efecto,
algo de natural, sin embargo, es necesario precisar su naturaleza. Lo primero
que hace es rechazar que su naturaleza sea la de necesidad, es decir que sea
como una propiedad inherente e inevitable en los seres humanos. Por ejemplo,
el nacimiento y la muerte se dicen naturales del ser humano porque son
necesarios para todos y cada uno de los miembros de la especie, una estricta
necesidad que no se da en el matrimonio. Lo natural del matrimonio no parte
de la necesidad sino de la tendencia natural hacia él. EI hombre siempre tiende
a la vida en sociedad, tanto que la privacion de las relaciones se considera
antinatural. Entonces, si las relaciones sociales son la tendencia natural del
hombre, y la relacion conyugal es la primera y mas necesaria para la
propagacion y continuacion de la especie, entonces es necesario concluir que
esta union es natural. Por lo tanto, como el matrimonio pertenece a la
naturaleza del hombre, se puede hablar de matrimonio en las relaciones
indigenas de manera legitima.

Sin embargo, se podria argumentar que queda suelta la pregunta de por qué
el matrimonio tiene que ser algo méas que una simple union carnal que genere
y proteja la descendencia (como en los animales), qué hay de especial en esta
relacion que la hace diferente de las demas. dicha pregunta la responde en el
siguiente fragmento introduciendo uno de los conceptos mas innovadores de
la filosofia novohispana y que eleva el pensamiento de Fray Alonso como una
postura adelantada a su época. El concepto fundamental que introduce Alonso
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es el de mutuo obsequio (mutuum obsequium) y el argumento para introducirlo
y la explicacion del concepto se encuentran en el siguiente fragmento:

“La segunda finalidad del matrimonio es el mutuo obsequio que de
modo reciproco deben dedicarse los conyuges en los asuntos
domésticos; y a esto inclina la razén natural. En efecto, asi como la
razon natural ensefia que los hombres cohabiten en una organizacion
politica, ya que nadie es autosuficiente en todas las cosas que son para
la vida, asi llamamos al hombre animal politico por naturaleza, porque
a cada uno se afiade una particula de bien del otro, como se dice en el
tercer libro de la Politica. Ahora bien, en las obras que se refieren a la
conservacion de la vida, algunas son obras que se hacen
convenientemente por los varones y otras por las mujeres. Por ello, la
asociacion de ambos, también en cuanto a la mutua comunicacién de
las obras, es de inclinacion natural”?2.

Si Alonso antes redujo los tres fines tradicionales del matrimonio (proles,
fides, sacramentum) a uno solo, ahora buscara encontrar un segundo fin que
no esté subordinado al primero, sino que sea de un orden diferente pero
igualmente fundamental, dicho fin es el mutuo obsequio. Siguiendo la
tendencia renacentista, retoma a Aristoteles y su andlisis sobre las relaciones
humanas, en el fragmento cita la Politica pero también hay presencia, como
se vio anteriormente, de la Etica y de Econémicos. Lo que rescata de
Aristoteles es el bien que del otro puede sacar la pareja, puesto que si en la
relacion politica “cada uno aflade una particula de bien del otro” y la relacion

22 Speculum coniugiorum, P. 1, art. 1: “Secundus finis matrimonii es mutuum
obsequium a coniugibus sibi inuicem in rebus domesticis inpendendum: ad quod ratio
naturalis inclinat. Nam sicut ratio naturalis docet ut homines cohabitent in politia: quia
nemo sibi sufficit in omnibus quae sunt ad vitam: ita hominem animal politicum
vocamus naturaliter, quia adiacet unicuique particula boni alterius, ut dicitur tertio
politicorum, at in operibus quae pertinent ad conservationem vitae, quaedam sunt
opera, quae conuenienter fiunt per viros, quaedam per mulieres: ideo assocatio
virtusque et quantum ad mutuam communicationem operum, est de inclinatione
naturali”.

183



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

conyugal es mas natural que la politica, entonces hay un bien mutuo que es
natural en el matrimonio y que se da a través de la comunicacion de las obras.
Asi como los hombres politicos, por ser diferentes entre si, pueden darse
mutuamente bienes de los que el otro carece, de la misma manera, hombre y
mujer, por ser diferentes, comunican mutuamente sus obras para ser un bien
tanto para sus hijos como para si mismos. esto también lo resalta Fray Alonso:

“Y el mismo Aristoteles (1. Econdmica) dice que son distintos los
cuidados del hombre y de la mujer. Por cierto, en la casa, respecto a la
prole, corresponde a la mujer educar y al hombre ensefiar; y al hombre
incumbe ocuparse en las cosas externas y a la mujer gobernar en todo
aquello que es interno. Hablando segln la luz natural, pone dos causas,
es decir, dos finalidades del matrimonio: la procreacién de los hijos y
la comunicacion de las obras, y hacia estas dos cosas la naturaleza se
inclina en todo™?%,

La mencionada mutua comunicacion de las obras se manifiesta en forma
de mutuo obsequio, concepto que Fray Alonso usa para destacar la
reciprocidad de la entrega de un conyuge al otro. Este consiste en el don de si
al otro en busca de su perfeccionamiento. Un cényuge es para el otro, para que
disponga de todo el bien que le pueda dar. Ademas, como es una relacion
reciproca, el conyuge es a la vez beneficiario y beneficiado. Aunque cabe
aclarar que la reciprocidad no se busca como una condicién para hacer el bien,
el conyugue se entrega a su pareja incondicionadamente, la reciprocidad es
una consecuencia del acto matrimonial, no el fin en si mismo.

Para terminar el articulo, Alonso sefiala la importancia, naturaleza y
reconocimiento de la unién carnal en el matrimonio, rechazando la teoria de

23 Speculum coniugiorum, P. 1, art. 1: “Et idem Aristoteles 1. Oeconomicae dicit
distinctas esse curas, viri et foeminae. In domo siquidem, foeminae respectu prolis,
est educare, et viri erudire: et viro, incumbit exterioribus occupari, et foeminae
dominari omnibus quae sunt intus. Et loquens in lumine naturali, ponit duas causas,
seu duos fines matrimonii: scilicet, procreationem filiorum, et operum
communicationem : ad quae duo, inclinat natura in omnibus”.
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la propagacion perfecta antes del pecado original implicaria que dicha union
es algo antinatural. El rechazo a esta tesis es importante porque resalta el papel
fundamental e insustituible del cuerpo en la relacién conyugal, el cual viene
dado tanto por derecho natural como por derecho positivo, ademas de ser
reconocido por la Iglesia y rescatado por Fray Alonso:

“Gregorio Niseno, en el libro De creatione hominis, c. 28, afirma: Si
Adan no hubiese pecado, la propagacion no ocurriria por coito, sino
mediante algin modo perfectisimo. Esto lo suscriben Damasceno (lib.
4. fidei orthodoxae, capitulo 25), y Criséstomo y Procopio (Genesis 1).
También dice lo mismo Eutimio (Psalmus 50) y, entre los modernos,
Isidoro, famoso obispo de Foligno, en la oracion 73, en el tomo 2 de sus
oraciones. Sin embargo, esto es claramente rechazado por los cat6licos;
asimismo lo trata Santo Tomés en la parte primera de la Summa
Theologiae, g. 98. articulo segundo™?.

Finalmente, para complementar la vision de Fray Alonso, queremos afiadir
unas consideraciones que él hace en el tercer volumen del Speculum,
especificamente en el articulo 16, creemos que son importantes porque
abordan directamente el papel del placer y la sexualidad en el matrimonio, es
una especie de continuacion a la forma en la que termina el articulo primero:
retomando el papel del cuerpo. Alonso analiza la relacion entre matrimonio y
placer sexual basandose en el derecho civil y eclesiastico de su tiempo pero
siempre teniendo como punto de referencia la ley natural (como hemos visto
hasta ahora). Como antes defini6 de derecho natural el matrimonio y sus dos
fines (los hijos y el mutuo obsequio) se remonta ahora al primer principio de
dichos bienes, la sexualidad. En efecto, el matrimonio necesita de la unién
carnal, pues esta es condicidn para sus fines, sin embargo, es necesario que la

24 Speculum coniugiorum, P. 1, art. 1: “Gregorius nisenus libro de creatione, ca. 28
ait. Si Adam no pecasset, propagatio no per coitum: sed per quodam perfectissimo
modo fieret. Subscribit Damascenus, libro 4. Fideo orthodoxae c. 25. Et Crisostomus
et Precopius, Genesis 1. Idem atque Euthemius psalmus 50. et, inter modernos,
Ysidorus clarus episcopus Fulginas, tomo 2. Suarum oratione 73. Sed tamen plane
hoc reiectum est a catholicis, de quo Sanctus Thomas parte prima 1. 98. art. 2”.

185



RLFM - 1V CoLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFIA MEDIEVAL

sobrepase, pues la concepcion no es su tnico fin, por lo que queda analizar si
el primer principio de la concepcidn esta presente en el resto del matrimonio
0 no.

Alonso afirma que el débito conyugal (antes mencionado como el derecho
al cuerpo del conyugue) puede regir en la relacion siempre y cuando no
obstaculice alguno de sus fines, y puede buscarse por tres motivos “si es para
la generacion de la prole, si es por libido o si es para evitar la fornicacion en
uno mismo™ %, Ademas, siguiendo su mision en América, sefiala que para los
indigenas no educados en el cristianismo la frecuencia en las relaciones no es
pecado, siempre y cuando no se obstaculice la procreacién, y nunca habré
culpa cuando se haga por la prole o por el débito.

En conclusion, el pensamiento de Fray Alonso respecto al matrimonio
conforma no sélo uno de los tratados mas completos e importantes de la
filosofia novohispana, sino, ademads, incluye una sutil pero innegable
reivindicacion de los valores matrimoniales que se adelantaria a lo que mas de
cuatrocilentos afios después forma parte del canon de la iglesia. Su inclusion
del mutuum obsequium y la comunicacién de las obras refleja una forma
diferente de interpretar las relaciones conyugales con una éptica mas optimista
sobre el valor del cuerpo y el bien de los conyuges. Estas consideraciones son
interesantes, ademas, porque demuestran la flexibilidad que Fray Alonso tuvo
gue exigirle a su pensamiento para adecuarse a las circunstancias del nuevo
mundo en el que vivia. La riqueza de su contexto, nutrido por sus estudios en
la Universidad de Salamanca, la lectura de los medievales, su anélisis de los
clasicos y sus experiencias en la Nueva Esparia, conformd la base sobre la que
Alonso construy6 su propia doctrina que, si bien en su contexto no desembocé
en ninguna transformacion sustancial, hoy puede ser calificada como acertada
y hasta visionaria.

% Aspe Armella, V., Andlisis del placer y la sexualidad matrimonial en Alonso de la
Veracruz: ‘De los actos de los conyuges a causa del placer’ (Speculum Coniugiorum,
11, art. 16), 2016.
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Consideraciones sobre la naturaleza y origen del indio
segln José de Acosta

Nicolas Moreira Alaniz
FHCE-UdelaR, Uruguay

Introduccion

José de Acosta fue un cronista, naturalista y humanista nacido cerca de
Valladolid hacia el 1540 y fallecido en Salamanca en el 1600.

Acosta se embarca, hacia 1573, en un periplo misionero e investigativo
junto a funciones politico-administrativas en Cuzco, Chuquisaca, y
Chuquiabo. En estas localidades conocera de primera mano la forma de vida
y costumbres de muchas poblaciones indigenas, y encontrara a dos personas
que le aportaran informacion fundamental para sus estudios: uno es Polo
Ondegardo quien le ofrece copias de informes socio-econémicos que
involucraban a las poblaciones indigenas, realizados mientras ocupaba
funciones de gobierno en Cuzco y Alto Perd; y el otro es el mismo virrey
Toledo, que lo agasaja y lo invita a una excursion a la region de los indios
chiriguanos.

Vuelto a Lima, Acosta se dedica a sus tareas pastorales y comienza también
a escribir sobre teologia misional, lo que dara lugar a su propuesta de reforma
misional jesuita con un sistema de misiones periédicas combinado con sistema
de ensefianza ya existente en Lima y en Potosi. Esta propuesta fue presentada
y aprobada en el Concilio de Lima de 1582/83.

Su Historia Natural y Moral de las Indias de 1590 se compone de siete
libros. Los cuatro primeros tratan sobre la historia natural de las Indias,
realizando una aproximacion historico-critica de las concepciones acerca del
mundo conocido y desconocido desde la Antigliedad y durante la Edad Media,
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planteando una nueva concepcion del mundo a la luz de los descubrimientos
europeos de las Indias.

Los libros V al VI tratan sobre los habitantes de las Indias, sus caracteres
naturales, y especialmente sus culturas, su historia moral. Estos libros seran
los que mas nos interesan a la hora de rescatar la idea de Acosta sobre los
indios, asi como el De Procuranda Indorum Salute de 1588. Igualmente, me
detendré un momento en la interesante propuesta de Acosta sobre el
poblamiento de las Indias en el libro 1.

El poblamiento de las Indias

En la segunda parte del libro 1, el autor aborda esta cuestion. Los hechos
demuestran que las concepciones negacionistas de la existencia de las antiguas
Antipodas eran equivocadas, como asi también la teoria de las franjas
climéticas que, si bien correctamente referian a zonas templadas, frias, y
torridas, erraba en asumir la falta de vida en la zona central torrida, y, por
ende, en la templada contrapuesta al mundo conocido, las Antipodas.

Las preguntas surgen naturalmente, cdmo fueron pobladas estas tierras, de
donde vinieron sus habitantes, o surgieron alli mismo. El peso de la tradicion
religiosa esta presente en cuanto a la idea de un Primer Hombre y su progenie
gue poblaron el mundo. Cémo llegaron entonces los descendientes de Adany
Eva a estas tierras, las cuales estan separadas por el mar Océano (el Atlantico).
De lo contrario, el origen del hombre no hubiera sido Unico.

En Acosta, el asombro y perplejidad se expresan vivamente, es una
perplejidad activa, que motiva a investigar y preguntarse lo inevitable y
patente. En el capitulo XVI libro I dice:

“Porque, pregunto yo, ;con qué pensamiento, con qué industria, con
que fuerza pasé tan copioso mar el linaje de los Indios? ¢Quién pudo
ser el inventor y movedor de pasaje tan extrafio? Verdaderamente, he
dado y tomado conmigo y con otros en este punto por muchas veces, y
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jamas acabo de hallar cosa que me satisfaga. Pero, en fin, diré lo que se
me ofrece™.

Acosta sugiere dos posibilidades de poblamiento: a través del mar o a
través de la tierra. Comienza suponiendo que haya sido por mar (lo que era
comun asumir, o también negar en su posibilidad), y cuél podria haber sido el
movil, si por conocimientos adquiridos de orientacion o por mera casualidad
provocada por desviacion de las naves.

Para esto, nuevamente, Acosta da muestra de su actitud cientifico-
historica, recurre a sus conocimientos sobre las poblaciones europeas antiguas
a través de la literatura clasica: Plinio, Platén, Aristoteles, Agustin, etc. Si los
antiguos europeos tuvieron la capacidad y herramientas para navegar, por qué
no pudieron haber llegado a las Indias. En el siglo XVI los navegantes
europeos poseen esas herramientas, naves, brdjula, que permiten hacer estos
recorridos, y los indios actuales no los tienen, pero tal vez por alguna razén lo
hayan perdido.

Investigando en los antiguos europeos reconoce que, si bien hay textos que
hablan de la piedra iméan, en ninguno se hacer referencia al uso de la misma
como forma de orientarse en el mar, sino que el recurso principal es el estudio
del movimiento y ubicacion de los astros en el cielo, e incluso, algunas
poblaciones utilizaban aves que les indicaban la distancia de la nave frente a
tierra firme. Asi, dice que “el uso de la piedra iman y de la aguja de marear,
ni la topo yo en los antiguos ni ain creo que tuvieron noticia de él; y quitado
el conocimiento de la aguja de marear, bien se ve que es imposible pasar el
Océano™?.

En el capitulo X1X plantea la posibilidad de que el acceso por mar hay sido
por motivos no de habilidad y diligencia humana sino por las inclemencias y
tormentas marinas que han sido generalmente el motivo de muchos

1 José de Acosta, Historia Natural y Moral de las Indias, Crénicas de América 34,

Madrid, Historia 16, 1987, p.101.
2 José de Acosta, ob. cit., p.102.
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descubrimientos histdricos. Queda abierta esa posibilidad en la que se funden
el azar, paraddjicamente causado por la naturaleza, con la Providencia divina
y un orden establecido y eterno que marca el porvenir de los hombres. Incluso
plantea que podrian haber llegado navegantes —aunque sin intencion de
hacerlo— desde la actual Sumatra y aledafios (la Polinesia) cruzando el Mar
del Sur.

Pero para postular su hipotesis novedosa primero parte de dos puntos
importantes:
1) sostener que el poblamiento de las Indias provenga de Europa o de Asia es
para no contradecir lo dicho en las Sagradas Escrituras.
2) este poblamiento no podria haber sido por mar, ya que no solo el hombre
sino los animales deberian haber pasado por mar, lo cual seria imposible
mediante naves, ni tampoco por medios naturales.

Asi, Acosta planteara su hipdtesis producto de la especulacién, el
conocimiento empirico del mundo, y la imposibilidad de otras opciones, y dice
asi:

“Este discurso que he dicho es para mi una gran conjetura, para pensar
que el nuevo orbe, que llamamos Indias, no esta del todo diviso y
apartado del otro orbe. Y por decir mi opinion, tengo para mi dias ha,
gue la una tierra y la otra en alguna parte se juntan y contintan o a lo
menos se avecinan y allegan mucho. Hasta agora, a lo menos no hay
certidumbre de lo contrario; porque el polo Artico que llaman Norte, no
esta descubierta y sabida toda la longitud de la tierra2,

Esta hipotesis de Acosta no fue tomada en cuenta por la ciencia sino hasta
inicios del siglo XX, cuando los estudios geoldgicos llevaron a aceptar la

existencia de un corredor libre de hielo en el estrecho de Bering durante la
Gltima glaciacion. Asi, W. A. Johnston (1933), E. Antevs (1935) y Caleb V.

3 José de Acosta, ob. cit., p. 113.
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Haynes (1964)* fueron quienes defendieron esta tesis confirmada luego por
los aportes de estudios genetistas, si bien hay teorias de poblamientos no
excluyentes pero auténomos desde el Sur. De cualquier forma, el aporte de
Acosta es asombroso y fundamental para comenzar a dar respuestas al origen,
desarrollo, y naturaleza de las poblaciones autéctonas.

En referencia a la naturaleza de los indios y a su organizaciéon y
costumbres, el autor dedica los tres altimos libros de la obra, y es donde
plantea una posicion intermedia entre la consideracion del indio como no
civilizado, pero con una diversidad tal que lleva a entender que hay
poblaciones cercanas a la civilizacion y proclives de ser educadas, y otras,
salvajes, que dificilmente puedan llegar a alcanzar formas de vida tipicamente
humanas.

La consideracion del indio por parte de Acosta

Acosta inicia esta parte de la historia moral de los indios con el tratamiento
de la idolatria. Parece ser que esta cuestion es un problema principal desde lo
moral que, segin, permite la entrada al Demonio, en las costumbres y
relaciones entre los hombres y con Dios. Tal estado de idolatria es la que
genera, por ende, costumbres desviadas, contra la naturaleza, como la
antropofagia y los sacrificios humanos, lo cual eran modalidades rechazadas
de plano por los pensadores europeos, contrarias a la fe y tradicion cristiana,
contrarias a la Ley de Dios, y por lo tanto erradicables. También, la idolatria,
la antropofagia y sacrificios humanos se transformaron, en mayor o0 en menor
medida, en justificacién del dominio y gobierno sobre los indios, incluso de
una guerra justa, sea en Sepulveda, en Acosta o en Vitoria. Quien se mantuvo

4 Johnston fue quien primero planted la posibilidad de un corredor de Bering, Antevs
fue quien lo denomind como corredor libre de hielo, y Haynes quien compuso un
primer modelo migratorio bajo esta hipotesis, luego integrada en la teoria del
poblamiento tardio o consenso Clovis. Tampoco hay que olvidar a Ale§ Hrdlicka que
hacia la década del 30 formul6 la teoria del poblamiento de América desde Asia por
el norte, en rechazo a la teoria de Ameghino.
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en desacuerdo contra cualquier justificacién del dominio y gobierno europeo
sobre los indios fue Las Casas.

José Alcina Franch® refiere a conceptos como el de indigenismo e
indianismo para comparar y distinguir concepciones como las de Las Casas y
de Acosta. En el obispo de Chiapas se daria una mirada indianista en la cual
se reafirma lo que podriamos llamar la plena autonomia gubernativa y moral
de las poblaciones indigenas, una postura cercana a la de la autodeterminacion
de los pueblos. En Acosta habria una mixtura entre indianismo e indigenismo,
ya que la primera la asume para poblaciones cercanas al modelo de desarrollo
civilizatorio europeo (Ingas y mexicanos), y la segunda aplicable a estas y las
demas poblaciones donde se respete las costumbres y normas propias, a no ser
en lo que respecta a costumbres contra la naturaleza y contra Dios.

Pero entiende gue no es posible ensefiar algo que escapa a la experiencia
si no se parte y se sostiene por la fe, y esta no es educable ni impuesta por la
fuerza. Por esto Acosta inicia el capitulo 111 del libro V refiriéndose a que en
el indio hay un conocimiento natural de Dios, y lo hace recurriendo a las
noticias sobre costumbres de pueblos del Pird, muchas de estas aportadas por
Ondegardo en Charcas.

“Primeramente, aungue las tinieblas de la infidelidad tienen escurecido
el entendimiento de aquellas naciones, pero en muchas cosas no deja la
luz de la verdad y razén algun tanto de obrar en ellos; y asi cominmente
sienten y confiesan un Supremo Sefior y Hacedor de todo, al cual los de
Pir( llamaban Viracocha™®.

Seguidamente, conecta esta idea de la unicidad del Supremo Dios con los
mexicanos, con los chinos “y otros infieles”, pero incluso refiere a la nocién
de San Pablo del Ignoto Deo predicando ante los fil6sofos en las puertas del
AreGpago ateniense. Sin embargo, resalta algo que mas de una vez hara

SEn José de Acosta, ob. cit., p.30.
® José de Acosta, ob. cit., p.314.
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referencia, la cuestion del lenguaje, tanto oral, pero especialmente el escrito,
ya que los indios del Perd no poseen un sistema de lenguaje escrito complejo.
Asi, sobre la forma de expresar acerca de esa divinidad suprema, dice que no
hay ningin término cercano en su significacién al de las lenguas que
transmiten la idea de un Dios tnico y creador de todas las cosas, “por donde
los que predican y escriben para indios usan el mismo nuestro espafiol, Dios,
acomodandose en la pronunciacién y declaracion a la propiedad de las lenguas
indicas, que son muy diversas™’.

Luego, la predicacion de un Unico y absoluto Dios creador de todas las
cosas, en muchos casos, pudo llegar a ser posible apelando a ejemplos
provenientes del orden natural y de su relacién con lo sobrenatural. Asi, para
combatir la idolatria de tipo naturalista, la cual también sufrieron griegos y
romanos, fue necesaria la persuasion discursiva, y por esto los misioneros y
predicadores cristianos debieron conformar y utilizar una retérica adecuada
para la ensefianza de los indios, un ejemplo de erudicion y método es la
Rethorica Christiana del novohispano Diego de Valadés en 1579.

Concluye este capitulo confirmando que se puede mostrar a los indios el
error de la idolatria mediante suaves y persuasivas razones con las cuales
“admirablemente se convencen y rinden a la verdad™®.

En el capitulo | del libro VI, el misionero jesuita se encomienda refutar la
idea de que a los indios les falta entendimiento. Afirma que es una falsa
opinién que es comun en muchos europeos y criollos, y que de ella ha habido
consecuencias nefastas y contrarias al orden moral cristiano, generando
“notables agravios, sirviéndose de ellos [los indios] poco menos que de
animales y despreciando cualquier género de respeto que se les tenga.”. Dice
que en la forma de vida de los indios Incas hay muchas cosas de barbaros pero
otras muy dignas de admiracion, y en las cuales llegan a aventajar, moralmente
y organizacionalmente, a muchas de las repdblicas europeas.

7 José de Acosta, ob. cit., p.315.

8 José de Acosta, ob. cit.
® José de Acosta, ob. cit., p.389.
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Acosta entiende que ademas de intentar aclarar los errores y consecuentes
agravios de los europeos hacia los indios, también el estudio de las leyes,
costumbres y organizacion de éstos permitira ayudarlos a regirse por sus
mismas leyes (siempre y cuando no contradigan la ley de Cristo y de la
Iglesia), y ser “gobernados conforme a sus fueros™*°.

La idea de un gobierno y regulacién propia de los indios, bajo sus leyes
tradicionales, pero conforme a la fe y ley cristiana y no contraria a ella, implica
un ejercicio de autonomia limitada de las poblaciones indigenas, distante de
la perspectiva sepulvediana e, igualmente, del indianismo de Las Casas.

En su De Procuranda Indorum Salute, Acosta aborda el tema general de la
predicacion, ensefianza y organizacion sacramental con las comunidades
indigenas de reducciones y pueblos, y, conectado con lo anteriormente dicho,
entiende la necesidad urgente de llevar adelante un proceso medido y justo de
la difusion de la fe y doctrina catdlica, y de las costumbres civilizatorias,
buscando no sustraer a los indios de todas sus tradiciones y costumbres, a no
ser las que vayan en contra de lo dictado por la moral cristiana.

Tanto los indios como los otros habitantes del mundo conocido poseen una
hominidad basica que permite suponer la recepcion efectiva de la gracia
divina. Para eso hay que depurar y modificar algunas costumbres que
imposibilitarian ese acceso fundante para la salvacién del alma. Si bien se
reconoce una mirada europeocéntrica, lo relevante, como dice Celina Lértora
es que la postulacion tedrica, por parte de José de Acosta y de los salmantinos,
de que la aptitud para recibir la gracia de Dios “no depende de las variables
culturales, es una primera superacion importante en esta valorizacion
graduada de la naturaleza humana, en la cual la indigena queda siempre

descalificada™.

10 José de Acosta, ob. cit.
1 Celina Lértora, “La Escuela de Salamanca y la autocritica ética”, Boletin de
Teologia-FEPAI, afio 15, 29, 1° semestre 1999, p.18.
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La postura de Acosta se expresa como una proclama fervorosa y
angustiante a la vez. Sobre la moral y vocacidon de los prelados y misioneros
dice que es fundamental para el trato con los indios, Su clamor inquisitivo es
fuerte y trata, no a los indios, sino a algunos prelados como hombres animales
consumidos por los deseos materiales, y que quienes gobiernen, administren
y eduquen a los indios deben hacerlo con humildad, amor e imitacion de
Cristo.

Acosta ni bien afirma esto, entiende que las tendencias contrarias a la
virtud y los deseos mundanos estdn muy insertas en el alma humana, por lo
que el esfuerzo humano necesita el acompafiamiento y apertura de la gracia
de Dios; nuevamente su preguntar deja un sentimiento de angustia y
esperanza, de pesimismo y fe al mismo tiempo: “;Cuando dejaran los hombres
de ser hombres y saborear lo humano, buscar lo humano, hambrear lo
humano? Humanamente esto es imposible, pero para Dios todo es posible”??,
Tal exigencia de humanidad, segun Acosta, perdida en el hombre espafiol, esta
también dafiada entre los indios, por lo que no es tanto la cultura —aunque
claramente pueda influir en su deterioro 0 en su restauracion— sino la
naturaleza pecadora del hombre provocada por el pecado primordial y la caida
de toda la descendencia adamica.

Acosta dice que el amor al préjimo es algo que todos los pueblos asienten
como una maxima fundamental para la convivencia, pero no siempre se acata,
mas aun, dificilmente se logra cumplir, por lo que es importante en la
educacion del indio y aplicar a sus costumbres “que rivalicen santamente entre
ellos por hacerse el bien unos a otros™*3, anotando que en comparacion con los
europeos sus costumbres naturales “son muy superiores™* por “su modestia,
su mansedumbre, su desprecio de la avaricia y del lujo, y su aguante en el
trabajo”'%, sin embargo también reconoce con dolor que “no son benévolos ni

12 José de Acosta, ob. cit., VI, XXIV, 4.

13 José de Acosta, ob. cit., p.287. V, XIII, 2.
14 José de Acosta, ob. cit.

15 José de Acosta, ob. cit., p. 289. V, XIlII, 2.
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humanitarios unos con otros”®. Esta falta de benevolencia hacia los iguales
contrasta con la generosidad y respeto hacia los espafioles, algo que podria ser
consecuencia negativa de la opresion social y el desarraigo cultural producido
por los colonizadores.

La posibilidad de dirigir a los indios a costumbres aceptadas por la religion
cristiana, modificando las suyas si es necesario, abriendo la doctrina de la fe
cristiana a los indios ignorantes de la ley, radica en la actitud, preparacion e
idoneidad moral de los doctrineros y misioneros que deben educar y convivir
con los indios. Para Acosta, el problema no esta en la falta de capacidad del
indio para comprender lo fundamental de las verdades y virtudes cristianas,
sino en la falta de capacidad de los educadores, sea por incapacidad o
negligencia para aprender las lenguas autoctonas, sea por la falta de
compromiso moral y misional, sea por falta de vocacion en la ensefianza y en
el convencimiento de que los indios pueden alcanzar la fe, pero una fe firme
y profunda y no una demostracién externa de la fe. Acosta considera que la
catequesis que se basta con la recepcion del sermén y de la limosna, sin
impacto real ni complacencia espiritual en el alma del oyente, “es un plan
artificial y cosa de juego”, y que con ese método de ensefianza por mas que se
lo aplique a hombres con ingenio y avidos de aprender, estd seguro “que
ninguna otra cosa se conseguiria que hacerlos el doble de ignorantes™?’.

En su Predicacion del Evangelio de Indias, escrita —como él mismo
asegura— un afio después que su Procuranda, Acosta intenta de una forma
mas sintética explicar la cuestion de la ensefianza de la fe a los indios y la
naturaleza misma de éstos. En el libro |, capitulos VI-VIII, dice que nos hay
que negar la posibilidad de salvacién a nadie, por mas pequefio e insignificante
que, aparentemente, sea, y para ello remite a las Sagradas Escrituras. Primero,
refiere a la salvacion de todas las especies animales ante el Diluvio, y luego,

16 José de Acosta, ob. cit.
17 José de Acosta, ob. cit., p.21. IV, 11, 2.
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en cuanto a los hombres da cuenta de la predicacion a hombres de culturas
ajenas a la judia, tanto en la labor de los profetas como de los apostolest®.

Los indios vistos por muchos como pequefios y débiles, ignorantes e
incapaces, son equiparados a los nifios que el mismo Jests no solo no
desprecia, sino que los sitda por encima de los adultos que no entienden el
valor de la inocencia y humildad natural para llegar a Dios.

Y a continuacion dice que “no hay género de hombres, por abyecto y
animal que sea, ajeno a la salud del Evangelio” ya que Dios otorga el
entendimiento y la gracia necesaria para llegar a El. Los indios tienen
entendimiento y reciben la gracia divina tal como los demas hombres, por lo
gue, por naturaleza son todos iguales, hijos a los 0jos de Dios y préjimos entre
nosotros. La diversidad de costumbres y modo de vida, y ciertos habitos que,
a los ojos de Dios, son reprobables, pueden ser modificados o extirpados si es
necesario; en otras palabras, es posible educar a los indios mediante reglas
estrictas, amonestacion y educacion.

Acosta, en I, VIII, afirma algo que ya asumia desde joven: que “mads influye
en la indole de los hombres la educacion que el nacimiento.” El problema no
viene de la estirpe, de la raza o etnia, del clima, ni de otra cosa natural, sino
de la educacion y las costumbres tradicionales, por lo que es reversible el
comportamiento indigno y es ensefiable la moral virtuosa cristiana, pero como
varias veces lo recalca, en parte mediante el sermoén y la lectura, y en gran
parte también por el ejemplo de vida de los educadores, misioneros,
administradores y encomenderos.

Ya en el capitulo XIII de este mismo libro I, el religioso y cronista
medinense deja en claro algo que recuerda a parte de los argumentos
esgrimidos por Vitoria: que cada uno -y esto incluye al indio- por su voluntad

18 José de Acosta, Predicacion del Evangelio en las Indias, Alicante, Biblioteca
Virtual Miguel de Cervantes, 1999, I, VI. https://www.cervantesvirtual.com/obra-
visor/predicacion-del-evangelio-en-las-indias--0/html/fee5d58a-82b1-11df-acc7-
002185ce6064_117.htmi#l_1_.
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es libre de obedecer (0 no) al evangelio, y que por esto no es bueno ni correcto
hacer uso de la violencia para la conversion y la aceptacion de la doctrina. En
los dos capitulos siguientes compara a los indios con los samaritanos, por su
forma de entender a Dios con temor, y buscando conectar lo recibido con
algunas de sus tradiciones ancestrales. Acosta entiende que es aconsejable -al
menos por un tiempo- dejar que los indios mantengan algunas de sus ritos y
adoraciones si es que esto es asimilable con la fe cristiana, asi como en su
momento lo hicieron los samaritanos.

Reflexiones finales

Acosta observd y leyo sobre las comunidades indigenas en el Per( estando
en estas mismas tierras; su mirada es en parte optimista o esperanzadora, pero
a su vez pesimista si es que se espera alcanzar superar los males sé6lo por el
esfuerzo humano. Su perspectiva, podriamos decir, méas realista, por cercana
a la realidad en Indias, es producto de precisas y detalladas descripciones de
las costumbres y vivencias de los indios del Perd, lo cual dard impulso a
nuevas generaciones de académicos formados ya en las aulas americanas que
procuren dar respuestas desde la antropologia y el derecho a los problemas
propios de las comunidades indigenas en el virreinato del Per(, y
posteriormente, en el del Rio de la Plata.

Acosta ve al indio como sujeto de derechos inalienables, y, por ende, como
una persona en sentido estricto; esto si lo vemos desde el fundamento del
derecho natural. El mismo dice que la diferencia y aparente inferioridad con
el europeo no es por naturaleza, es decir, el indio es un humano racional, con
libre arbitrio y digno por si mismo, pero si por la fuerza de las costumbres
tradicionales, algunas de las cuales son perjudiciales para la salvacion de su
alma, y peligrosas para los demés: ejemplo, de la antropofagia, el incesto, o la
idolatria.

Con Acosta se cierra una etapa de descubrimiento de las costumbres de los
pueblos indigenas, el reconocimiento de formas de vida humana diferentes a
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la europea pero igualmente valiosas en algunos casos, y repudiables en otros,
lo cual permite asumir que la labor misionera y pedagégica sera fundamental
para integrar al indio como subdito leal de la Corona y como fiel cristiano.
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Mateo de Mimbela sobre la incomprehensibilidad divina

Celina A. Lértora Mendoza
CONICET - FEPAL, Argentina

Introduccion

Mateo de Mimbela, espafiol de origen, ensefié en América a fines del siglo
XVIIL. Se conservan dos cursos?, el de Fisica (1693) y un tratado Teolégico
Tractatus de divina essentia et attributis (1699). Este tiene el interés de
representar, habida cuenta de la suma escasez documental, el estado de la
cuestion en teologia fundamental de los jesuitas a fines de un largo siglo de
controversias internas y externas a la Orden.

