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Evangelizagdo como cultura cristd no De correctione rusticorum
de S. Martinho de Dume

Pe. Jorge F. Teixeira Lopes, EP

1. Uma provincia romana do século VI

No século VI, a noroeste da Peninsula Ibérica localizava-se o territorio da
Galécia —do latim Gallaecia— nome que fora dado a provincia romana da Hispania,
que correspondia grosso modo ao territério onde actualmente se encontram a Galiza,
as Astlrias e o norte de Portugal. Esta provincia romana era composta por trés
conventus, que eram capitais administrativas: Lucus Augusti, Asturica Augusta e
Bracara Augusta. Esta Ultima, que se tornara a cidade mais importante desse vasto
territério e a capital do reino suevo, localizava-se no noroeste do que seria
futuramente o reino de Portugal, e fora nomeada sede de provincia ao tempo do
reinado de Diocleciano, isto &, entre finais do século 111 e inicios do século IV*.

Entre os séculos 1V e VII da Europa Ocidental, tocou a Igreja Cat6lica o nobre
papel de ser ponto de interferéncia entre as institui¢des do velho mundo romano e a
criacdo de novos modelos sociais e politicos. Com efeito, o dominio de Roma havia
produzido uma certa unidade social, na qual a Igreja se apoiara constituindo uma
solida autonomia eclesidstica na metropole do conventus Bracaraugustanus.
Entretanto, a decadéncia das instituices romanas acentuou-se progressivamente
durante 0 Baixo Império, a ponto de ndo restar delas sendo um simulacro cuja
estabilidade seria definitivamente abalada por sucessivas incursdes de tribos
barbaras némadas. De facto, em inicios do século V, a provincia romana da
Hispania ndo resistiria aos assaltos das varias tribos, que se precipitaram pela

! Luis Fontes e Maria Manuela Martins, “Bracara Augusta. Balanco de 30 anos de
investigacdo arqueoldgica na capital da Galécia Romana”, em Simulacra Romae Il, Rome, les
capitales de province (capita prouinciarum) et la création d’un espace commum européen.
Une approche archéologique. Bulletin de la Societé archéologique champenoise, Mémoire
19, Reims, 2010, pp. 111-124; Luis Rodriguez-Ennes, Gallaecia, romanizacion y ordenacion
del territorio, Madrid, Dykinson, 2004, pp. 43-44; Michael Kulikowski, Late Roman Spain
and Its Cities, Baltimore, John Hopkins University Press, 2010, pp. 8 e 71.



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

Peninsula Ibérica, estima-se que a partir do ano 409. Em finais desse século,
estabelecer-se-ia finalmente a hegemonia do poder visigodo que abarcava regifes da
Galia e cerca de dois tercos da Hispania®.

O povo suevo, em particular, que no ano de 585 serd também dominado pelos
visigodos, chegou portanto a Galécia no transcurso dessas invasdes dos “barbaros do
norte™. Ao estabelecer-se na Galécia, tornou-se um povo federado dos romanos, isto
¢, um aliado de Roma, que, em caso de pressao de tribos invasoras, deveria defender
as periferias do Império. As fontes literarias coetaneas, nomeadamente S. Gregorio

de Tours, falam do povo “suevi™ e do reino “galliciense™.

Apesar de aparentemente ndo haver uma oposicdo ostensiva a Igreja, em
determinado  momento 0s suevos tomaram-se de um relacionamento
verdadeiramente hostil em relagdo a religido catolica. Tal dificuldade deu-se ap6s a
breve conversdo dos suevos ao catolicismo pelo rei Requiario, cerca de 448, que
acabou por ser desviada pelo bispo Ajax, o qual os conduziria ao arianismo. Com
isso, a situacdo da Igreja, religido oficial do Império desde o século IV, muda
visivelmente, passando a conviver com povos cuja religiosidade alternava entre as
praticas pagas e o arianismo®. Na verdade, além da heresia ariana, a Igreja teve de
enfrentar uma série de outros problemas que baldeavam entre o revigoramento de
praticas pagas entre os camponeses, mormente incultos, e a propria desqualificacao
dos clérigos para o encargo pastoral, como ficaria testificado de modo especial no |
Concilio de Braga, no ano de 561"

2 Cf. Pablo C. Diaz Martinez, El reino suevo (411-585), Madrid, Akal, 2011, p. 18. Ha quem
seja propenso para 0 ano de 407. Cf. por exemplo Alberto Ferreiro (ed.), The Visigoths:
Studies in Culture and Society, Leiden, Brill, 1998, p. xii. As fontes coetaneas ndo séo
consensuais, pois S. Isidoro afirma ter sido em 408 e Idatius, bispo de Aquae Flaviae, em 409.
Cf. José Maria Jover Zamora, Historia de Espafia: Espafia visigoda (414-711 de J. C.),
3Ram()n Menendez Pidal (ed.), v. Ill, Madrid, Espasa-Calpe, 2007, p. 21.

Ibid., p. 6.
* Gregorius Turonensis Episcopus, Historia francorum, I1, 2 (PL. 71, 191).
® Ibid., V, 43 (PL. 71, 410).
® Stephen Mckenna, Paganism and Pagan Survivals in Spain up to the Fall of the Visigothic
Kingdom, Washington DC, The Catholic University of America, 1938, pp. 75-88.
" Ibid., p. 88. Na realidade, “Los concilios 1 y Il de Braga (a. 561 y 572) dejan entrever que el
Arrianismo no constituia ya una preocupacion pastoral para el episcopado del Reino suevo.
Por el contrario, los cadnones 71 a 74 del concilio Bracarense 1l estaban destinados a combatir
arraigadas practicas de raiz idolatrica. No es licito —dice el canon 72— conservar las
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2. Entre o paganismo e o arianismo

Néo é possivel falar de uma religido predominante na Gallaecia no momento da
chegada dos Suevos. Existia uma grande variedade de cultos pouco definidos, fruto
de diferentes influéncias religiosas e culturais. Em tragos rapidos, podem-se definir
dois grandes conjuntos —as praticas pagas e as praticas cristds— que se subdividem
em seis grupos religiosos: paganismos nativo, germéanico e romano, por um lado; por
outro, o cristianismo, isto é, o catolicismo do qual derivaram as doutrinas arianas e
priscilianas®. Sob este aspecto é notavel ver como a obra De correctione rusticorum
de S. Martinho de Dume é uma testemunha impar dessas influéncias religiosas no
noroeste da Peninsula Ibérica, particularmente das préticas pagés.

Como se vera adiante, a maior dificuldade de S. Martinho na catequizacao
daqueles que estavam sob sua jurisdicdo, e que em termos territoriais era bastante
vasta —s6 em Portugal, os bispados de Conimbriga, Viseu, Dume, Lamego, Porto e
Egitania (actualmente ldanha-a-Velha) eram todos sufreganeos dele— seria o
profundo enraizamento de tradi¢des populares pagas. Com efeito, a cultura popular,
rica naturalmente em supersticfes, especialmente no que concerne ao universo
religioso, estava alicercada em uma série de praticas, algumas das quais, ndo
obstante sua longevidade, perduram até aos dias actuais, pois, as tradicGes pagas
sobreviveram ao tempo e adquiriram caracteristicas e formas cristds. Por isso, a
proteccdo contra os demonios € ainda hoje bastante solicitada para a resolucdo dos
problemas da vida quotidiana, quer seja no amor como na doenga, nos “maus-
olhados” como na “sorte”.

Sera Util ainda um breve apanhado do status quo politico-religioso da Galécia no
momento da chegada de S. Martinho. De facto, ele depara-se com uma tentativa de
alianca dos Suevos com os Merovingios e Bizancio, na tentativa de se defenderem
contra o poderio visigético. Para Bizancio, a capitulacdo do reino suevo seria

tradiciones de los gentiles, ni festejarlas, ni tomar en cuenta los elementos, o el curso de la
luna o de las estrellas o la vana falacia de los astros para la construccion de las casas o para la
siembra, para la plantacion de rboles o la celebracion del matrimonio”, José Orlandis Rovira,
“Consideraciones en torno a la Conversion al Cristianismo en la Tardia Antiguedad”, em
Cuadernos de Historia del Derecho, 6, 1999, pp. 233-243 (242).

8 Maria Jofio Violante Branco, “St. Martin of Braga”, em Alberto Ferreiro (ed.). The
Visigoths, ob. cit., p. 77; Richard W. Burgess, Hydatius: A Late Roman Chronicler in Post-
Roman Spain, Oxford, 1988, p. 198. Tese ndo publicada.
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desastrosa, uma vez que, sendo os Visigodos maioritariamente arianos, a conquista
dos suevos pelos visigodos implicaria fatalmente a uma conversdo dos suevos ao
arianismo, isto €, constituiria um imenso bloco ibérico ariano que poderia fazer
frente ao Império Bizantino. Em contrapartida, a possibilidade de um reino suevo
catolico, no Norte da Peninsula Ibérica, aliado a Bizancio, disputando o sul com os
Visigodos, favoreceria sem divida os bispos catélicos do reino visigético®. E no
ambito desta complexa situacdo religiosa e socio-politica, que S. Martinho de Dume
chega & Galécia, o que deve ter ocorrido por volta do ano de 550%.

3. Tragos biogréficos sobre S. Martinho de Dume

Originario provavelmente da Panonia (actual Hungria), sabe-se que ainda novo
Martinho partiu para a Palestina onde seguiu a vida monéastica. Mais tarde foi para
Espanha e veio a estabelecer-se na regido da Gallaecia, mais propriamente em
Bracara Augusta, capital do reino dos Suevos'!. Quanto & data aproximada do seu
nascimento ha até hoje bastantes divergéncias, mas é provavel que tenha nascido
entre 518 e 525 e falecido no ano de 579'2. Na regido onde S. Martinho se
estabeleceu ha duas fases distintas: a de monge, em Dume; e a de bispo de Dume e,
posteriormente, de Braga. Ele tornar-se-ia conhecido pela conversdo dos reis suevos
ao catolicismo, razdo pela qual a historiografia o apelida frequentemente como o
“apostolo dos suevos”.

Quando chega a Gallaecia, Martinho é jA& um homem bastante culto para os
padrdes da época, em especial para o reino suevo onde ndo existiriam muitos

9 -

Ibid., p. 76.
° Claude W. Barlow, Martini Episcopi Bracarensis Opera Omnia, New Haven, Yale
University Press, 1950, pp. 2-3. Todas as obras de S. Martinho serdo citadas segundo esta
edicdo.
1 H4 quem defenda de que S. Martinho tenha passado uma longa temporada na Italia, tendo
sido influenciado por Cassiodoro. Cf. Manuel J. Pinheiro Maciel, “O De correctione
rusticorum de S. Martinho de Dume”, em Bracara Augusta (separata), n® 91, XXXIV, 1980,
pp. 11-16.
12 Cf. José Madoz, “Una nueva recension del De correctione rusticorum de Martin de Braga
(Ms. Sant Cugat, n. 22)”, em Estudios Eclesiasticos, v. XIX, 74, 1945, pp. 335-354; Avelino
de Jesus Costa, “S. Martinho de Dume. XIV Centenario da sua chegada a Peninsula”, em
Bracara Augusta, 2, 1950, pp. 288-325.

270



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

escritores'®. De facto, é de se ressaltar ainda que Martinho é dos poucos autores
latinos do século VI a deixar tratados de espiritualidade. Além disso, sabe-se ainda
que varios contemporaneos seus citam-no como homem ilustre e sabio, dentre os
quais se destacam Venancio Fortunato, S. Gregorio de Tours e S. Isidoro de Sevilha.
Mas a sua autoridade intelectual ndo esta alicercada somente na producdo que
deixou, mas também na qualidade e originalidade do seu legado. Tal, com efeito, €
corroborado pela variedade de autores que demonstra conhecer: além de S.
Agostinho, S. Jerénimo e outros autores eclesiasticos, também a cultura helénica e
classica, como Platéo, Aristételes, Virgilio e, sobretudo, Séneca™.

A sua entrada na Gallecia da-se, a bem dizer, in tempore oportuno.
Ocasionalmente, o filho do rei suevo Charrarico contraira lepra. O rei fez entdo um
voto de se converter ao catolicismo e mandar erguer uma igreja em honra de S.
Martinho de Tours, se o filho se curasse. Apds a cura milagrosa, Charrarico cumpriu
0 voto: converteu-se e ergueu uma igreja em Dume sob a orientacdo de S Martinho,
o qual ficou seu administrador. Martinho fundou um mosteiro nessa igreja,
adaptando uma antiga villa romana, tornando-se seu abade. Mais tarde, a igreja de
Dume foi elevada a catedral e Martinho ascendeu a catedra episcopal, tendo sido
ordenado por Lucrécio, bispo de Braga, no ano de 556™. E de realcar o facto dos
textos coevos indicarem o mosteiro de Dume como um pélo de difusédo religioso e
cultural. Nos cerca de vinte e trés anos de episcopado —primeiro em Dume e mais
tarde de Braga— S. Martinho promoveu a edificacdo de inimeros outros mosteiros
que tiveram papel preponderante no processo de reorganizacdo e fortalecimento da
Igreja do noroeste peninsular. Particular destaque teve a sua formagéo doutrinaria,
ascética e catequética, numa valorizacdo de estudos que foi auténtica fonte de
propagacdo da doutrina e da cultura cristas™.

3 Antonio Fontan, “Martin de Braga, un testigo de la tradicién clésica y cristiana”, em
Anuario de Estudios Medievales, v. X, 1974/1979, pp. 331-341 (332).

¥ Ver Severiano Tavares, “O senequismo de S. Martinho de Dume”, em Revista Portuguesa
de Filosofia, 6, 1950, pp. 381-387. “Martinho era um monge ‘romano’ pela cultura” e que
cultiva “um latim extremamente elegante”, tracos estes que caracterizam a sua “linhagem
cultural”. Cf. Luis Ribeiro Soares, A linhagem cultural de Sao Martinho de Dume, Lishoa,
Casa da Moeda, 1997, pp. 268-269.

15 Jo#o Baptista Lourenco Insuelas, Histéria da literatura antiga da Igreja, Braga, Oficinas de
S. José, 1943, pp. 747-748.

16 Cf. Alberto Ferreiro, “The Missionary Labors of St. Martin of Braga in 6th Century
Galicia”, em Studia monastica, 23, 1981, pp. 11-26 (18); Isabel Velazquez Soriano, “Ambitos
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O De correctione rusticorum no contexto das obras martinianas

S. Martinho escreveu um conjunto de obras na aparéncia pouco uniforme, o que
revela uma rica personalidade, aliada as necessidades pastorais de formacéo
doutrinaria dos povos do seu tempo. Elas podem ser distribuidas do seguinte modo:

— Escritos Litdrgico-Candnicos e outros. Identificam-se os Capitula Martini,
uma compilacdo de candnes de varios concilios —sobretudo orientais— que foi
anexada como complemento as actas do Il Concilio bracarense. A obra De trina
mersione, escrita contra o baptismo de uma s6 imersdo —de teor modalista—, define
os detalhes da ceriménia do baptismo e a necessidade de mencionar as trés pessoas
da Santissima Trindade. De pascha, um pequeno opusculo que versa sobre a data da
Pascoa.

— Escritos ascético-morais. Dedicada a Miro, rei dos suevos, Formula vitae
honestae é um tratado sobre as quatro virtudes cardeais e foi a sua mais conhecida
obra ao longo da Idade Média, apesar de ser atribuida a Séneca. De semelhante
abordagem escreveu ainda as obras De superbia, Pro repellenda jactantia,
Exhortatio humilitatis, De ira e Aegyptiorum patrum sententiae, que foi
provavelmente o seu primeiro escrito'’, e teve como objetivo servir de ordo de
costumes para os mosteiros por ele fundados. Por fim, De correctione rusticorum é
certamente uma de suas mais importantes obras, pelo facto de dar a conhecer 0s
costumes populares da época, em particular os pagaos™®.

4. Finalidade do De correctione rusticorum

De corretione rusticorum foi escrito na época em que S. Martinho havia
ascendido ao episcopado de Braga, isto &, ap6s 0 ano 569. As actas do Il Concilio de
Braga, de 572, haviam determinado que o0s bispos, nas suas visitas pastorais,
deveriam instruir e admoestar o povo das supersticdes idolatricas e das
sobrevivéncias pagds. Foi nesse contexto, que, a pedido do bispo Polémio de

y ambientes de la cultura escrita en Hispania (s. VI): De Martin de Braga a Leandro de
Sevilla”, em Studia Ephemeridis Augustinianum, 46, 1994, pp. 329-351 (334).

7 Antonio Fontan, “Martin de Braga: proyeccién historica de su persona y su obra”, em
Humanismo Romano, Barcelona, Planeta, 1974, p. 197.

8 Ha também algumas obras ndo litdrgicas, canénicas ou filoséfico-morais, que sdo: In
basilicam, um poema em honra de S. Martinho de Tours; In refectorio; e o seu Epitaphium.
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Satorga, Martinho se vé& exortado a escrever uma instrucdo pastoral contra 0s
“rasticos”*®. Na verdade, o facto de a fazer em forma de sermdo, sugere que o
verdadeiro destinatério seja nao tanto o bispo demandatario mas os proprios parocos
das aldeias, isto é, aqueles que terdo oportunidade de conviver diariamente com 0s
destinatarios da mensagem.

O método de Martinho revela-se original, uma vez que afirma que ird fazer um
sermao rustico (sermo rusticus), ndo querendo com isso indicar que fara um discurso
incorrecto do ponto de vista gramatical. E um sermdo simples, tal como seus
interlocutores, claro e objectivo. Seu desejo é falar ao povo numa linguagem
acessivel e popular e ndo em linguagem erudita como era costume nos escritos da
época”. Esta linguagem em estilo simples é um elemento de destaque na obra que
comprova tanto da facilidade de adaptacdo de uma suma autoridade eclesiastica
—era ja bispo de Braga—, quanto do zelo para exortar o povo a préatica da fé
ultrapassando a condigdo aviltante da idolatria. Neste aspecto, De correctione
rusticorum oferece um téo belo quanto verdadeiro escrito no género da catequese
popular, que faz transparecer o profundo conhecimento que o autor possui da alma
rural hispano-romana, dos seus costumes e tradi¢cbes. Quer dizer, sua profunda
abordagem denota um conhecimento das praticas das populagdes rurais, 0 que s6 é
possivel em funcao de um contacto directo com elas.

Mas, afinal, a quem se dirige S. Martinho quando utiliza a expressdo “rusticus”?
Rusticos eram habitualmente chamados aqueles que viviam fora das cidades, ou seja
aldedes, gente simples. Por isso mesmo eram também chamados habitantes dos pagi,
pois viviam em regides afastadas das vias romanas, e, portanto, com pouco contacto
com 0s centros urbanos, pelo que eram habitualmente apelidados de pagani®’. Os
“rlsticos” ndo eram somente 0s suevos; eram também descendentes de romanos e do
povo autoctone, populagcdo maioritariamente campestre, ja cristianizada —como o
atesta o proprio sermone— mas imbuida de rituais pagéos, fossem eles romanos ou de
mitologias germéanicas e celtas. Em vista de combater esses desvios, umas das

1% cf. Barlow, ob. cit., p. 159. Donde a indicacio no proémio: “Domino beatissimo ac mihi
desiderantissimo in Christo fratri Polemio episcopo Martinus episcopus”, ibid., p. 183.
20 e

Ibid., p. 160.
21 Maciel, ob. cit., p. 39. De qualquer forma, é provéavel que o termo “rusticus” néo queira
referir-se somente a “gente do campo”. Isto porque 0s pagani eram tanto os pagdos quanto os
camponeses, e portanto aqueles que estavam presos a “antiga supersticdo dos pagdos”, como
indicara ja S. Agostinho, em De catechizandis rudibus, 16, 24.
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procedéncias do Il Concilio de Braga fora precisamente enviar os bispos pelas
respectivas dioceses a pregar a doutrina e instruir 0 povo®,

A obra esta, portanto, inserida no ambito do processo de reorganizacédo da Igreja
e de cristianizagdo dos habitantes das areas rurais, de populagdes maioritariamente
catolicas que, ndo obstante, desconhem por vezes o essencial da mensagem crista.
Além disso, recorde-se o facto das superstiges mencionadas pelo bispo de Braga
exprimirem mais hébitos populares, isto é, realizados fora de portas®®, do que
propriamente um culto organizado, o que, dado o seu caracter de clandestinidade,
dificultard a acglo evangelizadora. Assim, dada a religiosidade “extra-oficial” dos
cultos, a dificuldade sera tanto maior quanto mais profundas e ocultas estejam as
crengas supersticiosas. Esta complexa mélange religiosa é sintetizada por Menendez
y Pelayo:

“Duravam, pois, entre os galegos do século VI as invocacdes aos nlimenes
pagdos em todos os actos da vida, os sacrificios e as oferendas as fontes
sagradas, o rito romano das kalendas, o maleficio por hervas, o culto céltico
das pedras e das arvores, a veneracdo aos trivios, lugar predilecto para
encantos e feiticarias pelos adoradores de Hécate, a arte augural e duas novas
supersticbes (entre muitas outras que S. Martinho ndo expressa): a
adivinhagdo pelo estornudo, e a ridicula observagdo dos ratos e das tracas,
cujas grandes quantidades, no principio do ano, eram tidos de bom agouro e

pressagiavam abundancia na casa visitada por tdo incémodos héspedes™*.

4.1 Divergéncias entre as culturas cristé e pagd

Estas crengcas ndo eram novidade no contexto da evangelizacdo cristd. J& no
primeiro século da Igreja, o apéstolo S. Paulo lembrava numa de suas cartas (Rom.

2 José Vives (ed.), Concilios visig6ticos e hispano-romanos, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, Madrid, Instituto Enrique Flérez, 1963, p. 81: “Ut episcopus
ambulet per diaecesim suam et ante viginti dies Paschae catechumeni doceantur symbolum.
[...] alia die convocata plebe ipsius ecclesiae doceant illos, ut errores fugiant idolorum vel
diversa crimina, id est homicidium, adulterium, periurium, falsum testimonium et reliqua
peccata mortifera, aut quod nolunt sibi fieri non faciant alteri, et ut credant resurrectionem
omnium hominum et diem iudicii, in quo unusquisque secundum sua opera recepturus est”.

2 Mckenna, ob. cit., p. 102.

% Marcelino Menéndez y Pelayo, Historia de los heterodoxos espafioles, v. 1, Madrid,
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1992, pp. 421-422.
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1: 21-25) os mesmos erros com que o bispo de Braga se ha-de deparar. Com efeito,
dizia que os pagdos “trocaram a gloria de Deus imortal por imagens que representam
homens mortais, aves, quadripedes e répteis” e “prestaram culto e adoragdo as
criaturas em lugar do Criador”®. Anteriormente, jé o Livro da Sabedoria chamara de
insensatos, aqueles que, esquecendo a Deus, “tomaram o fogo, ou o vento, ou 0 ar
veloz, ou o circulo dos astros, ou a agua impetuosa, ou os luzeiros dos céus, por
deuses governadores do mundo” (Sab. 13: 2).

E este mesmo o principal problema que o bispo de Braga tera de enfrentar: o da
divinizacdo da natureza. A diferenca fundamental é que estes “pagdos” sdo, em boa
verdade, cristdos. Por isso, 0 sermdo, repartido em dezoito capitulos, divide-se em
dois grandes momentos: um didatico, entre o segundo e o décimo terceiro capitulos,
onde repreende os ritos idolatricos; e um exortativo onde recorda os dogmas
cristdos, do décimo quarto capitulo em diante.

Seu intento &, portanto, instruir as populagdes cristds daquelas praticas contrarias
a sua religido. Mas para ndo ferir seus ouvintes, demonstrando-lhes uma possivel
obstinagdo no mal e a possivel reincidéncia em préaticas pecaminosas, S. Martinho
utiliza-se de uma inteligente captatio benevolentiae: 0 motivo da idolatria —afirma—
ndo é sendo a ignorancia®. E pela ignorancia que o demoénio leva os homens
(ignaros homines)?’, a desconhecerem o verdadeiro Deus e a recorrerem as préticas
idolatricas. Por meio da ignorancia, o povo simples é facilmente dominado por
crencgas e costumes ancestrais; quer dizer, apesar de cristianizados, vivem ainda no
erro e na supersticdo, pois, pela natureza decaida do homem e concebida em
pecado®, h4 uma propensdo natural —e, sobretudo, pretenatural— devida ao medo e
ao desconhecimento, persuadindo a praticar o culto aos fenémenos e a dar poderes
mégicos as forcas da natureza®®.

Torna-se decidor do nivel de penetracdo destas crencas no século VI, o facto
delas ndo serem praticadas somente pelos rudes ou incultos. Com efeito, o que era
mais lamentavel é que elas haviam se difundido também entre os clérigos, aqueles

% De correctione rusticorum, 8, p. 188.

% A palavra “ignorancia” aparece cinco vezes nas Actas Conciliares. Ver Vives, ob. cit., |
Concilio de Braga, pp. 66, 70 e 71; Il Concilio de Braga, p. 79.

%" De correctione rusticorum, 7 e 8, pp. 186 e 188.

% Ibid., 4, p. 185.

# Cf. ibid., 7-8, pp. 186-189.
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que deveriam ser os pastores do rebanho cristdo. Sabe-se através do Il Concilio de
Braga que alguns sacerdotes recorriam por vezes a praticas magicas, ao uso de
amuletos e encantamentos®®, as celebragfes nos campos, as quais eram praticadas
por vezes até sob as tumbas dos defuntos®!. “Ferirei o pastor e dispersar-se-d0 as
ovelhas”, diz a Escritura (Mc. 14: 27); por isso, S. Martinho teme, ndo sem razdo,
pela corrupcéo rapida dos costumes e da verdadeira piedade daquelas almas sob as
quais recebeu o triplice encargo de santificar, ensinar e guiar (munus sanctificandi,
docendi et regendi).

