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PRESENTACION

A lo largo de la historia de Occidente, la Filosoffa, de la mano de los
filésofos, ha buscado el entendimiento comprensivo del mundo, pero
no s6lo de eso, sino también del puesto del hombre en él; en lo que
podria llamarse una persecucién noble y hasta bien intencionada.

A estas alturas, ;se mantiene este afdn o ha perdido algo de su
vitalidad?

La pregunta es védlida y también es inquietante.

Por lo mismo, proponerse la marcha por esa ruta y el acompaifia-
miento de este anhelo comprensivo a través de la historia no deja de
ser, ademds de intimidante, uno de los mayores desafios para cual-
quiera.

A pesar de haberse realizado muchas veces, de muchas diversas
maneras, en muchas distintas lenguas, con muchos y varios prop6-
sitos, de acuerdo con dnimos y temperamentos plurales, el cuaderno
sigue estando abierto, porque lo que se diga sobre esta historia nunca
serd suficiente; de alguna forma, acerca de ella el horizonte siempre
serd lo suficientemente amplio y ancho como para buscar un lugar
en él.

Para este trabajo no serd tan importante la palabra inventario, y si
lo serd la palabra escogencia, es decir, que no se pretende que éste sea
un recorrido exhaustivo por todos los nombres de la Filosoffa, sino
mds bien por aquellos que puedan dar una muestra representativa y
abarcadora de cada uno de los perfodos; lo cual obedece a varias causas:
porun lado los fines diddcticos encaminados a estudiantes de diversas




dreas, y por otro lado el deseo de que lo tratado sea visto con algin
detenimiento y paciencia.

De la misma manera y siempre al margen de la palabra inven-
tario, se persigue que aqui sea visible una continuidad capaz de mos-
trar cémo lo previo ha sido condicién de lo posterior, para entender,
prioritariamente, de qué manera se haido dando el desenvolvimiento
de la especulacién, sobre la simple coleccién de nombres e ideas in-
conexas.

La particular mirada de este intento se quiere que resida en con-
siderar a la Filosoffa como una actitud y como una disposicién del
dnimo, mds que como un escenario privilegiado de la racionalidad o,
incluso menos, como una disciplina profesional; pretende sugerirse
que la Filosoffa es, mds bien, una cierta forma de ser que en cualquier
momento puede devenir en una forma de vida.

Asise conffa en poder acercarse, a través de una alternativa senci-
lla, a los desconocedores y a quienes no se encuentren familiarizados
con las versiones canénicas de la historia y la tradicién filoséfica
occidental.

Serfa injusto dejar de mencionar, a titulo de agradecimiento, que
este trabajo no hubiese sido posible sin el apoyo institucional de la
licenciada Geidy Magali De Mata Medrano, quien en su calidad de
directora de la Escuela de Ciencia Politica de la Universidad de San
Carlos de Guatemala ha creado el espacio y dado el apoyo necesario;
que el licenciado Jorge Enrique Arriaga Rodriguez también ha pres-
tado una mediacién y una lealtad invaluables; y por Gltimo que la
amable lectura de mi esposa Karla Weiss de Salazar y laatenta lectura
del licenciado José Luis Perdomo Orellana han sido también fuente
de valiosas luces y sugerencias.
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EDAD MEDIA

Si el fil6sofo de la antigiiedad preguntd, simplemente: ;Qué es el
mundo y qué soy...? El filésofo medieval transfiri6 esta pregunta a:
¢Qué es el mundo y qué soy, Dios mio...?

Como si el edificio del conocimiento, para ser construido, nece-
sitase del socorro, del amparo, de la luz que viene de Dios; o para
decirlo, quizd, con mds profundidad, como si la vida humana fuese,
en primer lugar, la relacién con algo que la desborda y la supera; y
resulta que esta entidad situada por encima desbordando y superando
es el Dios del cristianismo, quien ocupa una posicién y desempefia
una funcién condicionadora.

De tal suerte que mencionar la expresién Filosoffa Medieval
coincide casi completamente con la expresién Filosoffa Cristiana,
aunque debe decirse que el “casi completamente” obedece a que
dentro del periodo medieval se desarrollaron también, por un lado
un pensamiento isldmico y, por el otro un pensamiento hebreo que,
como sucede con el cristiano, se ven orientados del mismo modo a
consideraciones y contenidos religiosos, desde donde puede verse que,
mds o menos felizmente, todos los cuerpos doctrinarios y filoséficos
de la época se combinaron con el dogma religioso.

Referir la Filosofia a la religién envuelve un problema esencial, que
podria tratar de explicarse diciendo que equivale a intentar definir los
términos de una contradiccién: la de una Filosoffa religiosa, es decir,
la de una disciplina racional que estuviese definida y condicionada
por términos que, en principio, no son racionales.
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Frente a este conflicto ;no seria, acaso mds sencillo disociar las
dos nociones y, dejando la Filosofia a la razén, entregar la religién vy,
en su caso, el cristianismo sé6lo a la fe?

Peroelasunto que interesa aclarar es que el pensamiento medieval
estd planteado de manera diferente a como hoy se plantearfan las cosas,
y esta otra forma de plantear las cosas transita por rumbos distintos a
los expresados por la pregunta anterior; de modo que los medievales
pensaban que si la Filosofia era verdadera lo era no por ser racional,
sino antes bien, por estar lanzada a la Gnica verdad radical, que es la
contenida en la revelacién.

Enunasuerte de reverso de la primera pregunta puede intentarse
otra: ;Por qué pensar las cosas del mundo en un rigor racional estricto,
si todas ellas provienen de algo que, siendo su origen, tiene primacia
y condiciona?

Por estos cauces, la Filosoffa Medieval, en tanto religiosa y en su
caso cristiana, gira en torno a la dimensién y al protagonismo que
deba o no otorgarse a la razén y, paralelamente, a la consideracién de
cierto sentimiento o fe como suceddneo de la razén.

Cuando se plantea este problema, un método sencillo para resol-
verlo puede ser preguntarse: ;Por qué ciertos hombres cultos y
versados en los sistemas de la Antigiiedad se decidieron, mds pronto
que tarde, a cristianizarse?

Este es un hecho que no ha cesado de producirse, actualmente
puede atin preguntarse: ;Por qué algunos filésofos creen hallar en el
cristianismo respuestas satisfactorias a temas filoséficos?

Pero, el hoy es un momento que por ahora deberd esperar; por eso
habrd que ir al momento en que surgen los primeros filésofos cristianos
y preguntarse: ;Qué interés, o densidad, o sabidurfa encontraban ellos
en el cristianismo, capaz de convencerlos?

Por un lado, algo ajeno al cristianismo, ellos encontraban una
tremenda crisis, una decadencia de los principios cldsicos y una erosién
creciente de las formas del dominio romano, de lo cual se ha tratado
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y hablado antes a propésito del Helenismo y del propio escenario
romano, y esto si que cuenta como preparacién del terreno.

Y por otro lado, encontraban la narracién evangélica, en varias
versiones oficiales o no; ademds de la narracién de ciertos hechos més
o menos clandestinos, o bien heroicos de los primeros cristianos; as{
como también encontraban algunas epistolas a veces de contenido
persuasivo, o bien inspirado, o bien radical, o bien incendiario.

En fin, se encontraban con lo que podria llamarse el trabajo del
apostol, ya fuese éste una prédica, narracién o comunicacién epistolar,
lo cual, de manera sustantiva, no cuenta con ningin contenido
filoséfico: ellos no tenfan conocimiento de nada, salvo del Jests
crucificado y del poder redentor sobre el hombre pecador de esta
muerte, sélo sabfan del suceso de la crucifixién y de la gracia emanada
de este escandalo.

Quizd el contenido mds sustancial de todos estos textos prelimi-
nares puede hallarse en el trabajo de San Juan de Patmos y de San Pablo
de Tarso, aunque lo mds probable es que tratar de ver una Filosofia en
los textos de ellos sea un intento vano; sin embargo, tanto la referencia
al Logos en San Juan de Patmos legitima para el cristianismo mucho
de lo que, desde el griego, ha sido anotado, argumentado y valorado;
como la constante referencia al amor de San Pablo de Tarso postula
para el mundo cristianizado una suerte de nueva ley.

En todo caso, es importante entender que a partir de estos balbu-
ceantes textos preliminares se desarrolla todo un pensamiento que
afronta sin regateos lo fundamental, asumiendo que el fundamento
radical y el mismo ser mds profundo de las cosas se encuentra en la
propia idea del Dios anunciado y predicado por el cristianismo.

Dios es ser, pero no sélo ser total, sino también y sobre todo ser
verdadero; como si se pensase, acerca del mundo y de las cosas, que
todo aquello de lo cual vemos que es, fuera de Dios, corriese el riesgo
y hasta la suerte de dejar de ser, de no ser; como si todo lo que nos
circunda y nosotros mismos, afuera de Dios, fuese y fuésemos nada.
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El cristianismo y el pensamiento ocasionado con ocasién de su
presencia, entre otras cosas y a grandes rasgos, significan una revisién
delanocién de Dios capaz de llegar a niveles insospechados y a grados
que, dejando atrds al Dios en quien se piensa, llega al Dios que,
pensando, da existencia al mundo y a los hombres.

Si el Dios de Sécrates y Platén habfa sido un Dios (ya sea en
singular o en plural) que se deja amar, el Dios de San Agustin y
Dante es un Dios que da amor y al amar da vida; ya no es sélo un Dios
proyectado, sino un Dios que al proyectarse como amor crea vida.

Otra forma de referir esto deberfa decir que Dios, el del cristia-
nismo, es capaz de llegar hasta la vida concreta del mundo; pero lo
realmente importante de ello es que siendo este Dios algo inmaterial,
algo codificado como espiritu es esta forma de ser (forma pura, idea
misma) la que se aproxima al mundo de la vida.

La nocién clave para entender esta aproximacion es la palabra
revelacién; el emplazamiento de Dios en el mundo, o bien el cardcter
divino de éste gira en torno a la revelacién.

Dicho, quizd de la forma mds sencilla, revelacién es una suerte
de manifestacién de Dios a los hombres para mostrar los misterios
envueltos entre su presencia y su voluntad; aunque para entender la
dimensidn real de la revelacién puede resultar conveniente cambiar
la preposicién “a” por la preposicién “en”, y decir: revelacién es una
suerte de manifestacién de Dios “en” los hombres para mostrar los
misterios envueltos entre su presencia y su voluntad.

Si la revelacién es visible y palpable en algin punto, este punto
tiene un nombre, que no es otro sino el de Jests; El, siendo Dios, es
decir inmaterial y espiritu (forma pura, idea misma) llega al mundo
para vivir una vida humana y, qué duda cabe, cada hombre desde su
pequefa particulade espiritu e inmaterialidad puede sentirse en Jests
o sentirloa él dentro de si mismo, en tanto ambos han compartido la
vidaen el mundoj;en cuyo caso la revelacién dejade seralgo solamente
dirigido “a” los hombres, para devenir en algo acontecido “en” los
hombres.
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De tal modo, lo absoluto, que es también lo verdadero, llegaa lo
inmediato, que es también lo fugaz; la realidad absoluta aterriza en
la realidad inmediata; asi, por ese medio y por ese triansito, el hombre
y su vida en el mundo se divinizan a través de los mecanismos de la
revelacion, paravivir de acuerdo con lo que tiene primacia, de acuerdo
con la idea.

Asi, el conocimiento que Dios tiene de su propia esencia, como
idea, es algo que sucede en el hombre, para conferir la visién de un
mundo diverso reunido en la unidad divina, y de todo ello como la
propia vida humana, como algo que sucede en el punto y en la plaza
que es el hombre.

Lo cual quiere decir que el hombre sélo alcanza la verdadera
dimensién de su existencia y la verdadera medida de su ser en su
relacién con Dios, porque, al ser él una cosa del mundo, es la Gnica
entre todas que guarda cierta analogia con Dios encontrando en esta
vinculacién, bajo la forma de la providencia, el fin que le es propio o,
al menos, el mds propio de sus fines.

Quizd una forma mis sencilla o, méds bien la forma mds sencilla
de nombrar y enunciar a la antropologia medieval sea indicar que
si se pregunta a alguien ;qué es usted?, la respuesta mds usual que
hoy pueda encontrarse, por ejemplo, puede ser, soy carpintero, soy
labrador, soy sastre, pero habria que advertir que antes que eso,
cualquiera, quien sea, es un hombre y, por eso mismo, dirfa la época
medieval, es un alma; entonces, segiin las maneras de aquel tiempo,
es el alma y no la funcién lo que define al hombre.

Dicho de otro modo: si se ha de definir al hombre hay que recurrir
a la parte de si que lo emparenta con Dios, que lo diviniza, que lo
aparta del mundo y lo acerca al cielo; como si cada vez que se dice yo,
afirmdndose a s mismo, se afirmase antes a Dios.

La nocién medieval de persona es la de aquél que sale de si y se
supera, para llegar a la otredad, a ese totalmente otro, por el hecho
simple de que todo viene de El y todo tiende hacia El.
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A lo mejor, la secreta alma medieval no es en realidad tan secreta,
sino mds bien es la de siempre, pero traducida a otra lengua y a otras
maneras; ¢no fue, acaso el viejo Sécrates quien tradujo a la lengua de
la Filosoffa lo que requerfa su religién pagana y politeista, a través
del ordculo de Delfos, cuando recomendaba Condcete a ti mismo 'y, al
entender esta orden como su programay su método, S6crates propone
a sus contempordneos y a sus sucesores que trabajen en ello, para que
al conocerse pudiesen hacerse mejores?

Ciertamente, Sicrates no deja de ver las dificultades que ofrece
el camino, decidiendo hacer algo mds que verlas, decide vivirlas,
decide hacerlas propias mediante la experiencia al grado de llegar a
morir por ellas.