Me he ocupado de una presentacion general, asi como de una exposicion
mas detallada de varias disputaciones®, ahora me ocupo de la Disputacion 12

! He dado informacion bio-bibliografica en mi trabajo El Tractatus de divina essentia
et attributis de Mateo de Mimbela SJ Revista Dialogando N. 3, 2015: 19-46,
www.revistadialogando.com.ar. Referencias ademas en Gonzalo Diaz Diaz, Hombres
y documentos de la filosofia espafiola, vol. V (M-N-N) Madrid, CSIC, 1995, pp. 522-
523.

2 Datos de los mms. en el articulo citado, que doy aqui por reproducidos para abreviar.
YUtilizo ahora el mismo manuscrito de la Biblioteca Zaldia (Tractatus de Divina
Essentia et Attributis Dei R. P. Matheum Mimbela Vespertinae Cathedrae
moderatorem. Initium dedit 19 mensis octobris. Anno Domini 1699. Ms en la
Academia de Historia de Bogota, 121 folios. Biblioteca Zaldia, 89 folios) alli
resefiado. En este trabajo se indica, cuando corresponde, el folio y el parrafo separados
por coma y las dos numeraciones de parrafo separados por barra. Las transcripciones
y traducciones son mias.

3 Ademis cf. mi estudio, “Mateo de Mimbela SJ y la cuestion del conocimiento de
Dios”, Dialogando 9, n. 17, 2021: 31-56, Ed. digital www.revistadialogando.org y
“Las relaciones divinas: estado del tema a fines del siglo XVII en un texto colonial”,
Enrahonar, Supplement Issue, 2018: 113-122,
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sobre la incomprehensibilidad, que corresponde a la segunda parte del tratado
(consideracidn de atributos en particular).

Siguiendo el modelo de los otros trabajos anteriores, la exposicion se
articula en los siguientes puntos: 1. El lugar de la Incomprehensibilidad en el
Tratado; 2. La estructura de la Disputacion y doctrina central; 3. Principales
argumentos positivos y objeciones; 4. Breve conclusion

1. El lugar de la Incomprehensibilidad en el Tratado

Como ya he tenido ocasion de sefialar, el Tratado consiste en un Prélogo y
doce Disputaciones. Estas van de corrido, pero se pueden agrupar en dos
grandes secciones, de acuerdo a la forma estandarizada de presentar este
tratado. La primera incluye los temas relativos a la cognoscibilidad de Dios,
las pruebas de su existencia y la determinacion de su constitutivo esencial. El
segundo grupo esta constituido por el andlisis de sus atributos. Podriamos
Ilamarlas, en términos generales, con las mismas palabras del titulo: sobre la
esencia y sobre los atributos.

Las Disputaciones del primer grupo son: 1. La cognoscibilidad de Dios; 2.
La existencia de Dios; 3. El constitutivo de la esencia divina. El segundo grupo
tematico, es decir, los atributos, consta de las siguientes Disputaciones sobre
los atributos en particular: 4. Infinitud y perfeccién; 5. Vida; 6. Subsistencia;
7. Atributos de Dios en general; 8. Omnipotencia; 9. Justicia; 10. Eternidad,;
11. Inmutabilidad e inmortalidad; 12. Incomprehensibilidad.

También ya he sefialado, pero se reitera para mayor comprension del
estudio presente, que la doctrina general de los atributos se cierra con tres
afirmaciones: 1. la esencia se predica de los atributos singulares, y un atributo
se predica de otro al menos en sentido real (63,420); 2. la esencia
adecuadamente tomada puede predicarse esencialmente de los atributos
singulares, y formalmente, sea que los atributos se toman en concreto o en
abstracto (63v, 421); 3. un atributo concretamente tomado se predica en
sentido formal de otro (63v, 422).
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Como se aprecia, esta doctrina general es el presupuesto de las
afirmaciones no desarrolladas y en buena medida implicitas, de las
Disputaciones que tratan los atributos en particular. En todo caso, es evidente
que incomprehensibilidad esté en dltimo lugar porque en algin sentido vincula
todos los desarrollos anteriores —referidos a los atributos— con nuestra propia
capacidad de captarlos. En este sentido se vuelve a poner el acento en lo
epistémico, como al comienzo del Tratado.

2. Estructura de la Disputacion y argumento principal®

Tal como las demas, esta disputacion se divide en tres Secciones: 12
muestra el sentido de la dificultad; 2°: da su respuesta; 3% resuelve objeciones.

La Primera Seccion parte de cinco supuestos: 1° que Dios es
incomprehensible para las creaturas; 2°. que la infinita grandeza de Dios exige
la incomprehensibilidad; 3° la incomprehensibiliad no debe entenderse ni
como un conocimiento tal que no pueda haber otro mejor, ni como que se
conozca todo lo que hay en un objeto; 4°: que el conocimiento comprensivo
no requiere igualdad entitativa entre la cosa comprendida y el que comprende;
59 que el conocimiento comprensivo se distingue en dos modos: el
conocimiento comprensivo extensivo y el intensivo.

De estos supuestos el mas relevante es el udltimo, la distincion de
conocimiento comprensivo extensivo e intensivo. Un conocimiento es
extensivo en sentido estricto cuando se conoce todo el objeto y todas las
verdades cognoscibles sobre el mismo. Se da conocimiento comprehensivo
intensivo cuando se conoce todo el objeto totalmente y del mismo modo todas
las verdades cognoscibles acerca de él (578/63).

4 Las fuentes citadas son relativamente pocas y en algunos casos sélo como referencia
general, sin lugar especifico. De filosofia-teologia los grandes maestros: Agustin
(Epistolae), Toméas de Aquino (Summa Theologiae), Duns Scoto (Ordinatio);
escolasticos: Tomas de Vio Cayetano; maestros jesuitas: Antolin, Valentin de Herice,
Nicolas Martin, Tomas de Muniesa, Pizarro, Francisco Suérez, Gabriel Vazquez.
Fuentes biblicas solo Jeremias, y San Pablo; eclesiasticas, un Concilio Lateranense
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Afiade al respecto la importancia de la distincion y su fuente:

“Por el primer conocimiento se conoce todo el objeto; por el segundo
se conoce todo el objeto totalmente. Por el primero se conoce el objeto
tan claramente que al cognoscente no se le oculta nada de él; por el
segundo, en cuanto exige la cognoscibilidad del objeto, de tal manera
que el conocimiento en el ser cognitivo es tanto cuanto en el objeto es
el objeto en el ser cognoscible. Esta diferencia de la comprehension se
colige de Santo Tomas, 1% parte, cuestion 12, cuerpo, donde advierte
que una cosa es ser conocido por demostracion y otra cosa conocer
demostrativamente la demostracion. Lo primero corresponde a la
comprehension extensiva, lo segundo en cambio, simultdneamente a la
extensiva y la intensiva™ (578/63).

Lo mismo se colige de una frase de San Agustin en la Epistola 122, de la
cual se infiere que no sélo no es lo mismo conocer todo un objeto, y conocerlo
totalmente, sino que no es lo mismo comprenderlo extensivamente e
intensivamente.

Esta claro entonces que la mayor dificultad la presenta la comprehension
intensiva, acerca de la cual pregunta cual es el objeto que termina el
conocimiento del vidente, el conocimiento que se adecua al objeto
cognoscible y conocer el objeto en cuanto es cognoscible; y cual su dignidad.
Estamos entonces en un plano claramente epistémico, y de estas preguntas y
sus posibles respuestas inadecuadas se seguiria lo que observa:

% “Prima comprehensio cognoscit totum objectum; secunda cognoscit totum objectum
totaliter. Prima ita clare cognoscit objectum, ut nihil illius lateat cognoscentem;
secunda propter hac etiam exaegat  cognoscibilitatem objecti, ita ut tanta sit cognitio
in esse cognoscitivo, quantum objectum est in esse cognoscibii. Haec differentia
comprehensionis colligitur ex D. Thoma, 1 parte, g. 12 in crpore, ubi notat, aliquod
esse cognoscere demonstratione, et aliquod cognoscere demonstrationem
demonstrative; sic et aliquod est totum objectum cognoscere, et aliquod totum
objectum totaliter cognoscere. Primum pertinet ad comprehensionem extensivam,
secundum vero ad extenivam, et intensivam simul” (578/63).
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“Esta explicacion de la comprehension intensiva sufre una dificultad,
pues de alli resulta que ninguna creatura puede comprenderse a si
misma o0 a otra de modo natural. La razén es que no hay ninguna
creatura que al menos mediatamente no conecte con todo ente natural y
sobrenatural, como gque conecta con la omnipotencia; luego, si para la
comprehension intensiva se requiere conocer todos los efectos y los
términos de conexi6n, ninguna creatura podria comprender
naturalmente a si misma o a otra, puesto que naturalmente ninguna
creatura puede conocer claramente todos los posibles™® (580/65).

La parte central de la Disputacion, la doctrina defendida por Mimbela
consta en dos conclusiones.

12 Conclusién. Dios es incomprehensible extensivamente para la creatura
naturalmente cognoscente; sin embargo puede ser comprehendido
extensivamente por ella, operando por potencia absoluta de Dios.

22 Conclusién. Dios es incomprehensible intensivamente para la creatura,
tanto de potencia absoluta como ordinaria.

Estas dos conclusiones siguen la linea de las explicaciones anteriores sobre
la diferencia entre los dos modos de comprehensibilidad. La estrategia
argumentativa de las respectivas pruebas, en cambio, es distinta. La primera
conclusion esta tomada de Muniesa, Pizarro y, nos dice, otro “modernos”; es
decir, se referencia en el pensamiento actualizado de su Orden; por eso se
explica que se de preferencia, como primera prueba, a un argumento de

® “Haec explanatio comprehensionis intensivae patitur difficultatem, nam inde fit
nullan creaturam, sed, vel aliam naturaliter comprehendere posse. Ratio est, quia nulla
creatura est, quae saltemm,ediate non connectitur cum omni enti naturali, et
supernaturali, cum connectat cum omnipotentia; ergo si ad comprehensionem
intensiva, requiritur cognoscere effectos omnes et terminos connectionis nulla
creatura posset se, vel aliam naturaliter comprehendere, cum naturaliter nequeat
creatura omnia possibilia clare cognoscere” (580/65).

205



RLFM - IV COLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFiA MEDIEVAL

congruencia (uy no estrictamente deductivo, con mayor apodicticidad). Esto
se refiere a la segunda parte, porque la primera (que la creatura no puede
alcanzar naturalmente la comprehensién de Dios) parece obvia; en cambio hay
que probar que si puede de potencia absoluta divina, es decir, elevada por Dios
mismo. Parece razonable que este punto no sea susceptible de una prueba
derivativa directa, porque en definitiva la potencia absoluta es resorte de la
voluntad de Dios y no puede probarse su necesidad en ningun caso. La prueba
de congruencia argumenta negando las imposibilidades en forma sistematica.
En otras palabras, que nada obsta, ni de parte de Dios, ni de la creatura ni de
larelacion, a que de potencia absoluta se de esa comprehensibilidad extensiva.
La prueba principal (y no es el Unico caso) estd tomada analégicamente de
textos de Tomas de Aquino referidos a la persona de Cristo. En cuanto a la
creatura, del argumento es que puede haber dos conocimientos acerca del
mismo objeto, uno més perfecto que el otro, en el orden natural; y éste seria
el caso aqui, incluso a fortiori.

La prueba de la segunda conclusién es analitica, se obtiene considerando
los conceptos implicados. La comprehension intensiva exige conceptualmente
adecuacion a la cognoscibilidad del objeto; supuesto esto, argumenta asi:

“Pues ésta debe adecuarse a la cognoscibilidad del objeto, o debe ser
tanta en el ser cognoscitivo cuanto el objeto es ser cognoscible; pero
repugna al conocimiento creado que sea tanto en el ser cognoscitivo
cuando es Dios en el ser cognoscible; luego repugna una
comprehension creada intensiva de Dios. La menor es evidente, porque
Dios es igualmente cognoscible y cognoscitivo, asi como es igualmente
amable y bueno y amante; pero es infinitamente cognoscitivo en sentido
absoluto; luego es infinitamente cognoscible en sentido absoluto.
Entonces [se argumenta] asi: ningin conocimiento creado es
infinitamente cognoscitivo en sentido absoluto; luego tampoco el
conocimiento creado es tanto en el ser del cognoscente cuanto en el ser
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del cognoscible [86] como es Dios; luego repugna un conocimiento
intensivamente comprehensivo de Dios™’. (589/74).

Mimbela completa esta doctrina con tres inferencias o consecuencias.
1°. Dios no sélo es incomprehensible intensivamente sino también
cualquier absoluto, y cualquier eminencia de cualquier atributo. (590/76).

2° Absolutamente hablando, para la comprehensiéon intensiva no se
requiere la igualdad entitativa entre quien comprehende y la cosa
comprehendida; pero se requiere dicha igualdad para la comprehension de
Dios [como caso especial]. (591/76).

3°. Esta es una consecuencia correcta: el conocimiento del angel sobre
Dios es menor conocimiento que el de Dios sobre si mismo; luego el
conocimiento del angel no es comprehension intensiva de Dios. Pero esta
consecuencia no se sostiene: el conocimiento del &ngel acerca de una hormiga
es menor que el conocimiento de Dios sobre la misma; luego el conocimiento
del &ngel no es comprehension intensiva de la hormiga (592/77).

3. Principales argumentos positivos y objeciones

En esta Disputacién la argumentacion positiva directa es relativamente
escasa. Podria decirse que, ademas de las tres inferencias, ya mencionadas,
sobre la segunda conclusion, para la primera hay cuatro argumentos (el

" “Haec enim debet adaequare cognoscibilitatem objecti, vel debet esse tanta in esse
cognoscitivae, quantum est objectum in esse cogniscibilis; sed repugnat cognitio
creata, quae tanta sit in esse cognoscitivae, quantus est Deus in esse cognoscibilis;
ergo repugnat comprehensio creata intensiva Dei. Minor patet, quia Deus est aeque
cognoscibilis, ac cognoscitivus, sicut est aeque amabilis, et bonus, ac amans; sed est
simpliciter infinite cognoscitivus; ergo est simpliciter infinite cognoscibils. Tum sic:
nulla cognitio creata est simpliciter infinite cognoscitiva; ergo nec est cognitio creata
tanta iin esse cognoscitivae, quantus in esse cognoscibilis [86] est Deus; ergo repugnat
cognitio intensive comprehensiva Dei” (589/74).
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mencionado y tres més dentro del mismo esquema). En cambio, la parte
propiamente disputativa es considerablemente extensa, abarca la mitad del
texto. Es decir, que una parte relevante de la doctrina se desplaza a la
controversia y se expone en la solucién y refutacion de las objeciones.

Los tres argumentos suplementarios de la primera conclusion, brevemente,
son los siguientes.

El segundo argumento, que continla la analogia con el alma de Cristo,
dice: la comprehension extensiva consiste en que se conozca claramente todo
el objeto con todos sus propiedades y relaciones suyas; pero el alma de Cristo
conoce todas estas cosas; luego comprehende a Dios (583/68).

El tercero es el siguiente el que goza de ingenio [inteligencia] percibe con
mayor claridad los objetos que quien no tiene; luego para la mayor o menor
claridad al conocer, no se atiende a la mayor o menor extension a muchos o
pocos objetos. (586/71).

Finalmente, el cuarto y Ultimo argumento complementario: Ila
comprehension intensiva de Dios es la que en la linea del conocimiento, es
tanta cuanto es Dios en la linea de lo cognoscible; pero Dios en la linea de los
cognoscibles es absolutamente infinito; luego la comprehension intensiva de
Dios es absolutamente infinita en la linea del conocimiento. Entonces [se
argumenta] asi: pero aunque la creatura conociera todas las cosas que estan
formal y eminentemente en Dios, su conocimiento no seria absolutamente
infinito en la linea del conocimiento; luego no comprehenderia intensivamente
a Dios. (587/72).

En definitiva, el eje de la doctrina consiste en distinguir entre la
comprehension extensiva (de potencia absoluta, desde luego) y la intensiva,
tratando de evitar la confusion que llevaria a negar la comprehension
extensiva, lo que Mimbela quiere evitar.
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En cuanto a la Tercera Seccién, comienza indicando que hay muchas
objeciones a la primera conclusion (nada dice de la segunda, que ni siquiera
se trata), pero que reducira la exposicion a pocos casos, a partir de cuyas
respuestas se pueden solucionar las demas.

En realidad, casi la totalidad de la Seccion es una secuencia de objeciones,
réplicas e instancias, que van abriendo cuestiones en forma de abanico,
introduciendo nuevas precisiones. Sin embargo, esta claro que el problema
fundamental es la segunda parte de la conclusion: que una creatura puede tener
comprehension extensiva de Dios por potencia absoluta divina. Esto no debe
extrafar, pues el tema de la llamada “potencia obediencial” fue objeto de
amplias controversias entre las Escuelas y también dentro de la Jesuita habia
divergencias.

Mimbela elige una objecioén en la linea antes indicada, es decir, la posible
identificacion de comprension extensiva e intensiva.

El argumento es el siguiente:

“Si un intelecto comprehendiera extensivamente a Dios, veria en Dios
todos los errores, escrupulos, ignorancias, dudas e imperfecciones de
otros intelectos creados; pero un intelecto que conozca asi a Dios, lo
comprehenderia intensivamente, o sea que conoceria de él cuanto es
cognoscible™®, (593/78)

Como se aprecia, la idea de la objecion es admitir el pasaje de lo extensivo
a lo intensivo. Es decir, un intelecto en esas condiciones tendria la misma
ciencia que Dios, aunque en cantidad, pero la objecién esta suponiendo que el
proponente no establece una clara diferencia. Y éste es el punto. Por eso, aun
reconociendo cierta fuerza persuasiva a la objecion, Mimbela contesta:

8 «Si intellectus comprehenderet extensive Deum, clare in Deo omnes errores,
scrupulos, ignorantias, dubia, et imperfectiones alias creati intellectus erga Deum; sed
intellectus sic cognoscens Deum, illum comprehenderet intensive, vel illum
cognosceret quantum cognoscibilis est”. (593/78).
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“Esta ingeniosa objecion no urge, porque aunque es verdad que quien
conoce claramente todas las cosas que estdn en Dios formal y
eminentemente no puede errar o ignorar algo, sin embargo con esto se
mantiene la posibilidad de otro conocimiento méas excluyente de errores
e ignorancias. Pues todos los tedlogos ensefian esto: [es] de fe, que asi
como la luz natural formalmente no puede [errar] en los primeros
principios, es todavia méas imposible que la luz sobrenatural falle
también acerca de los mismos primeros principios; luego asi como no
implica la mayor o menor infalibilidad acerca del mismo objeto,
tampoco implica la mayor o menor claridad, mayor o menor exclusion
de ignorancia acerca del mismo objeto claramente conocido™®. (595/80)

En este parrafo se condensan los puntos sobre los que luego se articulan
instancias de mas detalle. El punto central de la discusion y acerca del cual en
el fondo no hay acuerdo es que para Mimbela la comprehension extensiva se
diferencia de la intensiva en que siempre puede admitir un conocimiento
mejor (0 sea, con menos error o ignorancia). Es decir, la extensividad,
conforme la entiende, es susceptible de mas y menos, de fragmentacion, de
aumento. Por eso nunca puede coincidir con la intensividad que es, por
esencia total y absoluta.

La segunda objecion transita por otros derroteros, aungque va conduciendo
a lo mismo.

% “Haec ingeniosa objectio, non urget, quia sicut verum sit, quod qui clare cognoscit
omnia, quae in Deo sunt formaliter, et eminenter, non posse errare, vel ignorare
aliquod, cum hoc tamen stat possibilitas alterius cognitionis magis exclussivae
errores, et ignorantiae. Omnes enim theologi docent hac: de fide, quod sicut lumen
naturale formaliter non posse in primis principiis, magis tamen impossibile est quod
lumen supernaturale fallatur etiam circa eadem prima principia; ergo sicut non implat
maior, et minor infalibilitas circa idem objectum, nec implicar maior, et minor claritas,
maior et minor exclusio ignorantiae circa idem objectum clare cognitum”. (595/80).
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“Si se asume el principio: algo se ve méas perfectamente tanto mas
préximo el efecto en si mismo, y a la inversa, cuanto mas préximo se
ve el efecto en el principio, mas perfectamente se conoce el principio,
resulta que el bienaventurado que ve todos los predicados de Dios,
efectos y verdades que son conocidas por Dios, conoceria tan
perfectamente como Dios; luego comprehenderia intensivamente a
Dios. El antecedente consta por la teoria de las conclusiones, conforme
la exposicion de Cayetano™. (600/85).

Mimbela considera la respuesta de Escoto (601/86) para quien aqui hay
una falacia, porque aunque es verdad que cuanto mas perfectamente se conoce
una causa, se conoce mas préximamente el efecto; sin embargo no se sigue
gue quien conoce el efecto en la causa vea mas perfectamente la causa. Pero
esto no le satisface, porque en los que son mutuamente convertibles no hay
falacia en la coexistencia, como ensefian los légicos; y la proposicion de
Cayetano asumida en cuanto se ve mas perfectamente el principio, tanto méas
proximo se ve el efecto en él mismo, es convertible con ésta: cuanto mas
préximo se conoce el efecto en el principio, tanto mas perfectamente se
conoce el principio; luego si la primera es verdadera, la segunda sera
verdadera. Por lo cual Mimbela rechaza el antecedente y con ello hace caer la
prueba (602/87):

“Ultima  objecién: si una creatura pudiera comprehender
extensivamente a Dios, por eso mismo conoceria infinitas verdades;
pero esto no es posible; luego Dios no puede ser comprehendido
extensivamente. Se prueba la menor: para que una creatura conozca
infinitas verdades, debe tener una potencia cognoscitiva infinita, e
infinitos conocimiento, en naturaleza, o en perfeccion; pero esto
repugna; luego. Se prueba la mayor: pues para conocer una verdad se
requiere alguna potencia cognoscitiva; y para conocer el doble se
requiere y mas para el triple, y asi siguiendo; luego [se requiere
potencia] infinita para conocer infinitas cosas. Concedida la mayor,
niego la menor, y la menor de la prueba. Se prueba, porque el
bienaventurado, aungue de hecho conozca un objeto infinito, lo conoce

211



RLFM - IV COLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFiA MEDIEVAL

con conocimiento finito. Luego asi implica conocer infinitos objetos
con conocimiento finito. En cuanto a la prueba, distingo el antecedente:
mayor para conocer el doble o el triple con proporcién aritmética en
relacion al excedente que indican los objetos entre si, niego el
antecedente; con proporcion geométrica o alguna otra, concedo el
antecedente y niego absolutamente la consecuencia. La razon es que un
Angel, siendo finito, conoce infinitos entes posibles inferiores de menor
perfeccion”?. (610/95).

Terminas las respuestas a las objeciones, aparece un breve cierre

“Al fin de la disputacion seria facil dar o explicar la comprehension
extensiva y la intensiva. Pues ésta es la que conoce claramente todos
los predicados del objeto, de tal modo que nada se le oculta al
cognoscente. La mayor, en cambio, puede explicarse asi: es la que
conoce todos los predicados del objeto sin que se le oculte nada al
cognoscente en cuanto es cognoscible. Y con esto sea suficiente acerca

10 “Objicies ultimo: si creatura posset comprehendere extensive Deum, eo ipso
cognosceret infinitas veritates; sed hoc implicat; ergo non potest Deum extensive
comprehendere. Probatur minor: ut creatura cognoscat veritates infinitas, debet habere
vim cognitivam infinitam, et infinitas cognitiones in natura, vel in perfectione; sed
hoc repugnat, ergo. Probatur maior: nam ad cognoscendam unam veritatem requiritur
aliqua vis cognitiva; et ad duplem cognoscendam maior requiritur, et maior ad triplem,
et sic de aliis; ergo infinita ad infinitas cognoscendas. Concessa maiori, nego
mninorem, et minorem probationis. Probatur quia Beatus sicut de facto cognoscat
objectum infinitum, cognitione finita id cognoscit. Cur ergo implicet infinita objecta
cognoscere cognitione finita. Ad probationem distinguo antecedens: et maior ad
cognoscendam duplex, vel triplem cum proportione arithmetica ad excesum, quae
dicunt objecta iter se, nego antecedens; cum proportione geometrica, vel aliquali,
concedo antecedens, et nego absolute consequentiam. Cuius ratio es, quia Angelus
cum finitus sit cognoscit infinita entia infra se possibilia minoris perfectionis”.
(610/95).
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de la Esencia y los Atributos de Dios. Diciembre 23. Afio del Sefior
1699711, (616).

Breve conclusion

Mimbela termina su tratado con una cuestién interesante y a la vez no muy
conectada con el resto de las disputaciones que se ocupan de los atributos
particulares. Un final, como se ve, un tanto abrupto, pues podia esperarse
algun cierre mas sistematico. En todo caso, como se puede apreciar a lo largo
del Tratado, Mimbela ha concebido su curso mas como una sumatoria que
como un organigrama, e incluso se podria pensar en diversas ordenaciones del
material. Esto constituye un interesante ejemplo de las Gltimas derivaciones
escolasticas a partir de su fuente principal e irreemplazable: el Tratado de Dios
Uno de la Suma tomasiana. Pero varios siglos no pasan en vano.

1 “In fine disputationis facile erit definitionem dare, vel explicationem

comprehensionis extensivae, et intensivae. Haec enim est quae clare cognoscit
praedicata omnia objecti, ita ut nullum lateat cognoscentem. Maior vero sic explanari
potest: quae clare cognoscit ombnia praedicata objecti, quin lateat aliquod
cognoscentem quantum cognoscibile est. Et haec satis sint de Essentia Dei, et
Attributis. Dic. 23 dubiae?) Anno Domini 1699”. (616).
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Meu objetivo neste texto consiste em apresentar, brevemente, a relacdo
existente entre a discussdo dos atributos divinos e as no¢des transcendentais
no periodo medieval. Interessa-me, sobretudo, explicitar que esta relagdo ndo
¢ trivial, mas acaba por constituir a maneira com a qual diversos autores
medievais lidaram com uma questdo anterior, que fundamenta a discussdo
sobre a relagdo entre atributos divinos e as nog¢des transcendentais, qual seja,
o problema do subiectum da metafisica considerada como ciéncia de
principios gerais. Para tanto, meu texto apresentard, sucintamente, o modo
como Tomas de Aquino responde a relacdo entre atributos divinos e as noc¢des
transcendentais.

De acordo com a caracterizagdo historica apresentada por Aertsen!, é
possivel verificar o inicio da discussdo medieval sobre as nocdes
transcendentais em trés autores: Filipe Chanceler; Alexandre de Hales e
Alberto Magno. A motivagdo tedrica destes autores pode ser atestada a partir
da dificuldade em se definir no¢des que possuem uma comunidade de sentido,
isto €, no¢des que ndo possuem apenas um significado e que, aparentemente,
recairiam na equivocidade. Nogdes como “bem”, “uno” e “verdade”
pareceriam, assim, dificeis de serem definidas. Nos primordios da discussao,
chama atengdo a utilizagdo de alguns expedientes tedricos para lidar com a
definicdo dessas nogdes. O primeiro expediente tedrico seria a discussido sobre
o estatuto predicativo dessas nog¢des: a nogdo de “bem”, por exemplo, seria
apenas um predicado? Caso seja um predicado, corresponderia a uma
propriedade essencial ou acidental? Ademais, essas no¢des ndo apenas podem

! Sobre isso, ver Jan Aertsen. Medieval Philosophy and the Transcendentals: The case
of Thomas Aquinas. Leiden; New York: Brill, 1996: 25-70.
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ser investigadas como predicados ou categorias, mas também poder-se-ia, de
acordo com essas primeiras tentativas de investigagdo, examinar tais nogdes
num segundo expediente tedrico, a saber, essas nog¢des sdo abordadas como
atributos da divindade. Nesse cendrio, surgiu, assim, a possivel confluéncia de
duas respostas: (i) nogdes comunissimas possuem um estatuto de nogoes
gerais, sendo, assim, consideradas como principios que devem ser definidos
ultrapassando o modelo categorial e (ii) as mesmas nog¢des podem ser
atribuidas de maneira apropriada como atributos que caracterizam a divindade
naquilo que lhe ¢ essencial. Nesse caso, temos, por um lado, a investigagdo a
partir do qual o ser humano apreende e discute principios que fundamentam o
modelo predicativo e, por outro lado, a investigagdo que tem por intento
estabelecer um conhecimento racional da divindade a partir de suas
propriedades essenciais. No entanto, esta possivel confluéncia entre os dois
expedientes teoricos nao foi ponto pacifico entre autores posteriores aos que
iniciaram a discussdo. O problema principal em coadunar o bindmio de
expedientes consiste na dificuldade em se estabelecer qual a possibilidade de
se apreender racionalmente principios. Caso as nogdes gerais sejam também
propriedades essenciais da divindade, por que se deve estabelecer um duplo
caminho investigativo? Seria mais econdmico do ponto de vista
argumentativo optar por um desses caminhos. A partir dessa dificuldade,
pretendo examinar a resposta juvenil de Tomas de Aquino. Penso que a
resposta tomadsica auxilia, em trabalhos posteriores, a compreender o
encaminhamento de outros autores medievais sobre o tratamento conferido ao
subiectum da metafisica como ciéncia de principios gerais, o que acaba por
explicitar a influéncia aviceniana na doutrina medieval dos transcendentais.
Em seu Comentario as Sentencas, escrito de juventude e anterior a redacéo de
De veritate, g. 1, a. 1, texto reconhecidamente canfnico para tratar dos
transcendentais na obra tomasica, Tomas discute, num artigo sobre 0 nome
mais apropriado & divindade, pontos que fazem desse texto uma versao
preliminar daquilo que se encontra em De veritate, g. 1, a. 1. No texto em
questdo, a saber, In Sent., I, d. 8, g. 1, a. 3, Tomas escreve:

“Respondo dizendo que os nomes de ente, bem, uno e verdadeiro,
segundo 0 modo de intelec¢do [rationem intelligendi], precedem os
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demais nomes divinos; 0 que se torna patente pela sua comunidade
[communitate]. Se compararmos estes nomes uns com 0s outros, isto
pode ocorrer de dois modos: ou segundo o0 suposto [suppositum] e por
iSSO se convertem reciprocamente, identificam-se no suposto e nunca se
separam; ou segundo suas intengdes e assim o ente é anterior aos outros
nomes de modo simples e absoluto. A razdo disso é porque o ente esta
incluso na inteng&o intelectual dos outros nomes; o que ndo ocorre no
sentido inverso. Nesse sentido, aquilo que primeiro cai [cadit] na
imaginacéo do intelecto [imaginatione intellectus] é o ente, sem o qual
nada pode ser apreendido pelo intelecto; como aquilo que primeiro cai
[cadit] no assentimento do intelecto [credulitate intellectus] sdo os
axiomas [dignitates], sobretudo, este: coisas contraditérias ndo podem
ser simultaneamente verdadeiras. Assim, como no principio [sicut in
principio], todas as outras coisas incluem, de certo modo, o ente

unitario e indistinto™?.

A partir dessa passagem, é possivel identificar algumas caracteristicas dos
primeiros principios. No contexto do Comentario as Sentencas, é importante
destacar que 0s principios possuem o estatuto de nomes atribuidos a
divindade. Séo principios do conhecimento humano, mas, sobretudo, nomes
divinos. Essa identificacdo entre primeiros principios e nomes divinos gera
um problema: na medida em que a apreensdo intelectual dos principios ndo
implica, simplesmente, que os principios sdo propriedades inerentes a

2In Sent. 1,d. 8, q. 1, a. 3, resp. “Respondeo dicendum, quod ista nomina, ens et
bonum, unum et verum, simpliciter secundum rationem intelligendi praccedunt alia
divina nomina: quod patet ex eorum communitate. Si autem comparemus ea ad
invicem, hoc potest esse dupliciter: vel secundum suppositum; et sic convertuntur ad
invicem, et sunt idem in supposito, nec unquam derelinquunt se; vel secundum
intentiones eorum,; et sic simpliciter et absolute ens est prius aliis. Cujus ratio est, quia
ens includitur in intellectu eorum, et non e converso. Primum enim quod cadit in
imaginatione intellectus, est ens, sine quo nihil potest apprehendi ab intellectu; sicut
primum quod cadit in credulitate intellectus, sunt dignitates, et praecipue ista,
contradictoria non esse simul vera: unde omnia alia includuntur quodammodo in ente
unite et indistincte, sicut in principio”. As traducdes sdo de minha responsabilidade.
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divindade, uma vez que, de acordo com Tomas, 0 ser humano ndo possui o
conhecimento quididativo da divindade®. Apreender principios ndo significa
conhecer com certeza aquilo que pertence a divindade. A despeito dessa
identificacdo apressada e pouco sisteméatica presente nessa passagem, €
preciso recordar que Tomas desenvolverd uma posi¢cdo mais cuidadosa, em
suas obras posteriores, sobre o problema dos nomes divinos e o conhecimento
gue o ser humano pode vir a possuir da divindade em seu estado de vida
presente. A partir de sua producdo intelectual posterior ao Comentéario as
Sentencas, é possivel reconhecer a preocupagdo de Tomas em discutir, por um
lado, as propriedades transcendentais, isto é, os primeiros principios e, por
outro lado, refletir sobre as propriedades transcendentes, isto é, o que pertence
propriamente a divindade, seus homes proprios.

A solucdo encontrada por Tomas para distinguir os dois registros de
investigacdo consiste em utilizar-se da nogdo de participacdo e, assim,
sustentar que, do ponto de vista da relacdo entre a divindade e as criaturas,
estas participam da divindade e, por isso, possuem por participacdo aquilo que
é proprio a divindade. Se afirmamos que determinado nome é apropriado a
divindade, esse nome deve ser afirmado por participagdo do ser humano na
divindade. Assim, ao se afirmar, apropriadamente, que ‘Deus é bom’, uma vez
que a divindade é, em si, a bondade, deve-se entender que a proposi¢cdo
‘Socrates € bom’ expressa que ‘Socrates participa da bondade™. A
participacdo serve, nesse contexto especifico, para justificar o discurso
indireto e analdgico sobre os nomes divinos e a relagdo estabelecida entre a
divindade e o ser humano®, pois, se ha participacdo do homem na divindade,
é possivel estabelecer uma relagdo entre ambos e, por isso, identificar
algumas propriedades que podem ser ditas como pertencentes a divindade a

3 Ver, por exemplo, no proprio Comentdrio as Sentengas: In Sent. 1,d. 3 q. 1 a. 1; In
Sent. 11, d. 23, q. 2, a. 1. Consultar também ST, I, q. 12, a. 4, resp.

4Cf. SCG 11, c. 20, n. 2010; Quodl. II, q. 2, a. 1. resp; DV, q. 21, a. 4, resp.