4.2 Incongruéncia entre o culto cristdo e os cultos pagaos

Se tal acontece com os pastores, € inevitavel que o resto do povo cristdo pratique
os cultos idolatricos das tradi¢bes pagds. Por isso, refere o Il Concilio Bracarense
que era costume levar oferendas aos sepulcros®, a pratica do culto aos astros, aos
espiritos e & natureza®, e a recitacdo de preces gentilicas durante a recolecio de
plantas medicinais®*. Na mesma linha, em De correctione rusticorum, S. Martinho
salienta, que o mais aviltante dessas superticGes € a “adoracdo das criaturas” (colere
creaturas): o sol, a lua, as estrelas, o fogo e as aguas, as quais associa 0s deuses
Jupiter, Marte, Mercurio, Minerva, Vénus e Saturno, que sdo, segundo ele, deménios
que exigiram ao ser humano que lhes promovesse sacrificios®® e lhes edificasse
templos®, em detrimento do culto do verdadeiro Deus. Maciel chega a fazer um
elenco de pelo menos vinte géneros de supersticdes®’.

¥ Vives, ob. cit., pp. 100-101, canon LXIX: “Non liceat clericis incantatores esse et ligaturas
facere, quod est colligatio animarum”.

3 bid., p. 102, canon LXVIII: “Non oportet clericos ignaros et praesumptores super
monumenta in campo ministeria portare aut distribuere sacramenta”.

® Ibid., p. 102, canon LXIX: “Non liceat christianis prandia ad defunctorum sepulchra
deferre et sacrificia reddere mortuorum Deo”.

= Ibid., p. 103, canon LXXII: “Non liceat christianis tenere traditiones gentilium et observare
et colere elementa aut lunam aut stellarum cursum aut inanem signorum fallaciam pro domo
facienda vel ad segetes vel arbores plantandas vel coniugia socianda”.

¥ lbid., p. 103, canon LXXIV: “Non liceat in collectione herbarum, quae medicinales sunt,
aliquas observationes aut incantationes adtendere nisi tantum cum symbolo divino”.

% De correctione rusticorum, 6, p. 186. Os deuses pagdos, para S. Martinho, os “deménios”,
identificam-se em boa parte com deuses romanos. Cf. também os pontos 7 e 8.

% Ibid., 8, p. 188.

3 Maciel. ob. cit., p. 73.
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Um ponto importante no serméao € a separagdo entre Deus e a natureza, e 0 modo
como os demonios persuadem os seres humanos a adora-los a fim de fazer-lhes
perder de vista o Criador e seu verdadeiro culto, além de seu fim Gltimo que é a
salvacdo eterna. Por causa disso, refere S. Martinho que:

“[...] mandam no mar, nos rios, nas fontes, ou nos bosques muitos demonios
daqueles que foram expulsos do céu, a quem do mesmo modo os homens,
que ndo conhecem a Deus, adoram como deuses e lhes ofrecem sacrificios.
Assim, no mar invocam a Neptuno, nos rios as Lamias, nas fontes as Ninfas,
nos bosques as Dianas, os quais sdo todos eles malignos demonios e anjos
maus que atormentam os homens infieis que ndo sabem proteger-se com o
sinal da cruz”®.

Além dessas praticas, existiam outras controvérsias a serem ultrapassadas e que
sd0 lembrados no sermo rusticus: a cronologia da Péascoa®, a celebracdo do
domingo® e a liturgia do baptismo, assunto de que trata em De trina mersione®.
Sendo este dltimo um tema meramente litlrgico, voltar-nos-emos para os dois
primeiros, isto é, sobre o inicio do ano e sobre os dias da semana, com a exaltagéo
do dies domini, o domingo.

Os suevos praticavam no inicio do ano ritos dos povos pagdos, nomeadamente a
festa romana das Kalendae. Procurando cristianizar essa festa, S. Martinho mostra
como o inicio do ano da-se, ndo nas calendas de Janeiro, mas nas calendas de April
(25 de Margo). Para tal apela a Sagrada Escritura, quando esta afirma que o
principio do primeiro ano teve lugar no mesmo equinécio da primavera, ou seja, no
oitavo dia antes das calendas de Abril, pois 1é-se no Génesis que “Deus fez a divisao
entre luz e trevas”. Explica ele que como toda a boa divisdo comporta a igualdade, e
como na oitava anterior as calendas de Abril o dia tem tantas horas como a noite, foi
certamente nesse momento que se deu a criagdo, isto &, iniciou-se o primeiro ano da

% De correctione rusticorum, 8, p. 188.
¥ Ibid., 10, p. 190.

“ bid., 18, pp. 202-203.

4 bid., 13, p. 193.
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criacdo em Abiril, e, portanto, é falso que as calendas de Janeiro sejam o principio do
42
ano™.

Outro costume que se atribui a S. Martinho na cultura ibérica e que perdura até
hoje na cultura portuguesa, é a nomenclatura dos dias da semana*. Com efeito, ele
argumenta contra a nomeacdo dos dias da semana segundo os nomes dos deuses
pagdos, como Marte, Mercurio, Jupiter, Vénus e Saturno, que sdo 0s “nomes dos
proprios demonios™*. Relembrando o que os cristios aprenderam do Credo, a fim
de guardar o domingo, dia do Senhor, afirma o bispo de Braga que Deus trabalhou
durante seis dias, deixando o séptimo para descanso, principio este pelo qual o
cristdo se deve reger. Assim, “que género de loucura € que 0 homem baptizado na fé
de Cristo néo celebre o dia do Senhor, no qual Cristo ressuscitou e diga que celebra
0 di?5 de Jupiter, de Mercurio, de Vénus e de Saturno, que nao possuem nenhum
dia”™.

O método de persuasdao de S. Martinho é tenaz e a argumentacdo de fundo
notadamente teoldgico-pastoral; mas, além da rememoracdo dos principais dogmas
rezados no Credo, serve-se S. Martinho da lembranca das promessas feitas pelos
fiéis por ocasido do baptismo, um dos sacramentos da iniciagdo cristd. Das renuncias
feitas a Satanas, seus cultos e suas obras*® e da crenca em um s6 Deus*’. Como se
pode entdo ter a pretensdo de adorar Deus e os demoénios*®? E sem ddvida um
contrasenso. Mas € preciso reconhecer —continua— que o demoénio cegou a
inteligéncia humana e tentou fazer o homem converter-se as criaturas, edificando-

2 Ibid., 10, p. 190. Na sua obra De pascha, S. Martinho faz um paralelo entre a germinagéo
que se operou na criacdo e aquela que se opera na Primavera, como prova de que é nesta
estacdo que comeca o ano. Cf. Barlow, ob. cit., pp. 272-273.

43 Cf. Menéndez y Pelayo, ob. cit., p. 422; Richard A. Fletcher, The Barbarian Conversion:
From Paganism to Christianity, Berkeley, University of California Press, 1997, p. 257. Ha
quem defenda que S. Martinho apenas seguiu uma orientacdo eclesiatica ja vigente. Ver
Carlos Ferreira de Almeida, “Notas sobre a Alta Idade Média no noroeste de Portugal: época
paleocristd”, em Revista da Faculdade de Letras do Porto, 3, 1972, pp. 113-136 (123-124).

“** De correctione rusticorum, 8, p. 189.

® Ibid., 9, p. 189.

“*® bid., 15, p. 196.

" bid., 16, p. 199.

8 Ibid., p. 200. Certamente S. Martinho toma por base a expressao do salmo que diz que “os
deuses dos gentios sdo demaénios” (Sal. 95), e o trecho de S. Paulo (1 Cor. 10: 20-21): “As
coisas que os pagaos sacrificam, sacrificam-nas aos demonios e ndo a Deus”.

N

N
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lhes templos, que ndo eram sendo para os préprios demonios*. N&o obstante, para
vencer essa ignorancia, que veio pelo pecado, quis Deus enviar-nos o seu Filho
Jesus Cristo a fim de que fossemos salvos dos idolos e das mas obras, e
conhecéssemos e cultudssemos o verdadeiro Deus (ad cultum veri dei). Foi essa a
razéo pela qual o Verbo de Deus se encarnou™.

Sendo assim —continua S. Martinho, servindo-se certamente do aforismo
evangélico de que ndo se pode servir a dois senhores— como pode um cristdo,
redimido por Deus e que renegou a Satanas, suas pompas € suas obras:

“[...] acender velas junto as pedras, as arvores, as fontes e nas encruzilhadas?
Que outra coisa € sendo culto ao diabo? Os actos de adivinhacéo, os augurios
e a celebracdo do dia dos idolos, que outra coisa é sendo culto ao diabo? E
festejar as Vucanais e as Calendas, adornar mesas e por ramos de louro,
prestar atencdo ao pé que se usa, derramar grdo e vinho no fogo sobre um
tronco e langar pao as fontes, que outra coisa é sendo culto ao diabo? Que as
mulheres invoquem Minerva enquanto tecem, que elejam o dia de Vénus
(sexta-feira) para as suas nipcias e que prestem atencdo em que dia saem de
casa, que outra coisa é sendo culto ao diabo? Enfeiticar ervas para
encantamentos e invocar os nomes dos deménios ao fazé-lo, que outra coisa €
sendo culto ao diabo?”*".

Este trecho da conta da variedade de supersticdes praticadas pelos rusticos, em
sua boa parte de origem romana. O culto de acender fogo nas fontes, pedras e
encruzilhadas dos caminhos (os trivia), € um resquicio do crengas nos lares,
divindades domeésticas cujo culto provinha da Roma pré-imperial. Na peninsula
Ibérica, a area de maior nimero de encruzilhadas era a que localizava entre o
conventus bracaraugustanus e o lucensis, 0 que quer dizer que essa era a area de

“ Ibid., 8, p. 188.

% Ibid., 13, p. 192.

' Ibid., 16, p. 198. A festa das Calendas era a crenca paga de que se o primeiro dia do ano
fosse passado com fartura e bem-estar assim seria também o resto do ano. As Vulcanais,
pouco especificadas por S. Martinho, celebravam-se no més de Agosto ao deus do fogo,
Vulcano. Mais aviltante é, sem divida, o culto prestado pelos cristdos paganizados as tracas e
aos ratos, como mencionado no ponto 11: “Deo mures et tineas veneratur”.
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maior densidade de dedicagdes a esse culto®’. Além disso, segundo McKenna, no
século VI, existiam na Galécia algumas arvores que eram objecto de especial culto™.

Em face dessas crencas, refere José Mattoso que, “o combate que os cristdos
empreenderam contra 0 paganismo e sobretudo contra a idolatria, levou a
generalizar o conceito de espirito mau, perturbador e tentador e a atribuir efeitos
negativos a todos os espiritos que 0s romanos associavam aos mortos, mesmo 0s
manes™*. Ou seja, 0s cristdos mais rudes e menos cultos tenderam, com o passar do
tempo, a misturar o que o credo catolico ensinava sobre 0s anjos e sobre a vida ap6s
a morte, com o culto romano das almas dos antepassados. Por isso —continua o
mesmo autor— prenderam-se a “ideia romana de que eram o0s proprios defuntos
inquietscgs, incapazes, por alguma razao, de encontrar repouso, que atormentavam 0s
Vivos”.

Entretanto, e apesar dos rusticus terem quebrado a sua alianga com Deus, o0 zelo
de S. Martinho convida-os a nunca duvidar da misericdrdia de Deus, a pedir perddo
e a fazer peniténcia, ndo através de sacrificios —posto que também ja os haviam
oferecido aos demonios®- mas por um meio mais espiritual, portanto, mais
agradavel a Deus, e diferente das ofertas idolatricas: as obras de misericordia®’.
Dessa forma, ndo obstante sua linguagem clara e incisiva, S. Martinho exige de
forma paternal a pratica do bem ao proximo, caracteristica essencial do cristianismo
e desconhecida pelos pagéos.

4.3 Da cultura paga ao culto do verdadeiro Deus

E interessante constatar que S. Martinho ndo quer cortar o sentido religioso dos
rusticos; ele pretende, isso sim, canaliza-lo para uma pratica, uma vivéncia crista.
Tal fica patente nos seguintes aspectos: na substituicdo do culto dos deuses pagéos

%2 Cf. Maria I. Portela Filgueiras, “Los dioses lares en la Hispania Romana”, em Lucentum, 3,
1984, pp. 153-180 (166).

%% Mckenna, ob. cit., p. 104.

% José Mattoso, “O culto dos mortos na Peninsula Ibérica (séculos VI a XI)”, em Lusitania
Sacra. 22 série, t. 1V, 1992, Lishoa, pp. 13-37 (31).

% Ibid., p. 33.

% De correctione rusticorum, 11, p. 191.

% Ibid., 17, pp. 200-201: “[...] bona opéra exerceat, ut esurienti pauperi elemosynam porrigat,
hospitem lassum reficiat, et quod sibi non vult fieri alteri non faciat, quia in hoc verbo
mandata dei complentur”.
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(pontos 7 e 8) pelo culto do verdadeiro Deus (13); na substituicdo dos sacrificios
pagdos (7, 8, 9, 11) pela préatica cristd (18); na substituicdo de uma terminologia
pagd dos dias da semana por uma cristd (8 e 9); na substituicdo da festa do solsticio
de Inverno (as Calendas) pela Pascoa (10), como data para o inicio do ano; na
substituicdo dos simbolos pagdos pelo sinal da cruz (16); na substituicdo das
adivinhac@es sobre o futuro pela resignagdo a vontade de Deus (12); na substituicao
dos dias dos idolos pelo Domingo (16 e 18); e, por fim, na substituicdo das crencas
naturalistas que alimentam as paixdes e colocam o fim Ultimo nesta vida (7 e 11),
pela crenca no juizo de Deus, de salvacdo dos justos e castigo dos pecadores (14).
Além disso, no intuito de tirar bons frutos da sua exortacéo e de abrir os olhos dos
“risticos” face a efemeridade desta vida, Martinho relembra-lhes as promessas de
salvacgdo (13) e a vida eterna (18).

Como recorda José Meirinhos, S. Martinho convida & conversdo a Deus quer ao
nivel do quotidiano (ritmo do tempo e designacao dos dias), quer ao nivel individual
(responsabilidade pessoal e fuga ao crime), quer ao nivel moral (op¢éo entre o bem e
o mal), quer ao nivel histdrico e escatolégico (origem e destino do homem)®. Ele
pretende persuadir os seus ouvintes de que as criaturas ndo podem ser utilizadas para
um fim que ndo seja o da glodria de Deus. O que esta subjacente ao pensamento do
bispo de Braga é que na criagcdo nada é profano, mas também nada é divino; as
criaturas de si sdo neutras. Entretanto, se € verdade que Deus esta acima de toda e
qualquer criatura —de modo a ndo estar em parte alguma “essencialmente”- néo
existe, a0 mesmo tempo, nenhum modo de utilizar as criaturas que se possa
considerar indiferente ou neutro em relagéo a Deus. Reconhece, pois, S. Martinho
que quem cultua as criaturas é porque no fundo se esqueceu do Criador delas
(coeperunt, dimisso creatore, colere creaturas)®®.

Em De correctione rusticorum, S. Martinho segue um critério bem diferente de
outros opusculos morais, como por exemplo a sua Formula vitae honestae,
oferecido a Miro, rei dos Suevos. Este, dedicado a exposicdo de preceitos morais,
convida 0 homem a fazer o bem e agradar a Deus, com base na lei natural®. Em De
correctione rusticorum, procura-se fazer voltar ao bom caminho aqueles que se

% José Francisco Meirinhos, “Martinho de Braga e a compreensio da natureza na alta Idade
Média (séc. VI): simbolos da fé contra a idolatria dos risticos”, em Estudos em homenagem
ao professor doutor José Marques, v. 2, Porto, FLUP, 2006, pp. 395-414 (398).

% De correctione rusticorum, 6, p. 186.

% Formula vitae honestae, 1, p. 237.
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deixaram degradar com praticas idolatricas. Como pastor, o bispo de Braga sabe que
ndo adianta falar a razéo, convidando os rusticos a viver de acordo com a lei natural.
E necessario apelar ao sagrado: ao amor de Deus, as promessas do baptismo, a vida
eterna. E uma correcdo de costumes incisiva, como incisivos sio 0s erros e vicios
nos quais os cristdos rasticos, por fraqueza, cairam, com vista a trazé-los de volta ao
culto do seu Deus (ad cultum creatoris sui reverti).

E errado, portanto, pensar que “S. Martinho admite a separagdo nitida entre uma
moral baseada na lei natural da razdo humana, desligada dos preceitos da Divina
Escritura”, como defendeu Ribeiro Soares®’. A verdade é que ‘para cada mal seu
remédio’: uma coisa é Miro, “detentor de grande piedade e insigne na fé catolica”
que pede para si e seus cortesdos conselhos para uma vida honesta®?; outra sdo os
catolicos simples (rustici), atolados em seus erros, e sem luzes espirituais nem forca
para deles sairem. N&do h4, portanto, uma separacdo da lei moral, da mesma forma
que ndo ha duas naturezas humanas. Ha, isto sim, um modus faciendi adequado a
cada caso. E tanto sabe S. Martinho que o rei Miro, ao pretender praticar
estavelmente o bem, a “vida honesta” a que almeja, necessita da graca de Deus, que
Ilhe propbe as quatro vitudes morais —prudéncia, magnanimidade, temperanca e
justica— ensinadas ndo sO por Séneca mas também pela Escritura e pela moral
crista®. Por isso, faz ele da “férmula da vida honesta” um meio evidente —dir-se-ia
um pretexto— para Miro crescer no amor a Deus, como quando lhe diz: “amarés
Deus se o imitares no desejo do bem para todos e do mal para ninguém”®*, por onde
se vé que Sdo Martinho apresenta uma ética e uma moral fundada nas quatro
virtudes cardeais que, apesar de ser valorizada pela filosofia classica, mantém os
mesmos principios cristdos®®.

® Ribeiro Soares, ob. cit., p. 242.

8 Formula vitae honestae, 1, p. 236: “[...] insigni catholicae fidei praedito pietate”.

88 Se é verdade que as quatro virtudes sio comentadas por Séneca, na carta 113 das suas Ad
Lucilium epistulae morales, elas eram j& anteriormente aconselhadas na Escritura como os
frutos da Sabedoria (cf. Sab. 8: 7), facto que, certamente, ndo sera desconhecido ao bispo
Martinho.

% Formula vitae honestae, 5, p. 246.

8 Cf. Maria de Lourdes Ganho, “A “Regra da Vida Virtuosa’ de S&0 Martinho de Dume”, em
Brathair, v. 11, 2, 2011, pp. 65-69 (67).
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Conclusao

Em De correctione rusticorum, S. Martinho de Dume, em vista de empreender
uma moralizagdo dos costumes e uma reconversao dos rustici, descreve varios cultos
populares, em particular as reminiscéncias do politeismo greco-romano e as préticas
das antigas religifes peninsulares. Face aos cultos idolétricos, fruto da ignoréncia,
recomenda ele duas coisas: primeiro, uma “desmistificacdo” da natureza, sugerindo
uma separacédo entre o divino e o terreno. Segundo ele, Deus, que criou a natureza,
ndo esta nessa mesma natureza, razdo pela qual ela ndo deve ser adorada. Desse
modo, S. Martinho esclarece seus interlocutores de que ha uma diferenca essencial
entre o Criador e as criaturas. Por outro lado, indica que a a adoragdo das criaturas é
fruto da queda dos nossos primeiros pais e do desejo do diabo de fazer-se adorar
nelas, em substituicdo do culto ao Unico e verdadeiro Deus. A outra recomendacédo
explicita do bispo de Braga é a instrucdo, tida como o melhor elemento para
erradicacdo do paganismo, o que faz de De correctione rusticorum um legado
pedagogico-moral.

O bispo de Braga deseja implementar uma cultura que é a consequéncia pratica
do Evangelho. Para isso, faz ele da fé um ‘sistema de valores’ e de héabitos, em
ordem a criar uma civilizagdo onde se cultive evangelho. Em De correctione
rusticorum, S. Martinho utiliza o verbo colere 13 vezes; e o substantivo cultus (nas
varias declinac@es) também 13 vezes. Ele sabe que o termo culto (do latim colere)
significa construir, cultivar, louvar, celebrar; e que tendo os termos culto e cultura a
mesma raiz, ndo podem estar dissociados; ou seja, que tanto € possivel que uma boa
cultura possa proceder de um culto, se este se dirigir ao Deus verdadeiro, como um
culto erréneo originar uma ma cultura; em consequéncia, sabe que a fé crista tem de
ser cultivada a ponto de se transformar em cultura, devendo-se criar hébitos
condignos a condicio de filhos de Deus. E preciso, portanto, “cultivar” os bons
costumes, segundo 0s ensinamentos do divino Mestre, e ndo os dos pagaos.

S. Martinho expde claramente uma realidade na qual ou o evangelho se torna
cultura ou a cultura, com seus habitos e costumes, se transformara num “novo
evangelho”, com seus “credos” e supersti¢fes. Por isso, mostra o contra-senso destas
e suas nefastas consequéncias nos rusticos, o que €, sem divida, para os dias que
correm, um tema muito actual. Serd, sem dilvida, de muito proveito para a
humanidade do século XXI, para um tempo onde reina a “ditadura do relativismo”,
meditar numa obra escrita ha quase 1500 anos, para uma cultura tdo diferente, mas
curiosamente tdo parecida com a nossa.

283



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

Recibido 16/10/15
Aceptado 01/12/15

284



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

Resumen. En los siglos quinto y sexto los suevos dominaron el noroeste de la
Peninsula Ibérica. Fue s6lo con la llegada de San Martin de Braga que,
definitivamente, ellos se convirtieron a la Iglesia Catolica. Entonces, con la
realizacion de dos concilios en Braga, en los afios 561 y 572, y la aplicacién de
diversas leyes candnicas, ha comenzado una reestructuracion de la iglesia local, en
vista de la propagacion del cristianismo. Este es sobre todo un intento de
eliminacion de errores, supersticiones y malos habitos introducidos por la cultura
pagana. Asi, en el orden y llevar a la gente a la fe y las costumbres catdlica, y
tratando de sustituir la cultura pagana por una cultura cristiana, San Martin, el
obispo de Braga, escribe un sermén De correctione rusticorum, que es un verdadero
programa de correccion de las costumbres, un ordo de la vida cristiana.

Palabras clave: Martin de Dumio - Suevos - RUsticos - Cultura - Costumbres.
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Resumo. Nos séculos V e VI os Suevos dominavam o noroeste da Peninsula Ibérica.
Seria s6 com a chegada de S. Martinho de Dume que se converteriam
definitivamente a Igreja Catdlica. A partir dai, com a realizacdo de dois concilios em
Braga, em 561 e 572, e a aplicacdo de vdrias leis canonicas, inicia-se uma
reestruturacdo da igreja local, tendo em vista a difusdo do cristianismo. Esta parte
sobretudo de uma tentativa de extirpacdo de erros, supersticdes e maus costumes
introduzidos pela cultura pagd. Assim, a fim de conduzir o povo a fé e a habitos
catolicos, e na tentativa de substituir a cultura pagd por uma cultura cristd, S.
Martinho, bispo de Braga, escreve um serméo De correctione rusticorum, que é um
verdadeiro programa de correcdo de costumes, um ordo de vida crist.

Palavras-chave: Martinho de Dume - Suevos - Rusticos - Cultura - Costumes.
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Abstract. In the fifth and sixth centuries, the Sueves dominated the northwest of the
Iberian Peninsula. It would be only with the arrival of S. Martin of Dume that they
would definitely be converted to the Catholic Church. Henceforth, with the
completion of two councils in Braga, in 561 and 572, and the the application of
canonical laws, has begining a restructuration of the local church, to spread
christianism. This fact, release mainly on an attempted to remove the errors,
superstitions and bad mores transmitted by pagan culture. Thus, in order to lead the
people to the catholic faith and behavious, in an attempt to replace the pagan culture
by a christian culture, S. Martin, the bishop of Braga, writes a sermon De
Correctione Rusticorum, which is an authentic program of correction of manners, an
ordo of christian life.

Keywords: Martin of Dume - Sueves - Rustics - Culture - Customs.
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Itinerarium in Deum en Anselmo de Canterbury.
En camino del gaudium plenum

Enrique C. Corti

Presentacién

Desde Monologion en adelante, Anselmo intenta desarrollar una via Unica hacia
Dios. Supereminens es la determinacion categorial inicial acufiada en su primera
obra’. En ese camino surgen bonum, magnum, aliquid, ens como categorias de

! En Monlogion (1076), primera obra anselmiana, los primeros cuatro capitulos desarrollan
cuatro argumentos que concluyen en la existencia de Dios. Cada uno de estos argumentos esta
construido a partir de una categoria diversa. El capitulo 1 procede a partir de bonum; el 2 a
partir de magnum,; el 3 a partir del aliquid y el 4 lo hace a partir de ens. Los capitulos impares,
1y 3 estan encabezados por titulos descriptivos que aluden a su contenido; respectivamente
quiddam optimum et maximum (cap. 1) y quaedam natura, per quam est quidquid est, et quae
per se est (3). Los capitulos pares, 2 y 4, llevan titulos que en cada caso refiere al capitulo que
lo precede: de eadem re, tanto para 2 como para 4. Esto determina los pares 1-2 y 3-4 donde
en el primer par el tema serd bonum y en el segundo aliquid. Bonum (c. 1.) se despliega en el
capitulo 2 como magnum qualitate especificando asi a bonum. Aliquid (c. 3) se despliega el el
capitulo 4 como ens. El par 1-2 corresponde a quiddam bonum magnum qualitate (i.e. ut
sapientia) y el 3-4 a aliquid ens (i.e. sive essentia, sive substantia, sive natura). La conclusion
en todos los casos es descripta como summum omnium quae sunt, expresion que M. Corbin
vierte como “suréminent” (Cf. Anselme de Cantorbéry, Monologion & Proslogion, Michel
Corbin (introd., trad. y notas), Paris, Eds. du Cerf, 1986, t. 1: 57-66). Sobreeminencia que,
segun Corbin, constituye un redoblamiento de trascendencia que inicia la génesis del Nombre
de Dios escandida en tres momentos: summum en Monologion (caps. 1-4), id quo maius
cogitari nequit (cap. 2) y maius quam cogitari possit (cap. 15) en Proslogion. En una lectura
secuencial, los capitulos 1-4 muestran que, si bien los argumentos llevan en todos los casos a
concluir en la existencia de Dios como summum, sin embargo, hay un desarrollo gradual
ascendente que se inicia en bonum y llega hasta ens pero no sin antes haber determinado a
bonum como magnum y a aliquid como ens. Desde un punto de vista sintactico, en los pares
1-2 y 3-4, magnum determina a bonum y ens determina a aliquid comportandose bonum y
aliquid como sujetos de enunciaciones atributivas en las que magnum y ens cumplen funcion
de atributos. Ademas, dado que en la argumentacion anselmiana nada no puede ser bonum sin
ser aliquid, el proceso iniciado en el capitulo 1 progresa hasta el 4 construyendo una
secuencia continua que integra los dos pares mencionados. Esa secuencia culmina en la
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aquello supereminens que constituye la meta de la sabiduria, que no es sino felicidad
inscripta en el marco de la justicia.