De algtn modo, lo mismo hace aquel carpintero de Nazaret,
reconocido y acreditado hoy como el fundador del cristianismo; bien
entendidas las cosas, y a pesar de que haya pertenecido a otra tradicién
y aotra lengua El y el griego no son tan diferentes.

Esa otra tradicién y esa otra lengua son las hebreas que, con el
cristianismo, llegan a Europa para que el hombre occidental siga
trabajando sobre el plan socrdtico; ahorael programaes el mismo, pero
diferido, no diferente, por lo que, por ejemplo, segiin el Génesis sucede
durante el sexto dia de la creacién, cuando se sostiene que Dios dijo:
Hagamos ahora al hombre a nuestra imagen y conforme nuestra semejanza,
que él domine a los peces del mar, a las aves del cielo, a los animales domésticos
a todos los reptiles. Y cred entonces a su imagen, a imagen de Dios lo cred.!

Unas pocas lineas para afirmar la naturaleza humana como algo
divino, para diferir, no diferenciar, el proyecto que al haber iniciado
en griego se hadiferidoal hebreo, paraentender y afirmar de la manera
mds simple que el afdn por conocer al hombre es inseparable del afin
por conocer a Dios.

Acasosiguiendo al revés el camino de los griegos, los medievales,
después de aclarar qué es el hombre, llegaron a la pregunta que

1. Nueva Biblia espaiiola. Ediciones Cristiandad S.L. 1975. Pdg. 23.
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indaga por qué es el mundo; y para plantear esta cuestién tuvieron
la fineza de advertir que el tema del conocimiento humano encierra
dos asuntos distintos, pero estrechamente relacionados: el primero de
ellos consiste en buscar, dada la forma del intelecto humano, qué cosas
coinciden y se aparejan a esta forma; y el segundo de ellos consiste
en establecer, una vez aclarada la primera, si ese tipo de cosas que se
acoplanal intelecto humano son o no son suficientes para satisfacerlo,
si bastan para saciar su hambre.

Como si intentase decir, en una sola sintesis, que nada puede ser
mds til para la obtencién del objeto, que considerar la consonancia
o disonancia de eso, sea lo que sea, con nuestro deseo y nuestra
capacidad; sin embargo las dificultades encerradas en estas materias
no son poca cosa, de ningdn modo puede decirse que los obstdculos
aqui implicados sean menudos.

Puede afirmarse que para saber si su intelecto es algo natural, los
pensadores medievales no tenfan mds que verse a si mismos, esta razén
es facil de comprender, pero por aparte el movimiento del intelecto
hacia el mundo natural, del cual él mismo es parte, s6lo puede recibirla
el hombre de forma andloga a como Dios percibe y se relaciona con el
mundo; lo cual en s mismo ya no es tan mundano.

De tal modo y por tales rutas, el hombre o, mds bien el filésofo
medieval sabe, por un lado, que la medida justa de su intelecto es
aquella misma de la que forma parte: la naturaleza; pero también, por
el otro lado, sabe o presume que advertir eso lo encarrila y lo orienta
por una senda que va en via directa a la superacién de esa naturaleza
de la que su intelecto forma parte.

¢Qué es él mismo y qué es el mundo? le pregunta el hombre
medieval a su Dios cristiano, como se indicaba al inicio, al sentir y al
sorprenderse de que ambos, él y el mundo, estdn, de alguna forma,
dentro y fuera de si.

Lavoracidad del hombre por saber, capaz de guiarlo fuerade si, es
decir fuera del dmbito de la naturaleza que le es propia, es su cardcter
definitivo, es esto lo que lo define; como si dijese: tanto me quiero
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y me deseo a mi mismo que todo lo deseo en mi y para mi, pero esta
inconmensurabilidad es posible sé6lo por Dios.

Los medievales no pasaron por alto que la naturaleza humana es
egoista, si alguien tiene una finca su deseo es tener otra o agrandarla,
si alguien es rico deseard serlo mds, si alguien tiene una mujer joven
y bonita querrd tener otra, esto es tan sabido que por sabido se calla;
basta decir que la forma de la naturaleza humana es la del deseo, y la
de éste de forma insaciable.

Del mismo modo, los filésofos medievales, pudieron ver que
esta naturaleza, como deseo, es aquello mismo que puede quedar
anotado como amor, la naturaleza del hombre es, entonces, el amor;
sin embargo el amor tiene mucho de positivo, puesto que ademds de
ser voracidad y egofsmo, hay un bien infinito que atrae al hombre
también poderosamente.

Sison las cosas y los bienes del mundo lo que en primer lugaragita
al hombre, el hastio y el cansancio que luego le provocan le muestra,
como presentimiento al menos, la distancia enorme que atin lo separa
de ese presunto a quien su alma también es capaz de querer y desear, a
quien él también se siente capaz de amar, a esa esencia espiritual que
es el Dios cristiano.

Es hasta entonces, segin el pensamiento medieval, que se le
revela su verdadera naturaleza de hombre y que se le revela también
la verdadera naturaleza del mundo, dentro del marco de esa ley
humana que es el amor; como si lo insaciable que nutre al amor fuese
proporcional a la distancia que lo separa de aquél a quien es capaz
de amar, como si el viaje que el hombre emprende sobre las alas del
amor fuese capaz de llegar hasta ese innombrable que serfa capaz de
saciarlo.

Una vez que se ha reiterado, con ocasién de varios temas y de
varios niveles, que el hombre no puede ser y no puede conocer, sino
por Dios, sino con Dios, sino en Dios, surge un asunto fundamental
para la reflexién medieval: ésta es la cuestién de la libertad.
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Entre los problemas cldsicos de todo pensamiento de inspiracién
y filiacién religiosa siempre ha estado el asunto del libre albedrio, o
sea el de sabersila libertad de la voluntad proviene de lasingularidad
del sujeto demostrada en su simple actividad de estar vivo, segan lo
cual sus actos no pueden ser reducidos a un comportamiento guiados
por moldes o cédigos.

O bien, establecer si la conducta humana proviene mds bien de un
apego a moldes o c6digos y, por lo tanto de una obediencia a ciertas
formas que habrd que entender como fijas.

En el primero de los casos, el comportamiento de los hombres
serfaimpredecible e incalculable, mientras en el segundo el comporta-
miento podria ser mds predecible y mds calculable.

En todo caso, los fines prdcticos que se desprenden de estas
distinciones no fueron una controversia para la época medieval; tal vez
han sido rivalidades para tiempos posteriores; sin embargo lo que s{
los inquietd y los ocupd fue la paradoja envuelta en el hecho de pensar
que si el hombres una entidad creada, por eso mismo parece ser un
ente atado, a pesar de lo cual actda como si fuese libre.

;Quéesendefinitiva? ;,Cémo puede ser que siendo o persistiendo
como creado y dependiente, actie como libre? ;Hay en él una mudan-
za 0 s6lo parece haberla?

Esto hace evidente el tipo y la dimensién del problema que la
libertad encierra.

Deberd pensarse que los usos de la libertad que el hombre posee
son muy grandes, en la medida en que el hombre puede decidir
acerca de contravenir la obra de Dios, la libertad le otorga al hombre
la posibilidad de desear y de obrar en contra de la ley eterna de Dios;
como si nada, ni siquiera la propia obra de Dios, estuviese por encima
de la voluntad humana; de modo que obrar bien es conformar el acto
a la regla sentada por Dios y obrar mal es entrar en desacuerdo con
ella.

En todo caso, habria que pensar en que el fin de la Filosoffa
medieval es, en lugar de postular un dominio divino sobre la voluntad
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humana, la pretensién de conformar la razén, y con ello va también la
voluntad humana, a las leyes divinas; de modo que el afin del hombre
deberd ser mds por enlazarse a la obra de Dios, que por subordinarse
aellay asi, para la Edad Media, la conciencia moral se ve vinculada,
no tanto a un saber prictico o a una razén prictica, como se dirfa hoy,
sino mds bien a una ley natural que corre tras la gufa de una suerte
de iluminacién.

En fin, el hilo que el pensamiento medieval ata es aquél que surge
cuando se ponen en contacto la religién cristiana y la Filosoffa que,
hasta entonces, ha sido griega casi toda: el platonismo, del cual los
padres fundadores de la Iglesia toman numerosos temas, planteard
profundos acuerdos con el cristianismo, que el aristotelismo mds
preocupado, como se sabe, por lo terrestre replanteard y modificard
mds tarde.

Lo cual dard lugar a una diversidad de posiciones entre las que no
se quiere ver oposicién, sino complementariedad o, para decirlo con
sus propias palabras, diversi non adversi.

Mientras unos buscaban la conciliacién entre el contenido de lafe
y la Filosoffaantigua, otros cuestionaban el compromiso entre ambas,
dando asi lugar a numerosos matices y actitudes.
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ADENTRO DEL MONASTERIO

Durante los primeros diez afios del siglo iii (200-210 d. de C.) Roma
fue gobernada por Séptimo Severo, quien decreté que el cristianismo
estaba fuera de la ley, lo prohibié, lo declaré interdicto y condené a
muerte a quienes lo practicasen.

La suerte de los cristianos habia dependido mds que de decretos,
del caprichoy los vaivenes de la voluntad de los sucesivos emperadores
que gobernaban y, en gran medida, as{ seguirfa siendo durante el
siglo III.

Era ésta una época delicada para un imperio que ya habfa dejado
atrds sus dias mds relucientes; los asedios a sus fronteras eran constan-
tes, mientras los persas presionaban al Oriente, los germanos lo hacfan
al Norte, a veces estas urgencias daban a los cristianos periodos de
tregua que eran aprovechados para consolidar su posicién, para
avanzar y extenderse dentro de un imperio que era corroido tanto
desde fuera, como desde dentro.

Al finalizar el siglo III el imperio es gobernado por Diocleciano,
un hombre empefiado en luchar contra esas erosiones internas y
externas, por lo que llega a nombrar cuatro lugartenientes suyos,
encargados de otras tantas regiones; al morir Diocleciano las luchas
por sucederlo son cruentas entre estos colaboradores previamente
designados y los herederos de ellos, uno de ellos es Constantino, quien
se alza vencedor.

Constantino es el emperador que decide convertirse al cristianis-
mo y legitimar a ésta como una religion licita y permitida; muchas
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han sido las interpretaciones de este acto suyo; la mds aceptada,
aunque no plenamente, hasido la que se derivadel hecho cierto de que
Constantino fue un politico muy hdbil que usé a la religién cristiana
como un arma a su favor, ya sea defensiva, o bien ofensiva; siendo
bautizadoal final de suvidaenelafio 337, al morir deja unimperio con
dos capitales, Roma en el Occidente y Constantinopla en el Oriente,
pero sobre todo importa que deja un imperio cristianizado.

Faltan menos de veinte afios, concretamente en el 354, paraque en
el Norte de Africa, en la vieja provincia de Cartago, nazca el postulador
del primer intento por sistematizar tedricamente al cristianismo en
un cuerpo més o menos racional, la referencia es al renombrado padre
de laiglesia conocido como Agustin de Hipona quien, mds luego que
tarde, llegard a ser San Agustin.

Después de haber terminado sus estudios elementales en su villa
natal Tagaste, viajaa Cartago para estudiar alli letrasy retérica; hasta
entonces su madre Ménica le habfa inculcado el amor de Cristo, pero
€l no se ocup6 de admitirlo y ni siquiera de bautizarse.

En medio de los placeres que ofrecia aquella ciudad, un Agustin
muy joven lee un didlogo hoy perdido de Cicerén llamado E/ Hortensio,
esta lectura es el primer llamado fuerte de la sabidurf{a; por esos dfas
se enreda con la corriente maniquea, que operaba como una suerte de
lo que hoy llamarfamos fundamentalismo de la razén, al grado que
querer conducir a sus partidarios hacia la fe, sélo por via del rigor del
pensamiento, eso llevard a Agustin a un distanciamiento hostil del
cristianismo.

Después de cierto tiempo entiende que los beneficios de la razén
ofrecidos por los maniqueos no llegan ni llegardn nunca, bajo ese
dnimo viajaa Roma, que no es sino la plataforma para llegar a Mildn,
o mds bien al Mildn de Ambrosio, otro padre de la Iglesia, éste serd
el escenario de su conversién al cristianismo y Ambrosio el mediador
de este cambio.

Ambrosio era todo un personaje, nada menos que un aristcrata
romano llegado a Mildn como cénsul y que, por su buen hacer, devino
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mds tarde en obispo; lo cual es buena muestra de los tiempos que
se vivian, ademds éste era un predicador elocuente y un neoplaté-
nico informado; de su mano Agustin se encuentra con la metafisica
por primera vez, lo que logra liberarlo, por fin, de la obstinacién
maniquea.

Ese es el comienzo de la obra que seré el camino de su vida entera,
que llega hasta el afio 430; una vida intelectual ocupada en disefiar,
poco a poco, un edificio cristiano sobre cimientos neoplaténicos.

Agustin, en suma, fue un hombre de la Antigiiedad que se atrevi6
a desatar sus anclas de ella para navegar hacia el cristianismo o, para
decirlo con sus palabras, alguien que se arriesgé y se aventur6 a
comprender para creer y a creer para Eomprender,z como si quisiera decir
que igual de imposible e inttil es la fe sin inteligencia, como lo es la
inteligencia sin la fe, acaso si la verdad se acepta por la fe es porque
las maneras y el contenido de ésta es la primordial verdad, es porque
admitir la fe equivale a admitir, en aire de humildad, que la razén no
alcanza para todo y que, como hombre, no puede abarcarse todo.

En adelante la vida de Agustin es un esfuerzo por promover el
proyecto de dar un fundamento intelectual al cristianismo, para lo
cual redacta una obra, funda una orden y se convierte en obispo.

Sobre esas bases de Antigiiedad cldsica por un lado, y por el otro
de convicciones cristianas Agustin construye, como un punto de
partida para su pensamiento, una nocién de hombre que sea fiel a sus
dos fuentes.