5 Sobre isso, ver Matheus Barreto Pazos de Oliveira, “O uso da analogia em Tomas de
Aquino: notas sobre Summa Theologiae, 1, 13, 5C”, in Celina A. Lértora Mendoza, N.
Jakubecki, Gustavo F. Walker (Orgs.). Filosofia Medieval: continuidad y rupturas.
Buenos Aires: FEPAI, 2013: 975-985.
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partir da investigacdo de nomes comuns®.

Feita essa ressalva, retorno ao texto de In Sent., I, d. 8, g. 1, a. 3 acima
citado. Tomas sustenta que a partir do modo de inteleccdo [rationem
intelligendi], isto &, a partir de uma investigacdo tipica da razdo humana, 0s
nomes ‘ente’, ‘bem’, ‘uno’ e ‘verdadeiro’ possuem certa precedéncia em
relacdo a outros nomes. Esses nomes séo, de acordo com Tomas, comuns. Mas
0 que garante esta comunidade [communitate] entre eles? Os nomes
destacados por Tomas sdo comuns porgue naquilo que eles sdo inexiste uma
diferenciagdo entre esses nomes. Isso porque eles sdo convertiveis: ao se
afirmar aquilo que é a ‘verdade’ e aquilo que € 0 ‘ente’, se afirma algo que diz
respeito a mesma natureza. Trata-se, assim, de uma pluralidade de nomes para
se referir a uma mesma natureza. A distingdo ocorre, tdo somente, no dominio
conceitual e é a partir da investigacdo sobre essa diferencia¢do conceitual que
¢ possivel verificar o motivo pelo qual o nome ‘ente’ possui prioridade entre
os demais. A prioridade do ente é confirmada pela especificidade desse home
comum. Se analisarmos 0s demais nomes comuns em busca de suas
definigBes, 0 que se encontrara sdo modos distintos de se expressar algo sobre
o0 ente’. Em Ultima instancia, a comunidade de nomes nada mais é do que a
afirmacéo da comunidade do ente. Por se tratar de modos de se expressar a
natureza do ente, esses nomes possuem convertibilidade com o ente; mas, no
dominio conceitual, ndo ha convertibilidade. Isso significa que é necessario
apreender algo do ente para se compreender aquilo que os demais nomes
significam, isto é, para compreender em que medida 0s demais nomes sdo
convertiveis ao ente e, portanto, a ele comuns. Nessa medida, é possivel
afirmar a precedéncia do nome ‘ente’ em relagdo aos outros nomes.

A precedéncia do ente no dominio conceitual serve para outro propo6sito
em In Sent., I, d. 8, g. 1, a. 3. Além de atestar a comunidade prdpria ao ente
pelo exame dos nomes a ele convertiveis, comprova-se que o ente possui, N0

6 Sobre isso, ver Matheus Pazos, “Transcendéncia e transcendental”, in Juvenal Savian
Filho, Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento. (Orgs.), Tomdas de Aquino - Chaves de
Leitura. Sao Paulo: Paulinas, 2024, pp. 406-408.

"Cf. ST, I-1I,q. 55 a. 4 ad 1.
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gue concerne ao modo de apreensdo intelectual, o estatuto de primeiro
principio. A apreensdo do ente torna-se, assim, a condicao inicial sem a qual
nada mais pode ser apreendido pelo intelecto. E necessario ressaltar uma
interessante estratégia de comparagdo feita por Tomas nesse texto de
juventude: (i) o intelecto apreende primeiro o ente enquanto principio
geral, assim como (ii) hd uma apreensdo intelectual dos principios
entendidos como axiomas. Essa relacdo entre apreensdo de principios gerais,
seja como aquilo que é o pressuposto mais geral para o intelecto, seja na
apreensdo de axiomas, é realizada a partir do uso de expressdes que
aparentemente soam estranhas a leitores de obras da maturidade de Tomas ou
mesmo do texto de De veritate, g. 1, a. 1, outrora mencionado. Onde reside o
estranhamento conceitual? Tomas afirma:

“[...] aquilo que primeiro cai [cadit] na imaginacdo do intelecto
[imaginatione intellectus] é o ente, sem o qual nada pode ser apreendido
pelo intelecto; como aquilo que primeiro cai [cadit] no assentimento do
intelecto [credulitate intellectus] sdo os axiomas, sobretudo, este: coisas
contraditérias ndo podem ser simultaneamente verdadeiras™®.

Parece haver, nesse trecho, um uso improprio da no¢do de ‘imaginacgéo’
[imaginatio] associando-a ao intelecto, mas também n&o parece claro qual o
sentido da associacao entre apreensao intelectual de axiomas e 0 uso do termo
‘assentimento’ [credulitas]. Ademais, por que Tomas se utiliza, em ambos 0s
casos, do verbo cadere que, literalmente, significa cair? A primeira
justificativa para o uso desse vocabulario diz respeito a especificidade
terminologica do Comentario as Sentencas: nesse texto, sobretudo na questéo
que considero, Tomas se utiliza de um vocabulario de origem arabe® para tratar

8 InSent.1,d.8,q.1, a. 3, resp.

% Cf. In Post. Anal. Proemium. Estes termos latinos sdo, respectivamente, a traduco
de tasdiq e tasawwur. Sobre a utilizagdo desses termos na filosofia drabe medieval e
sua introdugdo no cendrio latino, ver H. A Wolfson, “The Terms Tasawwur and Tasdig
in Arabic Philosophy and their Greek, Latin and Hebrew equivalents”, in Id., Studies
in the History of Philosophy and Religion. Cambridge: Cambridge Press, vol. 1, 1973:
478-492; Benoit Garceau. Judicium: Vocabulaire, Sources, Doctrine de Saint Thomas
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da apreensdo intelectual: a ‘imaginacdo’, nesse contexto, consiste na
apreensdo intelectual dos indivisiveis, isto é, a apreensdo simples de algo. O
‘assentimento’, por sua vez, corresponde a operagdo de composic¢do e divisdo
e concerne a uma operacdo intelectual complexa sobre, no minimo, dois
conceitos. Além da influéncia arabe no uso das noc¢des de ‘imaginacdo’ e
‘assentimento’, o emprego do verbo cadere possui uma acepgdo técnica
quando associado a explicacdo de uma primeira apreensao intelectual, seja no
que concerne a operacao simples da inteligibilidade dos indivisiveis, seja no
gue se refere a apreensdo de principios sob 0 modelo axiomatico, denotando
a operacao prépria de apreensdo de um principio geral e fundamental para
todo o conhecimento que Ihe sucede.

O emprego técnico do verbo cadere, diferentemente do que ocorre com as
nogBes de imaginatio e credulitas mobilizadas num contexto noético, néo se
restringe ao periodo de juventude toméasico. Tomas frequentemente mobiliza
esse verbo quando pretende explicitar o estatuto dos primeiros principios e,
sobretudo, quando analisa o procedimento da razdo humana ao apreendé-los.
Em Summa Theologiae, I-I1, q. 94, a. 2, resp., afirma: “Porém, aquelas coisas
gue caem na apreensdo de todos [in apprehensione omnium cadunt] convém
certa ordem. Com efeito, aquilo que primeiro cai na apreensao é o ente, cuja
inteleccdo encontra-se inclusa em todas as coisas que alguém apreende”.’* A
ordem postulada por Tomas, nessa passagem, diz respeito ao meio pelo qual
intelecto humano apreende principios gerais que sdo comuns e absolutos. De
acordo com Tomas, pode-se afirmar dois tipos de conhecimento dos principios

d’Aquin, Paris, Vrin, 1968: 107-112 e Jan Aertsen, Medieval Philosophy as
Transcendental Thought: From Philip the Chancellor (ca. 1225) to Francisco Sudrez.
Leiden, New York: Brill, 2012, p. 669. Sobre a influéncia do vocabulario noético
aviceniano e averroista no Comentario as Sentencas de Tomas, ver Richard Taylor,
“Aquinas and ‘the Arabs’: Aquinas's First Critical Encounter with the Doctrines of
Avicenna and Averroes on the Intellect, /n 2 Sent. D. 17, Q. 2, A.1”, in Luis X Farjeat.
J. Tellkamp (eds.), Philosophical Psychology in Arabic Thought and the Latin
Aristotelianism of the 13th Century, Paris, Vrin, 2013:141-183.

08T, I-11, q. 94, a. 2, resp.
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por si [principia per se nota]: (i) por si e (ii) para nés*. Num primeiro
momento, essa divisdo corresponde a apreensdo dos principios a partir do
modelo axiomatico, isto €, proposicdes que sdo conhecidas como evidentes
em si mesmas e que possuem um alcance em sua significacdo que é comum a
todos. Nessa medida, principios do tipo (i) seriam proposicGes como
‘qualquer todo é maior que sua parte’ ou ‘ndo se pode afirmar e negar ao
mesmo tempo’. Os principios de tipo (ii) correspondem ao conhecimento de
uma proposi¢do que, formalmente, cumpre a fungéo de ser por si dotada de
sentido, mas que, por parte daquele que a conhece, exige uma investigacao
posterior. Para esclarecer o estatuto de evidéncia desses principios, Tomas
lanca mdo da proposi¢do ‘o homem ¢ racional’ como exemplo. Essa
proposicdo possui uma evidéncia em si mesma na medida em que cumpre sua
funcgdo, qual seja, o predicado € um atributo que exprime, verdadeiramente, a
razdo do sujeito.

Contudo, apesar da proposi¢do formalmente possuir o estatuto de
evidéncia, alguém pode vir a desconhecer o que significa o sujeito da
proposi¢do e, por isso, também ignorar o significado do predicado ‘racional’.
A apresentacdo da ordem para apreensdes de principios comuns visa justificar
um outro nivel da apreensdo intelectual, a saber, a apreensdo do principio mais
geral que funda*? todos os demais. Com efeito, Tomas introduz a nogdo de

1 Cf. ST, I-11, q. 94, a. 2, resp. Tenho consciéncia da dificuldade em se analisar a
nogdo de ‘principio’ na obra tomasica. Nessa perspectiva, restrinjo minha analise a
esse texto especifico, uma vez que meu interesse consiste na relagdo entre o emprego
do verbo cadere ¢ a investigacdo das nogdes gerais do ente como principios. Por isso,
ndo levarei em consideragdo o tratamento oferecido, por exemplo, no Comentario aos
Segundos Analiticos, no que concerne a distingdo entre ‘principios proprios’ e
‘principios comuns’. Sobre este topico no comentario tomasico aos Segundos
Analiticos, verificar Matheus Barreto Pazos de Oliveira. “Philosophia Prima e os
transcendentais em Tomas de Aquino: Um estudo sobre o Comentario aos Segundos
Analiticos”, in Rafael dos Reis Ferreira, José Jodao Neves Barbosa Vicente, Ana
Carolina Reis Pereira (Orgs.), Discussoes Filosoficas II. Goiania: Editora Alta
Perfomance, 2023: 168-194.

12.Cf. ST, I-11, q. 94, a. 2, resp.
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‘ente’ como aquilo que primeiro “cai na apreensdo”, isto é, como o principio
mais comum e absoluto®, sem o qual sequer os principios de tipo (i) seriam
apreendidos como evidentes ao intelecto humano. Somado a fun¢éo de fundar
0s principios em si gerais para todos [per se notae commmuniter omnibus], o
emprego do verbo cadere auxilia o leitor de Tomés a verificar as razdes
segundo as quais o ente &, de acordo com ele, postulado como o principio mais
geral.

O emprego do verbo cadere assinala a ordem propria a cogni¢do humana
ao considerar aquilo cujo estatuto é o de principio geral. Tomas identifica o
verbo cadere com a apreensao intelectual daquilo que é primeiro [primum].
Entretanto, o sentido da caracterizagdo do resultado dessa apreensdo como
‘primeiro” precisa ser elucidado. Em Summa Theologiae, |, g. 5, a. 2, resp.,
Tomas escreve:

“O ente, segundo a razdo [secundum rationem], é anterior ao bem. A
razao significada por um nome ¢ aquilo que o intelecto concebe da coisa
e significa pela palavra. Nessa medida, aquilo que ¢ anterior, segundo a
razdo, € o que primeiro cai [cadif] na concep¢ao do intelecto. Aquilo
que primeiro cai [cadit] na concepgdo do intelecto é o ente, uma vez
que algo se torna cognoscivel enquanto € ato, como se afirma no livro
IX da Metafisica. A partir disso, o ente € o objeto proprio do intelecto
[proprium obiectum intellectus]; € o primeiro inteligivel, assim como o
som ¢ o primeiro audivel. Disso, conclui-se que, segundo a razao, o ente
¢ anterior a0 bem”**,

18 Cf. ST, I-11, q. 94, a. 2, resp.

18T, 1, q. 5, a. 2, resp.: “Respondeo dicendum quod ens secundum rationem est prius
quam bonum. Ratio enim significata per nomen, est id quod concipit intellectus de re,
et significat illud per vocem: illud ergo est prius secundum rationem, quod prius cadit
in conceptione intellectus. Primo autem in conceptione intellectus cadit ens: quia
secundum hoc unumquodque cognoscibile est, inquantum est actu, ut dicitur in IX
Metaphys. Unde ens est proprium obiectum intellectus: et sic est primum intelligibile,
sicut sonus est primum audibile. Ita ergo secundum rationem prius est ens quam
bonum”.
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Tendo em vista uma discussdo que versa sobre duas nocdes gerais, a saber,
‘ente’ e ‘bem’, Tomas esclarece qual o sentido empregado para se referir ao
aspecto de anterioridade da nogédo de ‘ente’ em rela¢do a nogdo de ‘bem’ e, a
partir disso, determinar o que se deve compreender por ‘primeiro’ quando essa
caracterizacao estiver associada a uma reflexdo sobre principios. Nesse
contexto, ha uma ordem estabelecida ‘segundo a razdo’ [secundum rationem].
Tal ordem expressa como o intelecto apreende o objeto que lhe é proprio, isto
é, aquilo que ele encontra-se apto a conhecer. Quando se trata do que é
considerado como principio geral, na ordem da razdo, tem-se o critério de
anterioridade ou prioridade daquilo que é mais geral dentre as concepgbes do
intelecto, sem o qual nenhuma outra concep¢ao tornar-se-ia possivel. A partir,
portanto, da ordem da razdo, Tomés estabelece uma identificacdo entre a
nogdo de ‘anterioridade’ ou prioridade com o estatuto do ente, enquanto se
considera este como ‘primeira concepgdo’ do intelecto. Ademais, Tomas
emprega pontualmente o verbo cadere para expressar aquilo que fundamenta
a concepgdo intelectual, assim como esse verbo expressa aquilo que é proprio
ao intelecto em sua operacdo: inteligir em ato a quididade das coisas*®. Como
se trata da concepgdo daquilo que é ‘primeiro’, Tomas afirma que o ente,
considerado como um principio geral ou nog¢do comum, € o ‘objeto proprio’
do intelecto, isto é, aquilo cujo intelecto concebe primeiro e sem o qual esse
mesmo intelecto estaria impossibilitado de operar. O sentido de anterioridade
apresentado é confirmado ao se postular a ordem de apreensdo das noc¢des
gerais, tal qual se verifica em Summa Theologiae, 1, q. 16, a. 4, ad. 2: “aquilo
que € anterior, é 0 que primeiro cai no intelecto. O intelecto primeiro apreende
0 ente mesmo [ipsum ens]; depois, apreende que intelige o ente [se intelligere
ens] e, depois, apreende que apetece ao ente [se appetere ens]*e.

O emprego do verbo cadere na sentenga “aquilo que primeiro cai no
intelecto” expressa, assim, a operagdo de apreensdo intelectual do que €
mais anterior e primeiro na ordem do conhecimento. O resultado dessa
apreensdo intelectual consiste no postulado dos principios gerais para todo

15 Na medida em que o intelecto s6 conhece aquilo que existe, cf. ST, I, q. 12, a. 1, ad. 3.
68T, 1, q. 16, a. 4, ad. 2.
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o conhecimento®’. Expressa como o intelecto humano apreende o principio
geral que tem o papel de fundar ou constituir o conhecimento evidente dos
demais principios, na medida em que a concepcao intelectual que
corresponde ao objeto préprio do intelecto é resultado dessa primeira
apreensao, ou seja, a partir “daquilo que primeiro cai no intelecto”.
Trata-se, no caso tomasico, de se estabelecer a maneira a partir da qual o
ser humano apreende principios e demarca 0 método de investigacéo para
apreensdo desses principios. Argumentacdo bastante similar daquela
empreendida em De veritate, . 1, a. 1. A continuagdo da histéria da
doutrina medieval dos transcendentais persegue outros caminhos,
retornando a confluéncia com os atributos divinos e propondo, para tanto,
outros modelos de metafisica, esta considerada como ciéncia de principios
gerais na qual a divindade e as nog¢des transcendentais reencontram uma
confluéncia.

Y Cf. ST, 1, q. 117, a. 1, resp.
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A distin¢do entre appropriatur e communiter
na predicacdo dos termos transcendentais

Marcio Augusto Damin Custodio
Unicamp, Brasil

O inicio da Summa de Bonno (1225-1228)* de Felipe o Chanceler, o
prologo e as questdes um a 11, é apresentado como a origem da doutrina dos
transcendentais na Idade Média desde o artigo classico de Henri Pouillon
(1939)2. O termo “transcendentia”, comumente adotado pela comunidade que
se dedica ao estudo do autor, contudo, ndo é utilizado pelo Chanceler em seu
tratado.®. Ele prefere o termo “communissima” para nomear o que é primeiro
e mais comum, i.e, ens, unum, verum e bonum. Felipe também se vale da
expressao “prima intentiones” ou simplesmente “prima” para referir-se as
quatro primeiras concepg0es do intelecto, e deixa claro em SDB g. 2, ad 3. que
0 proposito de seu estudo é esclarecer as no¢des primeiras e mais comuns por
oposicao ao estudo posterior feito pelo filésofo natural que trata da matéria e

1 Sobre a dificuldade de se datar com precisdo a obra, vide a edicéo critica: Philippi
Cancellarii Parisiensis. Suma de bono, ad fidem codicum primum edita studio et cura
N. Wicki, pars prior, Bern, Francke, 1985. p. 11*-28*, 40*-66*. Doravante, a Summa
de Bono seré referida no texto por “SDB”, seguida da questdo e suas divisdes.

2 Henri Pouillon, “Le premier traité des propriété transcendantales. La Summa de bono
du Chancelier Philippe”, Revue Philosophique de Louvain, n. 61, 1939: 40-77.

3 Considerando que os transcendentais sdo um tema da historia da filosofia medieval,
e que os historiadores consensualmente localizam Felipe Chanceler no inicio da
tematica, refiro-me aos comunissima como transcendentais, embora o faga somente
guando exponho minha compreensdo do texto, nunca quando descrevo o que Felipe
esta tratando conforme a letra do texto de sua Suma. Sobre a ndo ocorréncia do termo
“transcendentia” na Suma vide: David Piché, “Le concept de vérité dans la Summa
de Bono (Q. I-111) de Philippe le Chancelier”, Revue des Sciences Philosophiques et
Théologiques 92, n. 1, 2008, p. 4.
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da forma: “Contudo, agora falo do que é comum para compreendermos o ser
divino que é sem matéria e o racional e o moral™.

Apobs a apresentacdo do escopo de seu tratado, o Chanceler debruca-se
sobre o sentido em que se diz que 0s termos primeiros sdo 0s mais comuns.
Para tanto, distingue o sentido de communiter e o sentido de appropriatur e
faz uso das escrituras para explicar com muita brevidade ambos os termos. A
férmula de explicacdo do que é comum ¢€ retirada de Romanos 4, 17 (“Ele
chama para as coisas que sdo as que ndo sdo”)° e a explicacdo de apropriado
é extraida de Exodo 3, 14 (“Eu sou quem me enviou™)®. Ambos conceitos s3o
relevantes para o entendimento dos transcendentais como termos que parecem
comuns ou apropriados a todas as categorias com as quais se pode predicar do
ser sem pertencer especificamente a uma categoria. Esta caracteristica é a mais
adequada para o principio da inteleccdo, objeto de investigacao do tratado.

Felipe busca com sua Summa estabelecer os principios a partir dos quais
se pode conhecer sem erro, sendo o0 bem, assim como a verdade, tais
principios. Tratar o bem como principal assunto de uma Summa tem
relevancia politica para a época, o que é tornado explicito pelo Chanceler em
seu Prefacio, quando informa que somente o conhecimento dos principios
impede que os esforcos para o conhecimento e para a salvacdo naufraguem
(Primeira Carta a Timéteo 1, 19: «mantendo a fé e a boa consciéncia que
alguns rejeitaram e, com isso, naufragaram na fé»). Nessa medida, ‘ignorar a
natureza dos principios’ (Primeira Carta a Timoteo 1, 19) resulta em heresia
como ocorre com o0s Maniqueus que consideram haver dois principios
opostos, o principio da luz, supremo bem, e o principio das travas, supremo
mal (SDB 1, g. 6). O erro dos Maniqueus se manifesta, para Felipe, em seu
préprio tempo entre os Cataros que ensinam existir dois principios opostos,

4 “Nunc autem loquimor communiter, ut esse divinum quod est sine materia et
rationale et naturale et morale comprendamus” (SDB g. 2 ad. 3).

5 “Primo communiter dictur, ut in Isaia: ‘Qui vocat ea que sunt tamguam ea que non
sunt” (SDB, Prélogo).

6 « appropriatur, ut in Exod. 111 'Qui est misit me’” (SDB, Prdlogo).
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um bom e causa criadora do mundo espiritual, e outro mal, causa do mundo
material e visivel’.

Pretende-se, neste breve texto, expor a distingéo feita pelo Chanceler e
esclarecer a relevancia dos conceitos para a compreensdo dos transcendentais
no autor. Para tanto, sera necessario tratar do termo appropriatur por
intermédio de um aparato textual mais amplo, que ultrapassa o autor e chega
ao De veritate q 7, a. 18, de Tomas de Aquino. O recurso a Tomas de Aquino
€ necessario uma vez que o Chanceler pressupfe que o leitor esteja
familiarizado com o significado do termo. Em Tomé&s encontramos uma
explicagéo para o termo que, acreditamos, pertence ao ambiente intelectual da
Universidade de Paris no tempo de ambos autores.

A importéncia do termo appropriatur no escopo da Suma decorre da
aparente contradi¢do em se aplicar os termos transcendentais ao Criador e as
criaturas, uma vez que o ser de Deus e sua infinita bondade ndo parecem
compartilhar do mesmo ser finito dos entes naturais. O Chanceler, contudo,
insiste que se diz de modo préprio tanto de Deus quanto das criaturas com 0s
termos transcendentais, especialmente o bem. Este problema ndo passou
despercebido dos historiadores da filosofia®. Contudo, o tratamento que
proponho por intermédio da distingdo entre comunissimo e apropriado parece-
me que ainda ndo foi tratado adequadamente. Ademais, minha interpretagdo
esta restrita ao Prélogo da Suma e esforca-se por mostrar que desde das
primeira linhas do texto, o Chanceler ja havia resolvido o problema por meio
de uma definicdo, a do termo apropriar. A solucdo, contudo, pode passar

3. Jollivet, “Logique cathare: la scission de 1'universel”, in E. P. Bos (Ed.). Medieval
semantics and metaphysics, Nijmegen, Ingenium, 1985: 143-160.

8 Quaestiones disputatae de Veritate. Ed. A. Dondaine. Ed. Leon., vol. XXII.1-3.
Roma, Editori di san Tommaso, 1972-1976. O De veritate sera doravante referido por
DV seguido de questéo e divisdes internas.

® Sobre o reconhecimento do problema, vide David Piché, “Le concept de vérité dans
la Summa de Bono”, Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques 92, n. 1,
2008, pp. 4-5. Piché resolve o problema sustentando uma teoria da analogia em Felipe
o0 Chanceler. A solucdo é engenhosa e complementar a que exponho acima.
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despercebida ao leitor desavisado, dada a atitude do autor em ndo se prolongar
na explicacao.

A atitude do Chanceler, de ndo insistir na explicacdo dos termos no
Proélogo, é compreensivel uma vez gque seu leitor a época fazia extenso uso do
termo appropriatur para tratar da Trindade, pois entendia que algumas
propriedades divinas, tais como a bondade e a verdade, embora fossem
comuns ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo, eram atribuidas a uma das Pessoas
divinas. Esta explicagdo é sistematizada por Tomas de Aquino e, embora
posterior ao texto do Chanceler, era de dominio comum aos te6logos do
periodo®.

A passagem que trata da disting&o entre 0 comum e o apropriado encontra-
se na Ultima parte do Prologo de SDB: “Primeiro perquirimos sobre a
comparagéo de bem, ente, uno e verdade. Posteriormente, se existe algum bem
ao qual o mal ndo se opde e se este é 0 sumo bem”!, Nota-se o duplo propésito
dado pelo autor. Primeiro, esclarecer qual relacdo ha entre o bem e os demais
termos primeiros: ente, uno e verdade. Segundo, esclarecer se se pode dizer
de Deus que ele é sumo bem. Estes dois elementos combinados tem o
proposito de assegurar que se investiga por completo o fundamento de toda
inteleccdo e de todas as coisas, pois nada pode ser conhecido sem que antes se
tenha dominio intelectual sobre os principios. O Chanceler ilustra a
necessidade de se investigar primeiro os principios com passagem das
Escrituras na qual se 1€ que “a prata tem como principio 0s seus veios,
enquanto o ouro tem lugar onde é fundido” (J6 28, 1)!2. Na sequéncia do

10 Tomo como pressuposto que a sistematizacdo elaborada por Tomas de Aquino lida
com tema comum. Neste ponto, sigo Jan Aertsen. Medieval philosophy as
transcendental thought, from Phillip the Cancellor (ca 1225) to Francisco Suarez.
Leiden, Boston, 2012, p. 113.

1 «Primo ergo querendum est de comparatione boni ad ens et unum et verum. Post
hec utrum sit aliquod bonum cui non opponatur malum et an hoc sit summum bonum”
(SDB Proélogo)

12 “Habet argentum venarum suarum principia, et auro locus est in quo conflatur, lob
XXVIII” (SDB, Prologo).
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paréagrafo, 1é-se a interpretacdo da passagem, segundo a qual a prata diz
respeito ao que é préprio do intelecto e que € obtido pela perfeita especulagdo
intelectual, assim como também pode ser obtido por fé, ao passo em que o
ouro diz respeito ao saber préatico, dado por caridade ou obtido pelo perfeita
préatica do intelecto e dos afetos. Nesta medida, enquanto a sabedoria pratica
gue diz respeito aos costumes é explicada pela expressdo “auro locus est in
quo conflatur”, a inteleccdo que diz respeito as questdes sobre as coisas deve
recorrer aos principios como aquele que procura pela prata, pois “arguentum
venarum suarum habet principia”. A expressdo, segundo o Chanceler, deve
ser compreendida como uma referéncia ao que esta no fundamento das coisas,
exigindo de quem o investiga que aja ao modo do mineiro que escava a terra
para encontrar a prata oculta:

“Assim como a prata é extraida de veios ocultos nas minas, como se
fosse de seus préprios principios, também a compreensao das questdes
¢ extraida, como se fosse de veios ocultos, da comunabilidade de
principios (ex ccommunitate principiorum) dos quais, sendo ignorantes,
tudo o mais esta envolto em corrupgdo™,

A passagem tem uma dupla abordagem. Deve-se investigar os principios
das coisas criadas, mas também deve-se compreender que tais principios
remetem a Deus, ndo existindo outro conjunto de principios que sirva como
par de contrarios, como o mal o é para 0 bem segundo pensam erroneamente
0s Maniqueus. Estes, por ndo terem conhecimento adequado dos principios,
naufragam na fé.* Por outro lado, a investigacédo adequada dos principios
relaciona o bem ndo com o mal, mas com os outros trés principios (ens, unum,
verum), e esta relacdo se da por serem todos eles communissima.

13 "Sjcut argentum in mineriis ex venis occultis tamquam ex suis principiis eruitur, ita
intelligentia questionum ex communitate principiorum tamquam ex occultis venis
extrajitur quibus ignoratis cetera calignine involvuntur” (SDB, Pr6logo).

14 “Et ideo ‘naufragaverunt circa fidem’ rationem principiorum ignorantes, ut
Manichei” (SDB, Prélogo). A referéncia ao naufragio na fé é extraida de | Timéteo 1,
19.
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Uma vez que os principios séo ditos os mais comuns a todas as coisas, faz-
se necessario apresentar a distin¢do que ha entre eles, a comecar pelo ente que
também ¢ dito apropriado. Em DV q. 7, a. 3, Tomas de Aquino apresenta o
sentido para o termo: “A terceira questdo € se o livro da vida é apropriado ao
Filho”.1> A questdo se desenvolve de sorte que sdo apresentadas quatro razdes
pelas quais o livro da vida ndo € apropriado ao Filho, todas elas baseadas na
autoridade das Sagradas Escrituras; a primeira razdo sustenta que o livro é
apropriado ao Espirito Santo e as demais raz6es argumentam que é apropriado
ao Pai. O sed contra, baseado em Agostinho, sustenta que o livro é apropriado
ao Filho. A resposta conforma Agostinho e as Sagradas Escrituras por meio
do esclarecimento do termo “apropriado”:

“Resposta. Digo que se apropriar nada mais é do que atrair o comum
para o que é préprio. Pois aquilo que é comum a toda Trindade ndo pode
ser atribuido a propriedade de nenhuma Pessoa por pertencer mais a
uma Pessoa do que a outras. Isso seria, pois, contrario a igualdade das
Pessoas. Porém, sendo que aquilo que € comum tem maior semelhanca
com o que é préprio de uma Pessoa do que com o que € proprio de outra,
assim também a bondade tem certa conveniéncia com a bondade do
Espirito Santo, que procede com amor —pois a bondade € objeto do
amor—, sendo por isso apropriada ao Espirito Santo. E da mesma forma
a poténcia do Pai, porque a poténcia enquanto tal é uma forma de
principio. Mas é proprio do Pai ser o principio de toda a divindade, e
pela mesma razdo a sabedoria & apropriada ao Filho, porqué é
conveniente ao que lhe é préprio. Pois o Filho procede do Pai como
uma palavra que nomeia a processdao do intelecto. Portanto, como o
livro da vida pertence ao conhecimento, deve ser apropriado ao
Filho™e,

15 “Tertio quaeritur utrum liber vitae approprietur filio” (DV g. 7, a. 3).

16 «“Responsio. Dicendum, quod appropriare nihil est aliud, quam commune trahere ad
proprium. Illud autem quod est commune toti Trinitati, non potest trahi ad proprium
alicuius personae, ex hoc quod magis uni personae quam alii conveniat: hoc enim
aequalitati personarum repugnaret; sed ex hoc quod id quod est commune, habet
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Tomas de Aquino esclarece na passagem que um atributo comum a muitos
é dito apropriado quando é atraido pelo que é proprio a um sujeito. Tomas usa
0 termo “atraido” uma vez que ndo se pode dizer que é atribuido como o
préprio de um Unico sujeito. Ser proprio, nessa medida, é o contrario de ser
comum. N&o h4, contudo, nenhuma contrariedade entre ser comum a muitos
e ser mais semelhante a um, e este é o caso da bondade para o Espirito Santo,
da poténcia para o Pai e da sabedoria para o Filho. A semelhanca refere-se a
relagdo entre o que é comum e aquilo que é proprio, como o amor do Espirito
Santo, o principio da divindade para o Pai e a palavra do principio da
divindade para o Filho. Ao atrair o que é comum por exibir maior semelhanca,
diz-se que tal sujeito apropria-se do que é comum sem, contudo, tornar o que
€ comum um proéprio. A apropriacdo, portanto, ndo é contraria nem destroi a
comunabilidade, sendo ela, apenas, 0 nome que se da ao término do
movimento de atracdo do comum por um sujeito. O Chanceler faz uso das
escrituras para explicar com brevidade o que é comum e o que é apropriado.
A formula de explicagdo do que é comum é retirada de Romanos 4, 17+ e a
explicacéo de apropriado ¢ extraida de Exodo 3, 14, como dito no inicio deste
texto?®,

A distincdo entre o mais comum e o apropriado, aplicado aos termos
primeiros, ndo recebe maiores tratamentos no Prélogo. Ela, contudo, é central

maiorem similitudinem cum proprio unius personae quam cum proprio alterius; sicut
bonitas habet quamdam convenientiam cum proprio spiritus sancti, qui procedit ut
amor (est enim bonitas obiectum amoris) unde spiritui sancto appropriatur; et similiter
potentia patri, quia potentia inquantum huiusmodi est quoddam principium: patri
autem proprium est esse principium totius deitatis; et eadem ratione sapientia
appropriatur filio, quia habet convenientiam cum proprio eius: procedit enim filius a
patre ut verbum, quod nominat processionem intellectus. Unde, cum liber vitae ad
notitiam pertineat, filio appropriari debet” (DV, g. 7,a.31.).

17 «Primo communiter dictur, ut in Isaia: '‘Qui vocat ea que sunt tamguam ea que non
sunt’ (SDB, Prélogo)

18 “appropriatur, ut in Exod. I11 'Qui est misit me’” (SDB, Prélogo).
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para que o Chanceler possa tratar da apropriagdo dos termos transcendentais
por Deus e pela criatura. O tema € caro para o Chanceler, cujo tratado dedica-
se ao bem, e cujo significado diz respeito ao intelecto humano tanto quanto ao
intelecto de Deus, especialmente considerando que o tratado é escrito em um
contexto de oposicdo ao maniqueismo, conforme esclarecido no préprio
Prélogo'®. Sendo este o caso, hd um modo pelo qual se diz “bem”, que se
refere a nobreza do ser (nobilitatis entis), significando com isso que Deus é
chamado de bom, sendo sua bondade puro ato. Contudo, no &mbito das
criaturas também se diz que as coisas sdo boas, e 0 termo “bem”, neste caso,
pode ser compreendido a partir do uso de qualquer uma das dez categorias.
Nesse sentido se diz da bondade que ela é communitas praedicationis.

O bem inclui todo o ente criado por meio de predicacdo formal ou
essencial?. Isto significa que os principios assim atribuidos constituem a
natureza mesma da criatura, e este € 0 caso para o0 ser, 0 uno, a verdade e o
bem. N&o se trata apenas de uma predicacdo denominativa, tal qual um termo
universal, ou seja, 0 género, a diferenca, a espécie e o acidente. Dito de outro
modo, ndo se trata de um esclarecimento do proprio dominio da linguagem,
mas de uma exposicéo do ser das coisas. Considerando que o ser de Deus e 0
ser das coisas criadas é distinto, a comunabilidade do bem entre ambos ndo
pode se dar se o termo “bem” for proprio de um dos dois tipos distintos de
entes. A nocdo de apropriacdo é, entdo, utilizada pelo Chanceler para

19 Deve-se ter em mente que Felipe escreveu, na mesma época da Suma, sermdes
pregando crusada contra os Albigenses. Sobre 0 sermdo De crucesignatione contra
Albigenses veja: N. Bériou. “La prédication de croisade de Phillippe le Chancelier et
dEudes de Chateauroux en 1226", Cahiers de Fanjeaux, n. 32 ,1997:. 85-109.