En este trabajo se analizara dichas categorias en su mutua articulacion
especulativa. Podra mostrarse asi que Anselmo construye un vinculo minucioso
entre ellas en orden a establecer diacronicamente el participio gramatical como
forma estricta en que se expresa la sabiduria acerca de aquello Gnico. De este modo
resume las funciones sustantiva, adjetiva y verbal que integran la proposicion
categorica y ofrece de ellas una version consistente con lo supereminens.

Sin embargo, resulta posible resefiar en una version diacrénica el trabajo
especulativo de Monologion, que queda asi expuesto en torno a las categorias
aristotélicas de sustancia y cualidad, entendidas gramaticalmente como sujeto y
predicado, es decir, como sujeto de atribucion y determinaciones adjetivas aunque
inherentes en el sujeto pensado como substancia. Esto ofrece una muy particular
comprensién ontoldgica anselmiana que puede caracterizarse como una ontologia no
solamente del esse sino asimismo como una ontologia del bonum. Para Anselmo
parece imposible pensar ontolégicamente en términos de esse sin pensar asimismo
en términos de bonum; y a la vez, dado que no puede pensarse una determinacion
cualitativa sin su inhesion sustantiva, tampoco puede pensarse bonum sino como
intrinseca determinacion de esse. Bonum-Esse / Esse-Bonum constituyen, para él una
dupla indisoluble aunque muy dificilmente expresable lingiisticamente. Esta

determinacién summum: “Qare est quaedam natura vel substantia vel essentia, quae per se est
bona et magna, et per se est hoc quod est, et per quam est, quidquid vere aut bonum aut
magnum aut aliquid est, et quae est summum bonum, summum magnum, summum ens sive
subsistens, id est summum omnium quae sunt”, cap. 4, p. 17, 1in.32 - p. 18, lin. 3.

La reflexion progresa concéntricamente en un movimiento centripeto desde el orden
gramatical adjetivo (bonum) al sustantivo (aliquid) y desde el verbal que exige la causalidad
universal ejercida por aliquid en el capitulo 3 (p. 16, 1in.23-25): aliquid per quod est quidquid
est bonum aut magnum et omnino quidquid aliquid est, reuniendo todas estas funciones
gramaticales en la forma participial ens sive subsistens. Dios es sobreeminente como bonum
en el orden de la cualidad magnum y lo es como aliquid en el orden de la causalidad. Es causa
omnium y lo es per se, de manera que su sobreeminencia no solo es comparativa respecto de
todo lo creado, sino que aun si la creatura no hubiese sido creada, si nada excepto Dios
existiese, El seria sobreeminente. Es, por ello, Unico. Esta unicidad sobreeminente de Dios es
lo que impulsa a Anselmo a buscar un argumento Gnico, condigno del Dios Unico, y a
abandonar la concatenacién de multiples argumentos que construye en Monologion. Esto se
veré realizado en Proslogion.

292



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

ontologia que no puede disociarse de la ética entiende que la verdad guarda un
vinculo indisoluble con la justicia. Estar en la verdad, como descripcion necesaria de
la justicia exige, a su vez, que una creatura racional recta, es decir ordenada
intrinsecamente a la justicia en su misma constitucion creatural ex nihilo, sea justa
atesorando su rectitud, es decir su verdad misma, y que la guarde por ella misma, sin
mas que por amor de la verdad, que precisamente en cuanto amada por ella misma
no es sino justicia: lustitia est servatio voluntatis rectitudinem propter ipsam
rectitudinem?. En esta definicion puede leerse con claridad la articulacion
indisoluble que Anselmo entiende entre esse y bonum, articulacion que queda
establecida desde los primeros cuatro capitulos Monologion.

1. Sola ratione?

Monologion®, obra que compone Anselmo siendo abad benedictino en Bec-
Hellouin, es propuesta por su autor como exemplum meditandi de ratione fidei en
orden al esclarecimiento racional de aquello que cree relativamente a la esencia
divina y todo aquello que le sea pertinente.

Consecuente con lo anterior, trata de comprender racionalmente, esto es, sin
recurso a la autoridad para obtener persuasion racional (sola ratione), y abordar, tal
como sus mismos hermanos en la fe le han solicitado, y en cierta forma prescripto,
la articulacién de ciertos contenidos de la fe: la existencia de Dios y los atributos
divinos. La forma de su argumentacion es casi invariablemente la de una reduccion
por el absurdo de las tesis contrarias, sin obviar ninguna objecion por banal que
pudiera parecerle. Accesible hasta a los de poco agudo ingenio, escrita en estilo
Ilano y haciendo un uso simple del lenguaje.

Su objetivo es desbrozar el camino que conduce desde una ignorancia que
Anselmo denomina irrazonable —sea por no creer después de haber recibido

2. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi Opera Omnia, F. S. Schmitt (ed.), Edimburgo,
Thomas Nelson & Sons, vol. IlI, 1946, De veritate, cap. 12, p. 196, 1in.9-10. Cf. Eduardo
Briancesco, Un triptyque sdr la liberté, Paris, DDB, 1982; Michel Corbin, L’inoui de Dieu,
Paris, DDB, 1981.

% Para diversas exégesis de Monologion y los vinculos entre ratio y desiderium puede
consultarse: Enrique Corti, El lenguaje y los limites en Anselmo de Canterbury. Los
fundamentos de su itinerario especulativo, Buenos Aires, UNSAM Edita, 2010; Paul Gilbert,
Dire I’Ineffable: lecture du “Monologion” de S. Anselme, Paris, Editions Lethielleux, 1984.
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ensefianza en la fe, sea por falta de esa ensefianza— hasta una razonable sabiduria
cristiana relativa a la esencia divina. EIl propésito es dejar expedito el camino hacia
Dios.

Después de haber recorrido las dos terceras partes de ese camino especulativo en
su texto (capitulos 1 al 65), topa Anselmo con la paradoja: ¢cémo ha podido hablar
de lo que es inefable? ;Como es inefable aquello de lo cual, empero, ha hablado?

Desde esa perspectiva paradojal, la via per proprietatem suae essentiae que
desarroll6 durante los primeros 65 capitulos de su Monologion se convierte, a partir
del capitulo 66 y hasta el 78, en lo que aqui se denomina “via del deseo” o via per
aliud.

La via por las propiedades de la esencia divina es una via que conduce la
reflexion anselmiana primero en un recorrido desde los atributos divinos a la
substancia divina (desde los atributos o predicados hacia sujeto de atribucion), para
efectuar después este recorrido en sentido inverso (desde el sujeto de atribucion
hacia los atributos). Se trata primero de un movimiento de concentracion hacia el
sujeto de atribucion y después, desde ese mismo sujeto, de otro movimiento de
desconcentracion hacia los atributos. Podria denominarse al primer movimiento un
movimiento signado por esse (en la medida que acontece hacia un sujeto
substancial) y al segundo un movimiento signado por bonum (en la medida que
acontece desde ese mismo sujeto hacia los atributos en un movimiento de
manifestacion o autodonacion).

La via per aliud es el camino de la reflexion que, después de haber recorrido la
via de las propiedades de la esencia divina llega a la perplejidad paradojal de haber
hablado de lo inefable y de ser inefable aquello de lo que, sin embargo, se ha
hablado. La expresion que lo expone claramente es: rationabiliter comprehendit
incomprehensibile esse. Se ha llegado por la razon a probar que aquello buscado
—“deus”, vocablo que aparece Unicamente en los capitulos inicial (cap. 1) y final de
Monologion (cap. 80) y que en el codice Parisinus lat. 13413, f. 6" y en la edicion
critica de F. S. Schmitt estan vertidos siempre en mintsculas— es necesario a la vez
que incomprehensible y que tales determinaciones son racionalmente accesibles sola
ratione.

A partir de alli, Anselmo toma la decision de intentar otro camino, ya no directo,
sino indirecto, una via que él mismo denomina per aliud, donde eso ‘otro’ respecto
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de Dios habra de servir como nuevo punto de partida de la reflexion. Se trata de su
imagen mas proxima, mas semejante, la creatura racional. Y puntualmente el alma
humana. Es el deseo de beatitud que se descubre inherente al alma humana lo que la
mueve hacia Dios y, por ello, resulta lo mas apto como via hacia El.

El alma ha sido creada por Dios y ordenada a una felicidad que no halla
satisfaccion plena en ninguna otra creatura, que solo Dios mismo puede satisfacer.
Y, dado que el alma humana apetece un gaudium plenum, ningin otro bien sino
Dios mismo ha de ofrecerse como don a quienes lo buscan de conformidad con él
mismo, e4sto es, en conformidad con la justicia, que no es sino la verdad amada por
si misma”.

2. Diacronia y sincronia en Monologion

En el Prologus cabe leer el plan conforme al cual Anselmo concibi6 su obra®.
Segun éste, el grupo de los cuatro primeros capitulos aparece como clave para la
inteleccion del resto. En ellos se disefian a la vez las categorias y la estructura
proposicional que las albergard. Establecen el canon segun el cual procedera la
reflexion. No es mayormente decisivo que pueda leerse en ellos un argumento —o
mas de uno- dirigidos a probar que existe un bien sobreeminente por si. De hecho
pueden aplicarse varios criterios de lectura y agrupar esos capitulos de distintas
maneras. Sin embargo, una lectura que siga la secuencia lineal diacronica recorre
una argumentacion clara que inicia en el primer capitulo y concluye en el cuarto con
la existencia del summum bonum per se: el bien sobreeminente por si. Quedan asi
establecidos los hitos que demarcaron ese itinerario y constituyen los temas de esos
primeros capitulos: bonum, magnum, aliquid, ens®.

* paul Vignaux, “Structure et sens du Monologion”, en RSPhT, 1947, pp. 192-212; también
“Le chapitre LXX du Monologion”, en RSPhT, Paris, 1980.

® Anselme de Cantorbéry, Monologion & Proslogion, ed. Corbin cit., Proposition et plan, p.
225.

® Enrique Corti, “El bien y la esencia. Lectura de los capitulos | a IV del Monologion de San
Anselmo de Canterbury”, en Stromata, 42, 1986, pp. 329-365; también “Proyeccion
estructural de los Capitulos I-IV del Monologion de San Anselmo de Canterbury:
Estratificacion del texto completo y sus niveles de lectura”, en Stromata, 44, 1988, pp. 511-
536.
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Categorialmente se construye primero desde una cualidad (bonum) y sus grados
(magnum), para después hacerlo desde el nivel ontico-substancial (aliquid) y su
mayor o menor dignidad entitativa (ens). El resultado es la nocién de un bien
sobreeminente a todas las cosas, el (inico que es por si todo lo que es. Unico bien
que es Unico, y por ello sobreeminente.

En los dos casos —como bonum y como ens— el proceso argumental es simétrico.
La cualidad admite grados y exige un Optimo que, siéndolo por si, es Unico. La
cantidad no admite grados porque solo es comparable a nihil. Pero mas alla de nihil,
se dan disparidades intrinsecas a las naturalezas que las tornan comparables en el
orden participial de lo mas y menos ente y exigen un dnico que es Unico. El éptimo
por si en Unico; el ente por si es Unico. Pero la comparabilidad garantiza en ambos
casos la posibilidad de un acceso de la razén que, si tuviese que enfrentar sin mas lo
optimo y nihil, se veria irremediablemente marginada fuera. Frente a lo 6ptimo y a
nihil quedan canceladas las escalas que han servido para llegar hasta ellos.

Las dos escalas, a su vez, se articulan para integrar un solo itinerario de indole
proposicional. Interdependientes una de la otra, corresponden a los dos extremos de
una proposicion categorica, i.e. predicado y sujeto.

Bonum y aliquid constituyen los ejes iniciales del texto; el primero designando
una cualidad continua y graduada, el segundo una cantidad discreta aunque
graduable. En este segundo caso desempefian un rol fundamental dos términos de
comparacién: nihil, por comparacién con el cual aliquid aparece como absuelto de
cualquier comparabilidad, y ens que, en tanto participio gramatical, incluye aspectos
sustantivos, adjetivos y verbales que permiten la comparabilidad en el ambito
discreto de la cantidad. No sdlo la cualidad esta difundida en diversos grados sino
que, aun entre entidades discretas es factible una comparabilidad que inhiere en la
naturaleza misma de cada cosa, tornando comparable la misma naturaleza discreta.
Es decir, si bien en términos absolutos una cosa es esa, ni mas ni menos que otra de
la misma naturaleza, comparada con otra de naturaleza diversa puede aparecer
valorativamente mejor o peor sin que esta valoracion deba ser considerada algo
meramente externo a las naturalezas y las cosas comparadas.

Las dos secuencias, la cualitativa graduada y la cuantitativa asimismo graduable,
integran un Unico proceso proposicional por el cual se vinculan como predicado y
sujeto. Algo no solamente es bueno, y mas o menos bueno que otro en cuanto es
bueno, sino que en cuanto es algo puede ser comparado con otro algo, respecto del
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cual serd asimismo méas o menos digno en su naturaleza. Asi, el predicado dice del
sujeto, a la vez que el sujeto se dice en el predicado: bonum dice de aliquid cdmo es
y aliquid dice en bonum qué es. Solamente en la proposicion es posible conjugar las
dos perspectivas que se desarrollan en la parte | de Monologion y dan consistencia a
la via per se, 0 via por las propiedades de la esencia.

Pero la via proposicional omite un elemento insoslayable: la proposicién
depende de una enunciacion. Sin enunciacién aparece como una adicion de dos
itinerarios —hacia y desde el sujeto proposicional- que no pueden articularse por
ellos mismos, y conducen a la perplejidad del capitulo 64 donde razonablemente se
comprende que es incomprehensible, que paraddjicamente no cabe hablar de lo
inefable asi como no cabe ser inefable aquello de lo que se habla.

Inicia la via per aliud. Desde alli empieza a tomar parte en la reflexion el sujeto
enunciante: lo aliud de la via per aliud es el alma humana como creatura racional.
Esta via se denomina aqui via desiderii.

El enunciante es el encargado de dar cuenta de los juicios. Estos juicios son
aquellos de conformidad con los cuales el alma humana racional establece cudles
son los bienes apetecibles para ella. Enuncian acerca de la bondad de aquellas cosas
en posesion de las cuales el alma racional desea gozar en orden a su beatitud. Los
bienes que el alma apetece gozar, lo son si han sido juzgados como buenos.

Este sujeto enunciante-desiderante aparece como sujeto meramente apetitivo
primero, y recién después como sujeto apetitivo de conformidad con su juicio. Su
propia enunciacion valorativa apela entonces a la libertad y se abre al &mbito de la
verdad y de la justicia. Rationalis creatura y anima humana son las categorias
respectivas que Anselmo construye para apelar a esos dos sucesivos sujetos, el
meramente apetitivo y el que apetece gozar Unicamente de aquello es juzgado bueno
de conformidad con el juicio. Recién entonces el apetito natural (sujeto meramente
apetitivo) se torna amor del bien sobreeminente como verdad y justicia.
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3. Deseo de saber y consumacion del apetito del alma humana’

El plan del texto implica un desarrollo en dos partes: I. correspondiente a la via
per se (per proprietatem suae essentiae, capitulos 1 a 64); 1l. correspondiente a la
via per aliud (id est non pero proprietatem suae essentiae, capitulos 66 a 78).

Los dos ultimos capitulos 79-80, concluyen en linea con las partes | y 1l. Con |
en el sentido de la expresién expedire ut credat y con Il en la denominacion Unica
para la Unica esencia sobreeminente: Dios.

Asi se cumplen los objetivos iniciales del texto: para la parte | dejar
argumentalmente expedito el camino, i.e. desbrozado, para creer en una cierta e
inefable Trinidad una y Unidad trina; para la parte Il garantizar, también
argumentalmente, que no es oquedad vacia —i.e. nihil- aquello que nombramos Dios
y que el nombre “Dios” solo es asignado con toda propiedad a esta Gnica esencia
sobreeminente. Creer no es resultado de una resignacién inerte a causa de la
incapacidad de una razon que busca desde la via unilateral del juicio (via per
proprietatem suae essentia) sin involucrarse en el deseo que le incumbe y atraviesa,
sino viva motilidad comprometida con su deseo humano de felicidad, y asimismo
que creer s6lo cabe como vivo deseo humano hacia Dios, Unico nombre propio para
la Unica esencia sobreeminente.

La lectura de las partes | y Il revela tres niveles de composicién textual:
categorial, usual y nocional.

Pueden indicarse ciertas categorias que se suceden unas a otras segun el uso que
de ellas se hace en orden a los requerimientos del discurso que se esta construyendo.
Asi, en la parte | las categorias son essentia - substantia - individuus spiritus -
nomen essentiae - nomen sapientiae. Para la parte Il son rationalis creatura - anima
humana - beatitudo - iustitia. En cada una de esas dos partes los requerimientos de
lo que se piensa exigen el abandono de cada categoria en beneficio de otra categoria
superadora que la conserva.

" Puede consultarse Paul Gilbert and Jonathan Sanford, “Ratio quaerens beatitudinem:
Anselm on Rationality and Happiness”, en Rationality and Happiness: From the Ancients to
the Early Medievals, Jiyuan Yu y Jorge J. Gracia (eds.), Rochester, NY, University of
Rochester Press, 2003, pp.199-215.
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Los niveles categorial y usual en la composicién del texto se perciben en este
abandono superador que obedece a los requerimientos de lo que se piensa, para
poder seguir pensandolo una vez que se experimento el agotamiento de la capacidad
de la categoria con la cual se lo penso hasta esa instancia.

El nivel nocional de composicién se desprende de los dos niveles anteriores que
han delimitado cesuras en la continuidad diacrénica del texto, tanto en los momentos
de sustitucion categorial cuanto en los de reconfiguracion de lo pensado desde
dichas categorias. Las cesuras delimitan los nucleos “A” (parte 1) y “B” (parte 1),
que contienen asi a la vez el cambio categorial y el cambio usual del nuevo sujeto
recategorizado.

Al comparar los dos nicleos surge con claridad una estructura especular porque
se enfrentan y exponen mutuamente conforme a un eje de simetria axial que hace
que los puntos de cada uno se enfrenten a los del otro y los expongan como se
enfrentan y exponen los puntos de una figura y los de su imagen en un espejo.

La caracteristica propia de esta metafora especular —no debe olvidarse— es que
entre los nucleos vale solo andlogamente el simil del original y su imagen: en
Monologion no hay original ni imagen especular sino un proceso argumental
especulativo que los genera. Este proceso generativo se despliega en lo que se
denomina primero via per se y después via per aliud, i.e. “via del deseo”.

La raz6n muestra en dichas vias que es necesario creer, como también que es
razonable alentar esperanza. Muestra la necesidad objetiva de la fe y ésta, a su vez,
alienta la esperanza. Ambas parecen integrarse en una Unica dialéctica que incluye
una pluralidad de argumentos. Los argumentos acotan primero dos itinerarios
reflexivos: desde bonum hacia aliquid y desde aliquid hacia bonum en movimientos
centripeto y centrifugo respectivamente. Este proceso avanza hasta el capitulo 64
que lo cierra mediante un credendum que puede denominarse de la resignacion
puesto que obliga a creer a causa de no poder entender. El capitulo 65 rescata la
argumentacion precedente e inaugura categorialmente la inefabilidad del bien
sobreeminente. Es inefable porque no es posible intimar su qué con palabras; es
argumentable porque puede estimarse de ella por su imagen especular. Lo inefable
da por consumada la via per se; lo estimable inaugura la via per aliud.

La segunda parte de la obra esta jalonada por un itinerario que recorre primero la
creatura racional para sujetarse después al alma humana. En los dos casos es la via
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del deseo de bien. La creatura racional y el alma humana constituyen diversos
grados de aproximacién especulativa al bien sobreeminente por si, en un horizonte
donde el deseo se descubre como apetito de bien. El apetito esta ordenado a la
felicidad y se descubre como esperanza del bien sobreeminente. Nadie puede
apetecer y esperar sin creer. Por ello, y por segunda vez, se arriba a un credendum.
Mas éste no es de la resignacion, como el primero, sino de la esperanza; y asimismo
la fe que describe no es inerte, como la fe resignada del primer caso sino que vive
por la dileccidn de lo que apetece. Esta fe viva cree en quien debe creer y no tan sélo
lo que debe creer. Esta fe cree en el bien sobreeminente y en él espera porque cifra
en €l su felicidad.

La estructura especular que revela el texto proporciona la base para su
tratamiento. Los nucleos representan logros de un saber que, inicialmente abstracto
(nomen essentiae), se va consumando como sabiduria (nomen sapientiae). Este saber
tiene por sedes a lo sobreeminente —ndcleo “A”-y al alma humana —-ntcleo “B"-y
en cada caso se presenta a la vez como un saber de si y de lo otro: lo sabido es otro
que quien sabe, atn cuando quien sabe se sepa si mismo.

Monologion es un texto donde puede presenciarse el despliegue, como saber, de
una sustancia (lo sobreeminente) hasta quedar constituido un saber que, como saber,
se repliega sobre si en el amor de si mismo. Padre, hijo y espiritu constituyen, como
sustancia, saber y amor de si, la expresion trinitaria de lo sobreeminente. Este
despliegue es presenciado por quien desea saber de lo sobreeminente y supone que
esto es factible apelando a una via proposicional, es decir puramente categorial y
usual. Sin embargo, puede presenciar sélo el despliegue de su propia perplejidad que
acompasa a aquella sustancia sobreeminente que se despliega por si misma y se
repliega sobre si misma como saber, marginando aquella erronea pretension
desiderativa de saber proposicional, confinandolo a un creer resignado propio de la
mortua fides. Operando la via de su saber proposicional, quien pretendia saber de lo
sobreeminente ha quedado marginado por su propio juicio, que se vuelve contra él y
lo confina en la fe muerta de la resignacion. Hace ain un diagndstico erréneo de su
fracaso, piensa que su error fue apelar a la proposicion y pretende prescindir de ella.

Asi aleccionada por su fracaso el alma explorara la via de su apetito y descubrira
también entonces que el mero ejercicio de ese apetito, como creatura racional
preordenada a lo bueno, la margina. Sélo deseando, es decir en conformidad con la
tendencia de su apetito sin participacion racional alguna, no se distingue de los
vivientes animados apetentes. Obtiene entonces la desnuda preordenacion al bien
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que le cabe en cuanto creatura racional, pero no la libertad que es propia de ella
como alma humana. Su error, nuevamente, consiste en su unilateralidad: primero la
via proposicional; después la del apetito.

La reflexion habra de comprender dos cosas: si bien en tanto creatura racional
est4 preordenada al bien como a un fin, en cuanto especificamente humana, esa, su
primera condicidn, estd condicionada a su propio juicio. Y estando condicionada su
primera condicion, queda liberada de su estado previo de preordenacion al bien para
acceder a él libremente por mediacién de la justicia.

La consideracion del movimiento apetitivo del alma humana como creatura
racional que acontece en el nicleo “B” completa el itinerario de Monologion.
Pretendiendo saber de Dios va sabiendo de si, y al saber de si va sabiendo de Dios,
porque su dios solamente se insintia a quienes lo buscan con el juicio y el deseo, y se
ofrece a quienes lo buscan practicando la justicia. Se entrega a quien esta dispuesto a
entregarse, empefiado en esa bisqueda que no difiere de la bisqueda de si mismo.

De este modo se entiende que Monologion haya recibido como primer titulo
exemplum meditandi de ratione fidei, i.e. no un modelo abstracto o unas
prescripciones genéricas de meditacion sino una verdadera meditacion personal.

Leer esta obra anselmiana exige estar a la altura de sus circunstancias. Quien
medita —ahora espectador / lector— desea saber de lo sobreeminente.

4. La esperanza humana

En la segunda parte de Monologion (caps. 65-78) lo sobreeminente aparece con
una determinacion diversa de aquella del nicleo “A”. Ahora, si bien la meditacion
contindia pretendiendo saber de lo sobreeminente, lo sobreeminente mismo se
mostrara en esta oportunidad como justicia, porque la meditacion modifica su
estrategia. Esto implica que se muestre, no ya como mero saber sin delectacion
alguna (saber al que en el primer sector la meditacion accedié desde la perspectiva
unilateral del juicio sobre los bienes: nisi quia iudicat ese bona), sino que se
manifieste desde la nueva perspectiva estratégica adoptada por la meditacion, i.e.
desde un movimiento que involucra al apetito de bien y la tendencia que hacia él que
la creatura racional descubre en si misma: cum omnes frui solis iis appetant quae
bona putant.
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Si lo sobreeminente® aparecid inicialmente resguardado en una sobreeminencia
inaccesible como un solo saber necesario a la vez de si mismo y de lo no necesario,
ahora se ofrecera como fin del apetito de bien que alimenta toda creatura racional, y
como justa retribucion para quien lo pretende y lo busca amorosamente como saber,
esto es, para quien se ve involucrado en el movimiento que hacia él lo conduce.
Dicha retribucion implica la autodonacion de lo sobreeminente y revierte, por tanto,
el signo negativo que la sobreeminencia adquirié en la via unilateral del juicio
—como saber inaccesible- y que convirtié la meditacion en un saber inesencial que
nada mas sabe que esto: algo es necesario como objeto de su saber, razonabiliter
comprehendit incomprehensibile esse.