En primer lugar, por via del pensamiento platénico que recibe
mediado por Plotino, Agustin sabe qué es el alma (aquella vieja nocién
socrdtica) la cual, como se ha dicho, convierte al hombre en humano;
y también sabe, por via del sentimiento cristiano que recibe mediado
por Ménica su madre, que el cuerpo es algo que debe ser puesto en

2. Los fildsofos medievales, Seleccion de textos, Tomo I. Ferndndez Clemente S.1. (comp.). Biblioteca
de Autores Cristianos. 1995. Pdg. 495.

23



segundo plano y, hasta cierto punto, algo que debe ser sacrificado a
otros fines que no son los suyos propios.

De tal modo llega a una nocién de hombre que puede ser formu-
lada en los términos siguientes, dicho sea con la mayor sencillez y
brevedad: el hombre es un alma que se sirve de un cuerpo.

Agustin, como cualquier otro, fue un hombre antes de ser un santo
y de acuerdo con ello, como hombre, durante la época de estudiante
en Cartago vivié de forma intensa la pasién de la carne y de los furores
juveniles, tal vez por esa experiencia no le cuesta mucho recordar
que, como lo revela con intensidad el amor humano, ser hombre es
una unidad complicada que involucra al alma y al cuerpo, aunque
éste debe subordinarse a los fines mds elevados de aquélla, siendo
esta trascendencia jerdrquica del alma sobre el cuerpo la principal
consecuencia que se deriva de su nocién de hombre.

Alserde tal modo las cosas, cabe preguntarse si, acaso, dentro del
hombre, hay algo que sobrepasa y supera al propio hombre.

Tratando de que esta indagacién sea mds explicita podria intentar
decirse: una vez que el hombre es una suerte de compuesto a partir de
los elementos alma y cuerpo ¢serd posible, acaso, que en el hombre
haya algo de inmutable y necesario?

Silas cosas se ven despacio podrd apreciarse que ésas precisamente,
la inmutabilidad y la necesidad, son las principales caracteristicas de
Dios; El es necesario al no poder dejar de existir, y es inmutable al no
estar sujeto a los vaivenes del mundo.

Pues bien, el hombre al tener alma, también tiene algo de aquellas
caracteristicas divinas; todo aquello que no puede faltar (lo necesario)
y todo aquello que es invariable (lo inmutable) le pertenece al hombre
desde su naturaleza mds profunda y real: la de alma.

No importa que el hombre corpéreo y sensible vea con los ojos que
tiene en la cara que una manzana mas otra manzana son dos manzanas;
lo que importa que entienda es que esto no puede ser de otra formasin
importar si son manzanas, uvas o naranjas, apreciar la ley que asocia
al 1 + 1 = 2 noatafie a un caso particular, sino a algo que no puede ser
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de otra manera, es decir que atafle a algo necesario y que persiste sin
importar las materias.

Asi es como Agustin llega a su nocién de verdad, a la que llama
iluminacién y que quiere decir que la presencia de Dios estd atesti-
guada en el hombre, desde luego, por el alma, pero sobre todo por lo
que ella permite y consigue: que es cada pensamiento verdadero.

Cuando el hombre llega a una verdad lo hace porque, por el alma,
estd emparentado con Dios quien a su vez permite que, por el alma,
contemple lo necesario e inmutable; y asi sucede con la naturaleza,
con la moral, con la politica, con el arte para que la ciencia medieval
devenga en lo que podria llamarse una ciencia divina, o bien una
ciencia iluminada.

La obtencidn de la verdad por el hombre es, en cierto modo, un
acto de subordinacién al aceptar que ella s6lo es posible a través del
ejercicio de ciertos rasgos o cualidades que, en definitiva, son de
Dios y que, como si fuesen un sol, iluminan, alumbran, relucen en
el mundo.

Una vez recordada la naturaleza de la verdad, segin Agustin, hay
que recordar también que el cristianismo, por viadel evangelio de San
Juan, concibe al Dios hecho hombre como Logos, viejo término griego
segln se ha visto, que al ser latinizado deviene en Verbum, y que luego
al ser castellanizado deviene finalmente en Verbo.

Si a esto se suma lo sabido desde el primer libro de la escritura
sagrada, el Génesis hebreo, es preciso recordar también que, segin se
cuenta, a Dios le bastd para crear el mundo, el cielo, las estrellas y
todo lo que existe s6lo el acto del decir; para crearlo todo Dios no ha
tenido mds que practicar el ejercicio de su decir, como si su potencia
creadora se explicase toda y completa en su verbo, en su palabra.

Estos son eventos que nunca abandonan el pensamiento de Agus-
tin, hasta que al final de su vida contribuyen a disefiar una teorfade la
historia que, a la vez y desde dentro, es una teoria del lenguaje.

Acaso la invasién de Roma del afio 410, cuando atin le quedan
a Agustin veinte afios de vida, es un suceso lo bastante atronador y
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tremendo como para precipitar la escritura de la Cindad de Dios, texto
en donde se encuentra esta, a la vez, teoria de la historia y teorfa del
lenguaje.

De modo que, la palabra o el decir de Dios al llegar a ser lo dicho
ha podido persistir como la construccién de una narracién, cuyo
resultado es la vida del mundo; entre este decir que es de Dios y esto
dicho que es la vida del mundo hay una consustancialidad (sustancia
comun) que no es, sino el disefio del tiempo y el despliegue de la
historia.

Se trata de un inmenso y magnifico poema narrativo que, a la vez,
es el despliegue del tiempo, en el que cada cosa y cada parte, como
cada palabra y cada enunciado encuentran su lugar y encajan delante
del siguiente en el lugar y momento precisos.

Por eso, una ciudad (la palabra ya no es Polis, sino Civita) para
ser sana debe reconocer, ante todo, el amor que la construye o que la
crea, que es el acto del decir divino; asf son reconocibles dos tipos de
comunidades o ciudades: una imperfecta y guiada por el amor a s{
misma y el consecuente olvido de Dios, y otra, la perfecta guiada por
el olvido de si misma y el consecuente amor de Dios; lo cual debe ser
de tal modo, en la medida en que existe porque es lo dicho del decir
divino.

La alusién en todo caso parece clara y estar dirigida a la ciudad
de Roma, como escenario de desvio y confusién, como escenario
decadente y que, por esos dias, ya daba muestra de un desgaste
irreversible, al ser formaday formulada como una ciudad terrena, y no
como aquello por lo cual la verdad clama, que es en suma la ciudad de
Dios (Civitas Dei); quizd Agustin pens6 que Babilonia y Roma habfan
quedado atrds para refundar la nueva Jerusalén.

Al menos es preciso reconocer que la doctrina de Agustin es una
suerte de optimismo inspirado, toda vez que los atributos indicados
como divinos, aquellos consabidos de necesidad e inmutabilidad,
también habitan en el alma humana; de modo que el bien absoluto o
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plenitud del Ser pueden ser algo que, o bien contemple el hombre, o
bien resida en el hombre.

En esa medida se justifica el optimismo indicado, puesto que el
hombre, al participar de los rasgos de Dios, el proporcional al bien
que El irradia; frente a lo cual surge la pregunta acerca de ;qué es el
mal en el mundo? O bien, ;de qué manera, entonces, el mal puede ser
considerado como parte del Ser? dicho de otro modo tal vez podria
intentarse decir, o mds bien volver a preguntar: ;Cémo es posible el
mal en un mundo creado por un Dios bueno?

De acuerdo con lo afirmado habria que pensar, por ejemplo,
que un poeta al componer un poema escribe palabras que poseen un
significado y un sentido deliberado; pero este poema al dejarse reposar
y ser lefdo por alguien mds puede encontrar significados y sentidos
inesperados e insospechados, y esto no es ni falso ni inexistente, eso
también es real; esto es posible porque las palabras, de cierto modo,
poseen alguna libertad propia.

Del mismo modo que sucede con las letras del poema y el poeta,
si se permite la comparacién, sucede con el acto del decir como la
creacién de Dios que, al otorgar libertad al hombre, como elemento
fundamental de su obra, hace posible lo inesperado e insospechado.

De manera que el mal, entonces, es una variacién del sentido
original del decir creador de Dios, proveniente del libre albedrio
del hombre, ya que ellos dependen del juicio de su razén, de sus
actos libres; y asi es como las faltas morales, los pecados y en suma el
mal vienen del modo cémo el hombre mida los alcances de su libre
albedrio; habrfa que pensar que es él el responsable y no Dios.

Desde luego puede objetarse que Dios no hadebido daral hombre
unavoluntad capaz de fallar y que porello el albedrio libre del hombre
no es un bien absoluto, sino una especie de cheque en blanco y, como
tal es algo que debe aprender a manejarse porque, de hecho, nunca
deja de representar un peligro.

Habr4 que pensar que el libre albedrio es un bien, no porque haya
sido entregado como tal cosay ya siendo un bien, sino porque a través
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de su maniobra y manipulacién el hombre puede construir un bien
propioyasumedida;sin embargo los hechos demuestran que las cosas
no han funcionado como debieran, desde aquella vieja historia del
drbol de manzanas y de laserpiente enrolladaa él, el pecado ha estado
presente para socavar al mundo, en tanto obra de Dios.

Agustin tenfa bien sabido por experiencia personal que la condi-
cién humana es débil, que lo mds fdcil es no reconocer al alma y
enredarse en los lazos de la materialidad, de la sensibilidad y de la
inmediatez del mundo; que la mayoria de veces, aunque se quiera el
bien no puede conseguirselo y que, en suma, las fuerzas no alcanzan,
de tal modo el hombre parece necesitar ayuda.

El momento decisivo de la historia personal de Agustin es aquél
cuando, en un jardin y también bajo la sombra de un drbol, descubre
y acepta su condicién de pecadory su incapacidad para cambiar, segin
éllo cuentasu llanto fue muy largo y amargo,” hasta que se le revela el
dondivinodela gracia, que es esaayuda de la que ladebilidad humana
parece necesitar y que le ofrece el beneficio de la redencién.

La posicién de Agustin es clara, como claro es también que
ella proviene de su mds intima experiencia personal, y considera
que la gracia consiste en algo necesario como complemento al libre
albedrio del hombre, para luchar contra los asaltos de la tentacidn,
de la concupiscencia, de la vanidad, del egoismo, de la ambicidn,
etcétera.

Cree Agustin que de poco sirve conocer la naturaleza humana,
como de poco sirve también conocer la ley de Dios sin la gracia, pero
ella proviene de la fe, puesto que la fe misma ya es una gracia y, acaso
ésa sea su gran dificultad, llegar a ella es tan fdcil como recibir un
don que se regala, y tan dificil de aceptar su necesidad como creer en
su posibilidad.

Una vez que se ha llegado a la gracia hay que entenderla como la
gufadelasobrasy noal revés, éstaserd una discusién que se mantendrd

3. San Agustin. Confesiones. Biblioteca de Autores Cristianos. 2005.
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hasta la, muy posterior, época del barroco, como una de los campos
de batalla entre catblicos y protestantes y que, por lo mismo, serd
retomado entonces.

Esta época que va del siglo IV al siglo V no es s6lo la del trabajo y
las postulaciones de Agustin, es también la épocade latraduccién de la
escritura sagradaal latin, el nuevo lenguaje oficial del Occidente culto,
por parte de Jerénimo, quien debe haber sido alguien muy cercano a
lo que hoy es un académico; éste es el origen de la famosa vulgata; es
también la época de la fundacién de las primeras 6rdenes religiosas y
de su constitucion a través de leyes internas conocidas como reglas,
de las cuales la mds famosa es la orden y su correspondiente regla de
San Benito.

Todos estos elementos nuevos sumados a la vieja tradicién cldsica
grecolatina estdn llamados a formar nuevas maneras en Occidente,
a fundar nuevas formas de vida; y toda Europa comienza a educarse
en los credos y convicciones de la patristica, es decir de los padres de
la Iglesia.

La Iglesia, desde esa perspectiva, adquiere cada vez mds vigor
y presencia en la vida de la gente, de modo que se va conformando
como un poder determinante; sin ejercer un poder politico directo,
aunque en ocasiones si que lo ejercié, dominaba, porque, al gobernar
la conciencia de quien gobierna dominaba, como se dice, siendo el
poder tras el trono.

Las 6rdenes religiosas, con la escritura en una mano y con la
disciplina de la regla en la otra, comenzaron a llegar, como comuni-
dades conventuales de monjes, a todos los confines de Europa y as{
a influir sobre toda la gente que nunca habia oido de las noticias
cristianas; a la par de esto es preciso recordar que el cristianismo
es una fe para todos los hombres, la prédica y la evangelizacién son
un mandato para todo cristiano, lo que nunca sucedié con la viejas
religiones del mundo clésico.

Occidente, de la mano de algunas 6rdenes religiosas, se cristianiza
en un proceso lento pero seguro, y que va de la mano con toda una
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cultura que no sé6lo es intelectualidad y Filosoffa, sino que llega a
todos los dmbitos de la vida, desde las formas de relacionarse entre s{
hasta las formas de cultivar la tierra, criar el ganado y comer pasando,
desde luego, por la fijacién de horarios para el trabajo, de calendarios
para las fiestas y de los dfas para el Sefior.

Laconstruccién de conventos y catedrales son los rasgos del nuevo
rostro de una Europa y un Occidente cristianizado, ademds de ser los
nuevos escenarios de aprendizaje para toda la gente, cuya mayoria era
analfabeta y se educaba a golpe de sermén y de liturgia, a golpe de
arte ya fuese como escultura, pintura, relieve o altar, o bien a golpe
de estilo ya fuese romdnico o mds tarde gético.

La libertad, si bien les pertenecia por via de su propio albedrio,
nunca fue un tema politico, sencillamente porque la verdadera libe-
racién no es cosa de este mundo; la igualdad tampoco llegé6 a ser un
tema politico ni social, porque al ser todos hermanos e hijos de Dios
indagar por ella resultaba vano.