20 \Valho-me, nesta interpretacdo do Chanceler, da distingdo feita por Armando de
Belvézer no Prélogo de sua Declaratio Difficilium Terminorum, texto cujo propdsito
é esclarecer a terminologia sobre 0s transcendentais e outros assuntos tratados pelos
estudantes de teologia do periodo. Armando esclarece a distingdo entre predicacdo
formal ou essencial e predicagdo denominativa. Tomei de empréstimo a distin¢éo para
melhor esclarecer o Prélogo do Chanceler. Veja edi¢do antiga: Armandi Bellovisi.
Declaratio difficilium terminorum theologiae philosophiae atque logicae, Venetiis,
1586.
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esclarecer como o bem, e os demais termos transcendentais, sao ditos de Deus
e das criaturas, sendo que o bem se assemelha mais a Deus e, nessa medida é
atraido por ele, ocorrendo como resultado dessa atracdo a apropriacdo. Em
Deus, ¢é a Pessoa do Espirito Santo, como sustenta Tomas de Aquino, por
intermédio do amor, que promove essa atracdo. Isto, contudo, ndo impede que
0 bem seja comum a criatura, embora ndo seja semelhante a ela, uma vez que
ela, criatura, nunca se encontra plenamente em ato.

Esclarecido que se pode dizer do bem tanto de Deus quanto das criatura, 0
Chanceler encerra o Prologo com a divisdo do assunto da Suma em grupos de
questdes que tem por fungdo orientar o leitor, muito embora néo se trate do
plano da obra, muito menos um indice. A divisao tal qual dada pelo Chanceler
evidencia o comprometimento da obra em tratar do bem em Deus e nas
criaturas. A primeira parte trata da relagdo do bem, do ser, do uno e da
verdade?, a segunda trata da ndo existéncia do mal como contrério ao bem,
além de introduzir o tema do sumo bem?, a terceira trata da divisdo do bem
criado?®, a quarta trata do bem comum e de sua relagdo com o bem de Deus?.
O Chanceler termina acrescentando, ainda, duas divisdes na estrutura do
tratado, uma que diz respeito a natureza do bem, se pode sofrer diminuicéo ou
ndo,? e outra sobre temas gerais do bem e o mal.?®

21 “Primo ergo querendum est de comparatione boni ad ens et unum et verum” (SDB,
Prologo).

22 “post hec utrum ist aliquod bonum cui non opponatur malum et an hoc sit summum
bonun” (SDB, Proélogo).

23 «“post hec de divisione boni creati, de multiplici divisione boni et quomodo se
habeant ad invicem et questiones que circa hoc sunt” (SDB, Prologo).

24 post hec de bono corporalis creatura, ubi multe questiones, in qua oportet
determinare quomodo ad ymaginem Dei et similitudinem.

%5 «“post hec altera pars que est de bono nature quod est diminuibile, circa quod
queritur utrum sit illud in rationabilibus tantum an in aliis creaturis, et alie questiones”
(SDB, Pro6logo).

% «“post hec transeundum est ad malum et bonum in genere, in quo orientur multe”
(SDB, Pro6logo).
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Nota-se, por fim, que o plano da obra depende da distingdo entre
appropriatur e communiter. Como foi exposto, a distin¢do € feita com muita
brevidade no Prélogo e com recurso as Escrituras. A brevidade indica que a
distingdo possivelmente era tema comum da teologia no tratamento da
Trindade, o que autoriza o0 uso da sistematizacdo de Tomas de Aquino para
auxiliar na interpretacdo das passagens biblicas citadas pelo Chanceler. A
despeito da brevidade, ela antecipa um possivel problema para o tratado e
tenta evita-lo, qual seja, estabelecer uma possibilidade de se tratar de duas
acepcdes aparentemente contraditdrias da nocdo de transcendental, uma
aplicada a Deus e outra as criaturas. O tema é tratado pelo Chanceler em
funcéo da nogéo de bem, e a contradigéo se desfaz por meio da concepcao de
apropriagao.
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As primeiras concepc¢des do intelecto:
de Rolando de Cremona a Tomas de Aquino

Carlos Eduardo Maculan?
IFCH/UNICAMP, Brasil

I. Os transcendentais e a Universidade de Paris

Um dos expoentes mais conhecidos dos quatro periodos canbnicos da
filosofia, Tomas de Aquino, entende, no seu corpus thomisticum, que ha
primeiras concepgdes do intelecto na ordem do conhecimento. Tais primeiras
concepcOes perpassam todas as categorias ou predicamentos e cuja lista ele
elenca nas Quaestiones disputatae De veritate .1 a.1. Chamadas pela
literatura filosofica pelo nome de transcendentais, tais concepgdes séo
conhecidas pelo nome de ente, coisa, uno, algo, verdadeiro e bom,
respectivamente ens, res, unum, aliquid, verum e bonum.

Com os termos transcendentais e sua presencga na explicagdo formal dada
em De veritate q.1 a.1, Tomas de Aquino estabelece uma relacdo entre a
ordem da realidade e a ordem do intelecto. O Aquinate da pleno assentimento
a uma teoria do conhecimento fundada na percepgao sensivel, e que, a partir
dela, se alcanga o conhecimento intelectual, puramente imaterial. Nada ha no
intelecto humano que antes ndo tenha passado pelos sentidos? [nihil est in
intellectu quod non sit prius in sensu]®. O intelecto para Tomas de Aquino é

1 Mestrando do programa de pds-graduagéo do IFCH/UNICAMP sob a orientacéo do
Prof. Dr. Méarcio Augusto Damin Custédio.

2 De veritate g.2 a.3 arg.19 bem como sua resposta em De veritate .2 a.3 ad 19.
Thomae Aquinatis, Quaestiones disputate De veritate. Sancti Thomae Aquinatis
Doctoris Angelici Opera Omnia lussu Impensaque Leonis XIII. Ed. Cura et Studio
Fratrum Praedicatorum, Tomus XXII: Roma, 1970: 49 — 55.

3 Summa Theologiae I, q. 84, a. 7, co.: “Respondeo dicendum quod impossibile est
intellectum nostrum, secundum praesentis vitae statum, quo passibili corpori
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uma tadbua em branco* [sicut tabula rasa in qua nihil est scriptum] a ser escrita
com o conhecimento das coisas € cuja primeira concep¢do € o transcendental
ente, do qual decorrem os demais transcendentais: coisa, uno, algo, verdadeiro
e bom. Conhecer, em clave tomasiana, significa partir do primeiro conhecido
que é 0 ente, o que é capital em Tomas de Aquino, porque o real,
especialmente o ente, é dado na realidade antes que seja dado na inteligéncia.
H&, no entanto, uma histdria dos transcendentais que nao se limita ao
Aquinate. Um grupo de precursores na docéncia da Universidade de Paris no
século XIII preparou consideraveis estudos de filosofia e teologia nos quais
figuram os transcendentais. O lugar comum dos transcendentais na histéria da
filosofia se da num periodo de grande efervescéncia intelectual e se estabelece,
nos seus primardios, por: (i) Rolando de Cremona, mestre regente em Paris de
1220-1230; (ii) Filipe, o Chanceler, que foi cancellarius da Universidade de
Paris de 1218 até sua morte em 1236; (iii) Alberto Magno, mestre regente de
1245-1248; (iv) Alexandre de Hales, mestre regente entre 1236-1237; (V)
Boaventura, mestre regente entre 1254-1257 e, por fim, (vi) o proprio Tomas
de Aquino, mestre regente em Paris por duas ocasifes, entre 1256-1259 e
1268 — 1272.

coniungitur, aliquid intelligere in actu, nisi convertendo se ad phantasmata. [...]
Intellectus autem humani, qui est coniunctus corpori, proprium obiectum est quidditas
sive natura in materia corporali existens; et per huiusmodi naturas visibilium rerum
etiam in invisibilium rerum aliqualem cognitionem ascendit. [...] Particulare autem
apprehendimus per sensum et imaginationem. Et ideo necesse est ad hoc quod
intellectus actu intelligat suum obiectum proprium, quod convertat se ad phantasmata,
ut speculetur naturam universalem in particulari existentem. Si autem proprium
obiectum intellectus nostri esset forma separata; vel si naturae rerum sensibilium
subsisterent non in particularibus, secundum Platonicos; non oporteret quod
intellectus noster semper intelligendo converteret se ad phantasmata”. AQUINATIS,
Thomae. Pars prima Summae Theologiae. Sancti Thomae Aquinatis Doctoris
Angelici Opera omnia iussu impensaque Leonis XI11. Typographia Polyglotta, Tomus
V. Roma: 1889, p. 326.

4 Summa Theologiae I, g. 79 a.2 co. AQUINATIS, Thomae. Pars prima Summae
Theologiae. Sancti Thomae Aquinatis Doctoris Angelici Opera omnia iussu
impensaque Leonis XI1I. Typographia Polyglotta, Tomus V. Roma: 1889, p. 259.
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I1. Os principios do conhecimento

Quando falamos em transcendentais, o que se tem no horizonte é a busca
por um principio, no caso, o principio do conhecimento humano. H& uma
génese em algo primeiro que é postulada pelos mestres regentes de Paris no
século XIII. A busca por um principium ou arché é identificada com a prépria
esséncia da filosofia, dai que a teoria dos transcendentais quer responder a tal
busca. Os transcendentais sdo as primeiras concepgdes do intelecto num
sentido muito préprio: eles sdo um complemento Idgico a teoria da ciéncia,
que foi a estrutura conceitual da escolastica no periodo em analise. Ciéncia é
um habito que é produzido por demonstragdo e o que € cientificamente
conhecido sdo as conclusdes do silogismo demonstrativo. Se ndo houver a
estagnacdo do processo demonstrativo em algum principio indemonstravel, o
processo iria ao infinito, logo, ndo se alcangaria um principio. Em seu sentido
mais préprio, o infinito é aquilo que por natureza ndo pode ser percorrido, pois
o infinito € 0 mesmo que o intransponivel®.

O alcance de um principio é, ipso facto, o estabelecimento de um
fundamento para a estrutura cientifica. Tal fundamento é um per se notum, ou
seja, evidentissimo e no qual o intelecto podera estabelecer todas as demais
concepcdes. Os mestres regentes de Paris ddo a tais principios evidentissimos
0s nomes de: primae intentiones (Filipe, o Chanceler), prima impressiones
(Alexandre de Hales), conditiones entis nobilissimae et generalissimae
(Boaventura) primum intelligibile (Alexandre de Hales e Toméas de Aquino),
prima (Alberto Magno), primae conceptiones intellectus (Toméas de Aquino).
O primeiro momento que as primeiras concepgdes transcendentais aparecem
num estudo formalizado na Universidade de Paris se da, provavelmente, por
Rolando de Cremona. Em suas Questiones magistri Rolandi super quattuor
libros Sententiarum, onde, usando pela primeira vez o nome transcendentibus,
faz sua aplicacdo dos cinco conceitos que ele examina como o0s mais gerais na
ordem do ser e que sdo: ente, uno, verdadeiro, algo e coisa. Rolando trata que
pelo verbo latino creare, quando aplicado as ac¢les divinas, se da significado

5 Cf. Physicorum lib. 3 lect. 7.
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ao que é criado em geral [creatum generale] e que tal condicao geral pode ser
expressa pelo que é transcendentibus®.

Seguidamente na linha do tempo, ha Filipe, o Chanceler, e sua Summa de
bono (ca. 1230), onde o autor estuda o que é o bem. As primeiras concep¢des
recebem do Chanceler parisiense 0 nome de primeiras intencdes [primae
intentiones], colocando as demais intengBes numa ordem de extenséo e
compreensdo com outras nogdes tdo extensas e gerais quanto o préprio bem,
objeto de seu estudo. Filipe diz que tais intencGes —que ndo recebem o nome
de “transcendentais” na Summa de bono-estdo no fundamento de todo
conhecimento, e o intelecto que ndo conhece tais principios naufraga’
[naufragaverunt rationem principiorum ignorantes]. O elenco desses
principios dado por Filipe é descrito na Summa de bono q.9: “Ens et unum et
verum et bonum sunt prima [...]. Primae intentiones simplices dicuntur, quia
non est ante ipsas in que fiat resolutio™, ou seja, “o ente, o uno, o verdadeiro
e 0 bem sdo primeiros [...]. As primeiras intencdes sdo ditas simples, porque
ndo ha antes delas no que se faga a resolugdo”. Filipe esta a dizer, portanto,
que na resolucdo do conhecimento ha algo primeiro, e tal algo primeiro sdo as
primeiras intengdes do intelecto.

6 «Si quis autem vellet dicere, quod hoc verbum ‘creat’ at alia significantia accionem
dicta de Deo significant creatum generale, sed quid posset esse illud unum creatum
quod est significatum per illa verba nisi esset unum de transcendentibus scilicet ens
unum verum aliquid et res?”. Rolandus Cremonensis, Questiones magistri Rolandi
super 4or libros Sententiarum, Bibliotheque Mazarine, Paris, Ms. 795, fol. 7vb.

" A passagem inteira do texto de Filipe, oriundo do prélogo da Summa de bono, diz:
“... naufragaverunt circa fidem, rationem principiorum ignorantes, ut Manichaei”. O
gue o Chanceler parisiense esta a enfrentar no seu texto citado é uma oposi¢do aos
maniqueistas que, segundo ele, erraram sobre os principios do conhecimento e,
consequentemente, erraram sobre a fé catolica. Cf. Filipe, o Chanceler, Summa de
bono, prologus, in Niklaus Wicki, Die Philosophie Philipps des Kanzlers: Ein
Philosophierender Theologe des Frihen 13. Jahrhunderts. Ed. Academic Press:
Freiburg, 2005, p. 10.

8 Filipe, o Chanceler, Summa de bono, g.9. In Niklaus Wicki, Die Philosophie Philipps
des Kanzlers: Ein Philosophierender Theologe des Fruhen 13. Jahrhunderts. Ed.
Academic Press: Freiburg, 2005. p. 50.
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Um ano ap6s a Summa de bono, comega a ser editada a inacabada Summa
theologica de Alexandre de Hales e seus companheiros franciscanos® (ca.
1231), na qual se discute o uno, o verdadeiro e o bem. A Summa Theologica
de Alexandre de Hales, ou Summa fratris Alexandri*°, em seu primeiro tratado
pretende estabelecer a divisdo entre a teologia das Sagradas Escrituras e a
filosofia primeira ou teologia dos filésofos. A matéria da teologia é a
substancia divina como revelada por Cristo, enquanto a matéria da metafisica
—ou filosofia primeira para a Summa Halensis — trata da mesma substancia
divina, mas com uma ressalva importante: desde que a substancia divina seja
concebida como o primeiro Ser do qual todas as coisas sdo dependentes. Deus
é o Ser do qual todos os entes dependem, por isso, a Summa Halensis trata dos
transcendentais sob 0 nome de primeiras impressdes [primae impressiones]
nas questdes XI1I, X1V, XV, XVII e XVIII da Prima Pars. Elencando ao todo
quatro primeiras impressoes, que sdo ente, uno, verdadeiro e bom, o texto as
vincula diretamente a Deus, pois todas as primeiras impressdes derivam do
ente e se relacionam umas com as outras segundo a relagcdo com a causa divina
[secundum relationem esse eorum ad divinam causam], por isso, séo ditas em
relacdo a unidade divina, a verdade divina e a bondade divina.

° Leo Elders. The Transcendental Properties of Being. Introduction: A Concise
History up to Thomas Aquinas. Sapientia vol. 57, 2002, p. 461.

10 Estudos modernos optam por trazer que Alexandre de Hales foi o supervisor do
projeto de redagdo da Suma de Teologia que leva seu nome, isso porque outros tantos
frades menores possivelmente estavam envolvidos na edicdo. Em raz&o disso, alguns
autores optam por chamar a Suma de Alexandre de Hales pelo nome de Summa
Minorum ou Suma dos Menores. Mas ha o lado contrario da controvérsia, com a
defesa da autenticidade da Summa Halensis com fontes detalhadas refutando a
controvérsia. Cf. Victorin Doucet, “The History of the Problem of the Authenticity of
the Summa”, Franciscan Studies, March, 7, N. 1, March 1947: 26-41; Idem, “The
History of the Problem of the Authenticity of the Summa (Continued)”, Franciscan
Studies 7, N. 3, Septemb er 1947: 274-312. Cf. Jan Aertsen, Medieval Philosophy as
Transcendental Thought - From Philip the Chancellor (ca. 1225) to Francisco Suérez,
Leiden-Boston, Ed. Brill, 2012, p. 135.
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Com Alberto Magno e seu De bono (ca. 1246), o bem é tratado como uma
nogdo comum [secundum communem intentionem boni]*t. Justamente na
primeira parte se tem a divisao dos temas da seguinte forma: (i) o0 que é o bem?
(ii) sobre a comunidade da nocdo de bem, (iii) sobre a comparacdo entre o
bem e o ente, que por sua vez se subdivide em (a) se 0 bem é convertivel com
0 ente, (b) se tudo que € ente é bom na medida em que é; e, por fim, (iv) sobre
a comparacdo entre o bem e o verdadeiro. Ndo obstante, é no Liber de
praedicabilibus Tract. IV cap. 3, que Alberto utiliza a palavra transcendit
aplicada aos conceitos que abarcam todos os predicamentos e, claramente, no
sentido de ultrapassar os proprios predicamentos. A explicacdo que Alberto
Magno da sobre os transcendentais é exemplarmente sintética. Afirma, o
Teutdnico, que no intelecto o ente é anterior a substancia [ens enim est ante
substantiam per intellectum] porque toda substancia é ente, mas nem todo ente
é substancia. Dada a anterioridade no intelecto e sua universalidade na
substancia e nos acidentes, segundo Alberto Magno, o0 mesmo pode ser dito
de qualquer coisas que transcenda os géneros, tal como coisa, uno e algo [et
similiter potest dici de quolibet quod genera transcendit, ut est res, unum et
aliquid]*2.

Por sua vez, Boaventura trabalhou em seu Breviloquium (ca. 1257) com o
que ele chamou de condicbes generalissimas e nobilissimas do ente
[conditiones entis nobilissimae et generalissimae], que sd o uno, 0

11 Jan Aertsen. Medieval Philosophy as Transcendental Thought cit., p. 178.

2 Liber de praedicabilibus Tract. IV cap. 3: “Ens enim est ante substantiam per
intellectum: quia omnis substantia est ens, sed non omne ens est substantia. Et non
potest dici, quod per accidens praedicatur de substantia. Et similiter potest dici de
quolibet quod genera transcendit, ut est res, unum et aliquid. Inferius quidem subtiliter
huic satisfaciemus obiectioni, hic autem ad praesens sufficiat quod cum ens
praedicatur de substantia, vel res, vel unum, vel aliquid, non praedicatur praedicatione
generis”. Albertus Magnus. Liber de praedicabilibus. Beati Alberti Magni
Ratisbonensis Episcopi Ordinis Praedicatorum Opera Omnia Ex Editione Lugdunensi
Religiose Castigata. Cura ac Labore Augusti Borgnet, Volumen Primum, Paris:
MCCCXC, pp. 64-65.
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verdadeiro e 0 bom®. O uso dos superlativos “generalissima” e “nobilissima”
se justifica no Breviloquium porque Boaventura diz que o primeiro principio
absoluto, que é Deus, é nobilissimo e perfeitissimo e, portanto, em Deus as
conditiones entis se encontram em grau supremo. O uno, o verdadeiro e o bom
ndo determinam o ente segundo o suppostium, mas segundo a razdo. O
trabalho de Boaventura é explicar o que ele chama de uma pluralidade de
apropriados [pluraritate appropriatorum], ou seja, como VArios termos
convenham igual e indiferentemente a um s6 termo. Para tanto, o autor usa da
sua analogia entre as Trés Pessoas da Santissima Trindade e as condi¢des do
ente. Dessa forma, é dito que o Deus Pai apropria-se da unidade, Deus Filho
da verdade e Deus Espirito Santo da bondade e, termina Boaventura dizendo,
gue tais termos dizem apropriar-se, ndo porque se tornem proprios de uma so6
das Trés Pessoas da Santissima Trindade, mas porque que sdo comuns a todas
as Trés Pessoas e que levam ao conhecimento da Trindade indistintamente.
Assim, por aferigdo logica no sistema de Boaventura, se 0s termos uno,
verdadeiro e bom séo indistintos no Ser da Trindade, como tudo existe pelo
primeiro principio supremo, entdo, 0s mesmos termos uno, verdadeiro e bom,
na ordem criada, sdo indistintos no ente'*.

O que se vé com meridiana clareza é que, com o projeto teérico de
transcendentais dos mestres regentes de Paris, se pretendeu estabelecer o0s
limites da razdo humana num modo transcendental de conhecer. A partir de

13 Breviloquium 1, Cap. IV: “Intelligentia autem et ratio praedictorum haec est. Quia
enim principium est nobilissimum et perfectissimum, ideo conditiones entis
nobilissimae et generalissimae in eo reperiuntur in summo. Hac autem sunt unum,
verum, bonum, quae non contrahunt ens secundum supposita, sed secundum
rationem”. Boaventura, Breviloguium. S8o Boaventura, Obras Escolhidas, Luis A. de
Boni (org.). Porto Alegre: Liv. Sulina Ed., 1983, p. 24.

14 Breviloquium I, Cap. IV: “[...] de pluraritate appropriatorum docet sacra Scriptura
esse tenendum, quod, licet omnia essentialia omnibus personis aequaliter et
indifferenter conveniant, tamen Patri dicitur appropriari unitas, Filio veritas, Spiritui
Sancto bonitas. [...] Haec autem dicuntur appropriari, nonn quia fiant propria, cum
sempre sint communia; sed quia ducunt ad intelligentiam et notitiam propriorum,
videlicet trium personarum”. Ibid. pp. 23-24.
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uma analise reflexiva do que conhecemos pela razéo, o intelecto se detém nas
primeiras concepcBes transcendentais. A analise reflexiva leva a descoberta
de naturezas universalissimas e, entdo, é possivel dizer que tais concepc¢des
estdo implicitas em todos os conhecimentos obtidos pelo intelecto. H4 método
nessa analise e seu método é chamado resolutio pelos intelectuais do periodo,
termo que, alias, traduz para o latim o grego analysis. Ora, se em tudo que
conhecemos estéo implicitos os transcendentais, analisando ou resolvendo o0s
termos mais particulares do que conhecemos em termos mais universais, 0s
transcendentais sdo feitos explicitos pelo labor do intelecto.

A guisa de exemplificacio da importancia da resolutio para o periodo,
temos que Filipe, o Chanceler, fala na Summa de bono sobre fiat resolutio®,
Tomas de Aquino no De veritate g.1 a.1 ensina sobre fieri reductionem®®, ja
Alberto Magno diz sobre stat resolutio intellectus no seu Super De divinis
nominibus'’.O problema de percorrer o infinito —com o qual se abre a
epigrafe— é afastado com o método da resolutio, porque com ele a transicéo,

15 Summa de bono q. 9: “ens et unum et verum et bonum sunt prima [...]. Primae
intentiones simplices dicuntur, quia non est ante ipsas in quae fiat resolutio. Ante
prima non est quod in eorum veniat definitionem”.

16 De veritate q.1 a.1: “sicut in demonstrabilibus oportet fieri reductionem in aliqua
principia per se intellectui nota, ita investigando quid est unumquodque”. Thomae.
Aquinatis, Quaestiones Disputatae de Veritate. Sancti Thomae Aquinatis Doctoris
Angelici Opera Omnia lussu Impensaque Leonis XIII. Ed. Cura et Studio Fratrum
Praedicatorum: Roma, 1970, Tomus XXII, p. 5.

17 Super De divinis nominibus, c. 5, n. 1: “et dicit theologicam ad differentiam
philosophici negotii de ente, cuius intentio est determinare de ente, in quod stat
resolutio intellectus”. Albertus Magnus, Super Dionysium De divinis nominibus, in
Opera Omnia, Vol. XXXVII, 1. Editio Coloniensis, P. Simon (ed.): Munster, 1972.
Para mais, Jan Aertsen, “Albert der GroBe und die Lehre von den Transzendentalien.
Ein Beispiel der Vermittlung von Tradition und Innovation”, in Omnia Disce. Kunst
und Geschichte als Erinnerung und Herausforderung. Willehad Paul Eckert OP zum
70 Geburstsag und Goldenen Professjubildum, edited by Senner, Walter. Koln:
Wienand, pp. 159-168; Matheus Pazos, A defini¢do de verdade em Tomé&s de Aquino:
um estudo sobre o De veritate, 1, 1e Summa theologiae I, 16, 1. Tese de doutorado.
Campinas, IFCH, 2017.
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ou 0 processo de percorrer 0s termos de uma demonstracdo cientifica e das
definicdes de tal ou qual conceito, se organiza. Logo, dos termos mais
particulares se alcanca os géneros e dos géneros o universalissimo ente e
demais transcendentais.

I11. Conclusao

Note-se que, nos intelectuais acima estudados, as concepcdes
transcendentais recebem tratamento epistemoldgico de importante relevancia
para a filosofia. Portanto, é razodvel asseverar que, para todos 0os mestres
regentes, hd uma teoria dos transcendentais ja solida. Tomas de Aquino recebe
a heranca da intelectualidade de seus predecessores e de toda tradigdo
platénica, aristotélica, judaica e arabico-persa da filosofia e compde sua ja
consagrada sintese tomista. Numa consideravel extensdo do corpus
thomisticum, os termos transcendentais serdo tratados v. ¢., no Super
Sententiis, no De veritate, nos Commentaria in Libros Physicorum, na Summa
Theologiae, etc.

E a partir dos seus predecessores que Tomas de Aquino propde a afirmagéo
de que no principio de todo conhecimento humano ha primeiras concepgoes,
que conforme De veritate g.1 a.1 sdo aquelas concepg¢bes que primeiro o
intelecto concebe [illud autem quod primo intellectus concipit]. O termo
“principio” para o Aquinate deve ser tomado em seu sentido absoluto, ou seja,
num conjunto ordenado, é aquilo do qual algo procede, um inicio, um
fundamento®®. Quer sejam chamados transcendentais, quer primeiras
concepcBes, 0 que se tem por certo na teoria dos transcendentais na Paris
universitaria do século XIIl é que, como principios, tudo que existe é
entendido sob a razdo de ente e demais transcendentais.

18 Summa Theologiae I, q.33 a.1 co.: “nomem principium nihil aliud significat quam
id a quo aliquid procedit”. Thomae Aquinatis, Summae Theologiae Prima Parsa
Quaestione | ad Quaestionem XLIX , in Sancti Th Aomae Aquinatis Doctoris Angelici
Opera omnia iussu impensaque Leonis XIIl, Typographia Polyglotta, Tomus IV.
Roma, 1889, p. 358.
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Sobre o que é primeiro na ordem cognitiva
e da influéncia de avicena

Tiago Alcovér Sala
UNICAMP, Brasil

Quando se fala sobre uma doutrina dos transcendentais na Idade Média, ¢
apropriado que se tenha em mente que, no que diz respeito ao pensamento
medieval, o termo “transcendental” refere-se, sobretudo, aquilo que € primeiro
na ordem cognitiva. Com efeito, de acordo com Aertsen, “a doutrina dos
transcendentais ¢ uma doutrina daquilo que ¢é primeiro™ e, embora a
investigacdo sobre aquilo que € primeiro seja tdo antiga quanto a propria
filosofia, o que confere um carater distintivo a investigacdo medieval é que
ela estd focada, segundo Aertsen, “naquilo que é primeiro na ordem
cognitiva. Desse modo, o termo “transcendental”, aqui, designa, sobretudo,
as primeiras nogdes concebidas pelo intelecto (primae conceptiones), ou os
primeiros (prima) na ordem cognitiva, tal como aponta Aertsen:

“No que pode ser considerado como a primeira consideragdo sobre os
transcendentais, as onze questdes introdutorias da Summa de bono, de
Filipe, o Chanceler, (escrita por volta de 1225-28), o termo
transcendentia nao €, ainda, utilizado; ente, um, verdade e bom sdo

1 “The doctrine of the transcendentals is a doctrine of that which is first”. Jan

Adrianus Aertsen, “What is First and Most Fundamental? The Beginnings of
Transcendental Philosophy”, Jan Adrianus Aertsen, Andreas Speer (eds.). Was ist
Philosophie im Mittelalter?; Qu'est-ce que la philosophie au moyen dge?; What is
Philosophy in the Middle Ages?. Akten des X. Internationalen Kongresses fiir
Mittelalterliche Philosophie der Société Internationale pour I'Etude de la Philosophie
Médiévale, 25. bis 30. August 1997 in Erfurt. Miscellanea Mediaevalia, v. 26. Berlin;
Boston. De Gruyter, 1998: 177-192; p. 177. Traducdo nossa.

2 “the distinctive mark of the medieval inquiry is that it is focussed on what is first
in the cognitive order”, ibid. Tradug@o nossa.
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chamados os prima (os primeiros). Os transcendentais sao 0s primeiros
no sentido de que essas no¢des sdo primeiramente concebidas pelo
intelecto. No século XIII, eles sdo referidos portanto como primae
intentiones, primae conceptiones, primae impressiones OU prima
intelligibilia™.
A investigagdo medieval, portanto, ¢ uma investigagdo sobre os principios
e fundamentos do conhecimento e, nesse sentido, pode-se destacar a influéncia
de Avicena (Ibn Sina, ca. 980-1037) para o pensamento do periodo. Segundo
Aertsen, os ensinamentos desenvolvidos por Avicena sobre as primeiras
nogoes do intelecto “tiveram um imenso impacto na filosofia latina, cativando
pensadores medievais como Tomas de Aquino, Henri de Gante e Joao Duns
Escoto. Eles ndo somente adotaram a doutrina de Avicena, mas a
desenvolveram de um modo critico e produtivo™. No que diz respeito a uma
doutrina dos transcendentais na Idade Média e, mais especificamente, em
relacdo a influéncia de Avicena para o pensamento de Tomas de Aquino, pode-
se destacar, por exemplo, o seguinte excerto do primeiro artigo da questdo I
de De veritate, de Tomas, no qual indaga-se sobre o que ¢ a verdade (quid est
veritas?). Segundo Tomas,

3 “In what may be regarded as the first account of the transcendentals, the

introductory eleven questions of the Summa de bono of Phillip the Chancellor (written
ca. 1225-28, the term transcendentia is not yet used; 'being', 'one', 'true' and 'good' are
called the prima ('the firsts'). The transcendentals are the firsts in the sense that these
notions are first conceived by the intellect. In the thirteenth century they are therefore
referred to as the primae intentiones, prima conceptiones, primae impressiones or
prima intelligibilia”. ibid., pp. 177-178. Tradugédo nossa.

4 “had an immense impact on Latin philosophy; it captivated medieval thinkers like
Thomas Aquinas, Henry of Ghent and John Duns Scotus. They not only adopt
Avicenna’s doctrine, but develop it in a critical and productive way”. Jan Adrianus
Aertsen, “Avicenna's Doctrine of the Primary Notions and its Impact on Medieval
Philosophy”, Anna Akasoy; Wim Raven (eds.). Islamic thought in the Middle Ages:
studies in text, transmission and translation, in honour of Hans Daiber. Leiden;
Boston. Brill, 2008: 21-42; p. 21. Tradugao nossa.
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“Respondo dizendo que, assim como nas demonstragdes, quando
investiga-se o que ¢ qualquer coisa, deve-se fazer uma reducdo a alguns
principios por si notaveis pelo intelecto. De outro modo, em ambos os
casos, ir-se-ia ao infinito e, assim, toda a ciéncia € o conhecimento das
coisas pereceria. Contudo, aquilo que o intelecto primeiro concebe
como o mais notavel, e no qual resolve todas as concepgoes, ¢ o ente,

como diz Avicena no principio de sua Metafisica™.

Acerca desse excerto de De veritate, 1, 1, pode-se notar, em primeiro lugar,
que Tomas apresenta uma analogia —identificada pelo uso de “assim como”
(sicut)— entre duas ordens da ciéncia: a ordem da demonstra¢do (in
demonstrabilibus) e a ordem da defini¢do, na qual investiga-se o que,
efetivamente, alguma coisa € (quid est). Ademais, pode-se notar que, quando
se investiga sobre alguma coisa, tanto a ordem da demonstragdo quanto a
ordem da definicdo devem ser reduzidas a certos principios (oportet fieri
reductionem in aliqua principia). Isso ndo significa, entretanto, que sejam os
mesmos principios tanto para a demonstra¢ao quanto para defini¢do, mas sim
que, de modo analogo, no que diz respeito ao conhecimento de algo, seja esse
conhecimento ou por demonstracdo ou por defini¢do, deve-se fazer, em ambos
os casos, uma reducdo a principios fundamentais — principios esses aos quais
cada uma das duas ordens, separadamente, deve obedecer ou submeter-se.
Caso contrario, ndo ¢ possivel falar em conhecimento.

Pode-se notar, também, que tais principios, por sua vez, nao podem estar
sujeitos, eles mesmos, a principios anteriores, mas devem ser, por si, notaveis

5 “Responsio. Dicendum, quod sicut in demonstrabilibus oportet fieri reductionem

in aliqua principia per se intellectui nota, ita investigando quid est unumquodque, alias
utrobique in infinitum iretur, et sic periret omnino scientia et cognitio rerum; illud
autem quod primo intellectus concipit quasi notissimum et in quod conceptiones
omnes resolvit est ens, ut Avicenna dicit in principio suae Metaphysicae”. Thomae de
Aquino, Quaestiones disputatae de veritate. Opera omnia, t. XXII, v. 1, fasc. 2. Tussu
Leonis XIIT P. M. edita, cura et studio fratrum praedicatorum; Ed. P. Antoine
Dondaine. Roma. Editori di san Tommaso, 1970: QQ. 1-7; q. 1, a. 1, co. Tradugao
nossa.
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pelo intelecto (per se intellectui nota). Se tais principios estivessem sujeitos,
eles mesmos, a principios anteriores, € esses, por sua vez, a outros principios
(mais) anteriores, e assim sucessivamente, ir-se-ia ao infinito (in infinitum
iretur). Nesse caso, ndo seria possivel estabelecer qualquer principio que
servisse como fundamento para a ciéncia e para o conhecimento. Ou seja, no
caso de uma redugdo ao infinito, a falta de qualquer principio que servisse
como fundamento conduziria ao fim de toda ciéncia e conhecimento das
coisas (sic periret omnino scientia et cognitio rerum).

Ainda sobre esse mesmo excerto de De veritate, 1, 1, pode-se notar,
também, que, no que diz respeito a ordem da defini¢do, na qual investiga-se o
que, efetivamente, alguma coisa ¢, todas as concepgdes do intelecto podem
ser reduzidas ao ente (ens), no qual o intelecto resolve todas as concepgoes (in
quod conceptiones omnes resolvit). Isso significa que sempre que se quer
definir o que, efetivamente, alguma coisa €, o ente deve estar incluido®, de
algum modo, na definicdo desta coisa. Assim, no procedimento de reducgdo
das concepgdes do intelecto aos seus principios, o ente surge como 0 mais
notavel (notissimum) e como aquele que o intelecto primeiro concebe (illud
autem quod primo intellectus concipit).