La primera sobreeminencia, coercitiva respecto de la meditacion que proviene de
la via unilateral del juicio y que solo halla refugio en una mortua fides, da paso a
otra sobreeminencia en la cual lo sobreeminente es pretendido desde el apetito de
bien y se propone a si mismo como fin de dicho apetito del alma humana como
creatura racional: como fin accesible para quien lo busca amandolo, para quien lo
ama de conformidad con él mismo, para quien lo busca amandolo como bien: i.e.
asequible en la practica de la justicia.

La justicia, que irrumpe en el capitulo 74 de Monologion bajo la figura de una
“no privacion injusta del bien deseado y buscado como fin por la creatura racional”
—en la figura del alma humana—, ofrece todos los elementos que completan el
movimiento estructural de la segunda parte del texto.

En la medida que la justicia es comprendida como privacion justa 0 como no
privacion injusta, muestra que el bien de que se trata —cuando falta e igualmente
cuando no falta— es un bien conforme a la naturaleza racional y a ella adecuado
naturalmente como fin. Si no se tratase de un bien del orden natural, no seria posible
verse privado de €l, ya que la privacién lo es siempre de un bien naturalmente
debido. El sujeto para el cual la ausencia de bien constituiria una privacion es, en
este caso, la creatura racional en la figura del alma humana.

8 Michel Corbin, “Fides quaerens intellectum, ovvero I’avventura di un’edizione”, en Inos
Biffi y Costante Mirabelli (eds.), Anselmo d’Aosta, figura europea, Milén, Jaca Book, 1989,
pp. 169-181; id., Priére et raison de la foi: introduction & I’oeuvre de S. Anselme de
Cantorbéry, Paris, Editions du Cerf, 1992.
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A causa de que no es posible que el alma humana se vea, en tanto es creatura
racional, privada injustamente del bien adecuado a ella, y a causa de que tal bien
constituye el fin de su movimiento apetitivo, puede inferirse que no se trata de un
bien de satisfacciéon inmediata ya que esta sujeto a la mediacion de la justicia. Es por
tanto un bien pertinente a la significacion de la justicia; como bien, estd vinculado
con ella. La justicia articula necesidad y libertad cuando articula la necesidad
inherente a la razén del puro saber de la via del juicio, con la libertad aparente (no
verdadera) del puro saber apropiativo del apetito. La necesidad que sojuzga (creer de
la resignacion, mortua fides) y la libertad aparente (mera tendencia apetitiva del
alma humana cuando es considerada nada mas que en el sentido especifico de
creatura racional), como dos versiones minimizadas de la significacién originaria de
estos nombres, son resignificadas por mediacion de la justicia.

La realidad de bien mediato impone un movimiento de blsqueda por parte del
alma racional, que ha de ser un movimiento natural apetitivo en procura del bien,
pero que también ha de conformarse con la justicia en razon de su pertinencia a la
significacién de ésta, si es que el alma pretende acceder a él como fin.

Se trata de un bien a la medida del alma que lo procura, pero no en el sentido de
que sea modelado por el apetito o deseo mismo del alma: se trata de un bien que ha
de ser buscado por amor de si mismo, por fidelidad a él. Es el bien mismo, el Gnico
que lo es por si, y s6lo de conformidad con él ha de buscarselo.

Este amor del bien por el bien mismo serd definido en su tratado De veritate
como rectitudo voluntatis propter se servata (cap. 12, p. 194, 1in.26) y corresponde a
la justicia laudable —opuesta a la injusticia vituperable— de la creatura racional.

El bien deseado aparece asi prefigurado por el apetito natural que lo desea y, en
cierta forma, como dependiendo de él porque es un deseo conforme a juicio. Pero a
la vez aparece como independiente del alma racional porque aparece como sujetado
a la justicia, es decir, como un bien conforme Gnicamente a si mismo, como un bien
cuya indole mas propia lo hace amable por si mismo y no por otro, i.e. no
accidentalmente.

Porque mueve al alma el bien es accesible como fin, ya que mueve en pos de si
mismo. Porque no se ofrece sino en fidelidad a si mismo el bien hace que el alma
que lo pretende y alcanza como fin, no acceda a él mas que amandolo por él mismo.
De esta manera el bien se ofrece y a la vez guarda recato salvando su
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sobreeminencia, porque se resguarda como justicia, como bien que no es amado por
otro. Simultaneamente, el bien no queda clausurado como saber inaccesible porque
es alcanzado apetitivamente por el saber amoroso de la creatura; se ofrece como fin
del movimiento apetitivo del alma en tanto creatura racional. Se ofrece como saber y
se deja saborear, se entrega por amor, es decir, se ofrece sapiencialmente en los dos
sentidos de sapere, saber y sabor.

El movimiento que impone el dinamismo del deseo de bien cumple asi —como
cumplié el que impuso el dinamismo del mero saber conforme a juicio (o via
unilateral del juicio)— con la doble estructura de libertad y necesidad.

El nucleo textual “B” (capitulos 69-74) sefiala hacia lo sobreeminente como fin
natural del movimiento del alma humana y lo ubica en una direccion accesible para
ésta porque completa su dinamismao teleoldgico. Este segundo nicleo o intersticio de
la accesibilidad de lo sobreeminente, junto con el primer ndcleo del inaccesible
saber de si y de su creatura uno eodemque verbo, constituyen los dos rostros de la
imagen especular que es posible trazar desde el eje del capitulo 65: el segundo
nicleo manifestando la sobreeminencia desde la perspectiva teleolégica de la
creatura racional; el primero mostrando lo sobreeminente como espiritu en la
sobreeminencia inaccesible de su saber.

El ndcleo de la accesibilidad, al abrirse indicativamente a la nocion de justicia,
pone a ambos nicleos en mutua relacién porque los muestra en el juego especular
del alma racional desiderante y el espiritu oferente, sin que por ello se desdibujen los
contornos de cada uno. La justicia es, de este modo, la clave especulativa del
vinculo entre libertad y necesidad, porque redne en ella la doble significacién de lo
sobreeminente que expresan las dos nociones de su sobreeminencia: saber
excluyente de lo otro en tanto saber de si, y amor incluyente de lo otro en tanto
donacion justa de si.

La nocion de justicia es significativa de lo sobreeminente y repliega sobre ella
los ambitos necesidad y libertad. El deseo de la creatura racional busca aquello que
debe y que le es necesario hallar, y si bien lo que es necesario a su deseo es lo
sobreeminente mismo como bien perseguido, sin embargo lo sobreeminente no se
ofrece como fin sino por mediacion de la justicia. Y como la justicia es lo
sobreeminente amado de conformidad consigo mismo, es posible que el espiritu
sobreeminente se ofrezca (como fin del apetito racional) y a la vez guarde el recato
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que le impone su sobreeminencia. En la libertad de su propio saber de lo no
necesario es amado por si mismo, es decir libremente.

La justicia implica en su nocion el ofrecimiento de lo sobreeminente a la
necesidad del apetito de su creatura racional y también el resguardo sobreeminente
de no ofrecerse a este apetito del alma humana mas que en justa donacién de si
mismao.

Recibido 07/11/15
Aceptado 01/12/15
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Resumen. Este trabajo analiza los capitulos 1 a 4 de Monologion en orden a
establecer las relaciones entre las categorias bonum, magnum, aliquid, ens en
correspondencia con los capitulos mencionados. Desde alli se formulara lo que
denominamos via desiderii hacia lo sobreeminente.

Palabras clave: Via desiderii - Esse - Bonum - lustitia - Spes.
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Resumo. Este artigo analisa os capitulos 1-4 de Monologion, a fim de estabelecer as
relacbes entre: bonum, magnum, aliquid, ens, categorias correspondentes aos
capitulos acima mencionados. De 14, vai ser formulado o que chamamos via
desiderii ao que € ultaeminente.

Palavras-chave: Via desiderii - Esse - Bonum - lustitia - Spes.
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Abstract. This paper analyzes Chapters 1-4 of Monologion in order to establish the
relationships between the categories bonum, magnum, aliquid and ens,

corresponding to the above chapters. From there it makes what we call via desiderii
to God as the surpassing.

Keywords: Via desiderii - Esse - Bonum - lustitia - Spes.
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Nog&o de involucrum em Pedro Abelardo*

Noeli Dutra Rossatto
Edsel Pamplona Diebe

Introdugéo

O conceito de involucrum encobre varias nogdes concernentes a cosmologia
antiga, em particular a do Timeu de Platdo e a do relato da criagdo do mundo contido
no Livro de Génesis (Antigo Testamento). No pensamento de Abelardo, esse
conceito remete a um procedimento que interpreta os textos em sentido mitoldgico,
alegérico ou figurado. Segundo Jolivet:

“[...] trata-se de um género filosofico que consiste em exprimir em uma
imagem, uma nogao que se esquiva a exposicao conceitual, porque ela é mais
elevada para a linguagem e mesmo a compreensdo humana; é um
procedimento tipicamente platonico (é com relacdo a Alma do mundo que
Abelardo se explica, citando um longo texto de Macrdbio), que refutara a

escolastica aristotélica™.

Neste sentido, o procedimento por involucrum ganha um significado especial,
pois, de certa forma, suas caracteristicas autorizam Abelardo, juntamente com outros
pensadores medievais de sua época, a fazer as devidas correspondéncias entre a
filosofia grega e a cristd, e mesmo colocd-las em um s6 plano. Apesar deste
procedimento ser censurado pela Igreja, a aceitagdo do involucrum como

1 O presente artigo é resultado parcial do trabalho de pesquisa realizado durante o estagio de
doutorado na Université de Fribourg/Suica, sob supervisdo da Profa. Dra. Tiziana Suarez-
Nani, com financiamento da CAPES/PDSE, no periodo de agosto 2014 a janeiro 2015.

2 «[...]il sagit 1a d’un genre philosophique qui consiste & exprimer dans une image une notion
qui se dérobe a I’exposé conceptuel, parce qu’elle est trop haute pour le langage et méme
I’entendement humain; c’est 12 un procédé typiquement platonicien (c’est a propos de I’Ame
du monde qu’Abélard s’en explique, citant un long texte de Macrobe), que refusera la
scolastique aristotélisante”, Jean Jolivet, “Introduction”, em Pierre Abélard, De I’Unité et de
la Trinité divines (Theologia Summi Boni), Paris, Vrin, 2001, p. 15.
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metodologia de compreensdo da filosofia grega abrira um precedente para a
aplicacdo por outros pensadores medievais.

Desde o inicio do cristianismo, os Padres da Igreja j& procuravam se apropriar
das nogbes provenientes dos textos gregos, como vemos mais claramente nas
correntes neoplaténicas. No entanto, Abelardo empregara mais abertamente a
procedimento por involucrum em seus textos posteriores ao Concilio de Soisson
(1121), momento em que ele se dedica a redagdo de suas obras consideradas mais
propriamente de teologia. Ao incorporar o involucrum ao seu trabalho, ele terd de
reescrever algumas de suas concepcdes, sobretudo aquelas provenientes da ldgica
aristotélica; e de outra parte, ele se integrara igualmente a tradicao platonica.

Dessa forma, o uso do procedimento por involucrum em seus trabalhos podera
ser tomado como a crencga legitima na convergéncia e na continuidade entre a
filosofia grega, mais especificamente a cosmologia de Platdo desenvolvida no
Timeu, e o cristianismo.

O conceito de involucrum

O conceito de involucrum, para alguns, € intercambiavel com o de
integumentum, que alberga 0 mesmo significado de involucro, envoltura, Vvéu,
mascara; para outros, no entanto, integumentum diz respeito a uma das partes de um
procedimento maior chamado de involucrum®. Neste sentido, os filésofos da Escola
de Chartres* empregam um procedimento que chamam de involucrum ao interpretar

% Ibid., p. 39, n. 3.

* Sobre a importancia da Escola de Chartres, podemos ler: “its expression in the attempts to
harmonize the Platonic and Mosaic narratives and to interpret the biblical account in Genesis
by means of the Greek scientific categories and concepts which had become part of Western
thought, mainly by way of the Latin Timaeus and its commentator. These tendencies
culminated in the twelfth century in the School of Chartres which exercised a profound
influence on teachers of arts in Paris in the following century”, Raymond Klibansky, The
Continuity of the Platonism Tradition during Middle Ages, Londres, The Warburg Institute
London, 1939, p. 28. A tentativa de aproximar o Timeu e 0 Génesis, também realizada na
época pelos pensadores judeus e arabes, tera repercussdo direta nos professores da Escola de
Paris no século seguinte, conforme assinala Klibansky. Um chartreano do século XII como
Bernardo Silvestre, assim como Jean de Salisbury, Thierry de Chartres e Guilherme de
Conches entre outros, desenvolveu a concepgdo de involucrum a partir do neoplatonismo. Em
seu Polycraticus (comentario a Eneida), de 1159, Bernardo afirma que o texto de Virgilio ja
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a cosmologia platdnica®, mais especificamente as alegorias sobre a criacdo do
mundo trazidas pelo Timeu. A visdo mitica do mundo apresentada por Platdo teria,
em tese, as mesmas verdades, também alegdricas, encontradas no Livro do Génese.
Conforme Gregory:

“O Timeu, de fato, ndo constitui somente uma grande génese filoséfica, da
qual cedo se quiseram destacar as afinidades com o Génese mosaico, mas,
sobretudo, pelo comentario de Calcidio que o acompanhava, transmitia um
amplo fragmento da ciéncia antiga ao qual necessariamente dever-se-ia
alcangar se desejassemos sair da vaga cosmologia biblica [...] E, portanto,
I6gico que a sorte do Timeu esteja estreitamente ligada —como causa e como
efeito— ao desenvolvimento dos interesses ‘fisicos’ no pensamento medieval,
de modo que essa € a maxima do século XIlI, quando se foi elaborando,
principalmente por obra dos mestres de Chartres e nos ambientes culturais de
formacdo em torno a grande escola catedral, a idéia de uma natureza
auténoma, ou melhor, cooperadora —mas, por isso mesmo, dotada de

traria verdades cristas que precisavam ser interpretadas. A respeito deste texto classico, ele
escreve: “parle d’une sagesse divine (divina prudentia) qui a permis a Virgile de suggérer,
sous I’involucrum d’expressions fictives, une image des étapes de la vie humaine”, citado por
Peter Dronke, “Integumenta Virgilii”, em Lectures Médiévales de Virgile. Actes du Collogue
de Rome (25-28 octobre 1982), Roma, Ecole Francaise de Rome, 1985, p. 313. A propdsito
Bernardo Silvestre toma o integumentum como uma das partes do involucrum: “La figure est
un discours qu’on appelle d’ordinaire involucrum. Elle a deux parties, I’allégorie et
I’integumentum. L’allégorie est un discours qui enveloppe sous une narration historique un
sens vrai et différent du sens extérieur [...] L’integumentum est un discours qui enveloppe
sous une narration imaginaire (fabulosa) un sensvrai [...]”, Bernardus Silvestris, The
Commentary on Martianus Cappella’s. De nuptiis Philologiae et Mercurii, Haijo Jan Westra
(ed.), Toronto, Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1986, p. 45, apud id., ibid.,
“Introduction”, p. 39, n. 3.

® A cosmologia de Platéo se desenvolveu com base em uma explicacio teleolégica: “Over all,
Plato adopts positions one might call realist and idealist, in that the ultimate nature of what
truly exists (the ‘Ideas’) is of a sort to be comprehended only through the intellective faculty
(pure thought)”, Norris Hetherington (ed.), Encyclopedia of cosmology: historical
philosophical scientific foundations of modern cosmology, Nueva York-Londres, Garland
Publishing Inc., 1993, p. 499. Em contraposicao, a cosmologia de Aristoteles trata da natureza
dos fendmenos, de suas leis, de seu funcionamento, de suas causas e conseqiéncias:
“Avristotle proposed a physical approach to the phenomena of nature [...] a system in which
every part seemed to follow logically from the other parts”, ibid., pp. 20-21.
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capacidade causativa real- da obra do Criador, o qual deixa as causas

segundas, como se |& no Timeu, completar e propagar a sua obra [...]"°.

Desta perspectiva cosmoldgica, alguns aspectos do pensamento platdnico serdo
aproximados sem problemas ao cristianismo. E o caso da equiparagdo, por alguns,
entre as figuras trinitarias do Pai, Filho e Espirito Santo, respectivamente ao Nous,
Logos e Alma do Mundo. Tal equiparacdo sem divida s6 é possivel com base na
compreensdo de que a revelacdo ja estaria presente nos filosofos gregos, embora de
forma velada, e sua plena realizacéo so teria lugar ap6s a vinda de Cristo. O mesmo
procedimento sera utilizado para aproximar o cristianismo e o judaismo. Neste caso,
a nocdo de Trindade, que tem origem no pensamento grego, e nao esta enunciada
claramente no Antigo Testamento, sera tomada como ja estando presente in nuce na
letra veterotestamentaria.

No entanto, para certa visdo institucional da Igreja, a compreensdo intelectual
dos temas relativos & revelacdo néo seria de facil acesso aos antigos, e s6 a fé crista’
permitiria adentrar nesse universo com plenitude. No caso de Abelardo, ele equipara
varios conceitos platénicos com os do cristianismo, em que ganha relevancia como
exemplo disso a correspondéncia entre o Espirito Santo e a Alma do mundo (anima
mundi)®. Conforme esclarece Gregory:

® Il Timeo infatti non costituisce solo una grande genesi filosofica, di cui presto si vollero
sottolineare le affinita con la Genesi mosaica, ma, soprattutto per il commento di Calcidio che
I’accompagnava, trasmetteva un largo frammento di scienza antica al quale necessariamente
si doveva attingere se si voleva uscire dalla vaga cosmologia biblica [...] E quindi logico che
la fortuna del Timeo sia strettamente legata —come causa e insieme effetto— allo sviluppo degli
interessi “fisici’ nel pensiero medievale, sicché essa & massima nel X11 secolo quando si venne
elaborando, soprattutto per opera dei maestri di Chartres e nell’ambiente culturale formatosi
attorno alla grande scuola cattedrale, I’idea di una natura autonoma o meglio cooperatrice
—ma percio stesso dotata di reale capacita causativa— del I’opera del Creatore il quale alle
cause seconde, come appunto si legge nel Timeo, lascia di completare e propagare |I’opera sua
[...]7, Tullio Grégory, Platonismo Medievale: studi e ricerche, Roma, Palazzo Borromini,
1958, p. 54.

" Neste sentido, a fé pode ser compreendida como “confianca na palavra revelada”, como
“compromisso com uma nogdo que se considera revelada ou testemunhada pela divindade”.
Tem-se por base a seguinte passagem de Heb. 11:1: “A fé é a garantia dos bens que se
esperam, a prova (argumentum) das realidades que ndo se véem”.

8 Para Hugo de S&o Vitor e os mestres da Escola de Chartres, o conceito de anima mundi
refere-se a machina universitas. Tudo o que existe ndo esta separado da natureza e é fruto de
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“Para o dialético do Paracleto, a anima mundi de que fala Platdo nao deve ser
compreendida como um principio de vida fisica, mas somente como uma
refiguracdo simbolica do dispensador de carismas, do Espirito Santo, o qual é
um como pessoa divina e plural nos seus dons: a doutrina de Abelardo se

desenvolve, em suma, sobre um plano mistico e carismatico™.

Dessa forma, a chamada filosofia pagd podera ser compativel com um dos
preceitos do Evangelho de Jodo (16: 12-13), que dizia: “Tenho ainda muito que vos
dizer, mas ndo podeis agora suportar. Quando vier o Espirito da verdade, ele vos
guiard na verdade plena, pois ndo falara de si mesmo, mas dird tudo o que tiver
ouvido e vos anunciard as coisas futuras”.

Muitos pensadores do entorno imediato & passagem do primeiro milénio
entendem que este € 0 momento da renovagdo em que o Espirito tanto no plano da
historia como no da natureza se manifestara em sua plenitude. E neste sentido que a
cosmologia proposta pelo Timeu, sua linguagem e seus ensinamentos, apresentada
sob a forma de mito, serd retomada pelos pensadores cristdos. A propdsito, Chenu
destaca que o contetido da palavra involucrum, visto que “ela é uma explicagdo do
mundo misterioso e variavel das aparéncias sensiveis, a luz da contemplacdo das
mais altas verdades que revelam a ordem divina do cosmos” adquire aqui seu pleno
significado™. De posse desta chave interpretativa, uma leitura mais atenta do Timeu
poderia evidenciar a mesma doutrina disseminada pelo cristianismo. Assim, o

uma sabedoria divina. Em Abelardo, o termo se identifica com a Trindade cristd (potentia,
sapientia e benignitas), sendo uma sabedoria incriada de natureza prépria. Cf. Travis Ables,
“Natura and the Christological Problem of the Exemplares in Hugh of St. Victor and
Bonaventura”, em Patristic, Medieval and Renaissance Conference, PA Oct. 22, Villanova,
2011, pp. 1-14.

% “per il dialettico del Paracleto, I’anima mundi di cui parla Platone no deve essere intesa
come un principio di vita fisica, ma solo come una raffigurazione simbolica del dispensatore
di carismi, dello Spirito Santo, il quale & uno come persona divina e plurimo nei suoi doni: la
dottrina di Abelardo si svolge insomma su un piano mistico e carismatico”, Tullio Grégory,
Anima Mundi: la filosofia di Guglielmo di Conches e la Scuola di Chartres, Florenga, G. C.
Sansoni, 1955, p. 145.

10«1 ] elle est une explication du monde mystérieux et changeant des apparences sensibles, &
la lumiére de la contemplation de plus hautes vérités qui révelent I’ordre divin du cosmos”,
Marie-Dominique Chenu, “Involucrum: le mythe selon les théologiens médiévaux”, em
Archives d’Histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 22, 1955, p. 175.
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filésofo cristdo™ deveria, pois, desocultar esses significados. Dronke afirma que “os

testemunhos pagédos exprimem, pois, a mesma convicgdo que os hebreus (Moisés,
Davi —tém sobre o Verbo do Senhor que fecha os céus— e Salomao), e também a
mesma convicgdo a respeito do Espirito Santo”. Guilherme de Conches (1090-
1154), um importante representante da Escola de Chartres do século XlI, afirmava
que, apesar de que a concepcdo platdnica de mundo ndo seja estritamente crista,
existia uma proximidade real com o cristianismo, mas isso ndo era evidente em uma
primeira leitura. Conches realca que o discurso que o Demiurgo dirige aos deuses
parece desenvolver a doutrina nio cristd da preexisténcia das almas™. No entanto,
segundo ele, se considerarmos para além das palavras o pensamento de Platdo nao
somente escapa a heresia, sendo que se revela como uma profunda filosofia “oculta
sob 0 véu das palavras” (integumentis verborum tectam). Assim, os deuses invisiveis
estdo associados as hierarquias angélicas e os deuses visiveis as leis da natureza,
cuja autonomia esta garantida.

Deste modo, o procedimento por involucrum possibilita restabelecer uma estrita
relacdo entre o cristianismo e a filosofia antiga no decorrer dos séculos posteriores
ao primeiro milénio cristdo, o que vai afetar diretamente na interpretacdo de alguns
de seus preceitos basicos. A aceitagdo do involucrum como metodologia de estudo,
conforme observa Chenu, permitira aos cristdos “ler sem escripulos os autores
pagdos™.

1 Sobre o conceito de filosofia cristd, cf. Cornelia J. de Vogel, Platonismo e Cristianesimo:
antagonismo o comuni fondamenti?, Enrico Peroli (trad.), Milan, Vita e Pensiero, 1995.

12 «_es témoins paiens expriment donc la méme conviction que les Hébreux (Moise, David
—parlant du Verbe du Seigneur qui ferme les cieux— et Salomon), et la méme conviction aussi
que les chrétiens qui parlent du Saint-Esprit”, Integumenta Virgilii, p. 317.

13 Cf. Guillaume de Conches, Gloses sur le Timée CXIX ; apud: “Le discours que le démiurge
adresse aux dieux semble développer la doctrine non chrétienne de la préexistence des ames.
En réalité, dit Guillaume, ‘si I’on considere, au-dela des mots, la pensée méme de I’auteur,
non seulement on ne trouvera pas d’hérésie, mais on découvrira une tres profonde philosophie
cachée sous I’enveloppe des mots (integumentis verborum tectam)’. Les dieux invisibles
représentent les anges, les dieux visibles les lois de la nature, dont I’autonomie est ainsi
affirmée”, Michel Lemoine, Théologie et Platonisme au Xlle Siécle, Paris, Les Editions du
CERF, 1998, pp. 87-88.

1«1 ..] permettait lire sans scrupule les auteurs paiens [...]”, Involucrum, p. 78.
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O involucrum no pensamento de Abelardo

Parece certo que Abelardo desenvolveu seu trabalho filosofico com base na
filosofia aristotélica, especialmente por meio da influéncia do Isagoge de Porfirio e
das traducOes e comentarios de Boécio sobre a logica de Aristdteles. No que se
refere a Aristoteles, ele teve, sem dlvida, acesso as Categoriae e ao De
interpretatione. Segundo Dronke, no tratado Dialectica, Abelardo ainda mantém a
perspectiva aristotélica, do que € claro indicio a rejeicdo da identificacdo entre a
anima mundi platonica e o Espirito Santo. No entanto:

“E na Gltima versdo da sua Theologia, dita ‘Scholarium’, que remonta aos
anos de 1135-1139, que se vé& o pleno desenvolvimento das reflexdes de
Abelardo sobre Virgilio [...] Pode-se harmonizar facilmente, diz Abelardo,
todas as palavras de Virgilio e Macrdbio com o teor da nossa fé (cristd) [...]
Da abundéncia da fonte divina —o Nous— s@o animados 0s corpos celestes e as
estrelas: sdo 0s anjos e os espiritos que foram criados antes do homem. Aqui
Virgilio e Macrébio concordam com as palavras de Jodo (Jo. 1: 16): ‘E todos
nés recebemos também da sua plenitude’”™.