A grandes rasgos, éste es el mundo creado por los padres de la
Iglesia, tal como puede verse, el cambio respectoaloanterior es radical
y mucho de lo acufiado entonces, atin persiste.

Puede entenderse que todo ello comienza a estar fijado y a quedar
establecido con la presencia del papa Gregorio, que conduce la Iglesia
del siglo VI al siglo VII, quien ha nacido en el seno de una familia
patricia romana heredando, por derecho propio, toda la vieja cultura
de su pafis; se entiende que el mérito de suobra es adaptar todo aquello
a las necesidades de la nueva organizacién clerical.

El papa Gregorio modifica, acaso al mismo tiempo, la liturgia y
los cantos de templo que hoy llevan su nombre.

Mientras tanto también, en lo que va del siglo V1al siglo VII, Roma
lanza su Gltimo estertor imperial, con toda la fuerza, determinacién
y habilidad politica de Justiniano.

As{ como también por esos afios, en torno a la figura del profeta
Mahoma, comienzaa perfilarse lo conocido como el Islam, que llegard
a tener presencia y densidad, y a significar presién para Occidente
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desde entonces hasta el presente; en menos de siglo y medio éste serd
un imperio que atraviese toda el Asia Meridional hasta Indochina,
que corra por todo el Norte de Africa, hasta llegar a dominar toda
Espafa.

Después de la caida definitiva de Roma, Europa no ha logrado
conformar una corona o dinastia que aglutine un gran territorio,
hasta la aparicién de Carlomagno al comienzo del siglo IX, quien
logré reunir bajo su mando lo que hoy se reconoce como Francia,
Alemania, las regiones alpinas, el norte de Italiay algo de las planicies
de Europa oriental desde Polonia hasta Serbia y Croacia, en lo que el
propio Carlomagno entendié como una suerte de renacimiento del
Imperio Romano y que él mismo llamé Renovatio Romani Imperii,* en
un esfuerzo consciente por vincularse a un pasado grande; a pesar de
lo cual muchos contempordneos lo percibieron como tal vez lo que
realmente fue: no como un sucesor del poder de Roma, sino mds bien
como un rey guerrero nérdico, germdnico y hasta bdrbaro.

Para la Filosof{a, el personaje mds representativo de este periodo
fue John Scotus llamado Erigena, apelativo que lo identifica como
perteneciente y miembro de la gente de Erin, a causade suorigen debe
fijarse en Irlanda; Borges lo llamarfa mds tarde Johannes Scotus o John
Scott el irlandés;’ al viajar por Francia él llega a ser el primer maestro
y, con el tiempo, el principal personaje de la Corte Carolingia.

De sus hazafias intelectuales, la primera parece haber sido la
traduccidn al latin de algunos textos viejos de te6logos griegos, de la
época de los padres de la Iglesia.

Su obra mds trascendente y principal es la llamada De divisione
naturae o Sobre la division de la naturaleza, que debié redactar al
mediar el siglo IX, es un texto vasto que, a su vez, pretende ser una
sintesis del pensamiento cristiano, éste organiza y administra sus
partes alo largo de lineas neoplaténicas, que seguramente el autor ha

4. Roberts J. M. History of the world. Penguin Books. 1997.

5. Borges Jorge Luis. Otras inquisiciones, Emecé Editores. 1960.
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bebido de la Patristica tanto latina como griega, en la medida en que
conocia bien ambas lenguas; esa influencia puede verse en el Erigena
en la importancia primordial que confiere a la Escritura, lo cual se
comprende si se recuerda que para Agustin, por ejemplo, la fe es lo
primero.

De maneraque el Erigena reproduce asi el esquema de la Patristica
al intentar, como ellos, comprender aquello en lo que se cree, o dicho
en otras palabras: tomar la palabra divina como punto de partida
para el razonamiento; tomar la palabra divina como lo primero es
una muestra de fe, y es sobre esta base que debe trabajar luego el
razonamiento, la comprension, el andlisis.

Dicho de una forma mds literaria y, acaso como lo habria dicho
el propio Erigena, tendria que aludirse a que la luz de Dios tiene dos
formas: una, la primera, la de la escritura; y otra, la segunda, la de la
criatura, como si quisiera decir que todo aquello con lo que el hombre
se encuentra en el mundo de la vida ha sido o ha debido ser, antes de
ser una cosa, palabra de Dios; de modo que siempre que el hombre
percibe una cosa del mundo estd en contacto con un velo, que sélo
puede apartarse si se llega al punto de la revelacién, en donde es posi-
ble quitar el velo, y resulta que éste es el punto de la palabra divina,
en la que debe creerse, con la que la relacién es por la fe.

Estos dos son los ambitos que el Erigena llamaria las dos vestidu-
ras de Cristo, porque El, siendo Logos (de acuerdo con la determinacién
del evangelio de San Juan), fue hombre; siendo palabra fue carne.

Sin embargo ésta, que bien podria ser toda una teoria del lenguaje,
no es el mensaje dltimo del pensamiento del Erigena; lo que él
queria decir en definitiva es que Dios es la unidad primaria, eso s{
incognoscible e innombrable en si misma; y que, desde esa unidad
primaria fluye toda la multiplicidad de las criaturas, que lo hacen
conocible o, al menos, presunto.

Dios, como unidad, trasciende a las criaturas, como multiplici-
dad; de donde la creacién es una suerte de proceso de divisién por el
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cual y en el cual lo diverso deriva de lo uno; este uno desciende por
entre lo diverso de la creacidn y se revela alli.

Mientras tanto, por el proceso inverso, se da una vuelta o retorno, a
través del cual la multiplicidad de las criaturas regresaa su fuente, en
una bisqueda de lo unitario, lo cual, entiende el Erigena, constituye
y configura el proceso al que conocemos como el tiempo; por lo que
puede presumirse que el final llegard cuando el todo sea absorbido o
reabsorbido por Dios.

Mais alld de esta legitima explicacién del todo, como una especie de
retorno de lo causado a su original condicién de causa, hay que entender
que mediante esta explicacién del todo el Erigena es el fundador de
una tradicién que puede llamarse pensamiento negativo (en su caso
ha sido llamado teologia negativa) y por la cual se remedia o corrige
lo que el pensamiento afirmativo (en su caso teologfa afirmativa) tiene
de insatisfactorio o, incluso de ingenuo e ilusorio.

Tal negatividad consiste en que es preciso restablecer la verdad
oponiendo o yuxtaponiendo a cada afirmacién la negacién simétrica,
sea por ejemplo: Dios estd en lo uno, frente a Dios estd en lo diverso,
porque s6lo decir: Dios estd en lo uno equivale a decir: Dios estd
privado de lo diverso, y al estar privado de lo que se le niega ;puede,
acaso ser Dios?

El método del Erigena es el medio a través del que ambas afir-
maciones opuestas, ambos juicios contradictorios llegan a tener
validez y a fundirse en un tercero que los incluya; as{ y por esa via
es que €l llega a encontrar apropiado llamar a Dios el Superreal o el
Superdios.

En seguida hay que llegar hasta el siglo XI, en cuyo final aparecen
las primeras cruzadas, lo cual significa, de algtin modo, que la Europa
cristianizada dejade ver s6loasi misma, paraveraotra tradicion, vale
decir para ver a otra forma de entender las cosas; seguramente lo que
en aquella época se dijo y arguyé fueron razones y motivos divinos,
llamando infieles a los forasteros, aunque subyacentes haya habido
razones y motivos materiales; todo ello no importa aqui mds que para
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ir marcando los hechos que han acompafiado al pensamiento, y que
ambos han ido siendo reales.

Este es el momento de otro personaje llamado Anselmo, nacido
en un lugar del Norte de Italia conocido como Aosta, Abad en el
monasterio de Bec situado en Normandiaal Norte de Francia, y luego
designado arzobispo de Canterbury; lo mds célebre de su trabajo giré
en torno al tema de la existencia de Dios.

Anselmo es otro pensador formado enteramente desde la Patr{s-
tica y, cabria decir, atento y sumiso a los moldes que vienen de San
Agustin, concretamente a la conviccién ya citada de que: no buscé
entender para creer, sino mas bien creer para entender, dicho de otra
formay conforme ya hasido indicado: no todo debe estar subordinado
a la capacidad de comprensién, sino que ésta por el contrario debe
subordinarse, en una suerte de acto de humildad, al misterio y a la
dimensién inconmensurable que éste posee.

Por ese rumbo es preciso reconocer que su prueba de la existencia
de Dios intenta sobrellevar esta carga y explicar, en alguna medida,
la entidad de un desconocido en quien se confia, de un alguien que,
siendo otro, no es del todo ajeno ni extrafio.

Por aparte, esta prueba de la existencia de Dios no obedece a
los consabidos dmbitos 16gico, ontolégico y epistemolégico, como
sucederd més tarde yaen el marco de la Escoldstica; es ésta una prueba
que, de alguna forma, anuncia el clima trascendental al estilo de
Leibniz o Kant.

El pensamiento de San Anselmo, a grandes rasgos, puede formu-
larse como sigue: una primera postulacién a través de la cual se
sostiene que la razén encuentra en s{ misma la nocién de algo tal, que
no puede concebirse nada mayor que eso mismo, con otras palabras
habria que decir que el ser sumo que puede pensarse es intrinseco a
la razén; en seguida viene una segunda postulacién a través de la cual
se conjetura que si ese ser sumo existiese s6lo en la mente no serfa
tal, no serfa el mayor, sencillamente, porque seria posible pensar uno
mds grande; en efecto podria pensarse aquel que no existiese sélo en
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la mente, sino también en la realidad; consiguientemente la tercera
y Gltima postulacién debe encaminarse a la consideracién de que ese
ser sumo y mayor es algo o alguien que exige y reclama no estar s6lo
en la mente, sino también en la realidad.

Ladiscusién que provoca esta audacia de San Anselmo no es poca,
se le responde que el salto que ha dado de lo inmaterial a lo material,
delointangiblealo tangible, de lo abstractoa lo concreto es indebido
e ilicito, que para ser debido y licito ese salto debiera estar justificado
por una equivalencia verificable; pero hay que recordar el ambiente
intelectual de la Edad Media y los furores que encendia todo cuanto
pareciera amenazar a la inmaterialidad y a la espiritualidad de la
esencia divina del cristianismo.

Por lo pronto debe entenderse, aunque se ird intentando mds y
mejor con el paso del tiempo, que San Anselmo es como un anteceden-
te claro y como un anuncio potente de una escuela muy importante que
estd por aparecer y que, mds tarde, serd conocida como Escoldstica.

Alrededor de cincuenta afios mds joven que San Anselmo, pero
esta vez en Francia, surge otra figura del pensamiento medieval muy
original e influyente de nombre Pedro Abelardo, y cuya vida es una
trama capturada por el drama.

Abelardo naci6 en una pequefia poblacién bretona, la que aban-
dona para realizar sus estudios de sacerdote, y adonde regresa una
vez ordenado; de nuevo alli es escogido como tutor de Heloisa, con
quien inicia una intensa y secreta aventura amorosa, que deja de ser
secreta con la notoria maternidad de ella; al nacer Astrolabius, el
hijo de ambos, el feroz Fulberto, tio de ella, mutila de forma cruel y
vergonzosa a Abelardo; después de esos acontecimientos tremendos
Abelardo convence a su amante de tomar los velos de novicia antes
y de abadesa después, retirdindose €l a un lugar tranquilo, en donde
desarrolla su actividad intelectual y en donde también atiende a sus
discipulos.

La historia de estos amantes, sin haber llegado a ser un mito, es
una leyenda, una conocida leyenda medieval, al grado que, después
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de muertos, Heloisa y Abelardo descansan juntos en el famoso ce-
menterio parisino de Pere Lachaise.

Sin duda, esta historia de pasién y de violencia coloca a Abelardo
en una posicién que hoy se llamaria marginal, lo cual es notorio en su
obra que, de algiin modo, estd tefiida de cierto matiz de rebeldfa.

Abelardo fue un 16gico brillante, lo cual contribuye a captarlo
como un precursor de la Escoldstica, de modo que sus andlisis, ademds
de ser casi siempre criticos, son de una atenta minuciosidad.

Su tema principal fue el de los universales, lo cual dicho asi no dice
mucho, pero si se trata de entender lo que se pregunta al interesarse
por el universal es, ni mds ni menos lo que se encuentra envuelto en
laindagacién: ;Qué es una clase de cosas? O si esto se intenta ampliar
habria que preguntar: ;Cémo es que, en un mundo en donde todo
es particular e individual, la raz6n del hombre puede repartir esta
diversidad en clases?

Durante este periodo el asunto de los universales tuvo una presen-
cia central; hubo quienes lo resolvieron confiando en una sustancia
o esencia compartida, por no decir universal, entre muchos entes
particulares y mundanos, capaz de emparentarlos en clases que lla-
maron géneros; sustancia o esencia ésta que era la que en definitiva
constitufa al individuo; y hubo quienes dijeron que estas clases,
o géneros, o universalidades no existfan mds que como palabras,
segun ellos lo dnico real eran los individuos particulares, siendo
los universales solamente palabras, nombres o nomina, por lo que a
quienes decian esto se les conocié como nominalistas y a su postu-
lacién como nominalismo.

Frente a esa controversia Abelardo, con su atento y minucioso
andlisis, pregunta si las cosas particulares adquieren su realidad
Gltima en funcién de su semejanza y su parentesco en el universal?
O bien, ;c6mo pueden ellas seguir manteniendo su individualidad
una vez que se han amalgamado en el género o universal? O acaso esa
individualidad se pierde, o bien el universal es sélo una ficcién; cruel
torbellino han sido las dudas de Abelardo.
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El concluye en que si bien el hombre tiene nociones generales
(universales) éstas son inciertas y equivocas, aunque tampoco pueden
ser reducidas a meros signos, palabras, nombres; por eso al no ser
los universales ni nociones confiables ni sélo nombres, Abelardo los
llama Res ficta, lo que debe entenderse como contenidos inmateriales
subjetivos condicionados por la circunstancia.