®  Sobre a inclusdo do ente em todas as concepgdes do intelecto conferir (1) In Met.

lib. 4, lec. 6, n. 695, “na primeira operacdo [do intelecto] h& algo primeiro, que cai na
concepcdo do intelecto, ao qual eu digo ente; nem algo pode ser concebido pela mente
nesta operacao, a ndo ser que o ente seja inteligido” (in prima quidem operatione est
aliquod primum, quod cadit in conceptione intellectus, scilicet hoc quod dico ens; nec
aliquid hac operatione potest mente concipi, nisi intelligatur ens), e (2) ST I-11, q. 94,
a. 2, co., “Pois aquilo que primeiro cai na apreensdo ¢é o ente, o qual o intelecto inclui
em tudo aquilo que apreende, em qualquer que seja.” (Nam illud quod primo cadit in
apprehensione, est ens, cuius intellectus includitur in omnibus quaecumque quis
apprehendit). (1) Thomae Aquinatis. /n duodecim libros Metaphysicorum Aristotelis
expositio. M. -R. Cathala (ed.); Raymundi M. Spiazzi (rev.). Turin; Roma. Marietti,
1950: Lib. I-XII; lib. 4, lec. 6, n. 695; (2) Thomae Aquinatis. Prima secundae Summae
Theologiae a quaestione LXXI ad quaestionem CXIV. Opera omnia, t. VII. Tussu
impensaque Leonis XIII P. M. edita. Cum commentariis Cardinalis Caietani. Cura et
studio Fratrum eiusdem Ordinis. Roma. Ex Typographia Polyglotta S. C. de
Propaganda Fide, 1892: QQ. 71-114; q. 94, a. 2, co. Traducao nossa.
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Assim, pode-se notar, nesse excerto De veritate, 1, 1, que, no que diz
respeito a ordem das defini¢des, tanto para Avicena quanto para Tomads, o
termo final do procedimento de reducdo ¢ o ente, no qual o intelecto resolve
todas as suas concepgdes. Contudo, em sua analogia entre a ordem das
demonstragdes e a ordem das defini¢des, Tomas deixa claro que, em ambos 0s
casos, deve-se fazer uma reducao a principios fundamentais, os quais, por sua
vez, nao podem estar, eles memos, sujeitos a outros, mas precisam ser, por si,
notaveis pelo intelecto. Na medida em que esses principios ndo estdo, eles
mesmos, sujeitos a principios anteriores, € esses, por sua vez, a outros
principios (mais) anteriores, ¢ assim sucessivamente, impede-se aquela
reducdo ao infinito que levaria ao fim de toda a ciéncia e de todo o
conhecimento das coisas. Portanto, pode-se dizer que, nessa medida, para
Tomads, um dos pontos centrais ¢ a necessidade de uma investigacdo sobre
principios que fundamentem a ciéncia e o conhecimento das coisas.

Consideremos, agora, o seguinte excerto do quinto capitulo do primeiro
tratado do Livro sobre a filosofia primeira ou ciéncia divina, a Metafisica de
Avicena, no qual trata-se sobre a atribuicdo da coisa (res) € do ente (ens), €
sobre suas primeiras divisdes (de assignatione rei et entis et de eorum primis
divisionibus ad hoc ut exciteris ad intelligentiam eorum). Segundo Avicena,

“Dizemos, portanto, que coisa, ente e necessario sdo tais que sao
impressos imediatamente na alma por uma primeira impressao, e que
ndo sdo adquiridos a partir de outras mais notaveis que si, assim como
0 assentimento, o qual possui primeiros principios, a partir dos quais
ele mesmo provém por si, e ¢ diferente deles, mas em consequéncia
deles. Pois, a ndo ser que [algo] primeiro [tenha] adentrado sob a alma,
ou a ndo ser que o que € significado pela palavra [tenha] sido inteligido,

aquilo que ¢ significado por ela ndo podera ser conhecido™.

7 “Dicemus igitur quod res et ens et necesse talia sunt quod statim imprimuntur in

anima prima impressione, quae non acquiritur ex aliis notioribus se, sicut credulitas
quae habet prima principia, ex quibus ipsa provenit per se, et est alia ab eis, sed propter
ea. Nisi enim prius subintraverit animum vel nisi fuerit intellectum quod significatur
per verbum, non poterit cognosci id quod significatur per illam”. Avicenna Latinus.
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Acerca desse excerto de Phil. Prim., 1, 5, pode-se notar, em primeiro lugar,
que coisa (res), ente (ens) e necessario (necesse) sao tais que (1) sdo impressos
imediatamente na alma por uma primeira impressao (falia sunt quod statim
imprimuntur in anima prima impressione) € que (2) nao sdo adquiridos a partir
de outras mais notaveis que si (quae non acquiritur ex aliis notioribus se).
Nessa medida, Avicena caracteriza coisa, ente e necessario como (1) as
primeiras impressoes (primae impressiones) da alma e como (2) impressoes
que ndo sao adquiridas a partir de outras mais notaveis que si, ou seja, como
impressoes que sdo, a0 mesmo tempo, (i) adquiridas por si mesmas (per se), e
ndo a partir de outras, isto €, por algo outro (per aliquid aliud) ¢ (i) as mais
notaveis (notiores).

Ainda sobre esse mesmo excerto de Phil. Prim., 1, 5, pode-se notar,
também, que Avicena apresenta uma analogia — identificada pelo uso de
“assim como” (sicut) — entre (a) aquilo que ¢ impresso imediatamente na alma
por uma primeira impressdo, ou seja, coisa, ente e necessario, e (b) os
primeiros principios (prima principia) do assentimento (credulitas).

Nesse excerto de Phil. Prim., 1, 5, pode-se notar que, segundo Avicena, o
assentimento possui primeiros principios (credulitas habet prima principia) a
partir dos quais ele mesmo provém por si (ex quibus ipsa provenit per se).
Entretanto, o assentimento e os primeiros principios dos quais ele provém ndo
se confundem, isto €, o assentimento, ele mesmo, ¢ algo outro, diferente de
seus primeiros principios (est alia ab eis). Todavia, € a partir desses primeiros
principios (ex quibus) ou em consequéncia desses primeiros principios
(propter ea) que surge o assentimento. Nesse sentido, o assentimento obedece
ou submete-se aqueles primeiros principios, pois, na medida em que o
assentimento occore “em consequéncia deles”, pode-se atribuir aqueles
primeiros principios a fun¢do de causa.

Liber De Philosophia prima sive Scientia divina, I-IV. Edition critique de la traduction
latine médiévale par Simone Van Riet. Louvain, E. Peeters; Leiden, Brill, 1977: pp.
31-32;t. 1, c. 5, 2-8. Traducdo nossa.
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Desse modo, pode-se dizer que o assentimento decorre ou deriva daqueles
primeiros principios, pois € algo outro (est alia) e que surge por si (per se),
mas ¢ algo que ocorre a partir deles (ex quibus) e em consequéncia deles
(propter ea). Do mesmo modo, pode-se dizer também que esses primeiros
principios, na medida em que, eles mesmos, nao obedecem ou submetem-se a
outros, podem ser considerados como principios verdadeiros em si mesmos
(in se), causando, por sua vez, assentimento a todas as proposigdes deles
derivadas. Nessa medida, esses primeiros principios devem estar contidos, de
algum modo, em todas as proposicdes deles derivadas, as quais, por seu turno,
podem ser a eles reduzidas.

Acerca disso, Avicena afirma que (i) a ndo ser que algo primeiro tenha
adentrado sob a alma (nisi enim prius subintraverit animum), ou (ii) a ndo ser
que o que ¢é significado pela palavra tenha sido inteligido (nmisi fuerit
intellectum quod significatur per verbum), (iii) aquilo que ¢ significado por
ela ndo podera ser conhecido (non poterit cognosci id quod significatur per
illam). Isso significa que a ndo ser que haja (i) algum principio na alma ou que
a ndo ser que haja (ii) a inteleccdo daquilo que uma palavra significa, ndo ¢é
possivel (iii) conhecer aquilo que ¢ significado por uma palavra. Ou seja, sem
principios ou sem a intelec¢do de algo, ndo ¢ possivel falar em conhecimento,
0 que torna necessario, para que se possa falar sobre o conhecimento de algo,
que haja tanto (i) algum tipo de principio quanto (ii) um processo que leva a
inteleccdo daquele algo. Assim, Avicena parece indicar que tanto os (i)
principios quanto (ii) o processo de inteleccdo sdo condi¢les sine qua non
tanto para o assentimento quanto para o proprio conhecimento, em geral.

Se, contudo, a analogia entre (a) aquilo que ¢ impresso imediatamente na
alma por uma primeira impressdo, ou seja, coisa, ente e necessario, ¢ (b) os
primeiros principios do assentimento procede, entdo, do mesmo modo, coisa,
ente e necessario podem ser igualmente considerados como primeiros
principios, embora ndo como primeiros principios do assentimento.
Relativamente a tal analogia, o excerto seguinte de Phil. Prim., 1, 5, parece
indicar ndo s6 que essa analogia procede como também que ela se torna ainda
mais ampla: “similarmente, na imaginacdo, sdo muitos os que sdo principios
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do imaginar, os quais sdo imaginados por si”. Logo, vé-se que, na verdade,
Avicena procura realizar uma analogia -—identificada pelo uso de
“similarmente” (similiter)— entre os primeiros principios do assentimento
(credulitas) e os os primeiros principios da imaginacao (imaginatio).

Segundo Aertsen, Avicena nao explica os termos “assentimento” (tasdiq,
ou credulitas na tradug@o latina) e “imaginacao” (tasawwur, ou imaginatio na
tradugdo latina), mas aponta que, em relagdo a esses dois termos, “Algazel, o
qual era considerado, na Idade Média, como fiel estudante de Avicena, fornece
em sua Logica uma descri¢ao acerca 'das primeiras duas partes da ciéncia’, de
acordo com a qual a ordem da credulitas concerne ao dominio das proposigoes
e a ordem da imaginatio aquele dos conceitos™. A partir dessa explicacdo,
pode-se dizer que, para Avicena, a ciéncia divide-se em dois ramos principais:
um que diz respeito a ordem do assentimento e outro que diz respeito a ordem
da imaginag¢do. O assentimento compreende questdes relativas as proposicdes
e a imaginacao compreende questdes relativas aos conceitos.

Assim, percebe-se que, para Avicena, na ordem do assentimento, a qual
compreende questdes relativas as proposi¢oes, ha certos principios que sdo
adquiridos por si mesmos, pois ndo dependem de outros anteriores, ¢ toda a
cadeia de proposigoes decorre a partir desses primeiros principios do
assentimento. Consequentemente, esses primeiros principios do assentimento
devem estar contidos, de algum modo, em todas as proposi¢des subsequentes
e, portanto, essas proposi¢des subsequentes podem ser reduzidas aqueles
primeiros principios.

8 “Algazel, who in the Middle Ages was regarded as Avicenna’s faithful student,

gives in his Logic a description of ‘the first two parts of science’, according to which
the order of credulitas concerns the domain of propositions, the order of imaginatio
that of concepts”. Jan Adrianus Aertsen. “Avicenna's Doctrine of the Primary Notions
and its Impact on Medieval Philosophy”. Anna Akasoy; Wim Raven (eds.). Islamic
thought in the Middle Ages: studies in text, transmission and translation, in honour of
Hans Daiber. Leiden; Boston. Brill, 2008: 21-42; pp. 22-23. Tradug¢ao nossa.
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Similarmente, na ordem da imaginagdo, a qual compreende questdes
relativas aos conceitos, ha certos principios que sdo adquiridos por si mesmos,
pois ndo dependem de outros anteriores, ¢ toda a cadeia de conceitos decorre
a partir desses primeiros principios da imaginagdo. Consequentemente, esses
primeiros principios da imaginagao devem estar contidos, de algum modo, em
todos os conceitos subsequentes e, portanto, esses conceitos subsequentes
podem ser reduzidos aqueles primeiros principios € nele resolvidos.

Segundo Aertsen,

“A analogia que Avicena tem em mente consiste na afirmacdo de que,
em ambas as ordens, ¢ necessario realizar uma reducdo a primeiros
principios que sdo conhecidos per se. Assim como ha primeiros
principios, conhecidos através de si mesmos, no reino ou esfera do
assentimento, assim também ha, no reino ou esfera da concepcao,
principios que sdao concebidos per se e ndo requerem qualquer
concepgo anterior’™.

A partir da analogia entre o reino ou esfera do assentimento e o reino ou
esfera da concepcdo, Avicena transporta uma estrutura finita de ciéncia,
presente ja no reino ou esfera do conhecimento demonstrativo desde
Aristoteles, também para reino ou esfera do conhecimento conceitual e
definicional. Para Avicena, “se tudo aquilo que ¢ imaginado exigisse outra
imaginagdo precedente, isso procederia ou ao infinito ou a circularidade™*.
Com isso, Avicena parece indicar que, quando investiga-se algo, assim como

®  “The analogy Avicenna has in mind consists in the claim that in both orders a

reduction is necessary to first principles that are known per se. Just as there are first
principles, known through themselves, in the realm of assent, so also in the realm of
conception there are principles that are conceived per se and do not require any prior
conception”. ibid., p. 23. Traducdo nossa.

10 “si autem omnis imaginatio egeret alia praecedente imaginatione, procederet hoc
in infinitum vel circulariter”. Avicenna Latinus. Liber De Philosophia prima sive
Scientia divina, I-IV. Edition critique de la traduction latine médiévale par Simone
Van Riet. Louvain, E. Peeters; Leiden, Brill, 1977: p. 33; t. 1, c. 5, 22-24. Tradugao
nossa.

257



RLFM - IV COLOQUIO —INTERCONGRESOS— LATINOAMERICANO DE FILOSOFiA MEDIEVAL

deve-se fazer uma redugdo a certos principios por si notaveis pelo intelecto
(principia per se intellectui nota) na ordem do assentimento (credulitas), a
qual diz respeito ao dominio das proposi¢des, também deve-se fazer uma
reducdo a certos principios por si notaveis pelo intelecto (principia per se
intellectui nota) na ordem da imaginag¢ao (imaginatio), a qual diz respeito ao
dominio das conceitos. De outro modo, em ambos os casos, para Avicena, ir-
se-ia ou ao infinito ou a circularidade. Esse pensamento central de Avicena, a
saber, que a ci€ncia e o conhecimento possuem uma estrutura finita, isto é, que
a ciéncia e o conhecimento necessitam ou exigem certos principios, sem o0s
quais ir-se-ia ao infinito, parece coadunar com o pensamento de Tomas.
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Methodi electionum Raimundi Lulli

lulianus Electrum (Barenstein)
CONICET-UNSAM-USAL, Argentina

In praesente charta nos proposuimus methodos electionum Raimundi
Llulli exponere et eorum operandi rationem reddere. Hos methodos, qui
fundati sunt in Arte Magna, Lullus exhibet in tribus opusculis, i.e.,
Artificium electionis personarum (1276-12827?), capitulo viginti quattuor
(XXIV) Libri Evasti, Alomae et Blaguernae (1283), cuius titulus est
“Quomodo Natana fuit electa abatissa”, et De arte electionis (1299).

Prima duo pertinent ad “quaternarium periodum” productionis Llulli et,
in eo, ad Ars compendiosa inveniendi veritatem cycli (1274-1283) secundum
Antonii Bonneri interpretationem?, ultimum vero in “ternario period”
comprehenditur (1290-1311). AEP scriptum est inter annos millesimum
ducentesimum septuagesimum sextum (1276) et millesimo ducentesimo
octuagesimo tertio (1283), et B24, prope millesimum ducentesimum
octuagesimum tertium (1283). DAE Raymundus pro parte sua dat datam:
annus domini millesimo ducentesimo nonagesimo nono (1299)2.

L Cf. Introductio Bonneri ad Selected Works of Ramon Llull. Contemporary Life;
Book of the Gentile and the Three Wise men; Ars Demonstrativa; Ars Brevis; Felix
or the book of Wonders; Principles of Medicine; Flowers of Love and Flowers of
Intelligence, edited and translated by Anthony Bonner, Princeton, New Jersey,
Princeton University Press, 1985, 2 vols.; cf. etiam Bonneri, “Problemes de
cronologia lul.liana”, in EL XXI, 1977: 35-58, “Notes bibliografica i cronologica
lul.lianes”, EL XXI1V, 1980: 71-86, “L’Art lul.liana com a autoritat alternativa”, SL,
XXXI11-1, 1993: 15-32, Ramoén Llull: vida, pensamiento y obra literaria, Barcelona,
Sirmio, 1993, et The Art and Logic of Ramon Llull, A user’s guide, Leiden - Boston,
Brill, 2007, passim.

2 Multa quae lector poterit legere in reliquo chartae editae sunt in sequentibus
articulibus nostrae auctoriae: cf. luliani Electri, “Las técnicas electorales de Ramén
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1. Artificium Electionum Personarum (1276/1282).

AEP scriptum est secundum exemplar Ars compendiosa inveniendi
veritatem (primum opus de Arte). Sola est una ex tribus quae directe ex
analysi figurae oriuntur. Est “dimidia-matrix” figura, quae absolutam
compositionem sexdecim litterarum Latinorum alphabeti inter B et R sine
iteratione demonstrat, in summa, sunt centum viginti (120) camerae, hoc est
in ordine de duo in duo, i. e., prima camera [BC] est, secunda [BD], tertia
[BE], etc.

BC[[CD |DE |EF |FG |GH |[HI |[IK|KL]L [M [N JOP[P [Q
M [N |O Q [R
BD | |CE |DF |EG|FH|GI |[HK|IL |[K |[LN|M [NP|O [P
M 0 Q |R
BE | |CF |DG |EH |FI |GK|HL |l |KN|LO|MP[N |O
M Q |R
BF | |CG|DH|El |[FK|GL [H |IN|KO|[LP [M [N
M Q |R
BG| |CH|DI |EK|FL |G |HN]IO|KP |LQ|M
M R
BH||Cl |[DK|EL |F |GN|HO[IP |[KQ|[LR
M

Llull (1232-1316) y su reinvencion entre los siglos XVIII y XX: un intento de
sintesis”, en Ramon Llull a setecientos afios de su muerte, Mar del Plata, GIEM,
2016: 9-35; et “Los escritos electorales de Ramon Llull: Una nueva teoria de la
votacion en los umbrales del s. XIII” (traductio R. LIull: En qual manera Natana fo
eleta a abadessa, Artificium electionis personarum et De Arte electionis. Revista
Espafiola de Filosofia Medieval 20, 2013: 85-99; et istae communicationes: “;Qué
votamos cuando votamos? El encuentro, el olvido, y el reencuentro de la voluntad
consigo misma” en Jornadas “40 afios de democracia”, IES n. 1 Alicia Moreau de
Justo, Profesorado de Filosofia-Area de inclusion y DDHH, Buenos Aires, 30 y 31
de octubre de 2023; “Una novella manera d"elecci6. El aporte de la mistica luliana a
la teoria y practica de la democracia”, lectio in VI Jornadas de filosofia medieval.
Academia de Ciencias del 26 al 27 de abril de 2011.
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Bl CK|DL |[E |FN|GO |HP |1Q |KR
BK | |CL |D E/IN FO |GP |HQ|IR

BL | |C I'\D/IN EO |FP |GQ |HR

B gIN DO |EP |FQ |GR

M

BN | |[CO |DP |EQ |FR

BO | |CP |DQ |ER

BP | |CQ|DR
BQ||CR
BR

Hae sexdecim litterae designant sedecim homines habentes suffragium in
capitulo et si plures vel pauciores electores fuerant, litterae proportionaliter
augeri vel minui debent. Si plures sunt quam litterae latinae, alia signa pro
litteris debent assignari —v.g., numeri, donec unusquisque proprium signum
habeat. Et sic, quecumque elementa ex quibus componitur, figuram in se
representat integram artem, qua semper homines prelates possunt eligi.

Primus passus, hac arte electione utendi, est assignare singulis
electtoribus littera vel signum. Secundo, quilibet elector per juramentum
committit se eligendum personam quam habeat tres conditiones: (1) honestas
et sanctitas vitae, (2) scientia et sapientia, (3) recta dispositio cordis. Deinde
incipit electionem: duo homines, quorum litterae in prima camera apparent, e
cubiculo exire debent, et absentes quemlibet alium debet quaeri quis sit
minus idoneus ad dignitatem praedictam, attentis tribus praemissis requisitis.
Omnes respondebunt et eligent prout visum fuerit, et in dicta figura, scripta
per triplicem in papiro, fiet notetur cum puncto iuxta litteram designante
personam habentem plura suffragia. Et sic procedendum est ad singulas
cameras secundum ordinem figurae. Pergete hoc exemplum: si victor fuit B,
C, redibit ad locum suum, et D e camera exibit, ut alii inter ipsum et B
eligere possint, et si B iterum vincat, D redibit et E discedet, etc.
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Si contingat duos vel plures totidem suffragia obtinuisse, oportebit illis
locum iterum excedere, et iis qui tot suffragia non receperint, iterum iurarent
servatis tribus conditionibus, et personam aliam quae magis apta ad locum
eligere debent iterum.

2. Blanguernae capitulum vigintiquattuor (1283)

Secundus libellus quod theoriam Lullianae electionis exponit, est
Blanquerna, capitulo in quo electio abbatissae Natanae narratur. Blanquerna
liber partim utopianus est, partim autobiographicus, in quinque libros
divisus, quos quinque vulnera, quae Christus Calvariae passus est, designant.
In unoquoque libro diversa genera vitae explicantur: status matrimonialis,
status religiosus, status praelaturae, status apostolicus et status eremiticus. Hi
status in textu ordinantur secundum successionem qua ad altiorem
spiritualitatis gradum progreditur. Totum opus describit vitam Blangquernae,
filii Evasti et Alomae, a nativitate usque ad consummationem vitae ut
eremita. Natana es amica Blanquernae, personae nunc me refero non tituli
libri, et quae artificium electionis exponit. Natana, igitur, in Capitulo
conventum cum suis sororibus invenimus occasione imminentis electionis
novae abbatissae, quae nuper decedenta succedet. Natana clamat “ego habeo
novam viam electionis per Artem et figuras”. Haec constat duas partes
constat. In prima parte declarat necessitatem electores femininorum impares
esse; Unde cum viginti moniales adessent, proposuit eligens septem
electoribus ministrare. Viginti, antequam septem eligant, debent iurare se
veraciter suffragari, et sic unaquaeque occulte id est, sine aliis scientibus,
declarabit quam se credit esse inter septem, exclusa. Secunda pars electionis
incipit cum electores unamguamgue personam cum aliis comparare sub
quattuor conditionibus: (1) qua est illa quae Deum Altissimum magis amat et
cognoscit, (2) quae plus amat et cognoscit virtutes, (3) quae fortius odit vitia
et (4) quae est aptissima ad locum. Natana modum procedendi exponit, in
exemplo cum novem elegibilibus. Electorae septem dividentur in duas
partes, duas in una parte, et quinque in alteram. Dein quinarium oportet
disserere, uter sit earum quae reliquarum sunt eligendas et scribendas, iterum
occulte, nomen eia quae plurima suffragia recepit. llla ergo quae plurima
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suffragia habebat, debet cum una quinque, et sic ex ordine applicabitur
omnibus aliis sufragiis usque formetunr triginta sex camerae et, tndem,
formetur figura similis AEP.

Casan- Helena | Circe | Pené- Ifigenia | Clitem- | Parca Nat. Anti.
dra Circe | Pené- |lope Clitem- | nestra Anti-
Helena lope Ifigenia | nestra Anti- gona
gona
Casan- Helena | Circe | Pené- Ifigenia | Clitem- | Parca
dra Pené- | Ifigenia | lope Anti- nestra Natana
Circe lope Clitem- | gona Parca
nestra
Casan- Helena | Circe | Penélope | Ifigenia | Clitem-
dra Ifigenia | Clitem- | Antigona | Parca nestra
Pené- nestra Natana
lope
Casan- Helena | Circe | Pené- Ifigenia
dra Clitem- | Anti- lope Natana
Ifigenia | nestra |gona Parca
Casan- Helena | Circe Pené-
dra Anti- Parca | lope
Clitem- | gona Natana
nestra
Casan- Helena | Circe
dra Parca | Natana
Anti-
Gona
Casan- Helena
dra Natana
Parca
Casan-
dra
Natana
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In summa, semper electio inter duas personas facienda est ac, in eventu
paritatis, oportebit candidatas denuo aestimari et determinari per hoc
methodum.

De Arte Electionis (1299)
Ultimus textus sive opusculum, DAE, narratione prosa Blanquerna

omissis, rigidum Latinum AEP reducit. Hoc libellus refert ad “tertiam
figuram Ars generalis”, i. e., Ars generalis ultima.

BC |CD [DE [EF |FG [GH |[HI [IK |

BD |CE |DF |EG |FH |Gl |HK

BE |[CF |DG |EH |FI |GK

BF |CG |DH |EI |FK

BG |[CH |[DI |EK

BH |ClI |DK
Bl |CK
BK

Hic instructiones Llulli sunt brevius: quod primum faciendum est, quique
elector habeat suffragium in capitulo ordinis, assignetur unam ex novem
litteras latini alphabeti inter B et K. Si plures sunt quam novem homines,
potest adderi pluribus litteris vel aliis signis, ut in prioribus libelli.

Ante suffragandi omnes iurare debent personam “melius et magis
idealem” se electuros. Tunc sedere debent electores et candidati stantes
remanere. Deinde qui in figura statutus sit, rogabit D quilibet sedentium qui
inter B et C voluerit ut abbatem, priorem, episcopum vel quemlibet alium
locum vacantem. Tandem, suffragia numerabuntur et si B plura habeat
suffragia quam C, C locum suum obtineat, B stans vel vice versa. Si victor
est B, ibit contra D, etc.

Una commoda huius publici methodi electionis est quod ab fraude liberat,
quod, opininante Llulle, in electione secreta facile producitur fraus. Videtur
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ergo quod Raymundus sperat quod illi qui publicam electionem agunt,
teneantur ad bene eligendum.

Conclusio

Methodi Lulliani a saeculo duodeviginti (XVIII) postea restituentur, ab
effervescente climate Revolutionis Gallicae usque medium saeculum viginti
(XX). In ultimis viginti annis, saltem, multum disceptatum est de relatione
inter procedendi rationes in AEP, B24 et DAE. Nunc, multis libris et
articulis lecti, affirmare possumus methodum Llulli eundem esse quod illum
mathematici Arthuri Copelandi, hodie “methodum copelandum” appellatum,
quod est simillimum methodo certaminum gymnasiorum, a vulgo apellatum
“vincit-remanet™,

3 Per magis informationem, vide S. Barbera, “Llull’s Writings on Elections from the
perspective of Today’s Research in Social Choice: an Economist’s Viewpoint”, in
A. Fidora - C. Sierra, C. (eds.), Ramon Llull: From the Ars Magna to Atrtificial
Intelligence, Barcelona, 111A-CSIC, 2011: 84-93, J. M. B. Buchanan - G. Tullok,
The calculus of consent. Logical foundations of constitutional democracy, USA,
University of Michigan Press, 1965; J. M. Colomer, “From De arte electionis to
Social Choice Theory” in A. Fidora - C. Sierra (eds.), Ramon Llull: From the Ars
Magna to Artificial Intelligence, Barcelona, 111A-CSIC, 2011: 61-83; P. Emerson,
Defining democracy: voting procedures in decision-making, elections and
governance, Berlin-Heidelberg, Springer Verlag, 2012; Faliszewki, P. E.
Hemaspaandra - L. A. Hemaspaandra - J. Rothe, “Llull and Copeland Voting
Computational Resist. Bribery and Constructive Control” in Journal of Artificial
Intelligence 35, 2009: 275-342; G. Hagele - F. Pukelsheim, “Llull’s writings on
electoral systems” in SL 41, 2001: 3-38; et I. McLean —J. London, “Ramon Llull
and the Theory of Voting” in SL 32, 1992: 21-37.
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Hunain ben Ishag (asm.« 1o @aw)
secundum arabici fontes medii aevi

Julio César Céardenas Arenas
UCM, Espafia

Introductio

In charta introductum ad figuram exhibet interpres Nestoriani Syri
Hunain ben Ishaq ex translatione fontium medii arabici ad discendum ex iis
tradendam philosophiam Graecam ad culturam islamicam mediaevalem
durante Caliphate Abbaside X saeculo.

Quis fuit Hunain ben Ishaq?
Nomen suum

Hunain ben Ishaq in lingua syriaca: asm.~ is wsas, in lingua arabica:
Slawl op oA et in lingua latina: Johannitius® appelantur, Christianus medicus
et interpres, qui prope urbem Hirta (ar. al-Hira) natus est, prope flumen
Euphratem, meridiem Al-Najaf, urbs in 'lrag, ubi pater eius pharmacopola
fuit.

Linguas Arabica, Syriaca et Graeca:

Hunain bilinguis crevit, Arabice et syriacae linguae loquens, tum Graecae
et Persicae scientiam egregiam acquisivit, medicinae studens in Bagdad apud

! Cfr. James E. Walters et al., “Hunain b. Ishaq - awm.< is was .” The Syriac
Biographical Dictionary, edited by David A. Michelson and Nathan P. Gibson, Vol.
2, Syriaca.org., The Syriac Reference Portal, 2016, [http://syriaca.org/person/542].
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famosissimum Christianum medicum Yuhanna ben Masatiayh (d. 857), qui
Bagdad nosocomii director erat, translationes direxit Domi Sapientiae et
venit ab una e praestantissimis familiis medicinae Persicae urbis
Gondeshapur, quae in lingua Syriaca Beth Lapat vocatur.

Hic Christianus Syrus Nestorianus deinde per Mesopotamiam, Syriam,
Palaestinam et Aegyptum iter fecit ut codices graecos operum suorum
interpretaretur et collata esset aliquot codices operis, ut solidam
fundamentum textualis suae versionis obtineret, ut Muhammad ben Ishaq al-
Nadim scribit in Indice noui sapientum scriptorum inter antiquos et
modernos et nominum librorum quos scripserunt (al-Fihrst fi akhbar al-
ulama' al-musanifin min al-qudama’ da-1-muhadithin  @a asma' ma
sannafithu min al-kutub) Hunain operam dedit in libris (kutub) et textibus
(musanafar) ineditis (gara'ib) in philosophia, machinatione, musica,
arithmetica et medicina? ad eas transferendas e graeco in lingua syriaca et
arabica, etiam medicas, grammaticas, theologicas et philosophicas operas
scripsit. et medicus personalis fuit Caliphae al-Mutatiakkil, qui christianis
Byzantinis, non vero Nestorianis vel ludaeis favebat.

In hoc catalogo librorum a bibliographo Ibn al-Nadim narratur:

“Hunain bin Ishaq Al-'Abadi, cognomento Abu Zaid et [pater suus]
Al-'Abad christiani sunt ab Al-Hirrah, virtuosus in industria medicinae
(sina'h al-tibb), facundus fuit in lingua Graeca, Syriaca et Arabica
linguarum, ivit per fines (bilad) ad collectionem librorum antiquorum

2 Cfr., Muhammad ben Ishaq al-Nadim, al-Fihrst fi akhbar al-'ulama’ al-musanifin
min al-qudama’ Ga-l-muhadithin Ga asma' ma sannafihu min al-kutub [Index
nuntiorum sapientum scriptorum antiquorum et recentiorum et nominum librorum
quos scripserunt], Muhammad 'Abd al-Rahman al-Mar'ashli, Dar al-Nafa'is, Beirut,
2016, p. 301.
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(al-kutub al-gadimah) et fines Romanorum (al-rim) et aliorum intravi.

[...]sed libros sapientum antiquorum (kutub al-qudama’) transmisit™3,

Sic peragravit terras orientales Romanorum (bilad al-Riim al-shargiah),
id est per Byzantii (al-Bizantiah), vixitque ibi duobus annis donec linguam
Graeciam (ahkama) obtineret®.

Medicina

Circa Hunain, medicus Copticus Ibn Abi Usaybi‘a, scripsit illud:

“Apud Arabes variae gentes in Christianismo in Hirah convenerunt, et
cognomina eorum al-*Abadi [...] Hunaln bin Ishaq poeta eloquens fuit,
sed nos non sumus boni [in poetica]. Hunain commoratus est [in urbe]
Basrah, et magister (shaikhihi) linguae Arabicae Al-Khalil ben Ahmad

erat. Bagdad inde se contulit et in industria medicinae laboravit™.

In libro Thesaurus notabilium medicorum (Uyim al-Anbd) ab Ibn Abi
Usaibi'a, Hunain medicus memoratur et simul interpres:

3 AL gt bl delia 8 Sl (S5 5l (5 leai slaadl g 25 Ll (A5 (galaad) GBland 0 s
) Sy ATy [L] S5 s aly Jaa 5 eyl ) e (8 D1l Ay yal 5 Ay el 5 4l
ol (S (e Ji e (5 5 Ledll a]-Nadim, op. cit., p. 356.

4 Cornelius Van Alen Van Dyck, Iktifa' al-qunii‘ bima hua matbii, ‘ash-sar al-ta’'lif
al-‘arabiah fi al-matabi‘ al-sharqiah tal-garbiah [Contentionis cum impressis,
celeberrimis scriptis Arabicis Orientalium et Occidentalium pressorum], Matba‘ah
al-hilal, Misr, 1893, pp. 177, 213.

% sbe peal) Aol 5 8 padly Al jeaill e | graind el 0 sk (ge 23 S [LL]

1ol e b L lagad Ga) (p i S

mi@@&|@ﬂ\g@oﬁjsﬂglgzue\éb

bl deliay Jaidl 5 sy M) Jaisl &b oy 25 Ahmad ben al-Qasim Ibn Abt Usaiba’h, ¢ Urtiin
al-anba’ fi tabaqat al-atiba’ [Fons nuntiorum in doctorum narrationibus], "Nazar
Rida (Ed.), Beirut, Dar Maktabah al-Haiah, s/d, p. 257.
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“Hunain secutus est [medicus Syriacus] Itihana ben Masaiiih [...] et
factus est eius discipulus et cum eo in industria medicinae laboravit;
Multos libros [magistri sui] Ibn Masatih, libros Galeni (Jaliniis),
nonnullos in syriacum, alios in Arabicum transtulit (nagala), algunos
al siriaco y otros al &rabe. Hunain erat temporis sui peritissimus
Graecae, Syriacae et Persicae linguae, iisque magis quam ullus ex
hodiernis translatoribus  (nagalah) notus erat, praeter linguam
Arabicam compescens (itgan) et in ea se utens distinguens”®.

Dum historica islamica opera ut in biographiae nobilium Sapientum (Star
a‘lam al-nubald’) et Historiae Islamicae (Tarikh al-Islam) a Damasceno
historico et perito prophetico Shams ad-Din adh-Dhahabi limitant se ad
professionem suam ut interpres et medicus, tempus suae mortem (260 H)’ et
adde quod habuit pecuniam (amiial) et servos (gilman)?, et iterum inculcavit
eam ab intimis generis Arabum (butiin al- ‘arab) venisse et ipse erat filius
nummarii (al-siaraf)™.