Com o procedimento por involucrum, assumido por Abelardo apds 1121, ele
podera gradativamente se aproximar das teses platbnicas. Abelardo conhece o
corpus platonicum principalmente por meio de Virgilio, de Santo Agostinho, do
neoplatdnico Macrobio e da Escola de Chartres. No fim de sua carreira, ele se
mostra adepto do platonismo ao afirmar a possibilidade da utilizagdo do involucrum
como método, 0 que, na compreensdo de Jolivet, se mostra “um procedimento
tipicamente platonico”, na medida em que as alegorias contidas no Timeu sio
tomadas como contendo os mesmos ensinamentos difundidos pelo cristianismo.
Conforme Dronke, para Abelardo, as palavras miticas contidas no Timeu trazem
significados escondidos, pois “é o Espirito Santo que fala através dele”*®. Abelardo

15 «Cest dans la derniére version de sa Theologia, dite “scholarium’, qui remonte aux années
1135-1139, que I’on voit le plein épanouissement des réflexions d’Abélard sur Virgile [...]
On peut harmoniser facilement, dit Abélard, toutes les paroles de Virgile et de Macrobe avec
la teneur de notre foi (chrétien) [...] De I’abondance de fontaine divine —le Nous— sont animés
les corps célestes et les étoiles : ce sont les anges et les esprits qui furent créés avant I’hnomme.
Ici Virgile et Macrobe s’accordent avec les paroles de saint Jean (1: 16): ‘c’est de sa plénitude
gue nous avons tous recu’”, Integumenta Virgilii, pp. 319-320.

% 1...] c’est le Saint-Esprit qui parle au moyen d’eux [...]”, ibid., p. 321.
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faz a aproximacdo entre algumas passagens biblicas de Sao Paulo e de Sdo Jodo com
os ensinamentos de Platdo e de Virgilio, tendo igualmente retomado com base em
uma nova interpretacdo algumas passagens das ConfissGes de Santo Agostinho.
Segundo Dronke, Santo Agostinho reconhece nas Confissdes que had uma ligagao
entre os textos pagaos e as teses cristds, mas nao declara que o Nous é, de fato, a
representacdo do Verbo. Neste aspecto, Abelardo reescreve 0 pensamento
agostiniano, ao impingir uma consubstancial relagdo entre a figura biblica do
Espirito Santo e o Nous platénico; e, enfim, ele v& no platonismo a revelagéo da
prépria encarnagio do menino-Deus, embora debaixo de um véu'’.

A nocdo de involucrum aparece em pelo menos trés obras de Abelardo: no Sic et
non, na Theologia Summi bonni e na Theologia christiana. No Sic et non ele recorre
ao termo involucrum para indicar a incorruptibilidade da alma. A alma, que se
encontra sob o involucrum do corpo, deve elevar-se acima das paixdes, a fim de que
possa encontrar uma vida verdadeira e feliz. Lemos neste texto:

“Ambroésio no Livro Il de Caim e Abel (diz): neste lugar foi introduzido o
dogma da incorruptibilidade da alma, a saber, que a vida verdadeira e feliz é
aquela na qual cada um vive bem com os seus, e de maneira tanto mais pura e
feliz que nossa alma sera separada do invélucro (involucrum) corporal, €
desse corpo que é uma espécie de prisdo, se elevando a um lugar superior,

onde, infundida em nossas visceras, geme com a paixao do corpo™®,

Outro momento em que o termo involucrum aparece € na Theologia Summi
bonni. Esta tomado em relacdo a Trindade, em que o Pai e o Filho sdo um com o
Espirito Santo. Abelardo indica que:

Y« 1l [ sc. Abélard] y avoir aussi une perception du Saint-Esprit comme consubstantiel

avec le Nous et enfin il y voit I’incarnation de I’enfant divin-révélée, bien que sous une voile”,
ibid., p. 323.

18 «“Ambrosius libro Il de Cain et Abel: Inseritur hoc loco dogma de incorruptione animae,
quod in ipsa vera et beata vita sit, qua unusquisque bene cum suis vivit, multo purius ac
beatius cum hujus carnis anima nostra deposuerit involucrum, et quasi quodam carcere isto
fuerit absoluta corporeo, in illum superiorem evolans locum unde nostris infusa visceribus
cum passione corporis ejus ingemuit”, Petri Abaelardi, Sic et Non, em Migne, PL. 178, 1514,
g. 115, s. 7.

320



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTADE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

“Mas, ha ainda esse mito de Platdo: diz que a alma do mundo é constituida
pela substancia divisivel e a substancia indivisivel, ou seja, do mesmo e do
outro, descreve exatamente o Espirito Santo, pois segundo sua esséncia, na
qual ele é um com o Pai e o Filho, e segundo sua distin¢cdo pessoal, na qual
ele é diferente do Pai e do Filho; e ainda, segundo a multiplicidade de suas
obras, 1(9)bras multiplas que ele opera permanecendo absolutamente simples
em si”.

Além disso, outro momento em que o termo involucrum aparece esta relacionado
com alguns filésofos neoplatonicos. Mostra a correspondéncia entre alguns aspectos
da doutrina cristd e a cosmologia platénica. Podemos verificar tal incidéncia
algumas vezes na Theologia Summi bonni, com repeticdo dos paragrafos ou
pequenas mudancas na Theologia christiana. Segundo Abelardo, pode-se aceitar o
que os filésofos neoplatdnicos dizem a respeito da alma do mundo, por meio do
involucrum, sem, no entanto, ir contra a fé crista: “o que ensina assim Macrébio
mostra claramente que o que os fildsofos dizem da alma do mundo deve ser
compreendido mediante o mito”®. Seguindo o mesmo pensamento, Abelardo
continua: “Ora, se nos curvamos em direcdo ao mito, o que esse grande filésofo
(Platdo) afirma da alma do mundo, é f4cil tomar isso em um sentido conforme a

razdo, sem abandonar o teor da fé sagrada”?.

19 “Mais encore cet autre mythe chez Platon: il dit que I’ame du monde est constituée de la
substance divisée et la substance indivisée, autrement dit du méme et de I'autre, décrit
exactement I’Esprit saint, aussi bien selon son essence par laquelle il est un avec le Peére et le
Fils, que selon sa distinction personnelle par laquelle il est autre que le Pére et le Fils; selon
encore la multiplicité de ses ceuvres, ceuvres multiples qu’il opére en restant absolument
simple en soi”, De I’Unité et de la Trinité divines, ed. cit., p. 44, parag. 51.

2 |bid.,, p. 41, parég. 43. O mesmo escrito encontra-se em Petri Abaelardi, “Theologia
christiana”, em Opera Theologica, ed. Eligius M. Buytaert, Corpus Christianorum
Continuatio Mediaeualis, v. I, Turnhout, Brepols, 1969, p. 116, parag. 106: “Ex hac itaque
Macrobii traditione clarum est ea quae a philosophis de anima mundi dicuntur, per
inuolucrum accipienda esse”.

2 |bid., p. 42, parag. 44. O mesmo escrito encontra-se em Theologia christiana, ed. cit., p.
117, parag. 107: “Quod si ad inuolucrum etiam ista deflectamus quae de anima mundi a
philosophis dicta sunt, facile est rationabiliter cuncta accipi nec a sacrae fidei tenore
exorbitare”.
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Em uma passagem da Theologia Summi bonni, Abelardo se refere a beleza do
involucrum, que por via do Espirito Santo (caridade de Deus), a alma pode, mesmo
presa aos corpos singulares, alcangar a vida eterna através de boas obras:

“Mas o que os filésofos dizem: que a alma inteira, infusa em cada corpo, 0s
vivifica e 0s anima naquilo que ela encontra apto a ser animado, sem que lhes
cause obstaculo, dureza alguma ou densidade natural, temos ai um belo mito,
pois a caridade de Deus, que nds chamamos Espirito Santo, infusa
originalmente nos coragbes humanos pelo dom da fé ou da razdo, vivifica
certamente em nds, fazendo acender ao fruto das boas obras para que

obtenhamos a vida eterna”?.

Na teologia de Abelardo, os ensinamentos filoséficos escondidos sob o véu da
letra apontam para um platonismo ligado a cosmologia. A incorporagdo do
platonismo em suas obras pode ser compreendida pelo menos de dois modos, a
saber: o platonismo do logico e o platonismo cosmolégico tirado do Timeu. O
platonismo do légico pode ser encontrado, em suas primeiras mengdes, nos seus
primeiros trabalhos de ldgica. As mengdes mais importantes encontram-se
principalmente na Dialectica, na Logica ingredientibus e na Logica nostrorum
petitione sociorum. Segundo Marenbon, o platonismo aparece na légica de Abelardo
como “dustbin Platonism”, ou seja, como uma forma de “platonismo lata de lixo”,
pois: “nessas obras o platonismo fornece um repositério conveniente paras as
posicBes que Abelardo deseja expulsar”®. Nesse caso, as referéncias a Platio
aparecem na logica abelardiana apenas como uma tentativa de dar um significado a
natureza dos universais:

“Platdo € introduzido porque ele também pode ser lido como ligando
universais com concepg¢des comuns, ainda que ndo (com) os humanos.

2 |bid., p. 43, parag. 46. O mesmo escrito encontra-se em Theologia christiana, ed. cit., p.
117, pardg. 109: “Sed et illud quod aiunt animam totam, singulis corporibus infusam, omnia
uiuificare atque animare quae ad animandum idonea repperit, nulla ipsorum duritia uel
densitatis natura impediente, pulchrum est inuolucrum, quia caritas Dei, quam Spiritum
Sanctum dicimus, cordibus humanis per fidei siue rationis donum primitus infusa, quaedam
uiuificat, ad bonorum operum fructum nos promouendo ut uitam assequamur aeternam”.

Z «[...] in these works Platonism provides a convenient repository for positions which
Abelard wishes to throw out”, John Marenbon, “The Platonism of Peter Abelard”, em L. G.
Benakis (ed.), Neoplatonism et Philosophie Médiévale. Brepols, Belgique, 1997, p. 110.
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Apesar dessa similaridade, a posicao de Platdo nao é apresentada aqui como a
mesma existente em Prisciano. De acordo com Abelardo, Platdo néo coloca
as ldéias na mente de Deus, mas no Nous [...] ele esta usando um aspecto do
que Platdo diz para fornecer autoridade tangencial a sua propria teoria,
Abelardo —assim como freqlientemente em seus trabalhos de légica— atribui
(aqui exatamente) uma posicdo para Platdo que ele mesmo rejeita
(Dialectica). Ele segue, de qualquer modo, para oferecer outra forma de
interpretar Platdo, que reconcilia seus pontos de vista com Aristételes, e
(com) Abelardo mesmo, mas com o custo de remover-lhes alguma coisa

distintamente platdnica™*.

J& no platonismo tirado do Timeu, de acordo com Marenbon, apds ter se tornado
monge em Saint-Denis (1120), Abelardo teve & sua disposicdo uma biblioteca de
qualidade. Dessa forma, ele péde aprofundar a leitura do Timeu, introduzindo
algumas nocgbes platénicas em seus trabalhos de teologia, tais como Theologia
Summi boni, Theologia scholarium e Theologia christiana, onde ele encontra certos
elementos cristdos na alegoria platénica, como a Trindade, a fé, Deus e o Espirito
Santo. Contudo, essas nogdes cristds ndo se apresentariam de forma explicita em
Platdo, mas sob a perspectiva do involucrum.

Conclusao

O presente artigo se prop6s a compreender a no¢do de involucrum em Pedro
Abelardo a partir do desenvolvimento do platonismo no século XIlI. Iniciamos
conceituando o involucrum, termo que se remete a cosmologia antiga, ao mito sobre
a criacdo do mundo, tendo destaque o Timeu de Platdo e a revelacéo biblica, a partir
da leitura do Livro do Génesis. Podemos verificar que o procedimento por
involucrum se desenvolve como método entre os filésofos cristdos, especialmente
em Abelardo, na tentativa de estabelecer uma correspondéncia entre a filosofia

% «plato is introduced because he too can be read as linking universals with common
conceptions, though not human ones. Despite this similarity, Plato’s position is not presented
here as being the same as Priscian’s. According to Abelard, Plato does not place the Ideas in
the mind of God, but in Nous [...] he is using an aspect of what Plato says to provide
tangential authority for his own theory, Abelard —as so often in his logical works- attributes
(here accurately) a position to Plato which he himself rejects. He goes on, however, to offer
another way of interpreting Plato, which reconciles his views with Aristotle’s, and Abelard’s
own, but at the cost of removing from them anything distinctively Platonic”, ibid., p. 116.
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antiga e o cristianismo. A alegoria sobre o cosmos contida no Timeu teria as mesmas
verdades, também simbdlicas, contidas no Génese. Deste modo, a revelagéo cristd ja
estaria presente na filosofia grega, sendo confirmada apds a vinda de Cristo. O guia
desta revelacdo seria a terceira figura da Trindade, o Espirito Santo, identificado por
Abelardo e pelos mestres da Escola de Chartres como anima mundi platonica e
neoplatonica. Neste sentido, podemos endossar as palavras de Grégory®®, quando diz
que Platdo e seus seguidores se expressaram per involucrum, e que, de fato, tudo o
que foi escrito pelos platonicos sobre a alma do mundo assume o seu verdadeiro
significado apenas se essa “pulcherrima involucri figura” for referida ao Espirito
Santo.

Em relacéo a tradicdo platdnica, pode-se identificar no trabalho de Abelardo pelo
menos dois diferentes platonismo: em relacdo aos seus escritos logicos, um
platonismo que esta ligado a questdo dos universais, mas que foi rejeitado enquanto
identifica a anima mundi e Espirito Santo; em relacdo a visdo cosmolégica, um
platonismo vinculado ao Timeu que, ao contrario, aceitava essa identificacao.

Apos a condenacdo no Concilio de Soisson de 1121 Abelardo incorpora o
platonismo do Timeu e aponta uma série de paralelismos com o cristianismo. Em
1140, ele passa por uma nova condenagdo no Concilio de Sens, sob a acusagio de
heresia. No entanto, tudo isso reflete sua tentativa, assim como a de tantos outros
pensadores deste periodo, de fazer convergir, em um novo cendrio, que ndo aquele
dos Padres da Igreja, em particular Agostinho, a heranca grega e o cristianismo.
Neste novo cenario, o procedimento per involucrum, que em Ultima analise € um dos
métodos que, no decorrer do periodo posterior a crise do primeiro milénio cristéo,
busca retomar a doctrina christiana em chave filosofica. Tal procedimento ndo é
diferente de mostrar que, ao retirarmos o véu da letra corporal, sensivel e sombria,
acabamos por demonstrar o quanto ha de simbélico nos textos de filosofia antiga®; e
que, no fundo, ela em nada se diferencia da propria revelagdo do Logos cristéo.

Recibido 21/10/15
Aceptado 1/12/15

% «\fero & invece che il filosofo greco e quanti a lui si sono ispirati si espressero per
involucrum, ed infatti tutto quello che dai platonici & stato scritto sull’anima del mondo
assume il suo vero significato solo se questa ‘pulcherrima involucri figura’ viene riferita allo
Spirito Santo”, Grégory, Anima mundi..., p. 136.

% «pbelardo vuol quindi mostrare quanto v'é di simbolico nelle antiche dottrine”, ibid., p.
136.

324



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

Resumen. El objetivo del articulo es presentar la nocién de involucrum como
metodologia. Para ello, averiguaremos como el término involucrum aparece en el
trabajo de Pedro Abelardo desde dos aspectos diferentes. Primero en referencia a la
cosmologia antigua, sobre todo aquella presente en el mito de la creacion del
mundo, contenido en el Timeo de Platdn. Segundo, en relacién al Libro del Génesis
del Antiguo Testamento.

Palabras clave: Pedro Abelardo - Involucrum - Platonismo - Timeo - Génesis.
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Resumo: O objetivo do artigo & apresentar a nogdo de involucrum como
metodologia. Para tanto, averiguaremos como o0 termo involucrum aparece no
trabalho de Pedro Abelardo desde dois aspectos distintos. Primeiro em referéncia a
cosmologia antiga, sobretudo aquela presente no mito da criacdo do mundo, contido
no Timeu de Platdo. Segundo, quanto ao Livro do Génesis do Antigo Testamento.

Palavras-chaves: Pedro Abelardo - Involucrum - Platonismo - Timeu - Génesis.
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Abstract. The objective of this article is to present the notion of involucrum as
methodology. For that, we’ll find out how the term involucrum appears in the work
of Peter Abelard from two different aspects. First, in reference to ancient
cosmology, overcoat that present in the myth from the creation of the word
contained in the Timaeus, of Plato. Second, that about the book of Genesis in the
Old Testament.

Keywords: Peter Abelard - Involucrum - Platonism - Timaeus - Genesis.
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El rol del alma y del corazon en el dualismo antropologico
de Alberto Magno

Jimena Paz Lima

El dominico aleman Alberto Magno es uno de los principales filésofos y
tedlogos del siglo XIII, quien ocupa un lugar privilegiado en la historia del
pensamiento, principalmente por haber comentado la totalidad de la obra mas
importante de Aristdteles y por haber transmitido su relevancia a los latinos en
Europa. El maestro de Colonia se ha destacado en el campo de la ciencia siendo
considerado por los colegas de su tiempo una autoridad en temas de quimica,
alquimia, biologia, zoologia, botanica, astronomia, geologia y geografia. Alberto
Magno, en efecto, es considerado un “precursor de la ciencia renacentista™ por
cuanto se ha anticipado al famoso método cientifico pensado por Francis Bacon en
el siglo XVI. Gracias a los maltiples viajes a pie que Alberto realiza por obligacion
de la Orden en su rol de Provincial de los dominicos alemanes, el maestro tiene la
oportunidad de observar una gran diversidad de flora y fauna, experimentando con
araflas y hormigas, disecando animales, trabajando con piedras y metales,
investigando el modo de preparacion de distintos compuestos quimicos, clasificando
a los animales en diferentes tipos, entre otras actividades®. Asi, Alberto Magno se
convierte en un gran entusiasta por observar y estudiar el mundo natural,
anticipandose, como dijimos, al método inductivo propio de la ciencia moderna.

Ahora bien, es en el campo de la antropologia filoséfica en donde el maestro de
Colonia se destaca principalmente puesto que realiza un trabajo original de
integracion de la doctrina platénica con la aristotélica. En efecto, “el hombre sélo se
perfecciona en filosofia a partir del conocimiento de ambas filosofias, la de Platon y
la de Aristételes™. A partir de la conjuncién del lenguaje aristotélico de materia y
forma con el dualismo propio del platonismo, Alberto Magno elabora una

1 Cf. Manuel Castillo, “Alberto Magno: Precursor de la ciencia renacentista”, en Thémata, 17,
1996, pp. 91-106.

2 Cf. Kenneth F. Kitchell e Irven M. Resnick, Albertus Magnus. On animals: a Medieval
Summa Zoologica, Baltimore, The Johns Hopkins University Press, 1999, pp. 10-13.

® Alberto Magno, Metaphysica, 1. 5. 15 (Cologne t. XVI: 89.85-87): “et scias, quod non
perficitur homo in philosophia nisi ex scientia duarum philosophiarum Aristotelis et Platonis”.
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interesante teoria en donde alma y cuerpo se unen extrinsecamente y el corazén
constituye el instrumento por el cual el espiritu es capaz de entrar en contacto con la
carne. Se destaca una gran preocupacion por la cuestion acerca del alma en la opera
albertina, lo cual se demuestra a partir de las maltiples obras que el autor dedica a
esta discusion”. Entre estas obras, una de las méas importantes es el escrito De anima,
que fue redactado entre los afios 1260 y 1261 aproximadamente; el De unitate
intellectus, escrito en 1256 contra los averroistas; el De homine, que corresponde a
la segunda parte de la Summa de creaturis y que fue compuesto alrededor de los
afios 1246 y 1248; y el ensayo De natura et origine animae elaborado en 1262 o
1263.

A lo largo de este trabajo, nos propondremos explicitar la tesis albertina en torno
a la antropologia filosofica, primero, exponiendo lo referente al alma y su
sustancialidad completa, “separable” y “separada” del cuerpo; segundo, explicando
la funcién que cumple el 6rgano del corazén dentro del dualismo antropolégico de
Alberto Magno. Finalmente, nos dedicaremos al modo en que el espiritu se une a la
carne en tanto uno se comporta como motor y el otro como movil.

1. El alma, una sustancia completa, separable y separada

El segundo libro del tratado De anima se titula “La sustancia del alma y sus
partes vegetativa y sensitiva™. En esta obra, al igual que en De homine®, Alberto

4t Jorg A. Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, Navarra, EUNSA, 2012, pp. 20-
23.

® Cf. v.g., Alberto Magno, De anima, 2.1.1 (Cologne t. VII/1: 66. 27-32): “sic igitur habemus
ea quae exiguntur ad illam animae diffinitionem quae simpliciter et universaliter dicit, quid
est anima. Est enim anima substantia, quae est formacorporis non artificialis, sed physici et
non cuiuslibet physici, sed potentia habituali vitam habentis”. También véase Jorg A.
Tellkamp, “Albert the Great’s body-soul dualism”, comunicacion presentada en el Congreso
titulado Translation and Transformation in Philosophy: Albert, between Aquinas and ‘the
Arabs’, Katholieke Universiteit Leuven, Junio 2012, pp. 1-21.

®V.g., Alberto Magno, De homine, 1. 3 (Cologne XXVII/2: 56. 13-34): “similiter se habent
diffinitiones datae de anima. Primae enim duae non dicunt nisi quid est anima, scilicet quod
est ‘actus corporis physici organici potentia vitam habentis’, et quod est ‘substantia talis
corporis secundum rationem’. Propter quam autem causam sit actus talis corporis vel
substantia secundum rationem, non demonstratur illis diffinitionibus, et ideo sunt ut
conclusiones et non ut principia in demonstratione. Et quia conclusiones sunt ut incertae,
certificatae tamen ex certioribus, ideo necesse est aliam diffinitionem inveniri quae dicat
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Magno afirma que el alma humana constituye una sustancia completa, separable y
separada del cuerpo, unida a él de manera extrinseca. Si bien el alma, considerada en
relacion con el cuerpo, se constituye como una forma de la materia en tanto necesita
del cuerpo para perfeccionarse y éste precisa de ella, considerada en si misma, el
alma se presenta como una sustancia completa. Asi, “el alma humana, en esta vida,
es simultaneamente una sustancia completa sin el cuerpo y también forma del
cuerpo; simultaneamente un todo sustancial y una parte sustancial”’.

Segun Anna Rodolfi, el maestro dominico intenta aunar la definicion aristotélica
del alma como forma, con la tesis aviceniana del alma como sustancia. Aunque, en
la tensién ocasionada por ambas doctrinas, prevalece en el pensamiento albertino, la
tesis del alma en tanto “verdadera sustancia™®. Pues, segin Alberto, el alma humana
es la que primeramente debe ser llamada “ente” en tanto actualiza a la materia y al
compuesto®’. El alma es la perfeccion del cuerpo y del compuesto, por ello, “toda
alma que abandona al cuerpo, lo hace expirar y marchitar”*®. De esta manera, “el
alma de un ser compuesto por alma y cuerpo es la parte esencial, es la mas noble y

causam, propter quam anima est actus talis corporis vel substantia secundum rationem. Haec
autem est ista quod ‘anima est principium et causa vitae corporis’ physici organici potentia
vitam habentis. Potentia enim viventis actus est vita; causa igitur propter quam anima est
actus potentia viventis, est quia est principium et causa vitae. Fiat igitur talis demonstratio:
omne quod est per se principium et causa vitae, est actus potentia viventis et substantia ipsius
secundum rationem; anima per se principium est et causa vitae; ergo est actus potentia
viventis et substantia secundum rationem”. También véase Tellkamp, “Albert the Great’s
body-soul dualism”, p. 9.

7 Steven Baldner, “St. Albert the Great on the Union of the Human Soul and Body”, en
American Catholic Philosophical Quarterly, v.70, 1, 1996, pp. 103-120: “this means that the
human soul is simultaneously, in this life, a complete substance without the body and also the
form of the body, simultaneously a substantial whole and also a substantial part” (pp. 106-
107).

8 Anna Rodolfi, Il concetto di materia nell’opera di Alberto Magno, Florencia, Sismel
Edizioni del Galluzzo, 2004, pp. 71-74: “vera sostanza”.

® Cf. Alberto Magno, De anima, 1. 2. 16 (Cologne t. VI1I/1: 61-63) y 2. 1. 3 (Cologne t. VII/1:
67-69). También véase Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, p. 29.

10 Alberto Magno, De anima, 1. 2. 16 (Cologne t. VII/1: 62.20-21): “omni anima egrediente
de corpore corpus exspirat et marcescit”. También véase De anima, 2. 1. 3 (Cologne t. VII/1:
67-69).
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es la que perfecciona al cuerpo de los seres animados. Por tanto, suponemos que el

alma esté contenida en la categoria general de sustancia™*.

Ademas, si el alma humana no fuera considerada una sustancia completa,
sostiene Alberto, no podria predicarse de ella la inmortalidad. En efecto,

“Pero se probd que el alma racional no es una facultad corpdrea ni es
consecuencia de la complexion fisica o de una accion de las cualidades
corporeas. Por lo tanto, no depende de una (causa) eficiente [...] En el
segundo libro del De anima, se demostrd en varias ocasiones que el alma es
una sustancia [...] y se demostré con suficiencia que el alma no se destruye

con la muerte del cuerpo. Después de la muerte recibe una nobleza mayor”*%.