En el campo de la ética también su posicién ha sido reconocida
como novedosa, a lo mejor por los beneficios y maleficios de su
experiencia con Heloisa, Abelardo propugné por que no debiera
juzgarse tanto el acto como la intencidn.

Esta parte del trabajo que se ha llamado Adentro del monasterio
quiere dar cuenta del primer progreso del cristianismo en Occidente,
de c6mo se desenvolvié en este periodo su pensamiento, de cémo
los primeros pensadores y escritores cristianos han desarrollado, a
partir de las expresiones simples de la escritura y de los hechos de los
ap6stoles, doctrinas completamente elaboradas, de cémo este trabajo
de ellos tocé e influy6 a una realidad social que al fin terminé por
moldear, para crear una nueva comunidad intelectual en Occidente,
que gird en torno a las convicciones cristianas y a la forma en que
éstas fueron administradas por la Iglesia de Roma; y ha de ser claro
también que esta Iglesia catdlica tendrd una influencia decisiva en la
configuracién del panorama politico y social del futuro, como se verd
mds adelante.

Si bien es un hecho, que durante el tiempo que va del Erigena a
Abelardo no se escribieron obras importantes de contenido social y
politico, s{es cierto que se configuran unas maneras a través de las cua-
les el poder terrenal de los gobiernos de los hombres sobre los hombres
se deja condicionar por el poder de la Iglesia y, concretamente, por el
poder que llega a tener el papado, convirtiéndose éste en el verdadero
6rgano rector de Occidente.

El nombre para esta modalidad del poder es teocracia, y lo que
se encierra detrds de ese nombre es el hecho de que quien manda en
definitiva es la clase de hombres encargada de administrar las cosas
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de Dios; en todo caso lo que hay que decir, al margen del juzgamiento
y de establecer si es bueno y conveniente o malo e inconveniente, es
que ésta fue una forma de dominio que en aquella época subordiné
el orden material al orden espiritual; asi como también subordiné
el orden temporal al orden eterno; lo importante para esta forma de
dominio fue lograr o, al menos dar la impresién de que se lograba,
organizar las cosas de los hombres de acuerdo y en armonia con los
mandatos, dictados y condicionamientos de Dios.

Asfi, la bendicién o la uncién pontificia legitimaba a los empera-
dores o a los linajes para que éstos administrasen el poder terrenal
en una suerte de ejercicio delegado y en representaciéon de quien, en
Gltimo término, lo habfaentregado; y es necesario advertir que quien
maneja los hilos de la trama no es, de acuerdo con lo indicado, ni el rey
ni el pontifice, sino aquel otro que todo lo determina y lo condiciona
todo, la esencia espiritual que el cristiano reconoce e identifica con
Dios.

De modo que la cristiandad se presenta como una comunidad de
hombres repartidos por todo el mundo y unidos bajo la soberania del
poder pontificio que, ensumaal dirigir laIglesia, imponfa un dominio
ejercido desde contenidos espirituales sobre un mundo material que,
a la postre, estaba volcado hacia una eternidad que, sin ser de este
mundo, lo inspira, lo determina, lo condiciona y lo orienta.

De esa forma es que se constituye y desenvuelve la llamada
doctrinasacra, que debe ser entendida como sabidurfa cristiana, segin
la cual la vida de todo descansa sobre la fe, que serd el ensamble y la
expresion del vinculo que une a todos y a todo; doctrina sacra que
se desarroll6 a partir de una débil insipiencia hasta devenir en un
pensamiento vigoroso y dominante ejercido, si se entienden bien las
cosas, desde los claustros de los monasterios de las primeras érdenes
religiosas.
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AFUERA DEL MONASTERIO

Como se ha indicado al inicio de esta parte del trabajo, durante el
periodo medieval todas las manifestaciones del pensamiento giraron
en torno a la idea de Dios; tanto el pensamiento isldmico como
el pensamiento hebreo de la época suscriben ese hecho, ambos se
volcaron a la divinidad como tema, como también ha sucedido con
el cristianismo.

Es importante atender al pensamiento isldmico y al pensamiento
hebreo durante la Edad Media, en virtud de que ambos han sido una
referencia constante para Occidente desde entonces, lo que perdura
hasta el presente.

Occidente suele tener una especial vocacién para juzgar lo que
no es propio, y en ese tono se ha dicho, por ejemplo, que el Cordn
es un libro carente de contenidos capaces de inspirar a los filésofos,
pero lo importante es lo que el Cordn ha sido para los drabes y no para
los occidentales, lo importante es lo que este libro ha sido capaz de
enseflar, insinuar y sugerir a los musulmanes y no a otros.

El pensamiento drabe se presenta, entonces, como lo hecho por
unos intelectuales pertenecientes y conscientes de pertenecer a una
comunidad religiosa definida por la posesién de un libro sagrado, y
esto quiere decir: un libro venido del cielo.

La comunidad musulmana define su vida con base en las revela-
ciones deaquel libro, revelaciones y contenidos que han sido mediados
y marcados por el profeta, en una suerte de escritura milagrosa.
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El Islam puede ser llamado, sin que eso sea falsear las cosas, uno
mds de los pueblos del libro, a la par de judios y cristianos; todas estas
comunidades comparten el asunto derivado del libro sagrado que
contiene unaexplicacién del origen, un orden césmico, unaley de vida
en este mundo y una guia para el otro mundo del mds alld.

Todo ello plantea un problema fundamental, que ahora serfa
llamado un problema hermenéutico, y que queda planteado, aunque
noagotado, al decir: que el modo de comprender el libro estd condicio-
nado y determinado por el modo de ser de quien comprende.

De donde se deduce que todas las culturas (musulmana, judiay
cristiana) que se han enfrentado al asunto del libro han encontrado
el sentido verdadero a partir de su propia forma de ser; de donde,
a su vez, se deduce también que el tema del libro sagrado revelado
implica, no sélo una antropologia propia, sino ademds un tipo de
cultura espiritual determinada.

Cadaunode los llamados pueblos del libro (musulmanes, judios y
cristianos) tienen cierta analogfa en cuanto a la bisqueda del sentido
verdadero, en lo que atafie a la hermenéutica del Cordn, de la Torah y
de la Biblia, segin sea el caso; aunque también hay diferencias muy
profundas que deberdn irse viendo.

Una de las diferencias del Islam en relacién al cristianismo es
que los llamados filésofos, al menos los mds antiguos de la tradicién
isldmica, han sido recordadores y renovadores de lo que, a su vez
y como un iniciador, vino también a recordar el primer profeta
Mahoma; y lo recordado y renovado no es un hecho histérico, sino
mds bien metahistérico, dado y acontecido cuando Ald formula una
pregunta, nodirigidaalos hombres, sinoalos espiritus preexistentes,
y la pregunta gira en torno a si El, Al4, el Sefior es el Dios que debe
reconocerse, y el hecho de la vehemente respuesta afirmativa que
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sella el pacto de fidelidad, que debe ser recordado y renovado por
siempre.

Es tal la indole del pacto de fidelidad que no puede ser expresado
enunalengua cotidiana, cominy vulgar; debe mds bien ser expresado
en una lengua capaz de ser tiempo, capaz de llegar desde el remoto
tiempo del pacto hasta el mds alld del futuro, en una lengua como la
del primer profeta Mahoma, a quien le fue revelado el libro.

El profeta para el pensamiento drabe no es alguien que predice y
adivinael futuro, nialguien que recuerda lo mds remoto, sinoalguien
que interioriza la herencia espiritual que es el libro, hasta llegar a la
mayor manifestacién de todos los sentidos ocultos en el texto.

Todo ello es lo que debe entenderse como la tradicién mds propia
del pensamiento drabe, con su nocién de filésofo como profeta;
pero aparte de esto hay en el Islam otra corriente de pensamiento
conformada por los llamados traductores o filésofos helenizantes
conocidos como falasifa, que debe aludira cémo los drabes escuchaban
el término griego phylosophos.

Debe recordarse que ellos posefan un conjunto de obras de Aris-
tételes, de Platén, de Galeno padeciendo, de algin modo, la influencia
que esa posesién implica; si bien es cierto, casi todos hablaron de un
Aristételes con demasiado aroma a Platén, fue hasta en las tierras
muy occidentales de Andalucia que el tono se convirtié en mds
decididamente peripatético, sin llegar a ser un tono puramente
aristotélico.

En todo caso, es en Occidente en donde estd llamada a fructificar
la Filosoffa aristotélica y no s6lo en su version drabe, sino también en
su versién cristiana, como podrd apreciarse.

El primero de estos fil6sofos helenizantes fue conocido como Al-
Kindi, un hombre aristécrata que desarrolld su actividad intelectual
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en Bagdad, a pesar de haber nacido en el Sur de Arabia; se sabe que su
vida abarca la mayor parte del siglo IX.

La ola intelectual mds fuerte en que se vio envuelta su vida fue
la corriente culta suscitada por las traducciones del griego al drabe,
lo cual era gran parte de la vida erudita de la Bagdad de ese tiempo;
no se lo puede considerar a Al-Kindi como a un traductor directo de
textos griegos, porque al ser un hombre acomodado hacfa trabajar para
€l a otros, que generalmente eran cristianos forasteros en Oriente; él
se ocupaba, como hombre refinado, de retocar o jardinizar lo que le
era presentado; de cuanto se tradujo bajo su tutela lo mds resonante
parecen haber sido algunas partes de la metaffsica aristotélica.

Ultimamente han sido encontrados en Estambul algunos vold-
menes suyos importantes, de los que no se sabfa de su existencia,
como una clasificacién de obras aristotélicas, como comentarios a la
Filosoffa primeray un texto conocido como Sobre el intelecto, de especial
influencia sobre sus sucesores, en la medida en que ha sido citado de
forma reiterada.

Al-Kindji, a pesar de estar sumergido bajo la ola de la influencia
griega, en el fondo y bien entendidas las cosas, no deja de ser ni de
pensar como un drabe; lo cual quiere decir que no deja de reconocer
la importancia y la jerarquia del pensamiento profético que ha sido
esbozadoantes y que,ademds de acuerdo con lo dicho, debe entenderse
como el mds genuino producto del espiritu del Islam; siguiendo ese
orden Al-Kindi confiaba en que hay temas y asuntos como el origen,
como el destino, como la resurreccién de lo corporal, como la profecia
misma que no pueden encontrar su explicacién ni su garantia en un
andlisis plenamente racional.

Otro personaje importante dentro de esta corriente de helenizados
arabes fue el conocido como Al-Farabi, nacido de familia notable en el

10. Puede verse en la composicion de estas premisas un adelanto, de cierto modo, de la ver-
sién trinitaria del Dios del cristianismo; aunque serfa muy aventurado y arriesgado decir
que éstos son una equivalencia de lo que en el marco cristiano se llamard: el padre, el hijoy
es espiritu.
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altimo tercio del siglo IX y muerto al mediar el siglo X, él nace en las
cercanfas de la vieja ciudad de Oxiana fundada por Alejandro Magno
en las inmediaciones del rio Abu Daria, actualmente ésa debe ser una
regién de Uzbekistdn entre el mar Caspio y el Mar Aral, muere en
Damasco en torno a los ochenta afios.

Como Al-Kindi, Al-Farabi joven parece haber ido a Bagdad donde
estudié l6gica, gramdtica, filosoffa, mudsica y matemadtica, ademds de
ser un poliglota renombrado, su erudicién le valié6 el titulo de magister
secundus, porque Aristételes era el magister primus.©

De naturaleza contemplativa, se mantuvo apartado del mundo
ejerciendo una profunda religiosidad y una plena sencillez que con-
duce incluso a vestir la ropa de los suffes,’ todo ello lo lleva a ser un
intérprete musical virtuoso, alo que llega también por su conocimien-
to matemdtico; de sus obras lo mds famoso, al menos en Occidente,
son sus comentarios a las obras de Aristételes, como el Organon o la
Etica a Nicomaco, asi también su tratado que busca la concordia entre
Plat6n y Aristételes.

Su punto de partida fue una suerte de anuncio para la Filosoffa
occidental posterior al distinguir entre la esencia y la existencia, no
s6lo de un modo ontolégico, sino también 16gico, con lo cual quiere
decirse que, paraél, la existencia no es solamente un cardcter-atributo
de la esencia, sino también y, al mismo tiempo, un predicado de ella;
laexistenciano es s6lo una forma de ser de laesencia, sinoala vezalgo
que puede afirmarse o negarse de ella y ambas cosas son importantes;
postulacién que ha de ser entendida como un hito en la historia de la
Filosoffa, toda vez que prefigura mucho del trabajo posterior, incluso
para la época moderna.

Lo que podria entenderse como su Filosoffa politica también sufre
la influencia helenizante, y hasta es posible decir que se encuentra

6. Estas han sido, seguramente, denominaciones posteriores y provenientes de la Escoldstica
europea.

7. Faccién extrema y hasta mistica de la religion islimica.
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marcada por un sello platénico reconocible, aunque al considerar al
profetismo es preciso reconocer su lealtad a la estirpe isldmica; como
sila Republicade Platén con suvocacién por laidea, en lugar de ceder
a los jalones de la justicia, cediera ante los jalones del profetismo
drabe.

De hecho, Al-Farabi nunca fue lo que hoy llamarfamos un hombre
de accién, no puede decirse que haya estado cerca de asuntos politicos
ni publicos ni que esto le interesase de forma puntual; si puede
hablarse de un pensamiento politico suyo es porque le interesé la
postura del hombre dentro del orden césmico, asi como los aspectos
psicolégicos que lo condicionan y, ademds, porque confié en que un
profeta emparentado a las revelaciones y a los enigmas del Cordn era
el mejor para manejar el destino de los hombres a través del mundo,
de modoandlogoa como, segiin Platdn, el filésofo era el mds calificado
paraesa tarea dentro del mundo griego; el sabio gobernante, ya se sabe,
es parte del estilo y las maneras platénicas, pero esta vez informado
por una tradicién distinta.