Cum medicus Copticus al-Qiftt cum describeret Hunain ben Ishaq non
comprehendit aspectum philosophicum, sed solum medicinae et litterariae:

6 LS 4y pule (Y (i Jiig Gl Ao limy ale Jaidl 5 40 3aliip ] 4rsube 0 Uiy o 3Y s o
Jal ?Xsluu;utsjm)sd\ ) ey byl G211 ) et Gugills S (e Liaguad 5 58
@MLAJ@\)J\S&J\M\UA;)L ﬂ)a-lyW*&M\JJ\}WJMU@D)&JUM\J}J\AJDMLAJ
L@BUJJM\ML}AJLA@;LFJMJY\JMJQ\ uh;\&\.mu\ u\ALAIbnAblUsa_ba h op.
cit., p. 259.

" Al-Dhahabi, Shams al-Din Muhammad ben Ahmad, Siar A‘lan al-Nubald’
[Mustrium nobilium Biographiae], Shu‘aib al-Arna‘at (Ed.), Mu’sasah al-Risalah,
1985v. 12, p. 492.

8 Al-Dhahabi, Shams al-Din Muhammad ben Ahmad, Tarikh al-Islam iia iafaiat
almashahir wa-l-a‘lam [Historia Islamica et mortes nobilis et illustrium], Bashar
‘atiiad Ma‘raf (Ed.), Beirut, Dar al-garb al-islami, 2003 v. 6, p. 77.

% Shihab al-Din Al-‘Umari, Masalik al-absar fi mamalik al-Amsar [Viae visus in
regnis regionum], Abt Dhabi, al-Majma“ al-thaqafi, 1323 AH, v. 9, p. 409.
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“Medicus Christianus Abu Zayd al-Abadi discipulus fuit Iihana ben
Masaiith, et medicus fuit cum bonis theoriis in libris suis et in
curatione morborum, peritus in conficiendis [fucis] kukl, et
adnumeratus est inter interpretes librorum sapientiae (kutub al-hikmah)
easque in Syriacam et Arabicam transmisit; facundus in lingua Graeca
et in lingua Arabica magister, poeta, orator, disertus erat™°,

Famam autem et relationem cum calipha ! alii quoque historici
memorant®2,

Sic Arabes Sarraceni eum tamguam medicum interpretem
praesentaverunt, utpote christianus nestorianus ortu, educatione et viatore
per fines Christianos byzantinos.

Translatio

Ibn Abi Usaibi'a solutionem quae facta est pro versionibus librorum
graecorum in linguam arabicam narrat:

Gug\uﬁwdsjmudmafbw\ uls.}d;.u\u.\\u.\.\;haa\u}nu\)mb
O tban IS G salal) (o i (S L g oyl Jiiald o e 4lity La 30 5 upall () ol
g ia ol S ity Lo 25 o

“[Calipha abasida] Al-Ma’mun quoque H Hunain Ibn Ishaq cum esset
iuvenis attulit, iussitque eum ex libris sapientum Graecarum (al-
hukama’ al-tananitn) in linguam Arabicam transferre et figere quos

10 =Sl 5 cadlal) bl s Tnde (S5 & gl Uin gl Tl S8 (galadl 313 5ol (5 peail) Capedal)
u\s,@)ﬁ\g}@u}d\s\\@\HUM\ugumﬂ\m@m}d;ﬁ\mum@lﬁu
L\»Jl;.u.a&l.uk; \)&:Lu l.th @)ﬂ\ obadll @} L;\Lv}.d\ Sl L;\;.\ms Jamal al-Din Abua al-
Hasan ‘All bin Tasuf al-Quftt, Ikhbar al- ‘Ulama’ bi-akhbar al-hukama’ [eruditorum
fama cum sapientum nuntio], Ibrahim Shams al-Din (Ed.), Beirut, Dar al-kutub al-
‘ilmiah, 2005, p. 131.

11 Cftr. Tbn Abi Usaiba’h, op. cit., p. 135.

12 Cft. Tbn Abi Usaiba’h, op. cit., p. 132.
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alii transmiserunt, ut ille mandata eius implevit. Et inter ea quae de eo
dicta sunt, al-Ma'mun illi pondus auri, quod ex libris in Arabicum
transtulit (ianqul), aequalem ei tribuebat™®,

Et declarat se pro suo opere transmissionis (nagl), translationis (al-
tarjamah), ac omnibus necessariis usque ad quingentos circiter dinarium
conductos'.

Etiam in recenti historia arabica librorum, legenda reddendi pro
translationibus secundum pondus libri in aurum translati memoratur Hunain
Ibn Ishaq litteras Graecas studuisse:

“[Calipha] Al-Ma'mun soliaauri pondus ei dare solebat pro eo [Hunain]
quod in Arabicum transtulit Itaque chartas densissimas libris suis
elegit, et scribas suis litteris maiusculis scribere iussit et spatium inter
lineas excedere. [..] Et memoraverat librum llias (lliadhah) de
Homeri [Himiriis]™®.

Schola translationis

Interpretationes et versiones emendavit una cum pluribus discipulis suis,
inter quos filius Ishaq ben Hunain Ishaq ben Hunain (m. 910) et nepotes eius
Hubaysh ben al-Hasan, ‘Isa ben Yahya e Istifan ben Basil, Hunain, in scholis
suis translatis plusquam centum opera medica Graeca per Hippocratem,
Dioscoridem, totum fere corpus Galeni, necnon textus philosophicos et

13 Tbn Abt Usatba’h, op. cit., p. 260.

14 Cft. Tbn Abt Usaiba’h, op. cit., p. 260.

15 el el dalef 4l sy IS8 oSl (g A all ) alisy Lo 455 Candl) e agdany ¢ salall (1S
Ovsmasd 3L Laiay S5 L] oshaad) Gn Venadng 3 Sl G oall b shaay 48 AL-ZiriKli,
Khair al-Din, Al-A4 ‘lam: Qamiis Tarajim li-Ash-har al-rijal ia-al-nisa’ min al- ‘arab
ia-al-musta ribin ~ da-al-mustashrigin ~ [Praecipuae  personae: Dictionarium
biographicum virorum ac mulierum apud Arabes, Arabistas et Orientalistas
eminentium], Beirut, Dar al-‘ilm li-I-malaiin, 2002, v. 2, p. 287.
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scientificos graecos a Platone, Aristotele, Proclo et Porphyrio interpretati
sunt.

In Schola sua de graeco in syriacum et arabicum directe sive de graeco in
syriacum et unum de discipulis suis de syriaca in arabicum transtulit, deinde
Hunain secundam versionem correxit, comparando cum archetypo Graeco.

In his translationibus Hunain adoptavit methodologicam accedens sensus
de sensu qui dicitur amovendus a verbo literali e verbo de versionibus
Syriacis de sexto et septimo saecula; Etiam antiquas versiones recognovit, ut
Sergii de Resh‘ayna (m. 536), interpres textuum graccorum medicorum et
philosophicorum in lingua Syriaca, e.g. Pseudo-Aristotelicum opus, quod de
Universo ad Alexandrum Magnum appellatum est® et versiones lyob
Edesseni philosophi naturalis, translatoris et medicus, qui secutus est
Nestorium, examinavit!’; interdum translationes exsistentes tam inopes erant
ut eas e graeco incipere debebat.

Scientiarum Arabizationis

In operibus historiae generalis arabicae illustratur quod Hunain ben Ishaq
libros in variis scientiis composuit ut eos in Arabicum transferrent, scientiae,
ut philosophia (al-falsafah), machinatio (al-handasah), musica (al-miisiga),

16 Cfr. Sebastian P. Brock, “Sergios of Resh‘ayna”, in Sergios of Reshayna. Edited
by Sebastian P. Brock, Aron M. Butts, George A. Kiraz and Lucas Van Rompay.
Digital edition prepared by David Michelson, Ute Posekel, and Daniel L. Schwartz.
Gorgias Press, 2011; online ed. Beth Mardutho, 2018,
[https://gedsh.bethmardutho.org/Sergios-of-Reshayna].

17 Cfr. Barbara H. Roggena “Iyob of Edesa”, in Iyob of Edesa. Edited by Sebastian P.
Brock, Aron M. Buts, George A. Kiraz and Lucas Van Rompay. Digital edition
prepared by David Michelson, Ute Posekel, and Daniel L. Schwartz. Gorgias Press,
2011; online ed. Beth Mardutho, 2018, [https://gedsh.bethmardutho.org/lyob-of-
Edessa].
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arithmetica (al-arithmatiga) et medicina (al-7ibb) ‘8 et ideo de extrema
(ashad i‘tina’ bi-ta ribihd) Arabizatione (ta 7ib)'® ibrorum sapientum (al-
hukama’) et doctorum (al-aziba’) se habuit®.

Ibn Ab1 Usaibi'a etiam de praestantia philosophiae Graecae loquitur, cum
de scientiis et philosophia loquens Hunain ben Ishaq citat:

“Hunain ben Ishaq dixit: hoc litterarum (al-adab) genus primum est,
quod sapiens (al-hakim) discipulo primo anno cum Graeca scriptione
docet, deinde eum ad poeticam et grammaticam, arithmeticam,
geometriam, astronomiam, medicinam, musicam, logicam et deinde
philosophia adducit, hae sunt scientiae transmissionis superioris (al-
athar), hae ergo sunt decem scientiae, quas discipulus in decem annis
discit™?,

Philosophiae

Primus historicus religionum Al-Shahrastani hodierni Turkmenistani in
libro suo Symbolorum et Sectarum (Al-Milal wa al-nikal) definia la filosofia

18 Cfr. Kamal al-Din lbn al-‘Adim, Bugiah al-talib fi tarikh Halb [Omnia
desiderabilia in historia Aleppi], Suhail Zakar (Ed.), Dar al-fikr, ‘Amman, sine date,
v. 6, p. 2985.

19 Abii al-‘Abas Shams al-Din lbn Khalikan, Uafaidt al-A ‘tan iia abnd’ al-zaman
[Mortes nobilium et nuntius filiorum temporis], Beirut, Ihsan ‘Abas (Ed.), Dar Sadir,
sin fecha p. 1.

2 Hijran1, Aba Muhammad al-Taib, Qiladat al-nakr fi @afaiat ‘atan al-dahr [Monile
sacrificale in mortibus memorabilium aeternitatis], Jidah, Dar al-Manhaj, 2008, v. 2,

. 567.

?1 A sl adll e L b 8 Salill Al daley Lo J sl oY (e Caiall 138 5 3o 0 Ooin J8
5 i sl () &5 lall ) o5 sl ) 5 Assigll ) 3 olasal) ) 5 pmill 5 el ) I3 (e dnd g
O i 8 oleiall Lgalaly o sle 5 pdie 38 Ay slall BN asle b Al o5 Ghidll ) 5 5 ol aay
Ibn Abi Usaiba’h, Ahmad ben al-Qasim, ‘Utin al-anbad’ fi tabaqat al-atiba’ [Fons
nuntiorum in doctorum narrationibus], p. 98.
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como el amor por la sabiduria (makabatu al-hikmah)?2?, philosophiam
amorem sapientiae definivit, quamvis motus ad philosophiam Graecam
musulmanae magis diversae et multiplices essent quam quod, interim Ibn
AbT 'Usaybah citat Hunayn ibn Ishaq ipse, qui in libro: philosophorum ac
sapientum historia; (Kitab Nauadir al-falasifah ua-1-hikmah), de origine
philosophiae:

“Contiones philosophorum natae sunt, quia reges Graecorum et
aliorum locorum docebant filios suos sapientiam et philosophiam et in

diversis litterarum generibus instruebant”?®,

Item historicus Persicus et astrologus Dhahir al-Din Al-Bathaqi (1097-
1169) Cum de translatione philosophiae graecae in linguam arabicam
loqueretur, meminit quod Hunain graecam linguam interpretatus (fasara) sit
eamque in syriacam et arabicam transtulerit (nagalahu et ex quo Alexander
Magnus nemo in his duabus linguis scientior fuerit (a lam minhu) in his
duabus linguis, et dicitur quod cum fidelis (ba‘iah) a sit Christianis ,
introductionem imaginis Jesu in Ecclesia rejecerit (sirak) quia innovatio
(bida ‘ah) fuit, non solum leges, (shari‘ah) Jesu (‘Isa) sed etiam Sarraceni
leges sequentes.?* Ita communis theologica ratio inter christianos nestorianos
et musulmanos possidet.

22 Abi al-Fath Muhammad ben ‘Abd al-Karim Al-Shahrastani (1440 AH / 2019 EC).
Al-Milal wa al-nijal [EI Libro de los Credos y las Sectas], Muhammad ben Hashmat
ben ‘Abd al-Mu‘in (Ed.), Cairo/al-Riad: Dar al-Balad/Dar al-Fadilah, 2019, v. 2, p.
805.

2 ey Aaulilly A&all BaY il Al B e 5 Ll e Ll CO8 &) Aol clelas) Jual
<i2¥) sl Tbn AbT Usaiba’h, Ob. cit., p. 95.

24 Cfr. Dhahir al-Din Al-Bathaqi, Tatimah Sidan al-hikmah [Sequentia Sawan
sapientiae], s/d, p. 1.
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Opera medicinae

Hunain scripsit de centum et undecim operibus iuxta Ibn Abi Usaybi‘a,
plurima opera ad rem medicam pertinent, cum epitomae, paraphrasis seu
summaria operum graecorum.

Inter Hunain notissima originalia in agro medicinae est his Introductio ad
medicinam (Kitab al-mudkhal fi al-tibb) ex his Medicinae quaestio libri
(Kitab al-masa’il al-tibbiyya) Arabice scripta in forma instructionum et quae
in eius translatione Latina medio Aevo usus est.

Item in medicina oculorum scripsit Tractatus de decem oculo (al- ‘Asr
magalat fi al- ‘ayn) et Oculus questio libri (Kitab al-masa’il fi al- ‘ayn).

Opera Grammaticae

Tria opera grammatica exstant pro suo momento in translatione:
1. Praecepta declinationum grammaticarum secundum methodum
Graecorum (Kitab fi ahkam al-i rab ‘ald madhab al-yinaniyyin).
2. Liber grammaticae arabicae (Kitab fi al-nahi).
3. Liber diacriticis punctis [arabicis] (Kitab al-nugay).

Opera Lexicographiae in lingua Syriaca

Item scripsit libros syriace de linguisticis huius linguae, ut:
1. Libro similium verborum (Ktaba da-sSmahe damyaye).
2. Explicatio vocum Graecarum in Syriaca (Pussaq Smahe yawndaye b-
suryaya).
3. Compendiosa Lexici (Lehksigawn b-pasiqata).

Haec tria opera fundamenta pro Lexico Syriaco-arabico discipulo suo
Isho* bar “Ali posuerunt, Saeculo undecimo medicus et scribe et linguisticae
magni syriaci Hasan bar Bahlul (Aa\ms is @, Jsk: o2 o=all) de decimo
saeculo, Bar Bahlul sicut Hunain maximam vitam suam in Bagdad egit et ad
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florem intellectualem Christianum qui cum musulmanis scholaribus
associatus et bilinguis omnino fuit %,

Primum horum Lexicorum, Bar ‘Ali Lexico Syriaco-arabico inscriptus
Syriaco-arabicae glossae 2 et, secundus, Hasan bar Bahlul scripsit lexicon
enorme syriaco-arabicum 2’ quae magis encyclopedia et syriaca et graeca
verba in syriacis litteris reperiuntur cum explicationibus abundantibus.

Opera theologica

Diversitas thematica opera theologica sua, quae in lingua arabica scripta
sunt, momentum ostendit ut theologiam christianam Nestorianam notam
faciant Saracenis proprio vocabulo et in modo comparativo:

- Tractatus de fato humano (Magala fi al-ajal).

- Liber de cognoscenda veritate religionum (Kitab fi idrak haqiqat al-adyan).
- Tractatus de unitate Dei (Risala fi dalalat al-qadar “ala al-tawhid).

- Articulus de creatione humanitatis et quod fuit ad utilitatem et favorem
humanitatis in necessitate (Magala fi khalg al-insan wa-annahii min
maslahatihi wa-al-tafaddul ‘alayhi ju ila muhtdjan).

- Liber de historia mundi (Kitab ta rikh al- ‘alam).

- Capita de timore dei (ResSe d-dehlat alahd) in lingua syriaca.

% Cfr. Lucas Van Rompay, “Bar Bahlul, Hasan”, in Hasan Bar Bahlul, Edited by
Sebastian P. Brock, Aron M. Buts, George A. Kiraz and Lucas Van Rompay. Digital
editio parata per David Michelson, Ute Posekel, and Daniel L. Schwartz. Gorgias
Pres, 2011; online ed. Beth Mardutho, 2018, [https://gedsh.bethmardutho.org/Bar-
Bahlul-Hasan].

% Inventa est in online

[https://archive.org/details/gottheil _syriac-arabic_glosses/Gottheil theSyriac-
arabic_glosses1/].

2" Inventus est in online in versione quearere Dukhrana Biblical Research
[https://www.dukhrana.com/lexicon/BarBahlul/].
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Opera philosophica

Ex celebre Libro sententiarum et anecdotarum philosophorum (Kitab
adab iia Nawddir al-faldsifa)?® duae translationes mediae notae sunt, una
tertio decimo saeculo in lingua Hispanica: Proverbiorum Bonorum Liber,
secundus ab Hebraeo poeta Andalusico et Rabbi Yehuda ben Selomé al-
Harizi (1170-1235 / 4920-4990, *rrox mnow 12 77, s Jskd o Claddes 0 Ls
¢~ LS3) qui hispanicum, arabicum, aramaicum, gallicum, latinum et
grecum domuit et translationem suam in hebraeam linguam vocavit: Liber de
moribus philosophorum (2°91017°577 0w 0 Miisré ha-Filusiufim), translatio
Hispanica in duobus codicibus manuscriptis asservatur in Bibliotheca
Monasterii El-Escorial, ab tertio decimo saeculo (L-I11-2) et alius codex a
saeculo quindecim (h-111-1)?° ac arabice et hispanice editum a Christy
Bandak Universitatis Navarrae®.

Item, translatio Hispanica editionem criticam in Civitatibus Foederatis
Americae a Harlan Stum habet et sic incipit:

“Este es el libro de los buenos proverbios que dixieron los
philosophos y los sabios antiguos, y de los castiguos que castigaron a
los sus discipulos y a los otros que lo quisieron aprender. Y traslaudo

28 Cft. Tbn Abi Usaiba’h, op. cit., p. 675.

29 Christy Bandak, “La version castellana del “Libro de los buenos proverbios™”, en
BIBLID (2006) 22-1; pp. 1-12.

Christy Bandak, “Testimonios arabes de Adab al-falasifa”,
[https://parnaseo.uv.es/Memorabilia/M5/LBP-Navarra.html].

Frederick de Sola Mendes, “Al-Harizi, Judah B. Solomon B. Hophni (surnamed Al-
Harizi)”, Jewish Encyclopedia, vol. I, pp. 390-392
[https://www.jewishencyclopedia.com/articles/1227-al-harizi-judah-b-solomon-b-
hophni].

30 Christy Bandak, Libro de los buenos proverbios: estudio y edicién critica de las
versiones castellana y &rabe, Instituto de Estudios Isldmicos y del Oriente Proximo,
Zaragoza, 2007.
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este libro Joanigio, fijo de Ysacc, de griego a aravigo y traslaudamosle
nos agora de aravigo a latin.”3!

Cum editio arabica in Kuwait edita et composita a Muhammad bin 'Ali-
bin Ibrahim al-Ansari' aliter incipit, sicut textus arabici retractatur.:

“Haec sunt exempla (ndadir) a philosophis et sapientibus viris, ac
dicta (adab) veterum doctorum, qui sapientiam (al-zikmah) ac ramos
eius adepti sunt, qui hodie etiam in suis finibus eos distribuerunt,
donec ab eis hodie innotesceret”%2.

Meditatio

Historiam philosophiae mediaevalis investigandam complecti debet non
solum progressus philosophicos iudaicae et musulmanorum scholarium et
translatorum, sed historicus philosophiae mediae aetatis scire debet et uti
linguas in quibus “cogitatio mediaevalis” traducitur, reflectitur et elaboratur
eo fine sed recreare disputationes originales in propriis linguisticis,
theologicis et a plurali “logicae medii aevi” longe ab Eurocentrismo,
orientalismo seu Christianismo Medii Aevi.

In hoc casu notatur quomodo in biographiis, arabice scriptis, maximi
momenti syriaci christiani medii aevi interpres, opus eius notum est profunde
ac merita non solum academica, sed etiam personalia de Hunain ben Ishaq
sunt cognoscitur.

Hae biographiae exemplum harmoniae confluentis inter religio
(ludaeorum, Christianorum et Muslimorum), inter lingua (Graeca, Syriaca et

81 Harlan Sturm, “The Libro de los Buenos Proverbios: A Critical Edition”, The
University Press of Kentucky, Lexington, 1970, p. 41.

32 Hunain ben Ishaq, Adab al-falasifah [Proverbia philosophorum], ‘Abd al-Rahman
al-Badatii (Ed.) Muhammad bin ‘Ali bin Ibrghim al-Ansari (resumen), al-
Mandhumah al-arabiah li-l-tarbiah Ga-I-thagafah Ga-l-‘ulam, al-Safa’, al-Kaait, 1985,
p. 37.
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Arabica) et inter scientia (medica, philosophica et theologicas disciplinas),
dissimiles nonnullis hodiernis investigationibus, quas se ad limitant una
lingua et una scientia cum studens auctoris medii aevi intra christianum
“Medium Aevum”.

Quam ob rem studium et investigatio linguarum Semiticarum, Syriacae,
Hebraicae et Arabicae fovenda est, quae velut pons linguisticus inter linguas
Indo-Europaeas Graecae, Latinae ac postea Romance linguae talis est ut
Hispanice scopus repetendi historiam cogitationis.

Reapse multa adhuc reperiuntur ex historia mediaevali narrata ab Arabibus,
christianis orientalibus et ludaeis.
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De quidditate Dei in prima parte libri, qui Summa adversus Gentiles
nominatus, Divi Thomae Aquinatis

Vidzu Morales Huitzil
ICSYH, Esparia

Sanctus Thomas Aquinas, duas veritates esse divinas, quae a ratione ac fide
cognoscuntur, laute scripsit, “salubriter ergo divina providit clementia ut ea
etiam quae ratio investigare potest, fide tenenda praeciperet: ut sic omnes de
facili possent divinae cognitionis participes esse et absque dubitatione et
errore”l. Hoc modo, secundum philosophum, verba in pectore et corde, non in
ore, nasci debent, quia praeclara ratione quaeri non tantum possunt, sed fide
intelligenda. “Et ideo, quamvis ea quae supra rationem sunt ratio humana
plene capere non possit, tamen multum sibi perfectionis acquiritur si saltem
ea qualitercumque teneat fide”2. His ita se habentibus, Sanctus Thomas
Aquinas, qui vitam vero impendebat, capiendam? fide et ratione substantiam

! Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra gentiles, Parmae:
Typis Petri Fiaccadori, 1855, p. 10

2 Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra gentiles, Parmae:
Typis Petri Fiaccadori, 1855, p. 12

3 “Considerandum etiam videtur quod res quidem sensibiles, ex quibus humana ratio
cognitionis principium sumit, aliquale vestigium in se divinae imitationis retinent, ita
tamen imperfectum quod ad declarandam ipsius Dei substantiam omnino insufficiens
invenitur. Habent enim effectus suarum causarum suo modo similitudinem, cum
agens agat sibi simile: non tamen effectus ad perfectam agentis similitudinem semper
pertingit. Humana igitur ratio ad cognoscendum fidei veritatem, quae solum
videntibus divinam substantiam potest esse notissima, ita se habet quod ad eam potest
aliquas verisimilitudines colligere, quae tamen non sufficiunt ad hoc quod praedicta
veritas quasi demonstrative vel per se intellecta comprehendatur. Utile tamen est ut in
huiusmodi rationibus, quantumcumque debilibus, se mens humana exerceat,
dummodo desit comprehendendi vel demonstrandi praesumptio: quia de rebus
altissimis etiam parva et debili consideratione aliquid posse inspicere iucundissimum
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divinam explanavit, sed de quidditate Dei, “restat quod Deum esse per se

notum est, quasi ex ipsa significatione nominis manifestum”.

lam vero, philosophus hemones non possse demostrare quidditatem Dei
negat atque unum argumentum, quo homines imperiti Deum esse per se notum
declarant, vehementer refutavit, id est: talia naturaliter intelligenda et “cum in
Deum naturaliter desiderium hominis tendat sicut in ultimum finem, ut infra
patebit. Est igitur per se notum Deum esse”°. His rebus constitutis, nemo
cogitare Deo esse aliquam rem maiorem potest, “sic ergo Deo aliquid maius
cogitari posset, si ipse posset cogitari non esse. Quod est contra rationem
nominis. Relinquitur quod Deum esse per se notum est”®; hoc modo, cum
enuntiatur, Deus est, praedicatum subiecto et subiectum praedicato est.
Prorsus isto modo, Sanctus Thomas Aquinas via remotionis quidditatem per
se notam hemonibus negavit et sophos adversus argumentum’ scripsit. “Primo

est, ut ex dictis apparet”; Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei
contra gentiles, Parmae, Typis Petri Fiaccadori, 1855, p. 17

4 Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra gentiles, Parmae:
Typis Petri Fiaccadori, 1855, p. 20

% 1bid., p. 22.

6 1bid., p. 20

7 “Praedicta autem opinio provenit. Partim quidem ex consuetudine qua ex principio
assueti sunt nomen Dei audire et invocare. Consuetudo autem, et praecipue quae est a
puero, vim naturae obtinet: ex quo contingit ut ea quibus a pueritia animus imbuitur,
ita firmiter teneat ac si essent naturaliter et per se nota. Partim vero contingit ex eo
quod non distinguitur quod est notum per se simpliciter, et quod est quoad nos per se
notum. Nam simpliciter quidem Deum esse per se notum est: cum hoc ipsum quod
Deus est, sit suum esse. Sed quia hoc ipsum quod Deus est mente concipere non
possumus, remanet ignotum quoad nos. Sicut omne totum sua parte maius esse, per
se notum est simpliciter: ei autem qui rationem totius mente non conciperet, oporteret
esse ignotum. Et sic fit ut ad ea quae sunt notissima rerum, noster intellectus se habeat
ut oculus noctuae ad solem, ut Il Metaphys. dicitur. Deinde quia, dato quod ab
omnibus per hoc nomen Deus intelligatur aliquid quo maius cogitari non possit, non
necesse erit aliquid esse quo maius cogitari non potest in rerum natura. Eodem enim
modo necesse est poni rem, et nominis rationem. Ex hoc autem quod mente concipitur
quod profertur hoc nomine Deus, non sequitur Deum esse nisi in intellectu. Unde nec
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quidem, quia non omnibus notum est, etiam concedentibus Deum esse, quod
Deus sit id quo maius cogitari non possit: cum multi antiguorum mundum
istum dixerint Deum esse”*,

In hoc statu rerum, Deus, in quo “idem est esse et essentia”®, movens
immobile, bonus, aeternus, unus, infinitus, intelligens, veritas, sua vita,
beatitudo et sua essentia est, sed non potentia passiva, accidentia, genus,
imperfectio, alicuius forma corporis, materia, compositio, corporeitas est.
Certe enim, argumentis firmissimis, sophos nomina Deo praedicata, non

oportebit id quo maius cogitari non potest esse nisi in intellectu. Et ex hoc non sequitur
quod sit aliquid in rerum natura quo maius cogitari non possit. Et sic nihil
inconveniens accidit ponentibus Deum non esse: non enim inconveniens est quolibet
dato vel in re vel in intellectu aliquid maius cogitari posse, nisi ei qui concedit esse
aliquid quo maius cogitari non possit in rerum natura. Nec etiam oportet, ut secunda
ratio proponebat, Deo posse aliquid maius cogitari si potest cogitari non esse. Nam
quod possit cogitari non esse, non ex imperfectione sui esse est vel incertitudine, cum
suum esse sit secundum se manifestissimum: sed ex debilitate nostri intellectus, qui
eum intueri non potest per seipsum, sed ex effectibus eius, et sic ad cognoscendum
ipsum esse ratiocinando perducitur. Ex quo etiam tertia ratio solvitur. Nam sicut nobis
per se notum est quod totum sua parte sit maius, sic videntibus ipsam divinam
essentiam per se notissimum est Deum esse, ex hoc quod sua essentia est suum esse.
Sed quia eius essentiam videre non possumus, ad eius esse cognoscendum non per
seipsum, sed per eius effectus pervenimus. Ad quartam etiam patet solutio. Sic enim
homo naturaliter Deum cognoscit sicut naturaliter ipsum desiderat. Desiderat autem
ipsum homo naturaliter inquantum desiderat naturaliter beatitudinem, quae est
quaedam similitudo divinae bonitatis. Sic igitur non oportet quod Deus ipse in se
consideratus sit naturaliter notus homini, sed similitudo ipsius. Unde oportet quod per
eius similitudines in effectibus repertas in cognitionem ipsius homo ratiocinando
perveniat. d quintam etiam de facili patet solutio. Nam Deus est quidem quo omnia
cognoscuntur, non ita quod alia non cognoscantur nisi eo cognito, sicut in principiis
per se notis accidit: sed quia per eius influentiam omnis causatur in nobis cognitio”;
Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra gentiles, p. 22.

8 lbid., p. 20

® lbid., p. 65
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simplicitatem perfectionemque ' eius negare abscise affirmavit. lam vero,
“nihil de Deo et rebus aliis univoce praedicatur'! et Sanctus Thomas Aquinas
ea dinota esse via remotionis accurate scripsit, id est:

10 «“Ex praedictis etiam videri potest quod divina perfectio et plura nomina dicta de
Deo ipsius simplicitati non repugnant. Sic enim omnes perfectiones in rebus aliis
inventas Deo attribui diximus sicut effectus in suis causis aequivocis inveniuntur. Qui
quidem effectus in suis causis sunt virtute, ut calor in sole. Virtus autem huiusmodi
nisi aliqualiter esset de genere caloris, sol per eam agens non sibi simile generaret. Ex
hac igitur virtute sol calidus dicitur, non solum quia calorem facit, sed quia virtus per
quam hoc facit, est aliquid conforme calori. Per eandem autem virtutem per quam sol
facit calorem, facit et multos alios effectus in inferioribus corporibus, utpote
siccitatem. Et sic calor et siccitas, quae in igne sunt qualitates diversae, soli
attribuuntur per unam virtutem. Ita et omnium perfectiones, quae rebus aliis secundum
diversas formas conveniunt, Deo secundum unam eius virtutem attribui est necesse.
Quae item virtus non est aliud a sua essentia: cum ei nihil accidere possit, ut probatum
est. Sic igitur sapiens Deus dicitur non solum secundum hoc quod sapientiam efficit,
sed quia, secundum quod sapientes sumus, virtutem eius, qua sapientes nos facit,
aliquatenus imitamur. Non autem dicitur lapis, quamvis lapides fecerit, quia in nomine
lapidis intelligitur modus determinatus essendi, secundum gquem lapis a Deo
distinguitur. Imitatur autem lapis Deum ut causam secundum esse, secundum
bonitatem, et alia huiusmodi, sicut et aliae creaturae. Huius autem simile inveniri
potest in potentiis cognoscitivis et in virtutibus operativis humanis. Intellectus enim
unica virtute cognoscit omnia quae pars sensitiva diversis potentiis apprehendit, et
etiam alia multa. Intellectus etiam, quanto fuerit altior, tanto aliquo uno plura
cognoscere potest, ad quae cognoscenda intellectus inferior non pertingit nisi per
multa. Potestas etiam regia ad omnia illa extenditur ad quae diversae sub ipso
potestates ordinem habent. Sic igitur et Deus per unum simplex suum esse
omnimodam perfectionem possidet, quam res aliae, immo multo minorem, per
guaedam diversa consequuntur. Ex quo patet necessitas plura nomina Deo dandi. Quia
enim eum non possumus cognoscere naturaliter nisi ex effectibus deveniendo in ipsum,
oportet quod nomina quibus perfectionem ipsius significamus, diversa sint, sicut et
perfectiones in rebus inveniuntur diversae. Si autem ipsam essentiam prout est
possemus intelligere et ei nomen proprium adaptare, uno nomine tantum eam
exprimeremus. Quod promittitur his qui eum per essentiam videbunt, Zach. ult.: in die
illa erit dominus unus et nomen eius unum”. Sanctus Thomas Aquinas, De veritate
catholicae fidei contra gentiles cit., p. 90
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“Quod praedicatur de aliquibus secundum prius et posterius, certum est
univoce non praedicari: nam prius in definitione posterioris includitur:
sicut substantia in definitione accidentis secundum quod est ens. Si
igitur diceretur univoce ens de substantia et accidente, oporteret quod
substantia etiam poneretur in definitione entis secundum quod de
substantia praedicatur. Quod patet esse impossibile. Nihil autem de Deo
et rebus aliis praedicatur eodem ordine, sed secundum prius et posterius:
cum de Deo omnia praedicentur essentialiter, dicitur enim ens quasi
ipsa essentia, et bonus quasi ipsa bonitas; de aliis autem praedicationes
fiunt per participationem, sicut Socrates dicitur homo non quia sit ipsa
humanitas, sed humanitatem habens. Impossibile est igitur aliquid de
Deo et rebus aliis univoce dici?.

Nempe, philosophus, qui his rebus aductus®®, hemones de Deo non pure
aequivoce vel pure univoce, sed tantum analogice attribuire nec non dixit, quia

11 sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra gentiles, p. 92

2 1bid., p. 94

18 “Ex hoc autem ulterius patet quod ipse seipsum perfecte intelligit. Cum enim per
speciem intelligibilem intellectus in rem intellectam feratur, ex duobus perfectio
intellectualis operationis dependet. Unum est ut species intelligibilis perfecte rei
intellectae conformetur. Aliud est ut perfecte intellectui coniungatur: quod quidem
tanto fit amplius quanto intellectus in intelligendo maiorem efficaciam habet. Ipsa
autem divina essentia quae est species intelligibilis qua intellectus divinus intelligit,
est ipsi Deo penitus idem; estque intellectui ipsius idem omnino. Seipsum igitur Deus
perfectissime cognoscit. Adhuc. Res materialis intelligibilis efficitur per hoc quod a
materia et materialibus conditionibus separatur. Quod ergo est per sui naturam ab
omni materia et materialibus conditionibus separatum, hoc est intelligibile secundum
suam naturam. Sed omne intelligibile intelligitur secundum quod est unum actu cum
intelligente. Ipse autem Deus intelligens est, ut probatum est. Igitur, cum sit
immaterialis omnino, et sibi ipsi maxime sit unum, maxime seipsum intelligit. Item.
Ex hoc aliquid actu intelligitur quod intellectus in actu et intellectum in actu unum
sunt. Divinus autem intellectus est semper intellectus in actu: nihil enim est in potentia
et imperfectum in Deo. Essentia autem Dei secundum seipsam perfecte intelligibilis
est, ut ex dictis patet. Cum igitur intellectus divinus et essentia divina sint unum, ex
dictis, manifestum est quod Deus perfecte seipsum intelligat: Deus enim est et suus
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“si nomina dicuntur de Deo et creaturis omnino aequivoce, nihil per illa
nomina de Deo intelligimus™*. Prorsus isto modo, Sanctus Thomas Aquinas
motum voluntatis, contingentia, singularia et ea, “quae non sunt”*®, a Deo
simul comprehendi praeclare affirmavit.

intellectus et sua essentia. Adhuc. Omne quod est in aliquo per modum intelligibilem,
intelligitur ab eo. Essentia autem divina est in Deo per modum intelligibilem: nam
esse naturale Dei et esse intelligibile unum et idem est, cum esse suum sit suum
intelligere. Deus igitur intelligit essentiam suam. Ergo seipsum: cum ipse sit sua
essentia. Amplius. Actus intellectus, sicut et aliarum animae potentiarum, secundum
obiecta distinguuntur. Tanto igitur erit perfectior intellectus operatio quanto erit
perfectius intelligibile. Sed perfectissimum intelligibile est essentia divina: cum sit
perfectissimus actus et prima veritas. Operatio autem intellectus divini est etiam
nobilissima: cum sit ipsum esse divinum, ut ostensum est. Deus igitur seipsum
intelligit. Adhuc. Rerum omnium perfectiones in Deo maxime inveniuntur. Inter alias
autem perfectiones in rebus creatis inventas maxima est intelligere Deum: cum natura
intellectualis aliis praemineat, cuius perfectio est intelligere; nobilissimum autem
intelligibile Deus est. Deus igitur maxime seipsum intelligit. Hoc autem auctoritate
divina confirmatur. Ait namque apostolus, I Cor. 2-10, quod spiritus Dei scrutatur
etiam profunda Dei” Sanctus Thomas Aquinas, De veritate catholicae fidei contra
gentiles cit.,, p. 126

4 1bid., p. 95

15 1bid., p. 165
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Brevis meditatio de praedicatione scholastica et fregeana

Gualterius Redmond
Austinopoli in Texia, SFA

Les systémes sont vrais dans ce qu’ils affirment
et faux dans ce qu’ils nient
Leibnitius!