1 Alberto Magno, De anima, 2. 1. 1 (Cologne t. VI1/1: 64.27-31): “anima autern compositi ex
anima et corpore pars essentialis et dignior est et perficit animata corpora, et ideo supponimus
animam in generalitate substantiae contineri”.

12 Alberto Magno, De anima, 3. 3. 13 (Cologne t. VII/1: 226. 26-30): “Probatum est autem
animam rationalem non esse virtutem in corpore nec aliquid sequens corporis complexionem
vel actionem corporalium qualitatum; ergo non pendet ex eo sicut ex efficiente [...] Quia supra
multipliciter probatum est in secundo libro De anima, quod anima est substantia [...] et hoc
sufficienter probatum sit animam non destrui morte corporis, sed potius post mortem nobilius
esse accipere”. También véase 3. 3. 13 (Cologne t. VII/1: 226. 88-91): “substantia autem talis,
licet incipiat esse in corpore, quia tamen pendet esse eius ex causis separatis, nullo modo
potest interire cum corpore”; 3. 3. 13 (Cologne t. VII/1: 225. 82-86): “si autem dicatur, quod
anima corrumpitur corruptione corporis sicut pendens ex ipso, tunc dividemus sic dicentes:
quod aut pendet ex ipso sicut simul existens cum ipso aut sicut ex priori aut sicut ex
posteriori”; Y, 3. 3. 13 (Cologne t. VII/1: 225. 13-25): “de facili probatur animam rationalem
esse immortalem et quod manet separata a corpore; et est ratio demonstrativa, quia omne
essentialiter separatum a corpore et quod non communicat corpori per se, sed per aliud, manet
separatum a corpore”. Ademas, ver: De natura et origine animae, 1. 6 (Cologne t. XII: 14-15)
y 2. 6 (Cologne t. XII: 25-29).

Respecto de la bibliografia, consultar: Ingrid Craemer-Ruegenberg, Alberto Magno,
Barcelona, Herder, 1985, pp. 94-99; Tellkamp, “Albert the Great’s body-soul dualism”, pp.
12-14; Tellkamp, Alberto Magno. Sobre el alma, pp. 29-30; Tellkamp, Sobre la relacion de
alma y cuerpo en Alberto Magno”, en Revista Espafiola de Filosofia Medieval, 14, 2007, pp.
151-159; y Rodolfi, ob.cit., pp. 71-74.

334



MEDIAEVALIA AMERICANA
REVISTA DE LA RED LATINOAMERICANA DE FILOSOFiA MEDIEVAL

De la misma manera, “el ser (del alma humana) no depende del cuerpo porque
puede existir sin é1"3, El argumento para justificar la inmortalidad del alma humana,
pues, se centra sobre la idea de su sustancialidad. Si el alma fuera definida como un
mero co-principio o forma del cuerpo, no podria explicarse de qué modo puede
existir sin el cuerpo luego de la corrupcién del compuesto. Por tal motivo, se dice
que el alma es una sustancia puesto que es de naturaleza inmortal.

Ahora bien, si suponemos que el alma es una sustancia, se entiende que ésta se
encuentra compuesta por ciertos principios. En efecto, si Dios posee una naturaleza
simple, asegura el maestro dominico, las criaturas necesariamente deben encontrarse
compuestas. Por esto, los entes materiales poseen una composicion de materia y
forma sustancial y los entes espirituales, a saber los angeles y las almas racionales,
poseen una composicion de quod est y quo est, es decir, de “ente” y de “aquello que
hace que el ente sea”'*. Alberto Magno toma de Boecio la cuestion acerca de la
composicién de la sustancia espiritual y afirma que, en el caso de los hombres, dicha
composicion se encuentra en las almas antes de encontrarse unidas a los cuerpos.

Segun Etienne Gilson, la tesis albertina de la composicion de quod est y quo est
en los seres espirituales es analoga a la composicién de materia y forma en los seres
materiales™. De modo que el alma efectivamente constituye una sustancia completa
e independiente del cuerpo, un hoc aliquid, compuesta por principios reales y
metafisicos. La individuacion, para todo ente espiritual, estd dada por el quod est,
por esto, en el caso de este tipo de entes, “el primer principio universal de

3 Alberto Magno, In 1l Sententiarum, 17. 2 (Borgnet vol. XXVI1: 300): “sic verum est quod
secundum esse non dependet a corpore: quia potest esse sine illo, licet non sit in ultima
perfection sine ipso”. También véase Tellkamp, “Albert the Great’s body-soul dualism”, p.
21.

1 Cf. Alberto Magno, De causis et processu universitatis, 1. 4. 8 (Cologne t. XVI1I/2: 55-58);
In | Sententiarum, 3. 33. sol. (Borgnet vol. XXV:138-139) y 8, 27 (Borgnet vol. XXV: 261);
Summa Theologiae, 11, 12. 72. 2 (Borgnet vol. XXXIII: 35-37); De homine, 7, 3y 21. 1. sol.
(Borgnet vol. XXXV). En cuanto a la bibliografia, sugerimos consultar Baldner, “St. Albert
the Great on the Union of the Human Soul and Body”, pp. 104-108; y Baldner, “Is St. Albert
the Great a Dualist on Human Nature?”, en American Catholic Philosophical Quarterly, 67,
1993, pp. 219-229.

15 Cf. Etienne Gilson, La filosofia en la edad media. Desde los origenes patristicos hasta el
fin del siglo X1V, Madrid, Gredos, 1965, pp. 5-72. También véase Baldner, “St. Albert the
Great on the Union of the Human Soul and Body”, p. 105.
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individuacién no es la materia [...], pues mejor (debe decirse que), a través del quod
est, cualquier cosa que es, es distinta y separada de las otras™®.

Por otra parte, en Summa Theologiae, 2.12.69 y en De anima 2.1.4, Alberto
Magno sostiene que si el alma humana es considerada una sustancia, debe ser de
naturaleza “separable” (separabilis) y “separada” (separata) del cuerpo. En efecto,
el alma es de naturaleza “separable” pues es capaz de continuar existiendo luego de
la corrupcion del compuesto, se encuentra, ademas, “separada”, puesto que
constituye en si misma una sustancia completa. Tanto el alma del hombre como la
del angel, constituyen sustancias espirituales separadas, aunque sélo la primera es
capaz de unirse a un cuerpo’’. Y, como lo superior puede actuar de la misma manera
que lo inferior, pero no a la inversa, el alma puede estar separada del cuerpo y al
mismo tiempo actuar como si estuviera unida a la materia, lo cual no podria
producirse si alma y cuerpo se encontraran efectivamente unidos. De esta manera, el
maestro dominico sostiene que:

“se dice forma a lo que permanece afuera (quasi-foris manens) y, cuanto mas
afuera se encuentra de la materia, en la sustancia, en el ser y en la operacion,
mas verdaderamente se denomina forma. Asi, el intelecto [sc. el alma

18 Alberto Magno, Summa Theologiae, 1I. 12. 72. 2 ad. 1 (Borgnet vol. XXXI11: 36): “quod
principium primum individuationis universale, non est materia: sed quod est per hoc quod est
id quod est, discretum est in se, et causa discretionis omnibus aliis quae sibi insunt: unde per
ipsum quod est, quod sibi inest, efficitur discretum et ponitur in numerum et hic et nunc: unde
etiam materia in corporalibus per hoc quod est materia, non est principium discretionis et
individuationis: sed per hoc quod est id quod est, discretum et divisum ab aliis”. También
véase: De anima, 3. 2. 19 (Cologne t. VII/1: 205. 35-42): “et sic anima rationalis et est
hocaliquid et non est hocaliquid, quia est hocaliquid, eo quod est substantia perfecta formali
agente et possibili patiente secundum quid et non simpliciter; non est autem hocaliquid, quia
non est hoc perfectum ex materia et forma et est separata a formis intellectorum suorum”.
Respecto de la bibliografia, consultar Baldner, “St. Albert the Great on the Union of the
Human Soul and Body”, p. 107; y Tellkamp, “Albert the Great’s body-soul dualism”, p. 16.

17 Cf. Alberto Magno, Summa Theologiae, 2. 12. 69. 1 ad. 2 (Borgnet vol. XXXIII: 8) y De
anima, 2. 1. 4 (Cologne t. VII/1: 70.23-24): “omnis potestas superior potest, quidquid potest
virtus inferior, et non convertitur. También véase Baldner, “St. Albert the Great on the Union
of the Human Soul and Body”, pp. 118-119.
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intelectual] es mas verdaderamente forma que los sentidos (que el alma

sensitiva)”®.

Ademas,

“el género humano tiene en esto una propiedad especial porque [...] su alma,
que le es propia, esta separada y no tiene esencialmente contacto con el cuerpo,

en cambio, tiene contacto con él por medio de una potencia™®.

El alma humana, pues, no se encuentra in parte separada del cuerpo, mas bien,
por su propia esencia no posee ningun tipo de conexion directa con él. El alma
constituye una sustancia completa, separable y separada que s6lo se comunica con el
cuerpo a través de cierta potencialidad que, Alberto Magno, llama corazén. Esto
significa que el alma es independiente del cuerpo para realizar ciertas operaciones y,
en especial, su operacion esencial de inteligir. Cuanto mas afuera se encuentra el
alma de la materia, mas propiamente es forma o espiritu pues “aquello que esta
separado de algo por su operacién esencial necesariamente se encuentra separado
seguin su ser y esencia”?.

BAlberto Magno, Metaphysica, 1. 4. 9 (Cologne t. XVI: 60.27-31): “forma enim est quasi
foris manens dicta, et quanto plus manet foras materiam substantia et esse et operatione,
verius habet nomen formae. Et ideo intellectus verius est forma quam sensus”. Cf. Lawrence
Dewan, “St. Albert, Creation, and the Philosophers”, en Laval théologique et philosophique,
v. 40, 3, 1984, pp. 295-307.

19 Alberto Magno, De anima, 1. 2. 16 (Cologne t. VII/1: 63. 17-22): “sed hominum genus in
hoc habet specialem proprietatem, eo quod [...] anima eius, quae sibi propria est, separata est
et non communicat corpori per seipsam, sed per aliam potentiam corpori communicantem.
Propter quod etiam non dividitur anima hominis diviso corpore, sed abstrahitur, cum non
habeat, in quo operetur”.

En cuanto a la bibliografia, consultar Tellkamp, “Sobre la relacién de alma y cuerpo en
Alberto Magno”, p. 155; Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, p. 30; y Tellkamp,
“Albert the Great’s body-soul dualism”, pp. 10-11.

% Alberto Magno, De natura et origine animae, 2. 6 (Cologne t. XII: 26.7-9): “quod est
separatum ab aliquo per essentialem operationem ipsius, necessario separatum est per esse et
essentiam”. También véase Tellkamp, “Sobre la relacion de alma y cuerpo en Alberto
Magno”, p. 155; Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, p. 30; y Tellkamp, “Albert the
Great’s body-soul dualism”, pp. 10-12.
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Respecto de la inteleccion, el alma realiza la operacion de abstraccion mediante
tres grados de inteligibilidad, a saber, mediante el grado metafisico, el matematico y
el fisico. Estos tres, segun Alberto, deben ser ordenados desde lo mas complejo de
conocer para el hombre y més cognoscible en si mismo, hacia lo més simple de
conocer y menos cognoscible en si mismo®. Asi,

“lo que piensa (el alma racional) conforme a la luz de la (inteligencia) agente
constituye la filosofia primera; cuando (la inteligencia) vuelve hacia la
imaginacion adopta un modo matematico de pensar y, cuando se vuelca hacia
la percepcion (general) asume un modo fisico de pensar™.

Es doble, asimismo, la funcién de la inteligencia al conocer, actuando como
intelecto agente cuando ilumina y como intelecto posible cuando recibe. Sin
embargo, estas acciones no se encuentran separadas una de la otra sino que, por el
contrario, se ordenan entre si como acto y potencia®®. Segun Alberto Magno, cada
alma posee en si misma la facultad de conocer lo que implica que el alma es
individual, existiendo un alma particular para cada cuerpo. En contra de Averroes, el
maestro dominico escribe De unitate intellectus, afirmando que es imposible que
exista un alma universal y separada para todos los hombres, encargada de abstraer y
compartir sus conocimientos con el resto de las almas individuales. Si bien el alma
no necesita de un organo en particular para ejecutar las funciones intelectuales y
volitivas, esto no significa que no exista un alma individual para cada hombre®*.

El alma racional constituye una sustancia completa y separada pero individual.
La posicion de Alberto, creemos, supone un avance respecto del filésofo arabe pues

2 Cf. Alberto Magno, Physica, 1. 1. 1 (Cologne t. IV/1: 1)

2 Alberto Magno, De unitate intellectus, 3. 1 (Cologne t. XVII/1: 22.21-26): “et ideo etiam
habet tres theorias, quoniam theoria sua secundum lucem agentis est philosophia prima,
secundum autem conversionem ad imaginationem habet theoriam mathematicam et secundum
conversionem ad sensum communem habet theoriam physicam”. Sugerimos ver, ademas, De
anima, 2. 3. 4 (Cologne t. VII/1: 101-102). En cuanto a la bibliografia, consultar Craemer-
Ruegenberg, ob. cit., p. 91y Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, pp. 42-43.

% Cf. Alberto Magno, De homine, 53, 6 (Borgnet vol. XXXV). También véase Craemer-
Ruegenberg, ob.cit., p. 92.

# Cf. Alberto Magno, De homine, 5. 1 sol., y 5. 1 ad. 3 (Borgnet vol. XXXV: 65). También
véase Baldner, “Is. St. Albert the Great a Dualist on Human Nature?”, p. 222; Craemer-
Ruegenberg, ob. cit., pp. 88-93; y Bruno Nardi, Studi di filosofia medievale, Roma, Editioni di
Storia e Letteratura, 1960, pp. 119-150.
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intenta integrar la sustancialidad y separabilidad del intelecto, con la individualidad.
Quiere afirmar, simultdneamente, que el alma es una sustancia y que hay un alma
racional para cada cuerpo®. Por esta razén, afirma Alberto Magno, siendo el alma
humana una sustancia separada sin esencial contacto con el cuerpo, sin embargo, se
inclina a él mientras atin existe el compuesto®.

Desde esta misma perspectiva, Alberto Magno sostiene que existe un principio
vital propio para cada clase de ser vivo. Asi, las plantas se encuentran compuestas
por almas vegetativas pues “de manera general decimos que vive lo que se
alimenta”’. Los animales, en cambio, poseen almas sensitivas a través de las cuales
éstos no solo son capaces de realizar operaciones vegetativas, sino también otras
actividades de mayor complejidad®. Los hombres, por dltimo, se encuentran
dotados de almas racionales o intelectuales, gracias a las cuales realizan operaciones
vegetativas y sensitivas, como también intelectuales y volitivas, puesto que “toda
potencia superior es capaz de realizar lo que cualquier potencia inferior puede hacer,
pero no al revés”?. Asi, segin Alberto Magno, “existe el alma vegetativa en el alma
sensitiva y el alma sensitiva en el alma intelectiva [...] (Esta Gltima) puede realizar
las operaciones vegetativas y sensitivas™’.

% Con respecto a este tema, por ejemplo, Craemer-Ruegenberg sostiene que “en relacién con
el conjunto de la doctrina peripatética sobre el alma, [sc. la interpretacion de Alberto] supone
un avance muy considerable respecto de la concepcidn de Averroes: hace plausible, en efecto,
como el alma intelectiva en el sentido de la definicion aristotélica es <forma del cuerpo
humano> y fundamento que posibilita sus actividades vitales, al tiempo que es un ser
espiritual <separable> y <separado>", ob. cit., p. 96.

% Cf. Alberto Magno, De anima, 1. 2. 4 (Cologne t. VII/1: 25-27). También véase Tellkamp,
“Sobre la relacién de alma y cuerpo en Alberto Magno”, p. 156; y Tellkamp, San Alberto
Magno. Sobre el alma, p. 30.

7 Alberto Magno, De anima, 2. 1. 6 (Cologne t. VII/1: 73.21): “universaliter vivere dicimus,
quaecumgque alimentum”. También consultar Craemer-Ruegenberg, ob. cit., pp. 102-104; y
Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, pp. 27-28.

% Cf. Alberto Magno, De anima, 2. 1. 5 (Cologne t. VII/1: 70-72) y 2. 1. 8 (Cologne t. VII/1:
76-77).

% Alberto Magno, De anima, 2. 1. 4 (Cologne t. VII/1: 70.23-24): “omnis potestas superior
potest, quidquid potest virtus inferior, et non convertitur”.

% Alberto Magno, De anima, 2. 1. 11 (Cologne t. VII/1: 81.62-63): “ita est vegetativum in
sensitivo et sensitivum in intellectivo”. También véase Craemer-Ruegenberg, ob. cit., pp.
102-103.
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Segun esto, se entiende que existe un tipo de alma para cada clase de organismo
y ser vivo y que no existen tres almas diferentes en el hombre sino que se trata de
una Unica alma capaz de aunar las operaciones propias de las otras dos. En este
sentido, al igual que Averroes, Alberto Magno rechaza la posibilidad de que existan
maltiples formas sustanciales en una misma sustancia, tesis asumida en la escuela
franciscana®™. En efecto, el alma racional es capaz de aunar las multiples
potencialidades del hombre en una sola alma, por lo cual no es necesaria la
existencia en él de un alma vegetativa para las operaciones basicas y de un alma de
tipo arslzimal para las operaciones sensitivas. Pues, “en un solo cuerpo existe una sola
alma™.

Desde esta misma doctrina, es menester que cada principio vital posea un
determinado cuerpo capaz de ejecutar las operaciones correspondientes. En efecto,

“como las formas estan vinculadas con los méritos de la materia, como dijo
Platon, y, como cualquier compuesto responde a su forma propia, el alma
mas noble, es decir, el alma intelectiva llamada ‘intelecto por la prudencia’,

corresponde a la composicion mas propia™,

Es necesario, pues, que exista un principio vital para cada clase de ser vivo, tal
como es imprescindible que los cuerpos se encuentren adaptados para recibir tales
formas. La aptitud o mérito de la materia proviene de la composicion formal que
existe en ella previamente a la recepcion de la forma sustancial. Esta composicion se
encuentra dada por la forma corporeitatis que la prepara cuantitativamente para
sustentar la forma sustancial, y por la incohatio formae que le aporta la apetencia

% Cf. Alberto Magno, De caelo, 3. 2. 8 (Cologne t. V/1: 241-242); De homine, 4. 1 ad. 7
(Borgnet vol. XXXV: 35) y 7. 1 ad. 8 (Borgnet vol. XXXV: 95); y De anima, 1. 1. 4 (Cologne
t. VII/1: 7-9).

Respecto de la bibliografia, consultar Baldner, “Is St. Albert the Great a Dualist on Human
Nature?”, p. 222; y Rodolfi, ob. cit., p. xvi.

¥ Alberto Magno, De anima, 2. 1. 7 (Cologne t. VII/1: 75.26-27): “sed dicendum, quod in
uno corpore non est nisi anima una”.

¥ Alberto Magno, De anima, 2. 3. 23 (Cologne t. VII/1: 133.19-24): “et quia secundum
merita materiae dantur formae, sicut dixit PLATO, et unicuique complexioni propria
respondet forma, ideo aequaliori complexioni debetur anima nobilissima, quae est intelleetiva
'secundum prudentiam dicto intellectu’”. También véase Craemer-Ruegenberg, ob. cit., pp.
103-104; y Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, pp. 28-29.
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hacia una determinada forma y no hacia infinitas formas®. Alberto Magno Ilama
materia meritae al deseo o inclinacion de la materia por recibir una forma
determinada y no cualquier otra, merecimiento que proviene de la forma incoada
antes de la generacion del compuesto. En este sentido, un alma de tipo superior,
como el alma racional, merece un cuerpo bien organizado y capaz de sustentar
semejante acto. En cambio, a un alma con menores facultades, como el alma
vegetativa, le corresponde un cuerpo con capacidades adaptativas de inferior rango.

Por ltimo, siguiendo la doctrina de Aristételes, Alberto Magno niega la
posibilidad de que el alma preexista previamente a la unién con el cuerpo. En efecto,

“de conformidad con el parecer del Fildsofo [sc. Aristételes], hay que decir
que (el alma) ha sido creada juntamente con el cuerpo e infundida en éste
porque si hubiera existido antes de dicha infusion habria existido sin razén, y

la naturaleza no hace nada sin razén”.

Ademas,

“(el alma) tiene su comienzo cuando aparece el cuerpo. Esto se demuestra
asi: todo motor se adapta a lo que mueve. Ahora bien, el alma es el motor del
cuerpo. Asi como en el orden natural un barco inexistente no es dirigido por
capitélgl6 alguno, un cuerpo propiamente inexistente no puede contener un
alma”®.

¥Cf. Jimena P. Lima, “Alberto Magno y la revision de la teoria hilemorfica de Aristételes”,
en Scripta Mediaevalia, v. 5, 2, 2012, pp. 41-53; y “Entre aristotelismo y platonismo: la
lectura albertina de algunos principios fundamentales de la metafisica”, en La identidad
propia del pensamiento patristico y medieval: ¢unidad y pluralidad?, Silvana Fillipi (ed.),
Rosario, Paideia Publicaciones, 2014, pp. 203-213.

% Alberto Magno, De animalibus 16. 13 [ed. Cologne t. XII: 284. 14-21]: “ergo melius est
sibi uniri quam separari. Si autem esset contra naturam et poenale, et sequeretur tunc opinio
Platonicorum. Et ideo dicendum secundum intentionem Philosophi, quod simul creatur et
corpori infunfitur, quia si esset ante infusionem, esset fustra, et natura nihil facit”.

También véase Rubén Peretd Rivas, “Panteismo y origen del alma humana en el De homine
de San Alberto Magno”, en Stylos, 12, 2003, pp. 83-102; Rubén Peretd Rivas, “Los
argumentos platdnicos en el De homine de Alberto Magno”, en Diadokhé, v. 5, 1-2, 2002, pp.
23-42; y Craemer-Ruegenberg, ob. cit., pp. 114-115.

% Alberto Magno, De anima, 3. 3. 13 (Cologne t. VII/1: 226. 58-65): “tamen ponimus ipsam
incipire incipiente corpore. Et hoc probatur ex hoc, quia omnis motor suo mobili apratur, sicut
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Se comprende a partir de estos pasajes que el alma racional no existe como tal
previamente a su conjuncién con el cuerpo sino que comienza a existir
conjuntamente con él. Si el alma es el motor del cuerpo, ;con qué fin existiria
previamente a la aparicion del cuerpo si, en efecto, es a él a quien se encarga de
mover? El alma intelectiva, igualmente, no proviene de ninguna materia o fuerza.
Por el contrario, siendo superior al alma vegetativa y sensitiva, el alma racional es
producida por un agente externo al cuerpo, es decir, que es causada por Dios. Y este
altimo crea al alma simultaneamente con el cuerpo®’.

Ahora bien, como explicamos, el alma humana si puede continuar existiendo
luego de la corrupcion del compuesto dado que constituye una entidad sustancial y
no un mero co-principio del compuesto. De modo que Alberto considera que el alma
no preexiste a su union con el cuerpo pero que, sin embargo, si continda existiendo
luego de la desaparicion del compuesto. La posicién del maestro dominico parece
aleatoria aunque, creemos, responde mas a motivos teoldgicos que a una logica
filosdfica. En efecto, si el alma es una sustancia en si misma, entonces, no tiene
necesidad de comenzar a existir junto con el cuerpo y, por otro lado, si el alma se
define como motor del cuerpo, luego de la corrupcion del compuesto, carece de
movil al cual mover. Lo que en realidad estéa en juego en la opcion de Alberto no es
tanto la doctrina platonica ni la aristotélica, sino méas bien la interpretacion que él
hace de la doctrina cristiana y, particularmente, del Génesis, como expone en las
distinciones XIl a XV de In 1V libros Sententiarum.

2. El corazdn, un 6rgano fundamental en la unién cuerpo-alma

Como dijimos, en la doctrina albertina, el alma es considerada una sustancia
compuesta por principios metafisicos que se encuentra separada del cuerpo humano.
El corazon es el 6rgano fundamental del viviente por cuanto permite la articulacion
del espiritu con la carne. Dado que el alma es independiente de la materia para
realizar sus operaciones, necesita de un instrumento que le permita establecer una

patet ex prius habilis; anima autem motor est corporis; sicut enim nulla navi exostente nullus
ordinatur nauta, ita corpore proprio non existente non potest secundum ordinem naturae esse
anima”.

¥ Cf. Alberto Magno, Liber de natura et origine animae, 1. 5 (Cologne t. X1l: 12-14) y De
anima, 1. 2. 13 (Cologne t. VII/1: 51-55). También véase Horst Seidl, “Sobre el alma racional
en el embrién humano segun Aristoteles, Alberto Magno y Tomas de Aquino”, en Espiritu, a.
XLIV, 112, 1995, pp. 157-168.
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conexién con la totalidad de la maquinaria corporal, instrumento que Alberto llama
corazén. Asi, “el alma une todos los 6rganos (del cuerpo) en un solo corazén, del
cual se inducen todas las acciones vitales”*®, Ademas,

“lo que unifica todas las potencias es la sustancia del alma que existe en el
corazon. Todas las potencias del alma estan dirigidas al corazén, de esta
manera, se unen a la sustancia del alma como si estuvieran dirigidas a ella,
asi como también todos los 6rganos del cuerpo tienen una conexion con el

cuerpo”™.