Yaal final de siglo X en el mes de Safar (agosto) del afio 980, cerca
de Bujard, actualmente norte de Irdn o suroriente del mar Caspio,
nace otro personaje importante de nombre Avicena, hombre con un
temperamento menos retraido y mds participativo que Al-Farabi; su
formacién, como la de éste, debi6 ser muy esmerada debido en parte
a que su padre fue un alto funcionario.

Lahabilidad de Avicena como médico eficiente le abri6 las puertas
de hombres poderosos de quienes procuré mantenerse cerca, a veces
como visir y a veces como consejero epistolar, en alguna oportuni-
dad estas vinculaciones parecen haberle costado una temporada en
prisién.

Su muerte sucede durante unalarga caravana mientras acompafia,
como consejero, a un sefior poderoso; caer enfermo en medio de un
camino muy largo lleva a una muerte inesperada a un hombre que
ain no es viejo; la vida de Avicena parece haber estado llena de
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acontecimientos, de cargos importantes y también haber sido una
vida rica en contactos y relaciones.

Su obra es innumerable, al grado de surgir la cuestién de c6mo
cincuenta y siete afios de vida de un hombre alcanzan para escribir
tanto; sin duda Avicena es un ejemplo de mente amplia, enciclopédica
y de hombre universal durante la Edad Media.

La novedad que él trae, dentro de todo este horizonte helenizante
en lenguadrabe, es suacercamientoalos mecanismos del pensamiento
aristotélico. Se entiende que estos mecanismos son aquellos que
vienen dados por la causalidad, por lo que, para Avicena, todo se halla
unido en una cadena de causas y efectos en la que todo es tan continuo
como necesario, en unaserie en donde las cosas no pueden dejar de ser,
en tanto cada cosa para existir debe obedecer a una causa.

Segin Avicena todo eso es algo que sélo puede verse con la
inteligencia, en la medida en que, a su vez, es producido por una
inteligencia primera, por lo cual el hombre al advertir todo ello,
desde su particularidad, lo que hace es ir perfeccionando su inte-
ligencia hacia mayores grados de generalidad; ésta bien puede ser
una explicacién hacia el autoconocimiento, en plan anuncio de la
hegeliana Fenomenologia del espiritu posterior.

En el afio 1126 nace Averroes en Cérdoba, extremo occidental e
ibérico de la extensiones del Islam, hijo y nieto de juristas principales
que han ocupado la judicatura mds alta, por lo que su formacién fue
amplia e iba desde el derecho hasta la Filosoffa pasando por la poesia
y otras disciplinas; sus viajes, como cabe suponer, son mds que todo
por el Al Andalus, actual Andalucia espafiola, lugares por donde
ensefia y establece contacto con hombres sabios y poderosos, poco a
poco y conforme envejecia parece haber ido alejandose de los asuntos
publicos para acercarse a la Filosoffa, su muerte sucede en 1198; su
obra es considerable, son importantes sus comentarios a la mayoria
de obras aristotélicas y sobre todo su Tabafur al tahafut que debe
querer significar algo como destruccién de la destruccién, es decir
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construccién, que es una monumental defensa a favor de la Filosoffa
y una réplica contra quienes han querido destruirla.

Aun sin obedecer al hecho de que Averroes es, por geografia, el
mds occidental de los filésofos drabes, hay que decir que es también el
mads claramente aristotélico, como si de alguna manera los dos hechos
fueran juntos.

La trama caprichosa de la Filosoffa ha querido que el maestro de
Occidente en materia aristotélica fuese un drabe; de modo que sus
trabajos fueron conocidos por los rabinos medievales de la Provenza
francesa y, por via de esa cultura sefardi, llegardn los textos aristoté-
licos a las universidades europeas cercanas y recién fundadas; y asf
es como las copias originales drabes fueron transferidas al hebreo y
luego al latin.

Averroes confia en la existencia de la inteligencia humana como
algo aparte y separado de la inteligencia primera, de algiin modo
individualizada por la entidad corporal del hombre; de lo mds que
puede hablarse segin Averroes es de que hay eternidad en el indivi-
duo, pero ésta persiste en él, no le pertenece del todo a él, siendo la
vida humana esta ambigiiedad que cabe entender, a lo mejor como
un movimiento de oscilacién entre lo que se usa como si fuese propio,
sin que en verdad lo sea.

Otro capitulo importante de la Filosoffa medieval fuera del monas-
terio es el pensamiento judio.

Si la Filosofia fuese s6lo la mezcla y la composicién de la preten-
sién por vincular la historia y lo sobrenatural porun lado, y porotro la
pretensién por buscar laregulacién del tema ético, habria que concluir
en que la Filosoffa serfa ante todo de estirpe judfa.

Si ha de aceptarse la premisa anterior, en seguida habria que
admitir que en Israel la Filosoffa es mds vieja que en Grecia, aunque
sea surgida como literatura filoséfica; cuando en Grecia atin faltaban
algunos cientos de afios para que aparecieran los filésofos preso-
créticos, ya las tribus de Israel contaban con textos que de forma
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literaria y narrativa daban cuenta del origen, dejando planteadas
serias posturas intelectuales, y con textos que guiaban la conducta
atendiendo al estudio de ciertos principios.

Si en la obediencia y el reconocimiento al padre hay cierta cuota
de respeto por el pasado, de consideracién a la importancia de la
historia y, a la vez, hay algo de obediencia a ciertos moldes para la
conducta, resulta preciso decir que el pensamiento judio siempre
vuelve alaensefianza paterna, aunque la mejor forma de decirlo dentro
de esta tradicidn serfa afirmar que siempre vuelve a la sabiduria del
patriarca.

Pues bien, en la época medieval el pensamiento judio volvié a
expresarse después de todo aquel pasado milenario, ya después de
la didspora y trasplantado a Occidente, como consecuencia de la
destruccion de Jerusalén ordenada por el emperador romano Tito,
alrededor del afio 70 d. de C.

La vida del pueblo hebreo exilado, fuera de su tierra, empujado a
tierras lejanas y extrafias, como también a costumbres ajenas y para
ellos inaceptables s6lo puede entenderse a través del libro conocido
como el Talmud; segtin ellos mismos, los propios hebreos, han dicho
este libro es una suerte de Torah perpetua.

Entre el sigloIyel 11T d. de C. varios rabinos de diversos lugares
se ocuparon de estructurar ese volumen previsto para recuperar
discusionesy conjeturas de diverso caracter yasea legalista, alegérico,
filos6fico y hasta folkl6rico destinado a resolver los mil problemas
pricticos surgidos para los judios, una vez convertidos y forzados
a ser errantes, por lo que muchas veces, ante la imposibilidad de
resolverlo todo el texto adquiere incluso un tono de lamentacién, o
bien de consolacién.

La actividad intelectual envuelta en el Talmud abarca, al menos,
tres siglos, como si éste fuese un libro hecho sobre todo por el mismo
tiempo; de tal modo y, acaso como ejemplo de aquello que se indicaba
en relacién con la obediencia y el respeto por el pasado: si el proyecto
del Talmud se comenz6 en la Palestina romana, se continud en la
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Babilonia y Persia drabes, para luego seguirse en la Europa cristiana,
por lo que debe ser entendido como un proyecto milenario, encargado
de recoger principalmente la tradicién oral, como, a la par, la Torah
ha sido una especie de archivo histérico y moral encargado de recoger
la tradicién escrita.

El pensamiento judio medieval estd, en gran medida, influido
por el pensamiento drabe, debido a que el crecimiento del Islam es
vigoroso y vertiginoso en muchas de las regiones por las cuales los
hebreos se habian diseminado; de hecho a veces la Filosoffa drabe
medieval y la Filosofia hebrea medieval parecen ser dos compafieros
de una misma aventura.

No conviene perder de vista que cada uno de los drabes y los judios
son capaces de mantener sus matices particulares en estaaventura, sin
que ninguno llegue a ser un producto subsidiario del otro o, menos
aun, una copia destefiida de la otra tradicién; sin eclipsarse una a
otra, comparten contenidos, época y territorios comunes, eso si, en
la mayor parte de los territorios comunes, con el dominio en poder
politico en manos drabes.

Un ejemplo de ello es Saadia Gaon, filésofo que vivié entre los
siglos IX y X, nacido en Egiptoy por ello enterado de la cultura drabe,
después emigrado a Palestina, Babilonia y Bagdad, por lo que sigue
compartiendo la misma vecindad; quizd por todo eso al fundar su
pensamiento lo hace sobre la idea de que el judaismo es compatible
con toda verdad, provenga esta otra verdad de cualquier fuente; segin
él, el cardcter definitivo del hombre es su tendencia irrenunciable a
concebir a Dios, y sobre esa verdad bdsica y general es posible buscar
la afinidad y lo compatible entre los hombres.

A comienzos del siglo XI el pensamiento judio conocié una
importante y grande migraciéon desde los territorios de Persia y
Mesopotamia al extremo occidental, concretamente a la Espafia
musulmana, ciudades como Cérdoba, Sevilla, Toledo y Zaragoza
fueron los puntos de llegada y florecimiento de personajes como
el poeta Salomén Ibn Gabirol, conocido entre los espafioles como
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Avicebrén, residente de Mdlaga, redactor de un libro polémico lla-
mado Funs Vitae o Fuente de vida, texto traducido al latin por un monje
espafiol de nombre Domingo Gonzélez, también conocido como Juan
Hispalense, se dice que éste era un judio converso, segin se sabe, los
frailes franciscanos aceptaron las ideas de este libro, mientras los
dominicos las rechazaron.

La importancia de esta obra es haberse convertido en la fuente
de una corriente neo-platénica medieval; el texto encara al universo
completoy lo explica en todas sus partes haciendo uso de las nociones
de forma y materia, para lo cual establece una jerarquia de todas las
cosas y que va ascendiendo peldafio a peldafio segin la cada vez mds
refinada relacién entre la forma y la materia.

Otro personaje andlogo al anterior, aunque poeta de mds altos
vuelos, fue el conocido Judah a Levi, sefardi de Zaragoza, llamado por
Heinrich Heine: columna llameante de canciones; sus cantos entonaron
las cadencias del amor, de la amistad, de la belleza, de la nostalgia
por el destino del pueblo judio; Levi es el mayor ejemplo de la
obediencia hebrea a las voces del pasado, en tanto intenta estrechar la
relacion entre las postulaciones de la religion revelada y el incesante
peregrinar que marcael destino de su pueblo, siendo éste el rasgo mds
caracteristico de su trabajo.

Sostuvo y subray6 que el judaismo es una forma de vida que no se
centra ni gira en torno a la figura de un fundador, tal como son Jests
para el cristianismo o Mahoma para el islamismo.

Levi reproché al aristotelismo haber apretado a Dios dentro de los
muros de la necesidad 16gica, lo que resultaba para él incompatible
con la idea del Dios hebreo, le parecian mds compatibles las nociones
platénicas.

Por dltimo, ya entre los siglos XIT y XIII surge una figura im-
prescindible de nombre Moises ben Maimon y conocido como Mai-
monides; el desarrollo espiritual del judaismo es incomprensible sin
la presencia de este personaje, porque a él se debe la codificacién y
los comentarios definitivos de la Torah y el Talmud; la suya fue una
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primera exposicién sistemdtica de la religién judia e, incluso sus
articulos de fe siguen siendo citados hasta hoy; ese animo organizador
lo acerc6 mds a Aristételes que a Platén.

Su obra mds conocida es Moreh Nebuchim que debe significar algo
como Guia de perplejos en la que intenta demostrar que las ensefianzas
del judaismo estdn en armonia con las conclusiones del pensamiento
filoséfico, lo cual no quiere decir que aquél sea plenamente racional
o que éste sea totalmente histérico y ético.

Nacido en Cérdoba y emigrado al Cairo, Maiménides se gané la
vida practicando la medicina de forma prudente y eficiente, en este
campo anticip6 algunos hallazgos futuros sobre la influencia psiquica
en algunos padecimientos fisicos lo que, de algin modo, despeja su
vocacion aristotélica.

Otra tradicién, y tal vez la mds importante de las que suceden fuera
del monasterio, es la que comienza con la aparicién de las llamadas
6rdenes mendicantes, durante la primera mitad del siglo xiii, estas
6rdenes se distinguen por el surgimiento del fraile, que llega en
parte para cambiar la idea previa del monje; mientras la vocacién del
fraile es salir a la calle a buscar al mundo, la del monje ha sido vivir
enclaustrado esperando a que el mundo llegue a él.

Quizd lavocacion porsalirala calle del mendicante armoniza con
el pensamiento aristotélico que, por viadrabe y judia, llegaa Europa,
como ha sido indicado, para buscar al mundo a partir del propédsito
por recorrer sus propios caminos.

En esta época es determinante, ciertamente, la obra completa
de Aristételes formando parte de los planes de estudio de las recién
fundadas universidades europeas y el consecuente desempefio de
frailes dominicos y franciscanos, no sélo desde el pulpito, sino ahora
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también desde la cdtedra, en un parentesco cada vez mds cercano al
aristotelismo y al peripatos.®

La empresa de introducir e pensamiento de Aristételes era,
ademds de extensa, atrevida porque ensamblar las convicciones del
cristianismo y las del sistema aristotélico debié sonar, en aquel
tiempo, como lo que hoy se llamarfa atentatorio, subversivo y hasta
riesgoso; por eso esta empresa tuvo que atravesar por diversos pasos
y estaciones.