Cari collegae:

Commentationem brevem olim scripsi de optimo opere a Fergo Kerr
composito After Aquinas (“post Aquinatem”)? . Adhuc autem ansam non habui
ad scriptum edendum, sed nunc possum sa.ltem vobis summarium offerre.
Kerr sic terminavit librum:

“qui in philosophia analytica edocti sunt, suntque proclivi ad
principium Fregeanum accipiendum quod ‘existentia non est
praedicatum’, aestimabunt sermonem [sancti | Thomae de ‘esse’ (ut
Anthonius Kenny affirmat) sicut ‘sophisma ac fallacia*.

Frege, animadvertendum est, revera dixit existentiam praedicatum secundi
ordinis esse, non primi. Insuper, Kant fuit qui declaravit existentiam non esse

! Philosophica “systemata in eis quae affirmant sunt vera, falsa autem in eis quae
negant”, Epistola ad Nicholaum Remond, mense Januario anno 1714. J. S. Mill: “In
omnibus disceptationibus uterque adverarius in eis quae affirmat saepius sentit recte,
false autem in eis quae negat”; similiter Goethe, H. Bergson, H. R. Niebuhr.

2 ““Deum esse’ en Gottob Frege y Santo Tomas” Facultad de Filosofia, Universidad
Catolica de Chile 7 de agosto de 2013. Kerr, After Aquinas/ Versions of Thomism,
Oxonii. Blackwell, 2002.

3 Kerr, p. 209; Kenny, Aquinas, Oxonii, 1980, p. 60.
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praedicatum™,

Mihi videtur operae pretium esse quaerere utrum verum sit hoc judicium
sat negativum - multumque interest saltem de eo sermocinari. Nam auctor
videtur simultates habere cum eis quos vituperat ut “philosophos analyticos”.
Quid enim dicendum est de judicio Kerr: quod exegeses Philosophorum
“Analyticorum” atque “Phaenomenologicorum” doctrinae Sancti Thomae sint

omnino “incommensurabiles vel irreconciliabiles’.

Mihi equidem placet notio Dei ut esse subsistentis a Sancto Thoma
pluribusque Thomistis accepta, sed placet quogue recens (immo Fregeana)
quantificationis notio de propositionibus existentialibus. Vellem brevi
explanare, si vultis, doctrinis translaticiis ac recentibus adhibitis collatisque,
quomodo utramque sententiam simul possim asserere.®

Logica

In studio nostro logica usus sum: et scholastica et hodierna (cum
Fregeana). Itaque oportebit recensere doctrinam scholasticam de
propositionibus. Doctores scholarum duo propositionum genera distinxerunt.
(1) Primum, propositiones quae dicunt aliquid esse tale, seu characterem de
aliqua re praedicant (ut “Socrates est bonus”) vocantur “de tertio adjacente”,
nam tres habent partes: subjectum, copulam (“est”) et praedicatum de
charactere. (2) Secundi generis sunt propositiones sine praedicato ut
“Socrates est” quae nuncupantur “de secundo adjacente”, ubi “est” non est
copula sed significat nonnisi Socratem existere;’ “existential” igitur in hoc

4 Critica Rationis Purae, 1. 2, c. 3. par. 55.

5 Kerr, p.210, et alibi.

6 In aliis opusculis meis symbolis logicalibus utebar, sed cum de eis difficile sit publice
loqui, symbola nunc dimittam.

" Exempli gratia, Albertus Saxonicus, Perutilis logica, 111, 1, 17; Abelardus dixerat
“est” adhiberi “ut tertium adjacens” atque “appositum subjecto”, Dialectica, ed. De
Rijk, pp. 161-162.
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loco non est praedicatum. Ipse Thomas esse exprimit tum de tertio adjacente,
seu ut praedicatum (“Deus est suum esse”), tum de secundo adjacente (“Deus
est”).8 Thomas etiam utrumque propositionis genus conjungit, dicens rogata
“quid est Deus?” et “an est Deus?” eandem habere responsionem.® Ergo
expressio “essendi” ambigitur, et aperta est pluribus intrepretionibus
sermocinalibus, logicis, philosophicis.

Frege et historia logicae

Ego igitur opinor, cum ipso Frege quadamtenus consentiens, in
propositionibus quantificatis latere quendam characterem secundi ordinis, qui
tamen ipsi rei convenit, cum de re aliquid maximi momenti indicare possit:
videlicet (sicut Frege dixit) quod “es gibt” - “datur”) res in dominio characteris
primi ordinis-- quod etiam accipi potest sicut “datur in mundo actuali”, vel
in aliis spatiis. Censeo quoque characterem remitti licet ad existentiam
divinam. Quae omnia excedunt ea quae dixit ipse Frege.

Logica, revera, qua usi sunt Scholastici (inter eos Thomas) haud
omnimodo diversa est a logica “hodiera” (ut quidam perperam ajunt). Ignatius
Angelelli, amicus meus multorum annorum (requiescat in pace) inter alios
investigatores, in libro suo Studies on Gottlob Frege and Traditional
Philosophy, ostendit doctrinas logicales putative novas (inter eas, Fregeanas)
jamdudum repertas fuisse apud doctores scholasticos. Idem dictum est de
logica Graeca, praesertim Stoica.

8 “Haec propositio ‘Deus est’, quantum in se est, per se nota est, quia praedicatum est
idem cum subjecto, Deus enim est suum esse”’, Summa theologica, 1:2:1; etiam 1:3:4
et Summa contra gentiles, 1b. 1, cp. 10, n. 3. “Hoc ipsum quod Deus est [est] suum
esse”, ibid., cp. 11, in principio.

9 «_.ac si idem sit quod respondetur ad quaestionem ‘quid est’ et ad quaestionem ‘an
est’”, Contra gentiles, cp. 10, ad tertiam rationem. In Deo “idem est ‘an est’ et ‘quid
est’, ut dicit Avicenna”, De veritate, q. 10, a. 12, in corpore.
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Exempli gratia, Scholastici distinxerunt inter significationem (seu sensum)
termini ejusque suppositionem (seu denotationem) qua res ostenditur cui
sensus convenit. In “Socrates est bonus” “bonus” significationem indicat,
“Socrates” vero denotat eum qui bonus est. Suppositio in seipsa sumpta
indolem “quidditativam” minime involvit, sed ad significationem conectitur.°
Haec distinctio inter “significationem et suppositionem”, licet amplior, haud
dissimilis est ac distinctio Fregeana inter Sinn (significationem) ac Bedeutung
(denotationem) - nec dissimilis est, sensu adhuc latiore acepta, ac distinctio
inter “esse-tale” et “esse-simpliciter”, vel inter “essentiam” et “existentiam.

Sed tamen maxime ad rem disputatam spectat distinctio fregeana inter
characterem primi et secundi gradis seu ordinis (Stufe, Ordnung). Ipse
Frege censebat hanc distinctionem esse suam propriam; dixit:

“Nunc agitur de distinctione mea inter conceptus primi et secundi
gradiis; ‘mea’, inquam, non enim mihi notum est distinctionem ante me

sat acute expressam esse”L.

Re quidem vera, ut Angelelli animadvertit, philosophi ante Frege (et
Bertrand Russell qui celebrem “typorum theoriam” elaboravit) de hujusmodi
distinctione haud raro speculabant, posthac vero disputatio de gradibus
praedicatorum “expulsa erat ex philosophia moderna™*2,

10 Patet etiam locutionem cui character inest indicare rem singularem, puta
“philosophus qui cicutam bibit”, “Doctor Angelicus”, “illa mulier”.

11 “Hier kommt meine Unterscheidung von Begriffen erster und zweiter Stufe in
Betracht. Ich sage ‘meine’, weil mir nicht bekannt ist, daB sie vor mir in hinreichender
Schérfe gemacht ist”. Epistola ad D. Hilbert, die 6 mensis Januarii anno 1900, Gottlob
Freges Briefwechsel, eds. G. Gabriel, F. Kambartel, C. Thiel, Hamburgi, Meiner
Verlag, 1980, p. 17 (notabile est Frege in hoc loco distinguere inter propositiones
“omnis deus est omnipotens” et “datur saltem unus deus™).

121, Angelelli, Studies on Gottlob Frege and Traditional Philosophy, Dordraci, Reidel,
1967, p. 227 necnon § 7.56.
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Assertio Frege quod existentia sit praedicatum praedicatorum haud erat
nova, immo, inquit Angelelli, “fruitur praeterito metaphysico admodum
venerabili”™®. Scholastici enim solebant laborare cum subtilibus theoriis
intentionum cum de “intentionis primae et secundae” dissertarent, necnon de
“praedicabilibus™*.  Secundum Frege, elementum (Merkmal) conceptiis
homo (ut pernota exempla Scholastica “praedicabilium” adducam) includit
vivum, animal, rationale, substantia, quac omnia singuli homini conveniunt.
Proprietas autem (Eigenschaft) est conceptus qui ipsi conceptui homo
convenit. Haud multum distat de doctrina scholastica, ubi “homo” est
vocabulum primae intentionis in oratione “homo est mortalis”, sed est
secundae intentionis in oratione “homo est species”.

Existentia juxta sententiam Fregeanam non est “elementum” conceptus
ullius rei, sed potius “proprietas” altior quae indicat conceptum indicare
Esgiebtexistenz”, seu “datur” saltem una res in certo dominio contenta.
Philosophi Scholastici, Graecos sequentes, adhibebant “quantores” inter
virgilas (“omnis”, “nullus”, “aliquis”...), non aliter ac logici recentiores qui
duos quantores agnoscunt: universalem (Exex - “omni ex: phi”) et
existentialem (Exox - “saltem unum x: phi”) ad significadum quod omnis res
vel saltem una res certum characterem (E) habet, qui alicujusmodi esse exibere

potest.

Una sententia

Quidquid sit de Frege aliisque philosophis, sententiam similem brevi
adumbrabo. Haud facile est doctrinam describere loquendo sed conabor eam
imaginibus depingere'®. Propositionem “Socrates est bonus” reddo de
segundo adjacente: ubi “Socrates” est individuum seu res, ‘“bonum” est
character, “est” est copula.

13 Angelelli, ubi remittit (p. 225) ad traditionem ab Etienne Gilson “essentialisticam”
nuncupatam: “esse accidit essentiae”.

14 Vide Redmond, La légica del Siglo de Oro, sectionibus 60-61, 63-67.

15 Singula in aliis opusculis descripsi.
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Hujusmodi propositio “Socrates est bonus” duobus muneribus fungi
potest: Socratem ostendere bonum esse eumque esse simpliciter. Forma
propositionis exhibetur in hoc schemate (qui, obitur dicendum est, respondent
“typis” in theoria Russelleana). Schema tres “planos” (seu gradis, ordines)
habet. Ipse Socrates (ut individuum, res) collocatur in plano zero 0. Bonum
(ut character primi gradus) apparet in primo plano. Existentia Socratis (littera
crassa scripta) inscribitur in plano secundo (ut character secundi gradus),
necnon legi potest velut “Socrati bono convenit esse”. Schema:

Plani

2 esse esse convenit saltem uno individuo cui bonum convenit
) BeE

1 bonum bonum convenit individuo Socrati

T seB
0 e Socrates est bonus atque est

i

Praedicatum primi ordinis “bonum” ad quidditatem rei (Socratis) spectat,
minime ad existentiam ejus, quae tamen solum humana esse indicatur. Ergo
videre licet utrumque praedicatum stare generatim sumptum pro duabus
faciebus ontologicis: pro “essentia” et pro “existentia” cujuslibet individui.

Deum esse

Quid denique dicendum est, in hac rerum complexione, de esse Divino?
Thomistae olim atque hodie inter se discrepaverunt circa indolem
propositionum de Deo essendo. Brian Davies existimat propositiones

existentiales esse affirmationes numeri, non autem adscribere caracteres
rebus’®. Barry Mille arbitratur existentiam esse realem characterem primi

16 «“Aquinas, God, and Being”, The Monist, 80,1997: 500-20; p. 506.
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ordinis individuorum concretorum, immo omnium divitissimum?®’. William
Hill et David Burrell, ut promant unicitatem existentiae Divinae, praedicata
inusitata novant: “God is be-ing”, interductu posito inter “be” et “ing” ad
indicandum “be-ing” (“ens”) esse verbum (participium praesens), non
substantivum: “esse Dei est esse esse” (“is to be to be”).}® Magistri Judaei
quoque “Deum” legerunt ut verbum®®. Philosophus analyticus Peter van
Inwagen existimat necessarium Dei existentiam exprimi posse ut praedicatum
primi ordinis, non autem existentiam mere actualem.

Quid denique dicendum de istis “philosophis analyticis”, qui, juxta Kerr,
negant “existere” esse praedicatum primi plani ac proinde tenentur (inquit)
opinari ita:

“Deus est” non praedicat proprietatem exsistendi de Deo; aequivalet
potius propositioni “Divinitas exemplificatur”, scilicet: proprietas Dei
essendi non habet nisi unum exemplum.?

Quod tamem est verum: non habemus enim nisi unum exemplum Dei
essendi: nempe Deus. Ceterum optime licet censere “esse Dei” dupliciter
exprimi sed aequivalenter; nempe per praedicatum primi plani vel secundi.
Loquimur enim in ordine sermocinali.

Sed nobis multo majoris momenti est, sic enim mihi videtur, perspicere
distinctionem inter praedicata primi et secondi ordinis adaequare
profundiorem inter existentiam et essentiam distinctionem, ratam solummodo
de Deo. Nam Deus visus est sicut id cujus esse et essentia idem sunt, quod in
eodem schemate videri licet:

Y The Fullness of Being/ A New Paradigm for Existence (Prelum Nostrae Dominae,
2002).

18 Citati apud Kerr, pp. 209 and 201.

¥David A. Cooper, God Is a Verb: Kabbalah and the Practice of Mystical Judaism;
https://www.goodreads.com/en/book/show/207188. Vide Kerr, 186.

20 Opere citato, p. 94.
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Plani

2 esse \
Deus

1 essentia ——

In hoc loco audienda est Edith Stein, Phaenomenologista Thomistica, quae
agnovit tres “formas ontologicas basicas” pares his tribus planis: (1) aliquid
et (2) esse-tale et (3) esse.r Sunt videlicet “loci vacui” (Leerstellen) seu
variabilia, quae implenda sunt (1) re et (2) quidditate et (3) modo-essendi
(Seinsweisen); in exemplo: Socrates, Bonum, esse-ut-homo. Tres formae,
inquit, colligantur in conjunctione interiori (innerer Zusammenhang), nempe:

Plani

2 existentiaesse-ut-homo (modus-essendi)
1 essentia esse-tale (bonum)

0 individuum aliquid (Socrates)

Apud Deum, addit Stein, omnia conjunguntur in unum.

Patet denique hujusmodi duplicem praedicationem, licet Fregeanam,
forsitan “Thomisticiorem” esse quam alios modos de Deo loquendi.

Haec pauca igitur, cari collegae, quae commendo judiciis vestris, spero ut
non abuta sint patientia, sed potius velim ut judicia vestra adjuvent me ut ego
melius haec pauca intelligam.

2L Potenz und Akt. Herder, 1998, p. 23.
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Cielo y tierra se espejan: el papel de los &ngeles
en la guerra cosmica y su correlato terrenal segan John Wyclif

Cecilia Devia
UBA, Argentina

Introduccion

Para el cristianismo, lo que sucede en el cielo tiene un paralelo —
desdibujado, degradado— en la tierra. La guerra cdsmica que se desata en los
cielos, y que cuenta entre sus protagonistas destacados a los angeles, tiene su
correlato en los conflictos de los humanos. Parecen ser procesos que no van
exactamente de arriba hacia abajo, sino que mas bien corren en simultaneo. Si
bien hay eventos destacadisimos, como la Encarnacion y el Apocalipsis, para
los cristianos esta guerra cosmica y terrenal estad siempre presente. Existen
diferentes expresiones que remiten a este topico, tanto en la Biblia como fuera
de ella; por citar solo una, la que indica que lo que se ate en la tierra seré atado
en el cielo!. Retomaremos esto cuando presentemos a John Wyclif (c. 1328-
1384) y su singular lectura de la jerarquia y la correccién en relacién a la
rebelion angélica y la rebelion terrenal. Esta interpretacion la conectaremos
luego con dos notables conflictos bajomedievales, uno directamente
relacionado con nuestro autor, y no solo cronoldgicamente: el levantamiento
inglés de 1381. El otro, posterior y que trancurre en otra geografia, pero con
indudables puntos de contacto: la rebelién irmandifia de 1467-1469. De esta
manera intentamos llevar a cabo un enfoque interdisciplinario, en particular
desde el punto de vista de la filosofia politica y de la historia.

! Mateo 16: [...] 18. Y yo a mi vez te digo que t0 eres Pedro, y sobre esta piedra
edificaré mi Iglesia, y las puertas del Hades no prevaleceran contra ella. 19. A ti te
daré las llaves del Reino de los Cielos; y lo que ates en la tierra quedara atado en los
cielos, y lo que desates en la tierra quedard desatado en los cielos (Biblia de
Jerusalén).
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Angeles y humanos

La presencia de los angeles en el Occidente cristiano medieval es
amplisima y abarca diferentes ambitos. Por un lado, se los conecta con la
actividad humana en general y en particular, en este Ultimo caso asistiendo a
las personas en todas las etapas de su vida —con un papel especialmente
importante en el momento de su muerte—, mientras que, por otro lado, son
objeto de innumerables reflexiones tedricas —teoldgicas, politicas, filoséficas—
por parte de distintos pensadores. De esta manera, han servido como una
especie de laboratorio por medio del cual se podian tratar problemas de toda
indole, muchos de los cuales afectaban la cotidianidad de los que los
abordaban?.

Entremos ahora en el tema de la caida de los angeles, respecto a lo cual
Angéle Tence —cuyo objeto de estudio principal es la representacion del
cuerpo precipitado en las artes plasticas®- nos recuerda que se puede hablar
de dos caidas angélicas: la “caida original” y la derrota en combate con las
huestes comandadas por Miguel. La “caida original” se daria en el momento
de la creacion de los angeles, cuando ellos eligen, por una Unica vez, si se
adhieren —efectuando un movimiento denominado conversio— o se separan de
Dios —por medio del movimiento contrario, aversio—. En el caso de los angeles
rebeldes, la creacidn, la revuelta y la caida forman los principales resortes de

2 La bibliografia sobre el tema es amplisima. Citamos aquf solo una escueta seleccion
de obras que consideramos fundamentales: Giorgio Agamben y Emanuele Coccia
(dirs.), Angeli. Ebraismo Cristianesimo Islam, Vicenza, Neri Pozza Editore, 2009;
Tobias Hoffmann (ed.), A Companion to Angels in Medieval Philosophy,
Leiden/Boston, Brill, 2012; Tobias Hoffmann, Free Will and the Rebel Angels in
Medieval Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 2021; David Keck,
Angels and Angelology in the Middle Ages, Oxford, Oxford University Press, 1998;
Tiziana Suarez-Nani, Les anges et la philosophie. Subjectivité et fonction
cosmologique des substances séparées a la fin du Xllle siécle, Paris, Librairie
Philosophique J. Vrin, 2002.

3 Angéle Tence, Le corps précipité. Chute et chdtiment dans [’art européen de la
premiere modernité (XVe-XVlle siécle), Volume I: texte, Tesis de doctorado, 2021.
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un relato que tuvo que ser construido y modificado a lo largo de los siglos para
integrarlo a la doctrina de la salvacion. Agustin de Hipona (354-430) —uno de
los artifices principales de esta construccion— es el primer autor en atribuirle
a Lucifer, el angel rebelde por excelencia, el titulo de “primus omnium
peccatorum”,

La “segunda caida” se daria durante la batalla entre las huestes celestiales
y las demoniacas. Si bien en ninguna parte de la Biblia se cuenta en detalle la
rebelién de un angel o de un grupo de angeles comandados por Lucifer o por
cualquier otro ser espiritual, existen diferentes alusiones que permiten percibir
que tal cosa sucedid una vez. Al respecto, Georg Luck sostiene que el profeta
Isafas traslada a un contexto histérico un antiguo mito césmico —una
teomaquia o batalla de dioses— y lo relaciona con la lucha entre Miguel y
Lucifer (Isaias 14:12). Intervienen aqui la hybris (la desmesura, en especial el
deseo de querer igualarse a los dioses) y la stasis (la revuelta). La caida del
transgresor es inevitable, porque la hybris siempre es castigada®.

Siguiendo a los evangelios que componen el Nuevo Testamento, Elaine
Pagels sefiala a la ejecucion de Jesus como la culminacién de la guerra
cdsmica, de la lucha entre el bien y el mal, entre Dios y Satanas. Este drama
divino se derrama sobre la tierra, y los hechos que aca abajo suceden solo
pueden explicarse como eventos preliminares de la gran batalla final, que se
cree inminente. Es la forma de explicar cdmo un hombre traicionado por uno
de sus propios seguidores, acusado a su vez de traicion contra Roma y por ello
crucificado, sigue siendo el Mesias, el hijo de Dios. El tema de la guerra
cosmica les sirve a los evangelistas principalmente para interpretar la
violencia humana en forma sobrenatural, y otorgarle asi un sentido en la
historia del mundo®.

4 1bid., p. 23.
5 Georg Luck, “Lucifer, fallen Angel”, Euphrosyne, 29, 2001: 297-318 (pp. 299-301).
® Elaine Pagels, The Origin of Satan, Nueva York, Vintage Books, 1996: 481-506.
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El apdstol Pablo —considerado por varios estudiosos como el verdadero
creador del cristianismo— también advierte que “nuestra lucha no es contra la
sangre y la carne, sino contra los Principados, contra las Potestades, contra los
Dominadores de este mundo tenebroso, contra los Espiritus del Mal que estan
en las alturas” (Efesios 6:12), empleando un lenguaje que muchos siglos
después profundizara y afinara el Pseudo Dionisio Areopagita, pero aplicado
a las huestes angélicas que sirven a Dios. Tanto la jerarquia celeste como la
eclesiastica tienen su tratamiento mas profundo e influyente en la obra
dionisiana, cuyo ingreso en el Occidente latino introdujo el término
“jerarquia”. La confusion sobre la identidad del que es conocido como el
Pseudo Dionisio es, por lo menos, doble. Se lo tomo, en principio, por
Dionisio el Areopagita, juez del Are6pago convertido al cristianismo por la
predicacion de Pablo y posteriormente obispo de Atenas. Mas adelante, se lo
identific6 también con el santo martir Dionisio, el primer obispo de Paris.
Finalmente, la critica textual lo ubica en los inicios del siglo VI en un
monasterio sirio’. Dominique logna-Prat indica que su principal aporte es
ofrecer una teoria global del orden del mundo a partir de la articulacion entre
las Escrituras y la cosmologia neoplaténica®.

En la Jerarquia celeste y la Jerarquia eclesiastica, el Pseudo Dionisio
presenta el movimiento procesivo y retrocesivo. La jerarquia celeste es una
coleccién ordenada de grados. Todos participan de la sabiduria y el saber.
Siguiendo un modelo ternario, el orden superior, que recibe directamente la
iluminaciéon de la tearquia divina, esta ocupado por los serafines, los
querubines y los tronos. El orden medio agrupa a los sefiorios (o
dominaciones), las potencias y los poderes (0 virtudes). El tercer orden esta
constituido por los principados, los arcangeles y los angeles; este tltimo es el

" Natalia Soledad Strok, “Dionisio Areopagita y Juan Escoto Eriagena en torno a la
teologia afirmativa y negativa: el peso de la fuente”, Argumentos. Revista de Filosofia,
1, 2,2009: 33-42.

& Dominique logna-Prat, “Penser I’Eglise, penser la société aprés le Pseudo-Denys
I’ Aréopagite”, Frangois Bougard, Dominique logna-Prat, Régine Le Jan (eds.),
Hiérarchie et stratification sociale dans 1’Occident médiéval (400-1100), Turnhout,
Brepols, 2008: 55-81 (p. 13).
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que preside a las jerarquias humanas para lograr su elevacion espiritual hacia
Dios de manera ordenada. JesUs es considerado en este esquema como el
punto de articulacién entre las dos jerarquias, la celeste y la eclesiastica, en
virtud de su condicién Unica de Dios encarnado®.

La jerarquia eclesiastica también esta formada por un conjunto de tres
veces tres triadas. El primer orden, que comprende “las tres santas
congregaciones sacramentales”, es el espacio de la purificacion, la iniciacion
y la comunion —esta Ultima por la gracia de la eucaristia—. El segundo orden
esta compuesto por el cuerpo sacerdotal, que ejerce las funciones litargicas, y
esta constituido por los grandes sacerdotes, los sacrificadores y los ministros.
El tercer orden agrupa a los iniciados, distribuidos en monjes, pueblo santo y
simples purificados (en especial los nedfitos y los penitentes). Sea cual fuere
su lugar y su orden, cada elemento, cada fiel en el seno de la jerarquia
eclesiastica, es en parte responsable de la marcha armoniosa del conjunto.
Cada uno es asi considerado como un “santuario” en miniatura, regido por las
mismas operaciones tearquicas (purificacién, iluminacion, consagracion) que
el gran “santuario” que es la Iglesia. Los dos “santuarios” estan ordenados por
la misma “ley de divinidad”, que consiste en reducir lo inferior a lo superior
pasando por el grado medio™.

Finalmente, logna-Prat entra en el complejo tema de la relacion entre el
esquema trifuncional de los oratores, los bellatores y los laboratores y la
antigua clasificacién indoeuropea®. El autor indica que el pensamiento del

% Ob. cit., p. 14.

10 0Ob. cit., p. 24.

11 Al respecto resulta de gran utilidad la lectura de Benoit Grévin, “La trifonctionnalité
dumézilienne et les médiévistes: une idylle de vingt ans”, Francia, 30, 1, 2003: 169-
189 y de Jean Batany, “Des ‘trois fonctions’ aux ‘trois états’?”, Annales. Economies,
Sociétés, Civilisations, 18, 5, 1963: 933-938. La bibliografia sobre el tema de los tres
ordenes es amplisima, solo hacemos notar aqui que la obra mas célebre —aunque
discutida- sea probablemente la de Georges Duby, Los tres 6rdenes o lo imaginario
del feudalismo, Barcelona, Argot, 1983, por lo menos entre los historiadores de la
Edad Media.
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Pseudo Dionisio ofrece dos elementos necesarios para esta adaptacion. Uno
proviene de la logica cosmoldgica del Areopagita, apropiada para explicar,
bajo la forma de grados funcionales ternarios homolégicos a la Trinidad, la
concordia en la diferencia jerarquica que rige el orden del mundo. El segundo
elemento es alin mas esencial, y consiste en que las mediaciones dionisianas
al servicio de la “ley de divinidad” permiten a los que Iogna-Prat denomina
“los pensadores carolingios de la trifuncionalidad” disponer de una
concepcion del intercambio global orientado hacia el méas alla, que se
expresaria en la concordia en la diferencia que asegura la buena circulacién
de la iluminacion divina entre grados jerarquicos y, sobre todo, la
redistribucién de los bienes materiales y de los bienes espirituales producidos
por cada una de las funciones ordenadas??.

La relacion entre el cielo y la tierra también es expresada de forma
contundente y perdurable en las dos ciudades de Agustin, la ciudad de Dios y
la ciudad de los hombres, de la que nos interesan particularmente las luchas
que acontecen en ambos mundos. Sean Otto sefiala como particularmente
importantes para los intérpretes medievales de Agustin dos de sus ensefianzas:
la que concierne a la predestinacion y la que concierne a las dos ciudades.
Respecto a la primera, el tema es muy complejo y la resolucion del obispo de
Hipona tiende a la ambigliedad. Basicamente, se puede resumir en que todos
los humanos son tentados por el pecado y por lo tanto estan sujetos a condena
a través del juicio justo de Dios, pero a algunos les es dado el don de la gracia
a través de la misericordia de Dios®3.

En relacion a la segunda ensefianza fundamental de Agustin, en Ciudad de
Dios este expone su esquema de las dos ciudades —civitas Dei/civitas diaboli—
que estan en lucha continua. Una mira constantemente hacia Dios, la otra solo

2D. logna-Prat, ob. cit., p. 23.

13 Sean A. Otto, “Predestination and the Two Cities: The Authority of Augustine and
the Nature of the Church in Giles of Rome and John Wyclif”, Sini Kangas, Mia
Korpiola y Tuija Ainonen (eds.), Authorities in the Middle Ages. Influence,
Legitimacy, and Power in Medieval Society, Volume 12, Berlin/Boston, De Gruyter,
2013;: 145-157.
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a si misma, mientras que el amor —la caritas-— ocupa el centro de la cuestion.
La Iglesia visible, sin embargo, no puede ser simplemente identificada con la
ciudad celestial. Encontramos, por un lado, la naturaleza de esta vida en la
tierra, donde los predestinados a ser salvados y los predestinados a ser
condenados estdn mezclados, mientras que persiste la incapacidad de tener
alguna certeza sobre quién pertenece a cuél de esos dos grupos. Por otra parte,
estd el pesimismo de Agustin, comprensible en el contexto de una iglesia
pequefia, perseguida, de la que solo una pequefia porcion de los bautizados —
gue solo Dios conoce— seré salvada. Finalmente, Agustin incluye a los santos
del Antiguo Testamento en la ciudad de Dios, y admite la posibilidad de que
algunos hombres en particular —Job seria uno de ellos— estén entre los
predestinados a la gloria®.

La vision de John Wyclif

El fundamento de la eclesiologia de Wyclif reside en la ensefianza de
Agustin sobre la predestinacion. Algunos seres humanos estan predestinados
a la bienaventuranza eterna, mientras que otros estan condenados para
siempre, y solo Dios sabe a qué grupo pertenece cada uno. Estos dos grupos
forman la humanidad entera. Para el Doctor evangelicus —como se lo ha dado
en llamar a Wyclif— solo los predestinados forma la verdadera Iglesia, que es
invisible, mientras que la iglesia visible es una mezcla de condenados y
predestinados®®.

El tema de la guerra cdsmica lo encontramos claramente reflejado en un
pasaje del capitulo 15 del Tractatus de ecclesia®®, que analiza con singular
maestria David Luscombe. Aqui Wyclif lanza un fuerte ataque a la
interpretacion tradicional de la doctrina de la jerarquia, que enfatiza la
obligacion de los rangos inferiores de la jerarquia eclesiastica a obedecer

143, Otto, Predestination, pp. 149-150.

15 Ob. cit, p. 154.

16 Johanns Wyclif, Tractatus de ecclesia. lohann Loserth, (ed.), Londres, The Wyclif
Society, 1886: 249-350.
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incondicionalmente a los mas altos. A partir de su distincion entre la Iglesia'y
el clero, el tedlogo inglés arremete contra quienes usan el concepto de
jerarquia, tanto celeste como eclesistica, a favor de la inmunidad clerical al
juicio laico. Llama la atencion sobre la existencia de corrupcion y rebelion
dentro de la hueste angélica. Wyclif describe a los angeles en lucha, con
Miguel —perteneciente a la triada mas baja de la jerarquia angélica— liderando
a los angeles buenos contra Lucifer'’, el mas perfecto de los angeles, que
devino finalmente en Principe de los demonios, y triunfando sobre él y sus
secuaces. El Doctor evangelicus sostiene que, asi como Miguel podia resistir
a Lucifer, también los laicos podian resistir y corregir adecuadamente al clero,
ya que no seria ilegal que los inferiores juzguen?®.

Luscombe indica que las objeciones de Wyclif a los argumentos
jerarquicos son muy diferentes a las presentadas por sus predecesores y por
sus contemporaneos. El Doctor evangelicus admite que la jerarquia celeste
proporciona un modelo para la eclesiastica, pero no ve en ella solo un ejemplo
de paz asegurada por la obediencia. Afirma que también ofrece un ejemplo de
rebelién legal de los stbditos contra aquellos que han perturbado la paz*®.
Luscombe afirma que ninguno de los otros pensadores medievales habria
calificado la interpretacion de la jerarquia de Dionisio a la luz de la revuelta
de Miguel contra Lucifer. Solo Wyclif lo hace, con el fin de demostrar que, si
el clero no es digno, sus propiedades pueden ser confiscadas por los laicos.
Wyclif parece creer que la Iglesia podria, si fuera necesario, continuar
permanentemente sin el papa y sin los prelados si estos permanecieran
réprobos y carentes de autoridad. El teélogo inglés no abandond la nocion de
jerarquia, sino que explicd de una manera diferente la forma en que, a su
criterio, deberia entenderse®.

7 David Luscombe, “Wyclif and Hierarchy”, Studies in Church History, Subsidia 5,
1987: 233-244 (pp. 233-235).

18 Ob. cit., pp. 236-239.

19 1. Wyclif, ob. cit., pp. 349-350.