A partir de estos textos, se comprende que —segun el maestro dominico— el alma
anima al cuerpo por medio del 6rgano del corazon en tanto es a través de éste que el
espiritu entra en contacto con la totalidad del cuerpo humano. Ahora bien, no sélo el
corazén es encargado de establecer la articulacion entre el alma y el cuerpo sino que
también ejerce la tarea de regular el desempefio de los mdltiples instrumentos
corporeos. Asi,

“para que del cuerpo viviente, que consiste de partes heterogéneas, se pueda
hablar de un todo estructurado y funcional, se requiere de un 6rgano central
cuya labor consiste en coordinar el buen desempefio fisiolégico de las partes.
Ese drgano rector es el corazon, el cual obtiene esa funcion del alma™*.

Como vemos, el corazon puede coordinar el cumplimento del ejercicio de las
distintas potencialidades corpdreas Unicamente mediante la mediacion del alma que
organiza indirectamente a la totalidad de la maquinaria corporal. En efecto, Alberto
Magno llama al alma vaporem cordis (humo del corazén)** que ejecuta un acto

% Alberto Magno, De anima, 2. 1. 3 (Cologne t. VII/1: 68.34-38): “anima [...] uniens omnia
haec ad cor unum, a quo influit vitae actiones omnibus eis”.

¥Alberto Magno, De anima, 2. 1. 7 (Cologne t VII/1: 75.74-79): “uniens autem has omnes
potestates est substantia animae, quae est in corde, et potestates omnes animae diriguntur ad
cor, et sic substantiae animae adiacent tamquam ad eam directae, sicut et organa corporis
omnia conectuntur cordi”. También véase: 2. 1. 6 (Cologne t. VII/1: 73.74-74.1) “Est autem
hic sciendum, quod vivere est actus essentialis animae, qui supponitur ut fundamentum in
omni opere suo; et hoc patet, quia omnis anima actum hunc effluit in corpus, quod animat, et
a principali membro corporis, hoc est a corde vel ab eo quod est loco cordis, influit ipsum”.

“% Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, p. 29.

“Alberto Mangno De anima, 1. 2. 3 (Cologne t. VII/1: 24.35-39).
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llamado vita cordis (vida del corazén)*’. Ademas, el maestro dominico considera
que el corazdn constituye un motum movens (movimiento movido) puesto que en si
mismo se encuentra en movimiento y asimismo mueve al cuerpo siendo movido por
el alma. Asi, “el movimiento movido corresponde al corazon [...] Ningin cuerpo o
una parte suya puede moverse de suyo, como se demostré en la Fisica. Por tanto, no

es corpdreo lo que mueve de suyo y asi es ciertamente el alma”*.

El corazodn, entonces, es el 6rgano corporeo a través del cual el alma puede entrar
en contacto con el cuerpo y es, ademas, el encargado de ordenar la maquinaria
estructural del cuerpo en su totalidad. Sin embargo, ¢de qué manera el espiritu puede
unirse al érgano rector del corazon? ;De qué modo lo espiritual y lo material pueden
articularse si no poseen esencial contacto entre si? Segun el maestro dominico, es
necesario que exista una facultad espiritual del cuerpo humano que permita vincular
al alma con el corazén, es decir, que permita que la sustancia inmaterial separada
actlie sobre la sustancia material. En efecto, tanto la facultad de los sentidos internos
como la respiracion (spiritus) permiten esta adecuada comunicacion, siendo a través
de estos que el alma puede unirse al corazén y animar, asi, al cuerpo humano en su
conjunto. De esta manera,

“el intelecto no tiene conexion con el cuerpo sino a traves de la potencia [...]
de la fantasia, la imaginacion y los sentidos [...] Pero, esencialmente [...], no
tiene conexién con el cuerpo y por esto es que posee potencias
independientes de é1”*.

“2Alberto Magno, De anima, 1. 2. 15 (Cologne t. VII/1: 61.47).

“Alberto Magno, De anima, 1. 2. 5 (Cologne t. VII/1: 27. 58-62): “motum enim movens est
cor [...] Nullum autem corporum aut pars corporis potest esse movens tantum, ut in Physics
probatum est; ergo non corporeum est id quod est movens tantum, et hoc quidem est anima”.
“ Alberto Magno, De anima, 3. 2. 12 (Cologne t. VII/1: 193.33-60): “quod intellectus
communicat non corpori, sed potestati, quae communicat corpori, scilicet phantasiae et
imaginationi et sensui; et ideo secundum veritatem anima est una numero et efficitur una
numero quia per naturales potestates communicat corpori. Quia tamen in essentia sua et
perfectiori potestate non communicat corpori, ideo habet potestates absolutas a corpore”.
También véase De anima, 3. 2. 14 (Cologne t. VII/1: 196-198). Ademas consultar Tellkamp,
“Sobre la relacion de alma y cuerpo en Alberto Magno”, p. 155.
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Ademas,

“spiritus es un cuerpo aéreo lucido, transportado por el vapor de los alimentos
o por el aliento, mediante el cual el alma mueve al cuerpo [...] Asimismo, el
spiritus, cuando el alma lo ha procesado, purificado y dirigido hacia ella, puede
realizar todas las operaciones del alma que el alma tiene en el cuerpo. Este
spiritus es mas abundante en el corazén, en el pulmén y en la arteria, pero es
menos abundante en otras partes y, sin embargo, se encuentra en todas las

partes del cuerpo™®.

Alberto Magno también sostiene que “(el spiritus) es un cuerpo compuesto de
elementos que, teniendo forma de aire, sirve organicamente al alma para todas las
acciones de la vida™®. Se entiende, entonces, que tanto la facultad de los sentidos
internos, como la respiracion, permiten al alma vincularse con el corazon. El alma
requiere de multiples instrumenta®’ para poder mover y conectarse con el cuerpo, lo
cual implica que alma y cuerpo no se unen intrinsecamente y que tampoco el espiritu
se relaciona directamente con la totalidad del cuerpo humano. Mas bien, el alma
racional constituye una sustancia completa separada y separable que, por medio de
los sentidos internos y del spiritus, se une al 6rgano del corazon vy, a través de este

> Alberto Magno, De anima, 1. 2. 13 (Cologne t. VII/1: 52.51-63): “spiritus enim est corpus
aereum lucidum, a vapore cibi vel per anhelitum inductum, mediante quo anima movet
corpus, et quod est vehiculum virtutum, quas anima influit corpori, quod quidem animae
opera perficit, sicut instrumentum artificis inducit formam, quam habet in mente artifex, non
quidem ut est ferrum vel lignum, sed prout est ab anima directum et motum. Similiter spiritus
ille, quando digestus et purificatus est ab anima, et directus ab ipsa, tunc omnes animae
perficere potest operationes, quas anima habet in corpore. Hic autem spiritus abundantior est
in corde et in pulmone et in arteriis, sed paucior in aliis, est tamen in omnibus”.

“®Alberto Magno, De spiritu et respiratione, 1. 1. 4 (Borgnet vol. IX: 219): “compositum
corpus ex elementis, habens formam aeris, animae organice deserviens ad omnes vitae actus”.
También véase Alberto Magno, Summa Theologiae, 1I. 13. 77. 2 ad. 2 (Borgnet vol. XXXIII:
73). Respecto de la bibliografia, sugerimos: Adam Takahashi, “Nature, formative power and
Intellect in the Natural Philosophy of Albert the Great”, en Early Science and Medicine, v. 13,
5, 2008, pp. 451-481.

47 Cf. v.g., Alberto Magno, De spiritu et respiratione, 1. 1. 4 (Borgnet vol. IX: 220): “sicut
enim unum instrumentum quod est malleus, habet faber ferrarius, per quod omnes inducat in
ferrum formas artis suae: ita hoc unum instrumentum junctum est animae, per quod in toto
corpore inducit omnes universaliter formas et operationes vitae”. También consultar,
Takahashi, ob. cit., p. 467.
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altimo, recién, se comunica con la materia. En este sentido, es interesante el vinculo
que establece Steven Baldner entre el pensamiento albertino y el cartesiano. Asi
como René Descartes*® sostiene que el alma no se encuentra unida en su totalidad a
la maquinaria total del cuerpo, sino que s6lo se conecta al 6rgano de la glandula
pineal que esté& ubicado en la base del cerebro; “Alberto imagina el punto de entrada
del alma (al cuerpo) a través de un organo diferente, pero la imagen en rasgos
generales es similar™.

Como se comprende, el 6rgano del corazén cumple un rol fundamental en la
articulacion alma-cuerpo sin el cual las maltiples potencialidades del cuerpo no
podrian organizarse al igual que tampoco el espiritu podria animar a la materia.
Creemos, sin duda, que Alberto Magno es novedoso en este tema, adelantandose a la
anatomia moderna que posiciona al corazon como el érgano central del cuerpo
humano. Su pasioén por la ciencia, la observacion y experimentacion le permiten
elaborar conclusiones acertadas que lo ubican como uno de los grandes cientificos
del Medioevo.

3. El alma y el cuerpo, una union extrinseca y accidental

Tal como recién mencionamos, es menester la presencia de ciertas facultades
espirituales y del 6rgano del corazon para que el alma pueda entrar en contacto con
el cuerpo. Por este motivo, queda claro que el alma y el cuerpo conforman una
unidad extrinseca y accidental. EI maestro dominico utiliza el conocido ejemplo de
Platén en torno al capitan y su navio para ejemplificar este modelo de alianza®:

“el alma intelectiva o racional mueve al cuerpo y es su acto, asi como el
capitan es acto y motor de la nave. El capitan, pues, mueve a la nave por medio
de la especie intelectiva, es decir, por medio de la ciencia de dirigir, aunque el

“8 Cf. René Descartes, Las pasiones del alma, Buenos Aires, Aguilar, 1971, art. 31.

“® Steven Baldner, “St. Albert the Great: The Union of Soul and Body”, seminario dictado en
University of Oxford: Undergraduate course, Blackfriars Hall, Trinity Term 2006, p. 7:
“Albert envisions the point of entry for the soul through a different organ, but the general
picture is similar”.

%0 platén utiliza esta imagen para ilustrar el caos en que puede sumirse un Estado cuando sus
ciudadanos desestiman el saber y el arte de gobernar propio del Filésofo, asi como cuando los
marineros desestiman al piloto y a su saber nautico tomando el control de la nave (cf.
Republica, VI, 488a-489d).
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capitan no realiza ninguna accion en la nave que no sea perfeccionada por un
movimiento e instrumento corpéreo, por ejemplo, por la vela superior, el
timoén, la velamen en su conjunto o el remo. El capitan, sin embargo, esta

completamente separado de la nave™".

Asi como el capitan no depende del navio para existir, el alma tampoco requiere
de la materia para subsistir y, asi como el navio necesita del capitan para
perfeccionarse y realizar su operacion propia —que es la de navegar—y no al reves, el
cuerpo depende del alma para ser perfeccionado y completado, pero no a la inversa.
Sin embargo, el capitan también requiere de determinados instrumentos para poner
en movimiento a la nave, como el timén, la vela y el remo, de la misma manera que
el alma, mientras se encuentra unida al cuerpo, requiere de ciertos instrumentos
corpdreos para poder ejecutar algunas operaciones, como los sentidos internos, los
organos y las distintas extremidades. El alma se conecta con el cuerpo como lo hace
un agente principal y su instrumento, aunque el alma trasciende al cuerpo y se
encuentra total y esencialmente separada de él. En este sentido, el alma es concebida
como causa eficiente del cuerpo y no como causa formal.

Asi, el alma constituye un agente motor del cuerpo, aunque a veces quede
cansada al moverlo continuamente®®. Ademés, afirma el maestro dominico, el alma
posee la capacidad de mover al cuerpo puesto que se encuentra separada de él, pues
es necesario que cualquier motor esté separado del movil al que mueve. Luego, el
alma no es motor del cuerpo en cuanto que es forma de la materia, sino en cuanto
que es sustancia separada, ya que tanto a la roca como a la planta les corresponde

%! Alberto Magno, De anima, 2. 1. 4 (Cologne t. VII/1: 70.48-56): “anima intellectiva sive
rationalis movere corpus et esse actus eius, sicut nauta est actus et motor navis. Nauta enim
movet navim per speciem intellectivam, quae est scientia gubernandi, et tamen nullam
operationern habet nauta in navi, quae non expleatur motu et instrumento corporeo, sicut
artemone vel clavo autvelo sive gubernaculo vel remo, et separatur tamen gubernator totus a
navi”. También véase Summa Theologiae, 1. 12. 69. 2 ad. 4 (Borgnet vol. XXXIII: 12-13).
Respecto de la bibliografia, sugerimos véase Tellkamp, “Sobre la relacion de alma y cuerpo
en Alberto Magno”, pp. 155-156; Tellkamp, San Alberto Magno. Sobre el alma, p. 30 y
Baldner, “St. Albert the Great on the Union of the Human Soul and Body”, p. 113-116.

%2 Cf. Alberto Magno, De motibus animalium, 1. 1. 4 (Borgnet vol. IX: 264-265) y 1. 1. 5
(Borgnet vol. IX: 265-267); también In Il Sententiarum, 14. 6 (Borgnet vol. XXVII: 265-266).
En cuanto al material bibliografico, consultar Baldner, “St. Albert the Great on the Union of
the Human Soul and Body, pp. 104-112.
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una forma sustancial, formas que, sin embargo, no son capaces de causar ningln
movimiento (local) en ninguna de las dos.

De modo que el alma es motor del cuerpo, no en cuanto forma, sino en cuanto
sustancia separada. Solo esta Gltima posee el poder de mover localmente al cuerpo,
lo cual ocurre en el caso de los animales y de los hombres. Con respecto a los
primeros, el alma sensitiva no se encuentra totalmente separada del cuerpo, sino que
se separa Unicamente la parte motora. Con respecto a los hombres, en cambio, el
alma racional y el cuerpo se encuentran completamente separados uno del otro.
Pero,

“en ambos casos, el de los hombres y los animales, el punto fundamental que
Alberto intenta remarcar es que la parte motora de cualquier ente viviente
debe estar separada; seria incorrecto decir, en la doctrina de Alberto, que el

alma mueve en tanto que es forma del cuerpo™®.

Un caso analogo ocurre con las formas puras que mueven a los cuerpos celestes.
Estas cumplen la funcion de motoras puesto que se encuentran separadas de los
cuerpos y, en la medida en que son motoras, es que son formas, y no a la inversa™.
El alma s6lo es capaz de mover en tanto que constituye una sustancia separada y no
en cuanto que es forma.

Se comprende, pues, que si el alma es motor del cuerpo, toda capacidad del
hombre pertenece al alma en tanto sujeto de dichas potencialidades. En el alma
radica toda capacidad de accidn, ya sean acciones que ésta realiza con dependencia
del cuerpo o bien con independencia de él, lo cual se debe a su naturaleza
separada>®. Baldner®® ejemplifica esta cuestion con el caso del carpintero y sus
herramientas: el arte de la carpinteria no radica en las herramientas sino mas bien en

%% Baldner, “St. Albert the Great on the Union of the Human Soul and Body”, p. 111: “in both
the human and the animal case, the fundamental point that Albert is trying to make is that the
moving part pf any living thing must be something separate; it would be wrong, for Albert’s
doctrine, to say that the soul moves insofar as it is the form of the body”.

% Cf. Alberto Magno, De caelo, 1. 3. 4 (Cologne t. V/1: 61-65).

% Cf. Alberto Magno, Summa Theologiae, 11, 12, 69, 1 (Borgnet vol. XXX1I: 7-11) y I, 12,
69, 2 (Borgnet vol. XXXI1I: 11-19).

% Cf. Baldner, “St. Albert the Great on the Union of the Human Soul and Body”, pp. 117-
119.
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el eficiente, es decir, en el carpintero que realiza su obra y que se encuentra separado
de aquéllas.

Ahora bien, sin embargo, Alberto también sostiene que el alma humana puede
ser motor del cuerpo en cuanto que es forma de la materia, aunque parece ser un
motor distinto al motor que es el alma en tanto que sustancia separada. En efecto,
como afirma Alberto, el alma como sustancia separada requiere de un medio para
poder operar sobre el cuerpo. Como forma, en cambio, el alma act(ia directamente
sobre el cuerpo pues juntos constituyen una auténtica unidad sustancial. Asi,

“el alma 'y, en especial, el alma racional es motor en ambos sentidos, es decir,
en cuanto estd sustancialmente separada y en cuanto estd unida como
perfeccion del cuerpo. En cuanto estd separada, se sirve de un medio

conveniente pero, en cuanto esta unida, no utiliza ningdn medio™’.

El alma, entonces, es capaz de mover al cuerpo, tanto encontrandose separada de
él, como unida intrinsecamente. Aunque, sostiene el maestro dominico, mientras el
alma se encuentra unida al cuerpo, se le presentan ciertas dificultades para conocer.
En efecto, “la luz causada en la naturaleza por el intelecto agente es oscurecida un
poco por la inclinacién hacia la materia del cuerpo fisico”*®.

La ligazon del alma humana a la materia, pues, obstaculiza la operacion de
abstraccion que realiza el intelecto agente, de modo que propiamente el alma es
motor del cuerpo en tanto sustancia separada y no en tanto forma. El maestro
dominico toma de Averroes y del pensamiento platénico el ideal de la materia como
causa del mal. En efecto, segun el &rabe, los males como la corrupcion y las
enfermedades son causados por la materia, al igual que en el pensamiento albertino,
el conocimiento es obstaculizado por la presencia de la materia y por la union del

% Alberto Magno, Summa Theologiae, 11. 13. 77. 2 ad. 3 (Borgnet vol. XXXIII: 74) “motor
duplex est, sicilicet separatus, ut nauta navis: et conjunctus, sicut anima corporis, et
intelligentia coeli. Et anima est motor convenientiam habens cum utroque modo motoris: est
enim separata per substantiam, praecique rationalis, et conjuncta, prout est perfectio corporis:
et ideo ut est separata, conjuncta corpori per communicationem operum, utitur medio
congruentiae, ut dictum, est: sed ut conjuncta perfecto perfectibili, nullo utitur medio”.

% Alberto Magno, De anima, 1. 2. 13 (Cologne t. VII/1: 54.59-62): “et aliquando vocatur
umbra intellectus divini, eo quod lux illa quae causatur ab intellectu agente in naturis.
aliquantulum obumbratur ex inclinatione ad materiam physici corporis”.
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alma con el cuerpo. De esta misma manera, segin el pensamiento platdnico, el
principio material es el elemento esencialmente anarquico y reacio a la ordenacion
del principio formal que son las ideas. Igualmente, Alberto explicitamente rechaza,
no sélo la posibilidad de la preexistencia de las almas, como ya dijimos, sino
también la doctrina gnoseoldgica de la reminiscencia que caracteriza al platonismo.
Asi, el autor sostiene que “engafiado por esta lumbre, Platén pensaba que todo
conocimiento inteligible es innato y que no es aprendido, sino que se recuerda
inconscientemente™®,

Se comprende a partir de lo recién mencionado que, segun la doctrina albertina,
el alma y el cuerpo se unen al modo de un capitan y una nave. El alma necesita del
cuerpo y de ciertos instrumentos para perfeccionarse, al igual que el cuerpo necesita
del alma. Sin embargo, el alma puede subsistir sin el cuerpo pero no a la inversa. El
alma mueve al cuerpo, no en cuanto forma, sino mas bien en cuanto sustancia
separada, conformando juntos una unidad extrinseca y accidental mas que intrinseca
y sustancial. En este sentido, Alberto Magno hereda de Platon el ideal dualista de
alma y cuerpo como dos sustancias separadas, alejandose de la tesis aristotélica que
postula al alma y al cuerpo como dos co-principios de una Unica sustancia.

Mas aln, la dualidad en el hombre se profundiza debido a la consideracion que
tiene Alberto Magno en torno al principio de individuacion. Segun el maestro
dominico, la individuacion esta dada por la materia, mas precisamente por la forma
corporeitatis que prepara a la materia cuantitativamente para sustentar a la forma
sustancial del compuesto®. Sin embargo, tal como hemos mencionado, Alberto
Magno también sostiene que las sustancias espirituales se encuentran individuadas
por el quod est. Por tanto, si el alma humana efectivamente es una sustancia
espiritual, entonces, el hombre se encuentra individuado por una doble causa: la
forma corporeitatis de la materia, por un lado, y el quod est del alma, por el otro. De
modo que podriamos preguntarnos hasta dénde nos es dado hablar de una Unica
sustancia en el caso del hombre, puesto que su misma individualidad es heterogénea
y proviene de principios contrapuestos. ;Acaso podria sugerirse que, mientras el

% Alberto Magno, De anima, 1. 1. 2 (Cologne t. VII/1: 4.38-41): “et hoc lumine deceptus
Plato putavit omnium intelligibiliurn cognitionem esse intus neque aliquem aliquid discere,
sed immemorem recordari”.

8 Cf. Lima, “Alberto Magno y la revisién de la teorfa hilemoérfica de Aristételes”, pp. 41-53;
y “Entre aristotelismo y platonismo: la lectura albertina de algunos principios fundamentales
de la metafisica”, pp. 203-213.
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hombre es individuo en razén de su cuerpo, es en cambio persona o singularidad en
razon de su alma? O, ¢acaso valdria proponer alguna relacion jerarquica entre ambos
principios de individuacion, es decir, que el alma individua en sentido estricto y el
cuerpo en un sentido derivado, o viceversa? Quizas asi comprendamos la radical
discrepancia que existe entre los discipulos de Alberto Magno en lo que respecta al
principio de individuacion: nos referimos a Tomas de Aquino y a Dietrich von
Freiberg®".

En suma, alma y cuerpo conforman dos sustancias distintas y separadas. El alma
no es concebida en la doctrina albertina como una causa formal, mas bien constituye
una causa eficiente encargada de mover al cuerpo. La capacidad motora del espiritu
radica, justamente, en su naturaleza separada y separable. El cuerpo se presenta
como la causa de los males, tal como sostiene Platon y el neoplatonismo en general,
siendo que el alma es mas perfecta y suficiente cuanto mas separada del cuerpo esta.
Si bien adn el alma mas compleja necesita del cuerpo como un capitan necesita de
su nave para poder trasladarse por el océano, el alma puede subsistir sin el cuerpo al
igual que el capitan no necesita de su nave para poder existir. Alma y cuerpo, pues,
se unen accidentalmente al modo de dos sustancias que intentan conformar un Unico
hombre.

4. Consideraciones finales

Se destaca, dentro del conjunto de la obra de Alberto Magno, un gran interés por
el saber acerca del alma. En efecto, el maestro dominico se preocupa por establecer
qué es el alma ontoldgicamente, es decir, si es forma de la materia y un co-principio
del compuesto o si, por el contrario, constituye mas bien una sustancia completa y
separada de la materia. Ademas, Alberto intenta definir de qué modo el alma se
relaciona con el cuerpo, indicando que el corazon es el 6rgano principal del cuerpo
humano, el cual ejerce de mediador entre el alma y el cuerpo. El alma se une al
cuerpo a través del corazon, aunque es menester también la presencia del spiritus y
de la facultad de los sentidos internos que permiten que lo inmaterial actde sobre lo
material. Dado que el alma es independiente de la materia para realizar sus
operaciones, necesita del corazén y de la respiracion para poder conectarse con la
totalidad de la maquinaria corporal. El corazén es el encargado de coordinar el buen

® Para la cuestién de la individuacién en Toméas y Dietrich, sugerimos consultar: Tiziana
Suarez-Nani, Les-anges et la philosophie, Paris, Vrin, 2002.
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desempefio de las distintas partes del cuerpo por medio de la mediacion del alma,
que lo anima y le da la vida.

Ademas, si bien el alma considerada en relacion con el cuerpo constituye una
forma de la materia, en si misma, es una sustancia completa, compuesta por los
principios metafisicos de quod est y quo est. El alma humana, segiin Alberto Magno,
es un hoc aliquid que se encuentra separada del cuerpo dado que no necesita de él
para realizar su operacion esencial. Asimismo, el alma humana posee una naturaleza
separable por cuanto puede continuar existiendo luego de la corrupcion del
compuesto. El alma racional es inmortal, como se comprende a partir del dogma
cristiano, por tanto, —seglin Alberto Magno— necesariamente el alma debe entenderse
como una sustancia completa pues de lo contrario no podria justificarse su
naturaleza inmortal. Siguiendo este mismo dogma, el maestro dominico rechaza la
posibilidad de que el alma preexista a su unién con el cuerpo y, contrariamente a
Averroes, afirma que el alma es individual y que por tanto existe un alma individual
para cada cuerpo.

Por otro lado, el maestro dominico afirma que existe un principio vital para cada
clase de ser vivo: a las plantas les corresponde un alma vegetativa, a los animales
irracionales, un alma sensitiva y a los hombres, un alma racional o espiritual. Desde
esta misma manera, cada principio vital posee un determinado cuerpo capaz de
ejecutar las operaciones correspondientes.

Ademas, en el caso del hombre, el alma es la encargada de mover al cuerpo,
accion que lleva a cabo en tanto sustancia separada y no en cuanto forma dado que
todo motor se encuentra separado del mévil al que mueve. No obstante, el alma se
cansa al mover al cuerpo continuamente, siendo también oscurecida su inteleccién al
encontrarse unida a la materia. La carne, entonces, es vista como causa del mal en el
pensamiento albertino.

El hombre, por Gltimo, se encuentra individuado por una doble causa: por un
lado, la materia (o, mas bien, la forma corporeitatis) se encarga de hacer distintos a
todos los entes materiales y, por el otro, el qoud est del alma racional es el
encargado de distinguir a todas las sustancias espirituales. Siendo el hombre una
conjuncion entre una sustancia inmaterial y una sustancia material, se encuentra
individuado por una compleja dualidad. El alma se une al cuerpo al modo en que lo
hacen un capitdn y su navio. Ambos constituyen dos sustancias completas y
separadas, y, si bien el alma necesita de ciertos instrumentos corpéreos y
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espirituales, no requiere de la materia para realizar su operacion esencial. El alma es
considerada en la doctrina de Alberto Magno como una causa eficiente o agente del
cuerpo en lugar de una causa formal.