Una estacién previa y necesaria para lograr la incorporaciéon del
aristotelismoal mundo cristiano medieval fue San Alberto Magno, de
estirpe germanica nacido en 1206 y muerto en 1280; su vida parece
haber transcurrido entre los territorios de lo que hoy es Alemania y
Francia envuelta en el estudio, la ensefianza, los cargos altos de poder
eclesidsticoy los viajes impuestos por esos cargos; un dato importante
es queal dirigir el Studium generale de Colonia tuvo allf como aprendiz
a Tomds de Aquino.

De alguna manera y en alguna medida su Aristotelismo parece
haber querido limpiarse de los resabios drabes impresos por Avicena
y Averroes, para lo cual intenta reescribir algunos temas aristotélicos
e intenta ordenarlos en un corpus coherente; es éste un trabajo que
afade, suple, completa a lo que le parece carecer o adolecer de alguna
precariedad.

Trabajo de enorme magnitud que requiere erudicién, compren-
si6n y que a veces busca hasta la imitacién; debe decirse que esta
empresa intenta, en un dnimo genuinamente aristotélico, extraer la
teoria del inmenso sedimento de los hechos del mundo de la vida.

Segtin algunas leyendas echadas a rodar por novelistas posteriores’
El gran Alberto, segtin se lo llama, fue el autor de ciertas recetas magicas
vinculadas al conocimiento de las ciencias ocultas, lo cual certifica

8. Peripatos es una expresion referida desde la antigiiedad a Aristételes, y que hace referencia
a su estilo de caminar por jardines y espacios abiertos mientras impartfa sus lecciones.

9. De Nerval Gerard. La mano encantada. Ediciones Ateneo. 1958.
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asi sea de forma borrosa e incierta, su fama cientifica y su resonancia
a través de los siglos.

A pesar de que en materia de fe las convicciones de San Alberto
fueron inquebrantables, su interés y su ocupacién primordial fue
hacia temas fisicos que adquiriesen sentido en funcién del mundo
sensible, con lo cual comienza a otorgar derecho de ciudadaniaa unos
pensamientos y a un porvenir que no habrdn de someterse a requisitos
ni a yugos teolégicos; de manera que puede apreciarse una cierta
oscilacién en el trabajo de Alberto, segin la cual a veces estd a favor
de Aristételes y a veces no lo estd, dependiendo de si la materia era o
no una materia de fe; por eso dependiendo del tema y asunto hay veces
que, aunque se lo conciba a San Alberto como aristotélico, su tono
adquiere un matiz marcadamente agustiniano y hasta neo-platénico;
por ejemplo hay ocasiones en que al hablar del alma parece hacerlo
como de un mecanismo inmotivado, al estilo del motor aristotélico,
y ocasiones en que parece hacerlo como de un gufa o un conductor, al
estilo del demiurgo platénico.

En definitiva hay que decir que San Alberto debe ser entendido
como el representante de la primera generacién de receptores de
toda esa enorme informacién ardbigo-hebrea acerca del pensamiento
antiguo cldsico, concreta y mayormente referida a Aristéeeles; y que,
de tal forma, es de quienes inicia el proceso de asimilacién y digestién
de todo ello; desde luego, tarea demasiado densa y larga para un solo
hombre y para una sola generacién, por lo que habrd de continuar con
personajes posteriores y con generaciones también posteriores.

El personaje llamado a realizar esa obra de forma rotunda, cabal-
mente pertenece a la siguiente generacién; la obra que él configura
definitivamente es la Escoldstica y su nombre es Tomds de Aquino,
nace en el seno de una familia rica y noble de Ndpoles en 1224; desde
nifio mostré enorme vocacion por el saber, por lo que desde pequefio
es enviado al monasterio de Monte Cassino, luego a la universidad de
Nipoles y mds tarde a la orden dominica, la que le facilita concluir su
formacién en Paris y Colonia bajo la tutela de San Alberto Magno, al
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laurearse ejerce en Paris desde la citedra y desde el palpito; mds tarde
se le ve de vuelta en Italia, concretamente, en Santa Sabina de Roma
donde logra intercambios muy valiosos a través de los cuales obtiene
textos y criticas confiables de Aristételes; alrededor de los 45 afios
estd de vueltaen Parfs, es ésta la época de su cumbre intelectual por lo
que escribié y por las disputas, por momentos, molestas que sostiene a
veces con otras facciones del clero, a veces con otros docentes, a veces
con averrofstas latinos y a veces con los mismos franciscanos; acaso
debido a todo ello regresa a Ndpoles, desde donde es llamado a un
concilio en Lyon, viaje en el que, una vez emprendido, enferma por
lo que se aloja en monasterio del Cister Fossanuova durante el afio de
1274, en donde muere en la vispera de cumplir los 50 afios.

LaEscoldstica, la obrade Santo Tomds de Aquino, es el broche que
termina de decorar aquella época, asi como es el punto que determina
la entrada definitiva de Aristételes dentro de la lengua latina y la
cultura medieval; se entiende que el elemento aristotélico contribuye
a dar a la cultura europea y occidental un cardcter que no dejard de
gravitar sino hasta en épocas muy postergadas y posteriores al siglo
XIII, que es lo que por ahora importa.

La obra de Santo Tomds de Aquino, como ya se indicd, es la
Escoldstica, pero dicha obra se encuentra contenida en un libro
llamado Suma de teologia, es éste un texto monumental de dimensiones
desmedidas y que, desde luego, rebasa la pretensién de ser un simple
comentario al pensamiento y obra de Arist6teles; su mds claro deseo
es construir un solo producto y obtener un solo resultado a partir de
dos elementos: uno el consabido pensamiento aristotélico, y otro las
convicciones del cristianismo.

Para la época eso significaba, de algtin modo, romper o modificar
los moldes platénicos que antes habfan nutrido al pensamiento
cristiano; Santo Tomds de Aquino entendia que era necesario rechazar
el nicleo de la Filosoffa de Platén, en tanto entendia también que
este nicleo era la teorfa de la ideas, sin que ella hubiese sufrido un
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proceso de autocritica, tal como ha sido explicado respecto a la obra
de Platén.

De modo que esa postura lleva a la Escoldstica a creer que el
objeto natural posee una consistencia y una presencia primordiales,
por encima de la idea y que, por lo tanto este objeto es lo que se da de
una forma natural y en una especie de td a td sin interferencias con
el entendimiento humano; asi que de conformidad con esto habria
que reconocer que para el entendimiento no es necesaria mediacién
ni iluminacién alguna para llegar a las cosas naturales.

Esa posicién llevaba implicita una critica muy fuerte a la idea,
sosteniendo, como un reproche hacia ella, que si hay elementos en el
conocimiento que pueden separarse de la cosa conocida (como la idea)
es porque éstas al estar separadas segin la inteleccién, estdn también
separadas segin el ser.

La Escoldstica confiaba en que el anterior era un argumento
devastador contrael idealismo, lo cual lo apartaba, segiin Santo Tomds
de Aquino, de la tradicién de pensamiento cristiano que llega hasta
los Padres de la Iglesia, concretamente, hasta San Agustin.

Partiendo de lo anterior, conviene orientarse hacia la considera-
ci6én y el conocimiento del mundo de las cosas, o bien de las cosas
del mundo y, por eso lo importante es atenerse a la experiencia
sensible que muestra a las cosas del mundo existiendo por si mismas
y determindndose para llegaraser lo que son, y eso abarca segtin Santo
Tomds de Aquino, determinaciones esenciales y determinaciones
accidentales, en otras palabras abarca formay materia, o bien también
puede decirse que abarca la sustancia y el accidente; de modo que la
materia indeterminada es una potencia, la cual al ser determinada por
una forma llega al acto; hasta aqui se permanece en el aristotelismo
puroyduro, en el cual la forma es un principio de explicacién Gltimo,
o también podria decirse una causa eficiente.

Santo Tomds de Aquino, a golpe de agudeza y fineza teoldgica,
supera esta formalidad del ser aristotélico, pasando del hecho del ser
dado al acto del ser siendo.
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¢Coémo lo logra? Pues llegaa esto mostrando que, si bien es cierto
para todo que surge a partir de la combinacién de esencia (forma) y
existencia (materia) como una composicién en la cual hay distincién
de elementos, también hay que ver y advertir que esto no es cierto para
Dios porque en El los elementos se confunden, al ser su esencia existir
y al ser su existencia esencial; argumento que se refuerza con la cita
del episodio de Moisés frente a la zarza que ardiendo no se quemabay
que al ser indagada sobre su identidad responde: yo soy e/ que soy, ipsum
essel? es la expresién latina que lo nombra.

As{ habria que concluir en que esencia y existencia son formas de
ser, que s6lo en Dios persisten inseparables como una sola, confun-
didas; llegando y convirtiendo su ser al siendo, como si del hecho del
ser al acto de que se sea no hubiese ninguna distancia.

Partiendo de eso hay que reconocer que en el hombre hay una
separacion, una suerte de grieta entre la esencia y la existencia, por
lo que debe entenderse que su parte esencial, a la que la Escoldstica
identifica con el alma, es la forma impresa sobre la materia de su
cuerpo; de modo que si el alma se equipara a la esencia, el cuerpo lo
hace alaexistencia, de ah{la consecuencia inevitable de que la muerte
del cuerpo, o el fin de la existencia es el punto de separacién entre el
alma o esencia y el cuerpo o existencia.

Pareciera como si, a pesar de querer separarse de Platén, en el
fondo, algo del viejo ateniense siguiese resonando, sobre todo aquel
tltimo dia de Sécrates plasmado en el Fedon.

Sin embargo, al dar cuenta del conocimiento, Santo Tomds de
Aquino y la Escoléstica lo hacen surgir de la relacién con los objetos
sensibles, de aquello que puede llamarse sensibilidad, lo determinante
para construir los resultados inmateriales, o imdgenes mentales, o
ideas es la sensacion.

Lailuminacién de la que habria hablado San Agustin es, de cierto
modo, una exageracién a la luz de la Escoldstica, en tanto no es Dios

10. Exodo, 111, 14. Nueva Biblia Espafiola. Ediciones Cristiandad, S. L. 1986.
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quien conoce en lugar del hombre, porque en tal caso este hombre
quedaria reducido a un agente conectivo, a una especie de a través de,
por el cual el conocimiento sélo transita.

Mis bien, es preciso entender que el agente sensible convierte al
conocimiento humano en algo propio y, ademds, en algo que acopla
al hombre a un mundo, a una naturaleza, a una realidad que si no le
es propia, si es una suerte de totalidad de la cual es parte, es decir sies
algo alo cual, de forma irrenunciable, el hombre pertenece.

Tal vez la mejor forma de entender este conocimiento escoldstico
sea traer a cuento la nocién de adecuatio o, transferida al castellano,
adecuacién; de modo que para Santo Tomds de Aquino la verdad
llega a ser adecuacidn, en un intento por dejar atrds la iluminacién
patristica y agustiniana.

Asi, debe reconocerse que la palabra adecuacién nombra, ante
todo, una relacidn, para que haya adecuacién, entonces, debe haber
varios elementos capaces de alcanzar un tipo de relacién a la que pueda
llamarse adecuada.

Lo que hay que preguntar, en todo caso, es ;qué es una relacién
adecuada? Pues ésta es una relaciéon de armonia, una relacién de
equilibrio, una relacién en la que los elementos que participan
convivan sin dominacién de uno sobre otro, sin la fuerza impositiva
de uno sobre otro.

Sélo queda por preguntar ;cudles han de ser los elementos que
participen de esa forma para que surja la verdad como adecuacién?
La respuesta a esto es, de alguna forma, la que ya se ha venido dan-
do, es decir que los elementos que se relacionan para que se dé la
verdad entendida como adecuacién son la esencia y la existencia, el
pensamiento y el hecho, la version intelectual y el suceso real; dicho
de una forma mds clara, acaso pueda afirmarse que lo que pasa en el
mundo debe correr de una formaadecuada con la versién intelectual de
eso mismo, sin que el hecho se imponga al pensamiento y sin que éste
se imponga a aquél, sin que ninguno de los elementos: pensamiento
y mundo, matice predominantemente al otro.
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Por aparte, respecto al conocimiento persiste un tema funda-
mental en la Escoldstica, que atafie al hecho de que, si como ha sido
dicho, el conocimiento comienza por lo sensible ;cémo se conoce a
Dios?, quien no puede ser percibido de acuerdo con la sensibilidad.

Para responder a ello, Santo Tomds de Aquino desarroll6 argu-
mentos muy sofisticados, sutiles y elegantes conocidos como pruebas
de la existencia de Dios, mediante los cuales interroga a lo Gnico que
puede interrogarse: a la experiencia sensible.

La primera prueba argumenta en torno al movimiento afirmando
que lo mévil no puede ser a la vez el motor y lo movido; la segunda,
parecida a la primera, argumenta la nocién de causa en lugar de la
del movimiento, al afirmar que nada puede causarse a s{ mismo; y la
tercera de indole distinta, en tanto argumenta que lo existente no es
necesario puesto que perece, de modo que debe haber algo necesario,
por detrds, que maneje los hilos de la trama, una suerte de fundamento
que haga posible a los entes.

Como puede verse, todas las pruebas pretenden partir de un juicio
empirico y buscar, de esta forma, la coherenciay laarticulacién de las
partes de la Escoldstica, para que sea entendida como un sistema, como
un cuerpo cuyas partes contribuyen y colaboran al funcionamiento
del todo de una forma arménica.

En la medida en que, como se ha indicado, una de las fuentes
principales para la Escoldstica es el pensamiento aristotélico, Santo
Tomds de Aquino debid atender a la 16gica de manera irrenunciable
y tomar una postura frente a la ciencia formal del saber; la ruta para
asumir este estudio fue leal al espiritu original de la 16gica, en tanto
puede confiarse que ella debe entenderse como una especie de método
seguro hacia la verdad.