20D, Luscombe, ob. cit., pp. 243-244.
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Podemos traer aqui de nuevo a colacion los versiculos de Mateo 16:19, tal
como los analiza Otto al tratar el tema de la penitencia en Wyclif. Si bien en
sus comienzos el Doctor evangelicus ensefiaba que los sacerdotes tenian el
poder de las llaves, que se traducia en su capacidad de absolver del pecado a
los fieles, en sus Gltimos afios cambia radicalmente este enfoque. Para Wyclif,
las llaves son el poder del conocimiento y la ensefianza. Atar y desatar
constituye la base de la absolucidn sacerdotal y son poderes que solo Dios
tiene, y por eso el evangelio dice que lo que esta atado en la tierra sera atado
en el cielo, pero no dice que sea atado en el cielo después y no antes?. Esto
podria obrar como un “contraejemplo” de la idea con que hemos comenzado
esta propuesta, ya que en la vision mas tardia de Wyclif no es seguro que se
pueda afirmar que el atar y desatar se ajuste a la idea de espejo. Aparece aqui,
como siempre que intentamos hablar sobre temporalidades, la imposibilidad
de comprender el tiempo —0 mas bien su ausencia— en los seres puramente
espirituales y especialmente en Dios.

Levantamientos bajomedievales

Tanto en la practica politica como en la teoria desplegadas por Wyclif
encontramos ambigliedades y hasta incluso contradicciones en relacion a lo
gue hemos visto anteriormente sobre sus conceptos de jerarquia, correccién
fraterna, derecho de resistencia (o incluso de rebelién), etc. Una forma de
abordarlos es a través de su postura respecto a un hecho histérico clave de su
época, la rebelién de los campesinos de 13812, que se vincula también con su
relacién con las érdenes mendicantes. En sus primeros escritos el Doctor
evangelicus se muestra parcialmente favorable y en varios aspectos cercano a

21 Sean A. Otto, “John Wyclif and Thomas Cranmer on Penance”, Thomas P. Power
(ed.), Change and Transformation: Essays in Anglican History, Eugene, Oregon,
Pickwick Publications, 2013: 1-23 (pp. 11-12).

22 Ante la imposibilidad de desarrollar este topico recomendamos la lectura de Laura
Da Graca, “El levantamiento inglés de 13817, Carlos Astarita, Carlos Garcia Mac
Gaw, y Andrea Zingarelli (coords.), Conflictos sociales en la Antigiiedad y el
Feudalismo. El conflicto social precapitalista, EDULP, 2017: 179-194.
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dichas 6rdenes, pero en sus Ultimos afios termina enfrentandose con ellas. Este
conflicto lleva a que, en el mes de febrero de 1382, las cuatro 6rdenes le envien
una carta a Juan de Gante —considerado como el hombre mas poderoso de
Inglaterra-, en la cual acusan a Wyclif, su protegido, de ser el autor de la
rebelién?®. El propio Wyclif habria condenado el levantamiento en su
Tractatus de blasphemia?*, pero Michael Wilks analiza esta condena y le
agrega matices significativos. El tedlogo inglés empieza por expresar su
simpatia y comprension por los rebeldes, debido a las condiciones que
llevaron al levantamiento; aprovecha la situacion para atacar al clero al
ubicarlo como el principal culpable respecto a la fuerte tributacion que actla
como desencadenante de la rebelion. La Unica razon que da para condenar la
revuelta es que los rebeldes equivocaron el camino. Su idea era correcta, pero
su ejecucion no lo fue, ya que actuaron sin estar autorizados por el Parlamento,
por los sefiores laicos que formaban la comunidad del reino junto con el rey.
Los rebeldes habian hecho grandes esfuerzos para marcar que estaban obrando
bajo la autoridad regia, teniendo mucho cuidado en no dafiar a los miembros
de la familia real y, en el caso de los insurrectos de Londres, se dispersaron
tan pronto como Ricardo |1 parecié asumir el liderazgo nominal de la revuelta.
A partir de estos hechos, se puede considerar como un asunto de considerable
importancia que Wyclif condenara la rebelién de los campesinos porque,
aunque lo intentd, fall6 al no ser una revolucién desde arriba®.

Por otra parte, debemos recordar que, en el verano de 1381, cuando la
rebelién ya estaria gestandose, Wyclif habia abandonado Oxford —a donde ya
no habria de volver— instalandose en Lutterworth?®. De ahi que Jirgen
Miethke asegure que “Wyclif ya vivia retirado y no quiso ni impedir ni

2 Andrew E. Larsen, “John Wyclif c. 1331-1384”, Ian Christopher Levy (ed.), A
Companion to John Wyclif. Late Medieval Theologian, Leiden-Boston, Brill, 2006: 1-
65 (p. 60).

24 Takashi Shogimen, “Wyclif's ecclesiology and political thought”, 1. C. Levy, ob.
cit., pp. 199-240 (p. 201).

% Michael Wilks, “Reformatio regni: Wyclif and Hus as leaders of religious protest
movements”, Studies in Church History, 9, 1972: 109-130.

% Stephen E. Lahey, John Wyclif, Nueva York, Oxford University Press, 2009, p. 23.
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aprobar esos acontecimientos™?’. A pesar de esto, muchos representantes del
clero vincularon practicamente en forma inmediata la predicaciéon y los
escritos de Wyclif con el levantamiento, en especial porque sus discipulos por
fuera de la academia estaban activos. Las cronicas contemporaneas describen
a los “predicadores pobres” de Wyclif deambulando por el campo y
fomentando la disconformidad en una poblacion previamente descontenta.
Uno de los cronistas, Thomas Walsingham, los conecta sin dudar con el
estallido de junio de 1381, y condena las ensefianzas del Doctor evangelicus
como la causa de la revuelta. El arzobispo de Canterbury, William Courtenay
—antes obispo de Londres y opuesto a Wyclif desde mucho tiempo atras—
tampoco vacila en vincularlo, y suma esta relacion al temario que se tratara en
el famoso Concilio de los Blackfriars que tendré lugar el 17 de mayo de 1382,
durante el transcurso del cual finalmente Wyclif no sera condenado?.

Como indicaramos en la Introduccién de esta ponencia, nos refereriremos
también —muy brevemente— a las similitudes de estos pasajes wyclifitas con
diferentes manifestaciones expresadas en la documentacion bajomedieval en
la zona de Galicia, particularmente durante una extendida y prolongada
rebelioén, conocida como la rebelidn irmandifia (1467-1469). Desde nuestro
primer acercamiento al tema® hemos dado cuenta de que el estudio de las
fuentes nos permitia corroborar la hip6tesis de que los rebelados se ven como
los restauradores de un orden que habia sido derribado por quienes deberian
ser sus principales sostenedores, los sefiores. No corresponde entrar aqui en
detalle en relacion a la cosmovision trifuncional —expresada generalmente en
la division de la sociedad en los 6rdenes de los oratores, los bellatores y los
laboratores— que consideramos vigente en el imaginario de los dominados en
aquel momento, a la que también hicimos referencia mas arriba. Las fuentes
analizadas expresan la idea de que los sefiores gallegos no solo no cumplen la

27 Jurgen Miethke, Las ideas politicas de la Edad Media, Buenos Aires, Biblos, 1993,
p. 171.

28 3, Lahey, ob. cit., pp. 23-26.

29 Cecilia Devia, Violencia y dominacion en la Baja Edad Media castellana, Buenos
Aires, Editorial de la Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires,
2009.
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principal funcion de los bellatores, es decir, la defensa de los otros dos
ordenes, sino que atentan violentamente contra estos. Lo que trasuntan los
documentos, entonces, es que ante la ruptura del orden de los hombres —
reflejo, si bien palido y desdibujado, del orden celestial y, por lo tanto,
eterno e inmutable— por parte de los sefiores, los dominados se sienten
habilitados a romper los lazos de obediencia, ya que se habria quebrado la
supuesta concordia que justificaria tal orden, por lo menos entre los
bellatores y los laboratores®.

Comentarios finales

Los angeles cumplen una funcion clave en la guerra cdésmica. Son las
huestes divinas, que se ocupan de diferentes tareas en su servicio a Dios, segin
el orden al que pertenezcan. En cuanto a su relacion con los humanos, es de
capital importancia el hecho de que Dios ha dejado a su cuidado el gobierno
del mundo®. A tal efecto, los medievales consideraban que la triada final de
los drdenes angélicos era la més activa en los asuntos humanos. En lineas
generales, se creia que los principados eran responsables del gobierno de los
reinos que componen el mundo, los arcangeles dirigian a los pueblos en su
caracter colectivo, mientras que los angeles cumplian en especial la funcion
de ser los angeles guardianes de los humanos como individuos®.

Tanto en la tierra como en el cielo las fuerzas del Bien luchan contra las
fuerzas del Mal, la guerra cdsmica se traslada a la tierra y los limites entre
ambas instancias pueden ser a veces dificiles de delimitar. Aunque el
cristianismo esté siempre atento para diferenciarse del maniqueismo, que pone

30 Cecilia Devia, “El derecho a la resistencia de los dominados. Un ejemplo de caso:
la Galicia bajomedieval”, Mirabilia Journal. Eletronic Journal of Antiquity & Middle
Ages. Journal of the Institut d Estudis Medievals, 24: 144-171.

31 Ghislain Casas, La dépolisation du monde. Angélologie cosmique et politique de
I’Antiqueté au Moyen Age, Thése de doctorat de I'Université de recherche Paris
Sciences et Lettres, 9 décembre 2017, pp. 15-16.

32D, Keck, ob. cit., p. 62. También habia angeles guardianes de ciudades y paises.
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a ambos bandos préacticamente en el mismo nivel, el Mal tiene una presencia
muy importante dentro del mundo cristiano, hasta el punto que resulta
necesario para el desarrollo del Bien y el cumplimiento del plan divino que
culmina en el Juicio Final. Las reflexiones sobre estos problemas persisten
hasta el presente, en diferentes campos de estudio®.

En relacion mas directa con nuestras coordenadas espacio-temporales, en
la Baja Edad Media se produce el Gran Cisma de Occidente, que dura desde
1378 hasta 1417, y que terminara desembocando en lo que se conoce como la
Reforma, que divide a la Iglesia cristiana hasta el momento actual. En la patria
de Wyclif se da una solucion diferente a las del resto de Europa, ya que alli se
forma la Iglesia anglicana, en la cual la figura suprema ocupa ambas jefaturas,
la regia y la religiosa, gobernando a la vez el reino y la Iglesia. En medio de
estas profundas transformaciones, también se modifican las relaciones entre
angeles y humanos, que se retroalimentan en las luchas entre la Reformay la
Contrarreforma, abriendo una tematica de gran interés para los investigadores,
que he abordado de forma muy inicial en mis investigaciones recientes®.

33 Ver, por ejemplo, el recorrido efectuado en Paul W. Kahn, Out of Eden. Adam and
Eve and the Problem of Evil, Princeton University Press, 2007, que va desde el analisis
de Edipo y del Génesis hasta la reflexion de Hannah Arendt sobre la banalidad del
mal en Adolf Eichmann.

34 A partir de trabajos como los de Peter Marshall, “The Guardian Angel in Protestant
England”, en Joad Raymond (ed.), Conversations with Angels. Essays Towards a
History of Spiritual Communication, 1100-1700, Nueva York, Palgrave Macmillan,
2011: 295-316 (pp. 295-296); Antoine Mazurek, “Anges, réforme et désenchantement
du monde dans 1’Angleterre moderne. Notes critiques”, Revue de [’histoire des
religions, 235-3/2018: 507-529; Alexandra Walsham, “Invisible Helpers: Angelic
Intervention in Post-Reformation England”, Past & Present, 208, 1, 2010: 77-130;
Alexandra Walsham, “Catholic Reformation and the Cult of Angels in Early Modern
England”, J. Raymond (ed.), ob. cit., pp. 273-294.
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El locus haereticorum. Agustin, el Peregrino
y la soldadura entre eclesiologia y heresiologia®

Alonzo Loza Baltazar
UNAM, México

Introduccion

Sobre la base de la consideracion de la heresiologia como parte sustantiva
de la eclesiologia, se propone una genealogia topoldgico-politica del
concepto de herejia que sefiala una analogia entre su dinamica excéntrica y
la historicidad de sus efectos de produccion subjetiva. Para ello, se
presentara la heresiologia como parte del dispositivo topoldgico de la Iglesia,
fundamentalmente a partir de un analisis del caso de Agustin de Hipona y
una parte de su espectro dentro de la historia de la heresiologia. El concepto
de dispositivo y el de profanacion de Agamben, asi como la nocion de
topologia de la geografia postestructuralista de Murdoch serviran para
perfilar el concepto de herejia como “dispositivo topologico™.

“...no es lo propio, sino lo impropio —0, mas drasticamente, lo otro—
lo que caracteriza lo comdn. Un vaciamiento parcial o integral, de la
propiedad en su contrario. Una despropiacion que inviste y descentra
al sujeto propietario, y lo fuerza a salir de si mismo. A alterarse. En la
comunidad, los sujetos no hallan un principio de identificacion, ni
tampoco un recinto aséptico en cuyo interior se establezca una
comunicacion transparente o cuando menos el contenido a comunicar.

! Este trabajo es una version adaptada y resumida de la primera parte de un
argumento mas amplio el cual se puede encontrar publicado en Alonzo Loza
Baltazar, “El locus haereticorum: profanacion, desarraigo y captura”, Camila
Joselevich (ed.) Heresiologias. Operaciones teoldgico-politicas sobre la disidencia
en la historia, FFyL/UNAM, 2024: 85-116.
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No encuentran sino ese vacio, ese extrafiamiento que los hace ausentes
de si mismos...”.
Roberto Esposito, Communitas, 31.

Aqui desplegaremos un abanico de miradas cruzadas entre hitos de la
historia de la heresiologia. El vértice girard sobre una bisagra entre
heresiologia y eclesiologia que es sustantiva para la filosofia y la teologia
tanto como para la historia de los conceptos politicos. A dicha bisagra
propongo entenderla como dispositivo topoldgico. Asi, el concepto de
herejia, (algunos de) sus usos Y la historia de éstos, develan la operacion del
dispositivo topoldgico. Primero, con base en Agustin, analizo un uso del
concepto de herejia y como se redirigen algunas de sus operaciones sobre el
mismo Agustin en el Commonitorium de Vicente de Lerins. Sobre la base de
este analisis describo el concepto de herejia como un dispositivo topolégico
gue opera montado, no obstante, en un ndcleo de desubjetivacién que se
devela en el caracter excéntrico del concepto y sus usos singulares en la
historia. Para ello echaré mano del concepto de dispositivo de Agambeny su
relacién con la profanacion y su propuesta de una tarea para el pensamiento
actual.

1. “Herejia” como dispositivo topolégico

Ya desde el siglo V la nocién de herejia es una fuente de abismante
inmensidad para el padre de la Iglesia occidental Agustin de Hipona. Asi
aparece en el prélogo al De haeresibus, dirigido a Quodvultdeo, en el que,
no con falta de ironia, dedica una buena cantidad de parrafos a mostrar la
inmensidad sin sentido de la tarea que Quodvultdeo le pide. El obispo se
burla de la intension de condensar brevemente en una obra todos los errores
que inspiran todas las herejias que (para entonces) ha habido, asi como cual
es la postura correcta de la Iglesia ante los asuntos concernientes a esos
errores, y las formas en que las herejias se condensan en posiciones ante la
ley, la autoridad y la raz6n. Segin Agustin, Quodvultdeo quiere “un
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breviario de todo” (commonitorium de omnibus). En efecto, la nocién de
commonitorium, breviario/recordatorio, era comun en la lucha contra las
herejias de la iglesia latina, como es el caso del Commonitorium de errore
Priscillianistarum et Origenistarum de Orosio, tan cercano a Agustin.
También el famoso Commonitorium de Vicente de Lerins serd, por cierto, un
intento de cumplir con este “compendio de todo” con las caracteristicas que
Agustin querra dar a su inacabado De haeresibus, excepto que la propuesta
del Peregrino (pseudénimo de Vicente) implicard el sefialamiento del
agustinismo del pecado original y la providencia como una herejia por causa
de su innovacién y consecuente violacién de los tres principios que
garantizan, segun su parecer, la doctrina verdadera de la Iglesia catdlica:
universalidad, antigliedad y consenso, pues la doctrina del pecado original, la
gracia y la predestinacion de Agustin es una innovacion que no comparten
todos los obispos en aquel momento.

Vemos como el uso de la nocién de herejia, vuelve, en cierta forma, sobre
si. El dispositivo catélico opera sobre si por medio de los usos de la nocion
de herejia. Esto es asi hasta el punto de que el movimiento ad intra del
dispositivo, en la heresiologia, no es mas que el modo de la mas extrema
accion ad extra del mismo, la mision universalizante.

Me explicaré. Antes, atendamos al salto que realiza el obispo en su texto.
Inmediatamente después de la burla sobre las inmensidades que pide
Quotvultdeo recurre a analizar dos modos de intentar realizar una tarea
semejante. Por un lado, refiere a Celso, quien compildé en seis gruesos
volimenes las opiniones de todos los filésofos hasta su tiempo, incluyendo a
aquellos que no fundaron herejias propias (haereses proprias), sin replicar a
nadie, ni criticar, ni afirmar, ni defender, con el s6lo objetivo de poner al
descubierto (aperiendae indicandae). Este modo compendioso, cuyo
objetivo es s6lo poner al descubierto e indicar, propio de la historia del
pensamiento, es importante para el proceder heresioldgico. A este proceder
opone Agustin el de Epifanio, obispo de Chipre, quien también en seis
volimenes enlista ochenta herejias narrando toda su historia y
combatiéndolas sin discutir su relaciéon con la verdad y la razén de su
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falsedad. Lo propio de Agustin, la tarea que €l se impone, que incluso
excede a la que le ruega Quodvultdeo es responder a: “;como puede ser
evitada toda herejia?, ¢cual es conocida y cuél desconocida, y como puede
ser descubierta rectamente cualquiera que llegara a aparecer?”?.

Inmediatamente después Agustin reconoce que responder a qué es lo que
hace que uno sea hereje (quid faciat haereticum) es muy dificil, si bien seria
utilisimo. El procedimiento que seguird para alcanzar esto Gltimo no sera,
pues, intentar definir en primera instancia lo que sea un hereje, sino que
primero realizard un compendio de todas las herejias que han atentado contra
la doctrina de Cristo desde su venida. Esta primera parte es lo que constituye
el De haeresibus, ademas del prologo en el que nos hemos detenido. La parte
referente a quid faciat haereticum no fue realizada.

ElI Commonitorium de Vicente, sin referir a Agustin sobre este particular,
pretendera cumplir con el objetivo caro y utilisimo de la segunda parte del
proyecto del obispo de Hipona. La construccion del dispositivo eclesial
catélico del Commonitorium, titulado Pro catholicae fidei antiquitate et
universitate adversus profanas omnium haereticorum novitates se finca en
tres principios: universalidad, antigiiedad y consenso (semper, ubique, ab
omnibus)®. Como se sugiere por el titulo, se dirigira, si bien no
explicitamente, contra el agustinismo por innovador y por no lograr el
consenso de los obispos por su doctrina de la providencia y el pecado
original. Como se ve, el dispositivo eclesial para Vicente se funda sobre una
definicion positiva de sus principios. Sobre la base de la respuesta a la
pregunta sobre la verdadera doctrina es que se pueden encontrar las herejias®.

2 Agustin, De haeresibus, prol., 7.

3 Vincentius of Lerins, The Commonitorium of Vincentius of Lerins, Cambridge,
Cambridge University Press, 1915, 11, 5, p. 10.

4 Sobre el Commonitorium y su relacion con el agustinismo: Reginald Stewart,
“Introduction”, The Commonitorium of Vincentius of Lerins, Cambridge, Cambridge
University Press, 1915. Sobre el contexto intelectual y espiritual de recepcion y
critica de la doctrina de la gracia y la predestinacion de Agustin en los doctores
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La estrategia del Commonitorium esta antecedida por el mismo Agustin.
No es sOlo el De haeresibus el texto al que debemos recurrir para
comprender la labor militante y agonistica del Doctor de la Gracia contra los
herejes. Casi cuatro decenas de sus textos Ilevan la palabra contra en sus
titulos. Sin duda son tres grandes herejias las que engloban este vasto
pugilato teolégico: maniqueos, pelagianos y donatistas®. El espiritu de la
lucha contra los primeros antecede la estrategia de Vicente, pues los
maniqueos se resistian a aceptar lo que todos desde siempre aceptaban, a
saber, el Antiguo Testamento, e incluso partes de lo que ya desde Nicea
formaba parte del canon del Nuevo. Inclusive con respecto a los textos que
aceptaban, como algunas cartas de Pablo, se arrogaban el derecho a
considerar como espurios algunos pasajes que no se ajustaban a lo que ellos
sostenian. Ante este proceder, arrogante para Agustin, él insiste en recordar
y reforzar la autoridad de la Escritura y de la tradicion universal de su
interpretacién cimentada en la autoridad de la Iglesia como su portadora y
guardiana®. En su lucha contra los pelagianos en torno a la gracia, el libre
albedrio y la predestinacion, especialmente contra Juliano, quien era un
lector avezado del mismo Agustin y que en otros topicos incluso reconocia

Gallicani, ver, Alexander Y. Hwang, “Reception of Augustine in Hadrumentum and
Southern Gaul”, in Tarmo Toom (ed.), Augustine in Context, Cambridge,
Cambridge University Press, 2017: 238-245 y Alexander Y. Hwang, ‘“Prosper,
Cassian and Vincent: The Rule of Faith in the Augustinian Controversy”, in Ronnie
J. Rombs and Alexander Y. Hwang (eds.), Tradition and the Rule of Faith in the
Early Church, Washington D. C., The Catholic University of America Press, 2010,
68-85.

5 Como es claro, el procedimiento enciclopédico de los listados de herejias y, en
general, la creacion de la unidad de estas depende del sefialamiento de un heresiarca
agitador/seductor que da forma y nombre a la herejia (Mani, Donato, Pelagio). Ver
Camila Joselevich, “Quebrar con una transversal extravagante”, en Camila
Joselevich (ed) Heresiologias. Operaciones teolégico-politicas sobre la disidencia
en la historia, FFyL/UNAM, México, 2024, pp. 167-182

6 Cf. Roland J. Teske, S. J., “Augustine’s Appel to Tradition”, in Ronnie J. Rombs
and Alexander Y. Hwang (eds.), Tradition and the Rule of Faith in the Early
Church, Washington D. C., The Catholic University of America Press, 2010, pp.
153-172.
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la autoridad del obispo de Hipona (pues es con base en el juvenil De libero
arbitrio que Juliano construye su teoria contra las interpretaciones maduras
de Agustin sobre la gracia y la voluntad), Agustin recurre a un amplio
catalogo de referencias a los padres occidentales y orientales (de Ireneo a
Cris6stomo) para argumentar que su interpretacion sobre la gracia,
especialmente la doctrina del pecado original, no es una doctrina suya ni
nueva, sino que cuando menos se puede rastrear hasta Ireneo, sino es que
hasta Pablo’. Con esto, una vez mas, vemos cémo el proceder de Agustin
antecede y hasta cierto sentido pareciera responder a las acusaciones
posteriores del Peregrino.

En efecto, también para Agustin no se puede encontrar al hereje sin saber
en donde esta la verdadera doctrina, aunque, y en eso se diferenciaria con
respecto a Vicente, la bisqueda del hereje coincidird con la busqueda de la
verdadera doctrina de ahi el valor radicalmente historico-teolégico de la
historia de las herejias. La tactica doble de la eclesiologia y la heresiologia
es lo que abre la topologia catélica y le da su particularidad a lo largo de su
historia.

Quizas es en la estrategia contra los donatistas que mejor se evidencie la
especificidad del proceder de Agustin. En la famosa epistola a los catélicos
(de/contra) los donatistas, titulada vulgarmente como De unitate Ecclesiae,
Agustin, en lo més profundo y avanzado de la controversia contra el partido
de Donato, propone como el centro de la heresiologia un problema
eclesioldgico. Agustin ya no recurrira (s6lo) a la réplica compendiosa de los
errores de los donatistas. En esta nueva acometida contra los herejes,
Agustin haré converger la frontera con el interior y con el exterior, soldando
heresiologia y eclesiologia en lo que caracterizaré adelante como dispositivo
topoldgico catélico. Propongo, entonces, leer De unitate Ecclesiae como una
forma de diferir la pregunta suspendida mas tarde en el De haeresibus. Ante
la insoluble pregunta quid faciat haereticum que nos podria llevar a una

7 Cf. Teske, ob. cit., pp. 162-172.
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dialéctica impugnadora infinita (impasse que parecia haberse alcanzado en la
controversia entre catdlicos y donatistas), Agustin en De unitatze... decide
plantear la pregunta ubi sit Ecclesia. En concreto: ubi sit hoc corpus, esto es,
en dénde esta este cuerpo de Cristo que es la Iglesia®.

El cambio de sentido de la controversia implica la disolucién de las
fronteras, necesarias para toda controversia impugnadora. Ya no se trata,
pues, de distinguir entre catdlicos y donatistas. Ya no se trata de sefialar el
lugar propio del error de los donatistas. No que esto no sea importante, sino
que una vez ya hecho, si la controversia continua, s6lo podra encontrarse
solucion recurriendo al sefialamiento de la verdadera Iglesia. No obstante, la
verdadera lIglesia s6lo puede ubicarse por medio de su reconocimiento como
cuerpo. Solo los cuerpos tienen ubicacion. El cuerpo que es la Iglesia esta
cruzado, irremediablemente, en cambio, por la potencialidad de la
separacion. La posibilidad de unidad mistica del cuerpo [de Cristo] que es la
Iglesia presupone la separacion potencial. En cierto sentido es una forma de
pliegue sobre el triple principio de universalidad, antigtiedad y consenso del
Peregrino que otorga historicidad y dinamicidad al cuerpo de la Iglesia, las
cuales se mostraran estratégicas para la lucha heresioldgica y la conversién.

Es ese potencial de separacion lo que hace relevante la caridad como
medio de unidad y unién entre los miembros del cuerpo y del cuerpo con la
cabeza, que es Cristo (cabeza de su cuerpo). La catolicidad de la Iglesia,
entonces, es posible sélo si se disuelve el potencial del cisma en el cuerpo
mismo de la Iglesia. So6lo asi se explica la profunda ambigliedad del
destinatario ideal del texto de Agustin. Los catdlicos a los que esta dirigida
la epistola no son los catdlicos convencidos contra los donatistas. Tampoco
esta dirigida como réplica o refutacion a los donatistas. Esta dirigida, sobre
todo, a aquellos que, sin reconocerlo aun, son parte de la Iglesia, pero,
confundidos, siguen en el partido de Donato. Asi como el germen de la
disidencia y el cisma es lo que hace necesaria la caridad como cemento, la
potencial unidad catdlica esta en el medio de toda secta, incluyendo la de los

8 Agustin, De unitate Ecclesiae, I1.
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donatistas, cismaticos hasta la herejia y, también, pues, herejes sélo porque
cismaticos recalcitrantes, no especialmente por un error doctrinal de grande
relevancia. Sin embargo, es aqui en donde encontramos la soldadura entre
eclesiologia y heresiologia: la catolicidad de la Iglesia se vuelve doctrina,
por lo que atentar contra la unidad universal de la Iglesia, el cisma, pues, por
si solo, es ya error doctrinal. Los cismaticos incurren en un error de doctrina
por negar la universalidad de la Iglesia, por lo que son herejes, pero, ademas,
recordemos, los herejes contribuyen tanto al progreso como al
fortalecimiento de la Iglesia. La expansion universal en la historia de la
catdlica, su operacion disolvente progresiva hasta alcanzar la universalidad
implica la necesidad de hacer del cuerpo, con sus phragmata, sus
tegumentos de separacion, mediacién y unién, pues, el modelo de la historia
de la Iglesia. Esta multiplicacion es la via de disolucion de la frontera,
objetivo ultimo de la universalizacién de la catélica. En palabras de Vitiello:
“Cristianismo es esta interna cuestion entre separacion y conciliacion, este
alternarse continuo de espada y amor”®. Un cuerpo total unido por el
absoluto del Dios-amor, la historia de su totalizante deglucion, serd el
modelo para pensar la historia, desde entonces, universal.

Dijimos, Agustin debe hacer de la catolicidad de la Iglesia un elemento
de doctrina contra los donatistas de la Iglesia de Africa, con los que no es
una cuestion propiamente doctrinal ni litdrgica lo que los separa de la
catdlica, sino el solo reclamo de ser la verdadera Iglesia opuesta a la catolica,
la cual se habria contaminado en su diseminacion por todo el orbe conocido.
Comprender su interpretacion del sentido de la catolicidad, pasada por la
nocion de cuerpo, no puede prescindir de la idea de la civitas permixta.

Como sabemos, Agustin considera la vida colectiva en el mundo a la
espera del juicio como una ciudad en la que se mezclan sin distincion
mundana posible los santos elegidos por Dios, ciudadanos de la ciudad

® Vincenzo Vitiello, “La espada, el amor y la existencia desnuda, o bien:
cristianismo y nihilismo”, en Roberto Esposito, Carlo Galli y Vincenzo Vitiello
(comps.), Nihilismo y politica. Buenos Aires, Manantial, 2008, p. 243.
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celestial, y los réprobos, ciudadanos de la ciudad del hombre. La comunidad
de los santos es peregrina en la ciudad mundana, pero su pertenencia a la
ciudad celestial es invisible. Ni siquiera la Iglesia visible, la oficial, es
posible que indique con certeza la ciudadania celestial. No basta, pues, que
los hombres se digan catOlicos. Los amigos “estan ocultos y en parte
manifiestos”®. En el mismo sentido, habra ciudadanos celestes incluso,
aungue excepcionalmente, fuera de los limites oficiales de la Iglesia visible.
Esta irremediable indistincion y mezcla es rechazada por los donatistas con
toda fuerza, pues ellos piensan méas bien que esa cualidad de mezcla es
realmente el error de la catélica, por lo que tocara a la Iglesia de Africa
conservar de la mezcla la pureza moral y doctrinal de las ensefianzas de
Cristo. Podemos pensar que también es esa mezcla la que no puede tolerar
Vicente de Lerins, por lo que para él habra una definicion positiva de en
donde se encuentra la Iglesia y en donde no. Asi podré encontrar en Agustin
razones para asumir que mas bien pertenece al grupo de los herejes.

No obstante, la solucién indeterminada de Agustin no es una suspension
sin mas de la pregunta por el lugar de la Iglesia o por las caracteristicas
distintivas del hereje. Por el contrario, se trata de una solucién dinamica: el
cuerpo de la Iglesia (no) esta ahi en donde se ubica al hereje. Recordemos:
Agustin se dirige, sobre todo, a los catélicos de entre los donatistas en su
famosa epistola sobre la unidad de la Iglesia. La catolicidad, pues, implica
una légica de las fronteras que es ineluctablemente fluida: histdrica’. No

10 Agustin, De civitate Dei, I, 35.

11 En cierta medida podemos analogar la I6gica dindmica del concepto de herejia en
su relacion con la eclesiologia con la dindmica entre visibilidad e invisibilidad de la
Iglesia (con toda su relevancia para la ciencia politica y la comprension de la
oficialidad) segln la estudia Carl Schmitt en un importante texto germinal. Baste
referir un fragmento: “El matrimonio es el fundamento de una relacion y un
equilibrio cuyo sentido profundo significa la consagracion de sus miembros: la
mujer se vincula al hombre como éste a su Iglesia y como esta Ultima con Cristo, el
mediador. De ese modo, se abre una completa jerarquia de la mediacién cuyo
fundamento estd dado en la palabra de Dios. La consolidacién de esas relaciones
como relaciones juridicas, el transito al estado fisico que lo religioso experimenta en
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hay un espacio cerrado sobre si ni en la herejia, por mas cismatica y sectaria
que sea, ni en la Iglesia Catolica, por muy legitima que sea su autoridad. La
catolicidad implica un excedente ad extra, por lo que cat6licos habra
siempre entre los herejes y, en general, en todos los (atn)no-catélicos, por lo
gue no se cierra el espacio catolico por mor de recibir a los que
momentaneamente herejes por confusion finalmente comprenderédn y se
unirén, acaso, a la caridad catélica. Por otro lado, y por las mismas razones,
habra herejes, el enemigo, el otro, el otro que desvia y desorganiza, en el
seno de la misma Iglesia.

La ecumene catdlica, entonces, se dispone no como una topografia fija,
inamovible y con fronteras bien definidas, sino como una red topolégica
compleja y dindmica que abarca la totalidad siempre que con ello encuentre
en cada punto el desgarro de la espada y la guerra suturado o suturable por la
caridad. Esto se ve reafirmado por la consideracion de Agustin sobre el uso
providencial que de las herejias se evidencia en la historia de la Iglesia. En
efecto, hay una innovacion, un progreso en la fe y en la unidad caritativa de
la Iglesia en su historia gracias a la lucha contra las herejias*?. Es esto lo que
destacard Vicente de Lerins (;semipelaginano?, ;semiagustiniano?) en
contra de Agustin mismo.

El concepto agambeniano de dispositivo entendido como administracion
(oikonomia) de la separacion entre ser y accion, entre ser y sujeto, nos ayuda
a comprender las problemaéticas de la heresiologia y la eclesiologia porque
permite pensar, por analogia, su légica dinamica y fluida. La operacién de la
Iglesia, al menos de la Iglesia catdlica agustiniana, no sera (s6lo) soberana,

lo eclesial, como el amor en el matrimonio la concentracion de lo pneumatico en lo
juridico ajusta al ritmo del surgimiento de lo visible desde lo divino invisible. Sin
embargo, conserva siempre su unidad, del mismo modo que Dios es siempre uno.”
C. Schmitt, “La visibilidad de la iglesia”, Daimon. Revista de Filosofia, n. 13, 1996,
p. 16.

12 Emilio Mitre Fernandez, Ortodoxia y herejia. Entre la Antigiiedad y el Medievo,
Madrid, Cétedra, 2003, pp. 32-33.
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sino que serd fundamentalmente topoldgica. No es la fijacion ineluctable de
la doctrina y de la cabeza o de los limites, a saber, una topografia que fijase
el orden de los seres y las fronteras de los espacios y de los cuerpos (si bien
no deja de ser esto también), sino su dinamicidad, su fluidez y su carécter de
ocultamiento (civitas permixta) lo que permite comprender su operacién
sobre el cuerpo evanescente de la Iglesia y sus otros, los cuales, en cierta
forma, hacia el futuro proyectado, nunca estan irremediablemente afuera.
Nada puede estar irremediablemente fuera, porque nada esta adentro.

La operacién del dispositivo catélico abre una compleja red de
temporalidades y espacialidades que, si bien incluird una serie de
determinantes institucionales visibles y agentes muy poderosos Yy
centralizados, se abre para alojar al otro teo-geo-politico dentro de si por mor
de absorberlo en el cuerpo caritativo. Esto no implica necesariamente (0 no
s6lo), por supuesto, una postura de apertura y tolerancia religiosa, sino una
respuesta muy cargada de afectividad a la otredad, la cual, sin embargo, se
enmarca irremediablemente en el horizonte teo-geo-politico del dispositivo
catélico segun lo hemos descrito con base en Agustin. El otro como lugar de
la afeccidn de contaminacidn, esto es, de catolizacién. Si se deja espacio al
contagio, si se requiere de la dinamicidad de las fronteras, es porque hay una
mision expansiva que procura integrar todo lo que esta mas alla (aca) de la
frontera.

Es por lo anterior que la nocioén de “herejia” puede comprenderse como
dispositivo topolégico que sin determinar en donde esta la Iglesia, es decir,
su to