La experiencia de la Escoldstica con la l6gica parece haber sido
la de que esa pretendida seguridad y garantia de la verdad no lo era
tanto, la experiencia de que cuando el comercio es con las palabras no
es tan ficil obtener esa anhelada garantfa de verdad; en esa medida
las consideraciones de la Escoldstica fueron por la clasificacién de
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los términos dependiendo de su carga semdntica o, mds bien dicho
dependiendo dela precisién de esa carga semdntica; y asi hay términos
univocos: los un tienen un solo sentido; equivocos: los que tienen
varios sentidos licitos y reconocidos; y ademds de estos dos anteriores
hay los términos que la Escoldstica llama andlogos, que son aquellos
en los cuales no hay una total identidad del sentido unitario, como
los primeros, ni tampoco una total diferenciay separacién de sentidos
dentro de un solo término, como los segundos, sino términos cuyo
sentido se refiere a dar realidades en parte parcialmente igual y en
parte parcialmente distinto.

La verdad es que la univocidad como la equivocidad de sentidos
dentro de un solo término son muy dificiles de encontrar y casi
ilusorias, lo que convierte a la inmensa mayoria de los términos en
andlogos; pero lo realmente importante para la Escoldstica es que hay
analogia propia y analogia impropia, en la medida en que pueda ser
tolerada o, vale decir, comprendida por la l6gica.

Quedando la analogia impropia o vale decir intolerable e incom-
prensible desde laldgica, éstaes entregadaa los tropos del lenguaje, es
decir que aquellos términos asociados por la metéfora, lasinécdoque y
la metonimiason, parala l6gicaescoldstica, poco menos que aventuras
ilicitas.

De ahi que laescoldstica muestre una vocacién por el pensamiento
riguroso y serio, dejando a la poesia y a los poetas de nuevo exilados
de la Republica organizada racionalmente, por segunda vez, en tanto
la primera expulsién la hizo el Platén de los libros tercero y décimo
de la Repiiblica.

Cabe conjeturar nuevamente y preguntarse respecto a si Santo
Tomds de Aquino, ciertamente, pudo o no separarse de Platén y
desembarazarse de su pensamiento al grado que dijo desearlo.

Del mismo modo, el tema de la éticay su tratamiento Escoldstico
parece bastante cercano al platonismo, en tanto el ser y el bien, que
ya no es agathon sino bonus, son indisociables, de modo que la teorfa
del ser estd hecha siguiendo un molde teleol6gico, para el que toda
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forma pura o inmaterial desemboca en unaactualizacién concreta que
buscay tiende hacia esa perfeccién inicial que en si es el bien; por ello
en Platén la idea del bien es la culminacidn; as{, para la Escoldstica,
ese sumo ser y bien, a la vez, es Dios, por quien somos lo que somos
y por quien tendemos a lo que nuestra naturaleza merece, es decir
a la contemplacién de Dios en una suerte de autocontemplacién y
felicidad dadas en un solo acto.

Finalmente es preciso reconocer que Santo Tomds de Aquino edi-
fica como el mejor de los artifices, con dos materiales: el pensamiento
aristotélico y las convicciones cristianas, él disefia y construye una
amalgama trabajada de forma meticulosa y rigurosa; quizd su mayor
virtud no sea la originalidad, pero si lo son la paciencia, el vigor y el
equilibrio con que trabajé una obra en la cual todo ello estd reflejado
con claridad meridiana.

Mis alld de la Escoldstica, y como un caso extremo por el mismo
rumbo, estd el pensamiento de William de Ockham, educado en
Oxford, llamado mds tarde a Avignon a explicar algunas de sus
doctrinas sospechosas y luego finalmente refugiado en Baviera al
temer por su vida; €l fue un fraile franciscano inglés que llegé a estar
tan cerca del mundo concreto, que parece extraflo que algo asi haya
sucedido durante la Edad Media.

Sin duda para que el pensamiento de Ockham haya llegado hasta
el punto mundano que lleg6 contribuyeron los dos factores mencio-
nados: uno que sea inglés, y otro que sea franciscano; se sabe que si
existe algln cardcter dentro del pensamiento britdnico es su empiris-
mo que, acaso comienza a prefigurarse desde este momento auroral;
y se sabe también que los discipulos de San Francisco de As{s dieron
una posicién privilegiada a las criaturas concretas pertenecientes al

mundo material, de ahi aquello de fratelo sole ¢ sorela luna.'!

11.Laexpresién italianasignifica “hermanosol y hermanaluna”, y dentro del lenguaje popular
alude al apego franciscano hacia las criaturas del mundo.
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La puerta de entrada de la Filosoffa para Ockham fue el viejo
problema de Abelardo conocido como el asunto de los universales, o
el de indagar ;cudl es el objeto de conocimiento abstracto?, y, frente
aéste, ocupar una postura que intenta apartarse del idealismo cldsico,
a través del cual se entiende que cada esencia es algo unitario en si
mismo con la capacidad, como clase, de aglutinar muchos individuos;
todo de conformidad con las maneras del aristotelismo que se han
venido desarrollando desde drabes como Avicena hasta Duns Scoto
pasando, desde luego, por la mdxima expresién de Santo Tomds de
Aquino.

El esfuerzo de Ockham va hacia la consideracién de que los entes
abstractos o ideas tienen, al menos, un asidero en las cosas fundamentum
in re era la expresién y, en consecuencia la direccién en que esto va es
la de un cierto realismo.

Si el tema de Ockham ha sido la indagacién sobre la naturaleza
de los objetos abstractos, su punto de partida para afrontarlo ha sido
la consideracién de que todo cuanto existe es individual y seguir,
sobre ese camino, argumentando que nada puede corresponder en la
realidad a las ideas generales, de lo cual se sigue que ellas no son lo
que pueda llamarse “algo”.

La afirmacién de que lo Ginico real son los individuos hace surgir
la cuestién acerca de que ;cémo es posible que individuos diferentes
causen en la mente lamisma impresién? O dicho de otra forma ;cémo
puede ser que en una misma idea convivan entes que en el mundo de
la vida estdn separados por una diferencia obvia, clara, evidente?

A diferencia de los idealistas, segtin Ockham, esto era posible no
porque los entes individuales y mundanos compartiesen una esencia
comun, sino simplemente porque hay individuos parecidos entre sf;
porellollegabaaafirmar que los universales no eran nada real, debido
a lo cual ni siquiera Dios, con todo su poder, podia concebirlos.

La decisién de Dios ha sido tan sélo la de crear individuos pareci-
dos y el resultado de esa decision, como algo concreto y no ideal, ha
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sido la creacién de lo que se llama especie y de todo lo que ellaes y
aglutina.

Con esas conjeturas se llega al conflicto esencial del pensamiento
de Ockham, siendo éste el envuelto en el hecho de que, al ser él
un empirista casi en estado puro, usaba a la voluntad del Dios del
cristianismo como la Gltima premisa de su pensamiento.

Quizd el asunto de fondo implicado en todo esto es el anuncio de
un tema que serd el nicleo de la Filosoffa del futuro, ése es el tema
del conocimiento, que bien puede surgir mediante las maneras de
Ockham a través de una pregunta como lasiguiente: ;Cémo es posible
que las cosas individuales y materiales del mundo puedan causar
impresiones en un alma inmaterial?

Seguramente ésta es una cuestiéon que Ockham no pudo responder
plenamente y que, mds bien, remiti6 al futuro; y es que, aunque
algunas cosas no admitan una demostracién, han de ser aceptadas
como articulos de fe, sobre todo si se estd con los pies puestos todavia
sobre el terreno de la Edad Media.

Lo implicitoenel conflicto de Ockham es la falta de claridad entre
la inteleccién como el acto de la sustancia inmaterial y la percepcién
como el actode lasustancia material, pero quién se atreverfaaimputar
algo asi a un precoz fraile franciscano del siglo XIII, siendo éste un
conflicto que llega candente hasta nuestros dfas.

Dicho sea dentro de los médrgenes del lenguaje de la Filosofia,
Ockham parece preguntar acerca de qué lleva al hombre a tener
confianza en lo presunto, es decir en la idea y, paralelamente a no
tenerlaen lo evidente, es decir en la cosa; comosi lasutilezay la fineza
de su trabajo quisiera remarcar la diferencia entre no saber que existe
una cosa y saber que no existe; lo cual pretende resolver Ockham al
considerar esa posibilidad de captacién de lo que no se sabe si es,
es decir de lo presente como idea que el hombre desea e imagina
propia, considerdndolo como siendo sélo de Dios; y preguntarse en
un tono hipotético, si al ser s6lo de Dios esta captacién ;por qué no
producirla también en el hombre? Ya que, bien entendidas las cosas,
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Dios produce lo que ve mi vista, al tiempo que también produce mi
vista, entonces ;por qué no iba a producir también lo que capta e
intelige mi entendimiento y las capacidades de éste para ejecutarlo
y llevarlo a cabo?

De forma innegable e inequivoca el pensamiento de Ockham es
un anuncio del clima intelectual por venir, siendo su momento ya
el de una crisis para al clima medieval y cuanto ello ha sido; crisis
que puede nombrarse como aquella en la que atin no hay ciencia vy,
paralelamente, ya no hay fe.

Deacuerdo conlodicho es preciso entender que esa crisis del final
de la Edad Media es, al menos en las manos de Ockham, una especie
de disolucién de lasintesis medieval entre Filosoffa y teologia; lo cual
por el lado politico se manifiesta en la lucha entre el papa Juan XXII
y el emperador Luis de Baviera, en la que, al tomar parte Ockham,
defendié los derechos del gobierno secular contra las aspiraciones del
pontifice, contribuyendo al estable cimiento de las modernas maneras
de la teoria politica y la posterior separacion entre Iglesia y Estado.

Como se ha ido mostrando desde que aparecié en escena San
Alberto Magno, muchas han sido las cosas buenas que aparecieron
en el pensamiento durante los siglos XIII y XIV, al grado de poder
afirmar que la variedad de versiones acerca de un mismo asunto, tema
y problema puede contabilizarse como una abundancia, o bien para
ser mds precisoy para convertir esto en una indagacién: ssobre quién,
dentro de toda esta diversidad, era asistido por la razén?

Sin duda, lo mds cémodo ante esa situacién era pensar que na-
die tenia la razén y nutrir, por esa via, las convicciones y los com-
portamientos escépticos.

Elejerciciode laldgica que floreci6 por ese tiempo bajo la sombra
de la Escoldstica, los llev6 a dar una importancia enorme al principio
de no contradiccién y al enunciado que lo declara y que dice: una cosa
no puede ser y no ser a la vez; recorriendo sobre esa ruta los caminos
hacia el escepticismo, asumiendo que si se dan diversas explicaciones
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de una misma cosa, tema o asunto, lo mds seguro es que la mayoria de
las explicaciones sean falsas o, incluso que todas lo sean.

¢Qué otra cosa puede deducirse a partir del principio de no con-
tradiccién, sobre la variedad de explicaciones respecto a un tema?

El problema es la falta de certeza, que dicho de otro modo resulta
ser el problema de tener que renunciar a todo, porque ;Qué queda
cuando no puede confiarse en nada?

Si para responder a eso se le otorga la voz y la palabra al mistico
que resulta ser el iltimo personaje de la galerfa de filésofos medievales,
al alemdn conocido como Maestro Eckhart, él dirfa que lo tnico que
queda es Dios, pero un Dios que estd mds alld de las determinaciones,
afirmaciones o negaciones de la razén.

Una suerte de Dios que existe de una forma tan elevada que resulta
ser nada, siéndolo todo.

La dialéctica extrema del Maestro Eckhart dice que, asi como el
amor consiste en abandonarlo todo por Dios, as{ la teologfa consiste
en entender que Dios ante todo ama y, por eso consiste en hacer que
Dios abandone toda figura, toda proporcién, todo parentesco con las
cosas, toda materialidad y hasta toda existencia para quedarse desnudo
en su esencia y divinidad.

Recuerda esto un poco a lo que hace otro mistico de la época: San
Francisco de Asfs, al dejarlo todo, incluso su ropa y quedarse desnudo
en medio de la calle y frente a su padre, para que brille el esplendor
de su santidad.

De ordinario y de acuerdo con la tradicién se entiende que este
Dios despojado y desnudo del Maestro Eckhart es el punto final
del pensamiento medieval, y que se ha llegado a este punto debido
a la abundancia de la discusién, de las muchas determinaciones e
insistencias sobre el mismo tema, como quien arriba a un punto de
llegada desde el cual ya no hay retorno.

Frente a esa situacién se hace necesaria una reformulacién, un
replanteamiento, porque cuando el hombre es condenado a vivir en
la incertidumbre las fuerzas vitales de su naturaleza lo guian a buscar
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un recomienzo o bien algo que podria llamarse, a lo mejor una suerte
de renacimiento.
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PLAN GENERAL DE LA OBRA

ANTIGUEDAD

La filosoffa nace en la periferia

Nomos o Physis, primera duda

Sécrates, ;qué nos convierte en humanos?

Platén, el gran estilo

Aristéeeles, ¢es la verdad método?

Helenismo, entre las dudas y el placer ;dénde estd la felicidad?
Roma, entre militares y abogados ;dénde estd la verdad?

EDAD MEDIA

Adentro del monasterio
Afuera del monasterio

EDAD MODERNA

Saber ver

Descartes, ;puede la debilidad ser la fuerza?
Spinoza, solo pero acompafiado

Leibniz, acompafiado pero solo

Empirismo, ;son las cosas su percepcién?
Francia, entre pelucas y enciclopedia
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Los vuelos alemanes, Kant, Fichte, Schelling, Hegel-Marx

EDAD CONTEMPORANEA

Anuncio, un tridente: Schopenhahuer, Kierkegaard, Nietzsche.
Pensamiento continental

Pensamiento insular

Hermenéutica, Estructuralismo, Wittgenstein

Después de Auschwitz y del Gulag, ;Frankfurt?
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