La problematica de la unién entre el cuerpo y el alma encuentra en Alberto
Magno una de las expresiones méas antinémicas, en tanto que el alma se presenta, al
mismo tiempo, como cierta forma de un cuerpo y como sustancia completa. La
antinomia que se genera a partir de estas dos afirmaciones termina por desactivar la
validez simultanea de ambas, teniendo que tomar una decision respecto a cual de las
dos proposiciones debe ser asumida. Sin embargo, la revelacién cristiana de la
resurreccion propone a los tedlogos de la Escoléastica salvar la autonomia e
independencia del principio espiritual, sin por ello comprometer la unidad
hilemorfica del hombre como un ser viviente natural. Desde un anélisis metafisico-
explicativo, entonces, esta tension puede abordarse desde las coordenadas
excluyentes de lo extrinseco y lo intrinseco en el marco de las cuatro causas: en
efecto, si el alma espiritual es al cuerpo lo que lo mueve como causa eficiente,
entonces no podria ser forma, y si es forma, entonces no le cabe causar el
movimiento en el cuerpo como algo distinto de si. Lo que puede ser considerado un
problema argumentativo, empero, podria ser interpretado como una conquista
filosofica, en tanto que, ante el misterio de un espiritu encarnado, o de una carne
espiritualizada, nuestros conceptos mismos, y las categorias de relacién, de
sustancia, de forma, etc., no logran aprehender debidamente el corazén mismo de la
naturaleza humana, naturaleza fronteriza que se sustrae tanto de la tierra de la carne
como de los cielos del espiritu.
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Resumen. En el presente trabajo nos proponemos ahondar en la doctrina albertina
sobre el alma y el cuerpo. Alberto Magno se interesa especialmente por la
antropologia filos6fica destinando multiplicidad de obras a este debate. Entre éstas,
pondremos especial atencion en el De anima, el De homine y el opusculo De natura
et origine animae. Segln Alberto, el alma constituye una sustancia completa,
compuesta por los principios metafisicos de quod est y quo est, se encuentra
separada del cuerpo y no necesita de él para realizar su operacion esencial, que es la
accion de inteligir. Dada la naturaleza separable del alma, es necesaria la mediacion
del érgano del corazon para que, a través de éste, el espiritu pueda entra en contacto
con la maquinaria corporal. No obstante, también es menester la presencia del
spiritus o respiracion sin la cual la sustancia inmaterial separada no podria
comunicarse con la sustancia material. Alma y cuerpo, asi, conforman una unidad
extrinseca o accidental; el hombre se define como una compleja dualidad en la que
el alma constituye la causa agente o motora del cuerpo.

Palabras clave: Alberto Magno - Alma - Cuerpo - Dualismo - Sustancia.
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Resumo. No presente trabalho, propomo-nos aprofundar na doutrina albertina sobre
a alma e o corpo. Alberto Magno se interessa especialmente pela antropologia
filosdfica, destinando multiplicidade de obras a esse debate. Entre elas, poremos
especial atencdo a De anima, De homine e ao opUsculo De natura et origine animae.
Segundo Alberto, a alma constitui uma sustancia completa, composta pelos
principios metafisicos de quod est e quo est, encontra-se separada do corpo e ndo
precisa dele para realizar sua operacdo essencial, que é a acdo de inteligir, Dada a
natureza separavel da alma, é necessaria a mediacdo do 6rgdo do coracdo para que,
através dele, o espirito possa entrar em contato com a maquina corporal. Porém,
também é necessaria a presenca do spiritus ou respiracdo, sem a qual a sustancia
imaterial separada ndo se poderia comunicar com a sustancia material. Alma e
corpo, assim, formam uma unidade extrinseca ou acidental e 0 homem se define
como uma dualidade complexa na qual a alma constitui a causa agente ou motora do
corpo.

Palavras-chaves: Alberto Magno - Alma - Corpo - Dualismo - Substancia.
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Abstract. We would like to study in this paper the theory of Albert the Great
regarding soul and body. Albert the Great is especially interested in philosophical
anthropology as we can see in all the works that Albert has written about it. Among
these works, we will be referring to De anima, De homine and to the brief work De
natura et origine animae. According to Albert, the human soul is a complete
substance which is composed by the two metaphysical principles of quod est and
quo est. Besides, the human soul is separated from the body as it doesn’t need the
body to practice its own essential act which is the act of intellection. It is necessary
the mediation of the heart because through this, the spirit is able to join the body’s
machine. Furthermore, it’s also necessary the presence of the Spiritus or the
breathing because this aloud the immaterial substance to get in contact with the
material substance. Body and soul, thus, become a extrinsic or accidental union and
men is defined by a complex duality as the soul constitutes the agent cause of the
body.

Palabras clave: Albert the Great - Soul - Body - Dualism - Substance.
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Sensatez e insensatez como figuras epistemolégicas medievales

Julio Raul Méndez

1. Sensatez e insensatez: de la cultura a la epistemologia

Cuando en el siglo XI Anselmo buscaba un contradictor para su unum
argumentum, que debia por si solo bastar para entender que Dios existe y asi
desalojar todo otro tratamiento probatorio, no encontré mejor que el insensato
(insipiens) del salmo XIII*. La construccion de la figura del insensato le servia a
Anselmo para el desarrollo de su epistemologia en el marco de la corriente dialéctica
que buscaba introducir las artes liberales y los recursos de la argumentacion en los
estudios teoldgicos. Cuando en el siglo XIlII Tomas de Aquino se iniciaba en la
especulacién y en la lectura filoséfico-teoldgica la figura del insipiens anselmiano
ya era muy conocida.

La fama del insensato quedd consolidada por la defensa del monje Gaunilo?,
quien objeté que el planteo anselmiano constituia una peticién de principio, por
cuanto pasaba indebidamente del plano logico al ontoldgico. La pertinencia légica
del insensato la argumenta Gaunilo al sefialar que si no fuera posible negar la
existencia de Dios no tendria lugar todo el desarrollo discursivo anselmiano: “Nam
si non potest: cur contra negantem aut dubitantem quod sit aliqua talis natura, tota
ista disputatio est assumpta?”. En el cierre de su oplsculo Gaunilo entrega todas
sus argumentaciones en manos del insensato (“Haec interim ad obiecta insipiens ille
responderit™) resumiéndolas en que el argumento anselmiano necesita partir de la
existencia real de Dios para poder entender que efectivamente existe y no puede no
existir. De lo contrario solamente se ha mostrado que no puede pensarse el sentido
propio de la palabra “Dios” sin pensarla incluyendo la existencia®.

! Cf. Anselmo de Canterbury, Opera omnia. Proslogion. Proemium, ed. F. S. Schmitt,
Stuttgart-Bad Cannstatt, 1984, t. I, p. 93.

2 Cf. Pro insipiente, ibid., pp. 125-129

% Ibid., 2, p. 126.

* Ibid., 7, p. 129.
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Por su parte Tomas, al tratar el argumento anselmiano en el marco de la cuestién
de la evidencia inmediata de la existencia de Dios para la inteligencia humana, no se
ocupa del insensato directamente en la figura de Anselmo. No reconoce que la
negacion de la evidencia inmediata sea una insensatez. EI Aquinate incluye al
insensato en otro tratamiento.

Pero ;por qué Anselmo recurrié al insensato biblico? ¢Por qué no cit6 algin
autor o la doctrina de algun autor? No encontramos otra que una razén sociocultural:
en su contexto no habia ateos. La vida de las familias, de los pueblos y, en especial,
de los monasterios estaba marcada profundamente por la fe y la oracion. Esta era la
experiencia cultural y vital de Anselmo en el monasterio benedictino, ésta serd
también la experiencia cultural y vital de Tomas tanto entre los benedictinos como
en la orden dominicana. Los monasterios benedictinos habian definido la mentalidad
de occidente. Habiéndose retirado de la escena de las convulsiones sociales en el
siglo V, progresivamente habian inspirado la nueva sociedad cuyo esplendor se
vivird en el siglo XI1l. De esta manera, desde la infancia se aprendia naturalmente a
contar con Dios en la vida; el Dios revelado, accesible al hombre, y la fe hecha
cultura eran algo obvio para todos como una segunda naturaleza compartida. El
negador de Dios que estaba mas al alcance de Anselmo en el siglo Xl era el que leia
en los salmos que rezaba.

La ausencia de ateos reales es también la experiencia de Tomas. Tanto la
sociedad en general, de un modo transversal, como el ambiente universitario en
particular estaban penetrados de religiosidad y teocentrismo. En la cristiandad la
existencia de Dios no era cuestionada, mas bien era tomada como un supuesto obvio
en la vida de las personas, en la concepcion de las instituciones y en el desarrollo de
las ciencias y de la especulacidn filos6fica. En este contexto las tesis agnosticas y
ateas no tenian normalmente formulacion ni discusion. Si bien el caso personal de
Tomas es sobresaliente por lo paradigmatico de su teocentrismo, no es un caso
extrafio: la vida monastica era considerada un prototipo de vida, la autoridad
religiosa valia no so6lo en las costumbres y en la legalidad de las instituciones
temporales sino también en el campo de los estudios, y la teologia era reconocida
como la cumbre del saber humano.

En el contexto académico de Tomas el modo de inclusion omnipresente de Dios
en la especulacion tenia como trasfondo ambiental el predominio de las tesis
agustinianas y anselmianas de la evidencia inmediata de la existencia de Dios,
especialmente en los maestros parisinos. Estas tesis reconocian un trasfondo
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platénico-patristico, se veian confirmadas por los textos biblicos y por el ambiente
tanto cultural como filos6fico. Las formulas eran variadas y reelaboradas con
aportes de distinta procedencia, por ejemplo de Avicena; pero la tesis comuin y de
consolidada autoridad sostenia dicha evidencia inmediata para la inteligencia
humana.

Tomas participaba de ese contexto sociocultural de un modo eminente, sin
embargo tuvo la peculiaridad de tomar distancia critica en el ambito académico.

El teocentrismo de Tomas era proverbial. En la Hystoria beati Thomae de
Aquino escrita en 1318 (circa) para el papa Juan XXII, relata Guillermo de Tocco
como en la mas tierna infancia (apenas cumplidos los cinco afios) Tomas fue llevado
por sus padres a la abadia benedictina de Monte Casino para su educacion y cdmo
alli se interesaba por las cuestiones divinas:

“Cum autem praedictus puerulus coepisset in dicto monasterio sub disciplina
Magistri diligentius educari, ad futuri profectus certum indicium in aetate tam
tenera et scibilium nescia, qui necdum se scire poterat, miro modo Deum

adhuc nesciens, divino ductus instictu scire quaerebat™.

Sin embargo, académicamente Tomd&s asume una distancia critica de esta
disposicion personal y sociocultural, y sefiala que ella puede inducir a confundir un
habito de pensamiento con una evidencia objetiva. Advierte Tomas que la tesis de la
evidencia inmediata en parte (partim) tiene un origen cultural. El hecho de haber
oido e invocado desde nifio el nombre de Dios produce un habito tan arraigado que
adquiere fuerza de segunda naturaleza. De alli que erréneamente se tome esta nocion
como algo estructural del conocimiento humano y evidente por si mismo como los
primeros principios.

“Partim quidem ex consuetudine quia ex principio assueti sunt nomen Dei
audire et invocare. Consuetudo autem, et praecipue quae est a puero, vim
naturae obtinet: ex quo contigit, ut ea quibus a pueritia animus imbuitur, ita
firmiter teneat ac si essent naturaliter et per se nota™®.

® Angelico Ferrua (ed.), S. Thomae Aquinatis vitae fontes praecipuae, Alba, ed. Domenicane,
1968, pp. 34-35.

® Tomés de Aquino, Summa contra Gentiles 1, 11, ed. C. Pera, P. Marc y P. Caramello, Turin-
Roma, Marietti, 1961, n. 66. En adelante “SCG”.
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Tomas pretende que esta razén cultural debe ser superable en un ambito
académico. Esto no habria acontecido con Anselmo.

La especulacion anselmiana no se aparta de la fe, es un ejercicio de meditacion
de la fe con la sola razén, prescindiendo de las argumentaciones patristicas. En el
marco de la polémica entre dialécticos y antidialécticos, el programa que asume
Anselmo busca explicitar con la fuerza de la evidencia légica lo que ya se tiene por
conocimiento verdadero. Analizado el Proslogion en el contexto de su teoria
gnoseologica expuesta en el De veritate, aparece claro que el proceso anselmiano en
su propia epistemologia recorre un paso de lo ontoldgico a lo légico: porque la
verdad (rectitudo) de lo que hay en el pensamiento esta garantizada por la primacia
activa de lo real, en este caso: dado por la fe y tenido culturalmente de modo
pacifico’.

La distancia critica era ya reclamada por Gaunilo, por ello defendia al insensato,
para quien “Deus” podia ser solamente un contenido mental sin correlato real. Por
ello veia en Anselmo el paso de lo légico a ontoldgico. Pero Anselmo no advirtio la
posibilidad y por ello contra argumentd a Gaunilo remitiéndolo a su condicion de
creyente y ademas monje como él. Anselmo se siente seguro en su planteo porque
no le respondid el insensato al que él se refirid, sino otro (Gaunilo) que no es un
insensato sino sensato y ademas catdlico: se hara fuerte en la reiteracion de su
argumento apelando al cat6lico en su fe y en su conciencia®.

Al final de su respuesta a Gaunilo, Anselmo le agradece que haya actuado con
benevolencia, y no con mala voluntad, al sefialar lo que él veia como erréneo’. Pero
Anselmo esta cierto de que Gaunilo asumio la defensa de lo indefendible, de una
posicién que dialécticamente es insostenible, porque la fe al reclamar la actividad de

7 Cf. Julio R. Méndez, “Perspectivas gnoseolégicas del argumento anselmiano”, en AA.VV.,
Trabajos del Il Noviembre Filosofico, Salta, Departamento de Humanidades, Carrera de
Filosofia, Universidad Nacional de Salta, 1980, pp. 39-46.

8 “Quoniam non me reprehendit in his dictis ‘insipiens’, contra quem sum locutus in meo
opusculo, sed quidam non insipiens et catholicus pro insipiente: sufficere mihi potest
respondere catholico”, Responsio editoris, ed. cit. p. 130.

® “Gratias ago begnitati tuae et in reprehensione et in laude mei opusculi. Cum enim ea quae
tibi digna susceptione videntur, tanat laude extulisti: satis apparet quia quae tibi infirma visa
sunt, benevolentia non malevolentia reprehendisti”, ibid., p. 139.
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la inteligencia encuentra lGcidamente esta respuesta. De modo que s6lo un insensato
y un tonto pueden negarla realmente:

“Cur itaque dixit insipiens in corde suo: non est Deus, cum tam in promptu
sit rationali menti Te maxime omnium esse? Cur, nisi quia stultus et
insipiens?”®?.

Para Anselmo es solo un problema légico, no advierte la distancia critica que le
plantea Gaunilo, su género epistemoldgico es el de un intellectus fidei que supone la
fe y no sale de ella. Al contrario, la profundiza de modo que, avanzando por
proposiciones equipolentes, se mantenga activa la fe (fides operosa); crezca y se
desarrolle fomentando la caridad hasta que el creyente ingrese en el gozo del Sefior
en la vida eterna (donec intrem in gaudium Domini)**.

La figura del insensato anselmiano es entonces la de un carente de coherencia
I6gica que no advierte la evidente correspondencia de las proposiciones
equipolentes: que Dios es aquello mayor que lo cual nada pensarse y que Dios
necesariamente existe. Por ello lo Ilama también “tonto” (stultus), porque no
razona adecuadamente. El insensato anselmiano es una figura epistemoldgica que
frustra el ndcleo del proposito dialéctico.

Al tiempo de Tomas esta figura llega potenciada en la contrafigura
epistemoldgica de la evidencia de la existencia de Dios. La ruptura de Tomas con
este contexto se manifiesta ya en el trueque de un modo de plantear la cuestion
tipicamente descriptivo 0 enunciativo por otro problematico.

La decantacion de la tesis de la evidencia, desde Anselmo a Guillermo de
Auvernia y Buenaventura, habia producido un deslizamiento desde la posibilidad de
la ausencia de Dios y el recurso al razonamiento dialéctico a la presencia manifiesta
e inexcusable, cognoscible con s6lo comenzar a pensar.

En el mismo siglo XIII Buenaventura titula “De primo speculabili in specie,
scilicet Deum Esse Primum™? o se pregunta si la existencia de Dios es un verum

% proslogion, cap. 111 in fine, ed. cit., p. 103.

1 Proslogion, cap. XX VI in fine, ed. cit., p. 122.

12 Buenaventura, Collationes in Hexaémeron X, 9-11, en Obras, ed. bilingiie, Madrid, BAC,
1947, t. 1, pp. 364-371.Véase el Summarium y el texto.
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indubitabile y responde afirmativamente: “Primum speculabile est, Deus esse. Primum
nomen Deis est esse, quod est manifestissimum et perfectissimum, ideo primum; unde
nihil manifestius, quia quidquid de Deo reducitur ad esse”*®. En cambio Tomés
cuestiona “Utrum Deum esse sit per se notum™* o toma distancia tratando la habitual
tesis positiva como una opinidn a refutar: “De opinione dicentium quod Deum esse
demonstrari non potest cum sit per se notum” y la consecuente “Reprobatio

praemissae opinionis et solutio rationum praemissarum”*>.

En los textos citados se advierte que para Buenaventura Dios es lo primero en el
orden de la fe y lo primero en el orden de la especulacion. Esto Gltimo porque su
nombre propio es el Esse y todo otro nombre se reconduce al Esse, por tanto la
especulacién metafisica necesita partir de Dios como de su primer principio evidente
por si mismo. Asi como la afirmacion de Dios es lo primero en la fe, pues ninguna
otra afirmacion tendria sentido sin ella, el reconocimiento de Dios es el principio
metafisico que da garantia de verdad al conocimiento humano. No se trata de un
fideismo, sino del reconocimiento de la presencia de Dios que se manifiesta en todo
lo que el hombre conoce. La nocién del ser es la primera que tenemos y ella es la
misma idea adecuada de Dios. Su evidencia es inmediata no s6lo en si mismo sino
también para nosotros, sin necesidad de argumentacion alguna. Esto porque a nada
conviene propiamente el ser sino al primer ser. De esta manera Buenaventura se
apropia y transforma explicitamente el argumento anselmiano®, pues la idea de Dios
(esa a la que conviene el ser) ha sido puesta por Dios en nuestra alma'’.

La propuesta bonaventuriana es a abrirse a toda la realidad, en el impacto de la
objetividad exterior al sujeto, en todo impacto, siempre se adquiere la nocién del
ser'®. Que Dios sea patente para nosotros por la nocién de ser, habilita que sea lo

13 Cf. De mysterio Trinitatis, g. 1, a. 1, ed. cit., t. V, pp. 111-113.

Y Asi en la temprana obra In | Sententiarum, d. 3, g. 1. a. 2, 0 en la madura Summa
Theologiae |, g. 2, a. 1.

5 Cf. SCG I, 10-11.

18 Cf. Collationes in Hexaémeron V, 31, ed. cit., p. 296.

7 Gilson ha sefialado la diversidad de abordaje entre Buenaventura y Tomés, y por tanto la
diversidad de tesis, respecto al conocimiento de Dios, en perspectivas no idénticas. Mientras
Tomés discute acerca de la evidencia inmediata, Buenaventura afirma el conocimiento
inmediato por la presencia de la idea ya dada en el alma. Cf. Etienne Gilson, La philosophie
de Saint Bonaventure, Paris, Vrin, 1984, pp. 117-118.

18 Collationes in Hexaémeron X, 18, ed. cit., pp. 372: “Haec igitur speculationes ordinis,
originis et completionis ducunt ad illum esse primum, quod repraesentant omnes creaturae.
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mas evidente en si mismo por la pertinencia de esa misma nocion. El
reconocimiento inmediato de la existencia de Dios deriva de su ubicuidad, el paso de
la metafisica a la fe no es por una frontera nitidamente establecida®®. Por ello es
posible el ambito de la teologia, como el desarrollo de lo credibile en cuanto
intelligibile?®. Ahora bien, la negacion de la existencia de Dios s6lo es posible por
una debilidad del conocimiento de algin sujeto, consecuencia del pecado original.
Por ello es necesaria la purificacion del entendimiento por las virtudes. Esto ya lo
vieron y ensefiaron los filésofos?*. De manera que la figura del que puede evitar el
error (no menciona explicitamente la figura del insipiens) estda mediada por un
recurso moral. De este modo Buenaventura recupera una tradicion agustiniana a la
que nos referiremos mas abajo.

Por su parte, Tomas repetidas veces tiene la iniciativa de plantear y descalificar
la tesis de la evidencia inmediata. Si bien en el contexto sociocultural y académico
del siglo X1l no hay lugar efectivo para el agnosticismo o el ateismo, el rigor del
razonamiento requiere que se admita la posibilidad de que la inteligencia se detenga
en lo finito. De hecho la Sagrada Escritura testimonia el caso curioso del ateismo del
insensato?, lo que merecera una explicacion.

Ahora bien, el mismo rigor del razonamiento también requiere que se despeje el
error de la supuesta evidencia y entonces se abra el camino a la demostracion de la
existencia de Dios por via racional. Esta demostracion de modo razonado es el
fundamento para todo ulterior tratamiento de los temas divinos y por tanto es
decisiva en el didlogo metafisico-teoldgico.

Hoc enim nomen scriptum est in omnibus rebus; et sunt hae conditiones entis, super quas
fundantur certissimae illationes. Unde dixit ille: “prima rerum creatarum omnium est esse’;
sed ego dico: prima rerum intellectualium est esse primum”. Notese el paso de la tesis del
Liber De Causis (prop. IV) acerca de la primera hipostasis ontoldgica a la tesis cognitivo-
metafisica.

19 cf. Emmanuel Falque, Saint Bonaventure et I’entrée de Dieu en théologie, Paris, Vrin,
2000, pp. 65-78. Este autor muestra el papel inspirador del Cantico de las creaturas de
Francisco de Asis en esta doctrina bonaventuriana.

2 Cf. Marie-Dominique Chenu, La teologia come scienza nel XIII secolo, trad. italiana,
Milan, Jaca Book, 1985, pp. 79-82.

2L Cf. Collationes in Hexaémeron V, 33, ed. cit., p. 298.

22 Cf. Salmos 13y 52.
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Tomas no esta de acuerdo con Anselmo y con la tradicion posterior en la tesis de
la evidencia inmediata, pero no por ello reivindica la figura del insensato como hizo
Gaunilo.

También para este tema vale aquel testimonio de Guillermo de Tocco acerca del
modo insélito que tenfa Tomés para plantear las cosas®. Este modo le atraia la
admiracion de los jovenes estudiantes que acudian en gran ndmero a escucharlo,
pero también le atrajo los conflictos con los maestros franciscanos y seculares. No
era para menos. La posicion tomista “arranca a la raz6n humana la dulce ilusion de
que conoce las cosas en sus razones eternas y ya no se le habla mas de esa intima

presencia y de esa consoladora voz interior de su Dios™*,

Tomas se muestra preocupado por la inconsistencia y frivolidad de los
razonamientos de los creyentes que llevan al desprestigio del uso de la razén en
materia religiosa alimentando el fideismo. Para comenzar a hacer teologia es
necesario adquirir por la razén de algin modo la existencia de Dios, pero de un
modo riguroso no con argumentos superficiales como hacen algunos®® y como ya lo
ha sefialado el maestro Maimonides?.

En el programa epistemoldgico con que presenta su Summa contra Gentiles,
Tomas indica el doble propésito del sabio: la doble verdad de los asuntos divinos, en
el plano filosofico y en el teolégico?”. A continuacion indica que en el plano
filoséfico se debe proceder con argumentos rigurosamente demostrativos que
puedan convencer al adversario; en cambio en el plano estrictamente teoldgico no se
trata de convencer al adversario con razones, sino de remover los obstaculos
racionales para abrir el camino a la fe en las Sagradas Escrituras®®. Se detiene Tomés

2 Cf. A. Ferrua, ob. cit., p. 54.

2 Etienne Gilson, La filosoffa en la edad media, Madrid, Gredos, 1976, p. 501.

% «[...] et ad hoc dicendum induxit eos debilitas rationum quas multi inducunt ad probandum
Deum esse [...] invenitur enim hoc quod est Deum esse demonstrationibus irrefragabilibus
etiam a philosophis probatum, quamvis etiam a nonnullis ad hos ostendendum aliquae
rationes frivolae inducantur”, Quaest. disp. de veritate, g. 10, a. 12, resp.

% Cf. Maiménides, Guia de perplejos, ed. D. G. Maeso, Madrid, Editora Nacional, 1983, pp.
59-61. En I, 74 desarrolla los argumentos de los filésofos religiosos musulmanes
(mutacéalimes) respecto a la existencia y unidad de Dios (ed.cit., pp. 224-232).

27 «[...] sapientes intentionem circa duplicem veritatem divinorum debere versari et circa
errores contrarios destruendos”, SCG I, 9, ed. cit., n. 51.

% Cf.SCG 1, 9, ed. cit., nn. 52-53.
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en llamar la atencion para tener cuidado con las razones verosimiles, es decir no
demostrativas, que pueden servir de solaz y como un ejercicio dialéctico para los
creyentes pero que pueden confirmar a los adversarios en su error, al pensar que la
verdad de la fe se apoya en tan débiles razones®.

Esta debilidad o frivolidad argumentativa es la que advertia Tomas en la tesis
comun de la evidencia inmediata de la existencia de Dios, por ello la refuta. No por
ello defiende al insensato en su ateismo. Su critica a la epistemologia anselmiana, y
a la construccion que él hace de la figura del insensato, es que no permite el
adecuado comienzo de la teologia como saber desde la fe pero articulado con la
metafisica filosofica; para ello hay que llegar de algiin modo a la existencia de Dios
con razones demostrativas.

2. El homo sapiens de la epistemologia tomista

En su epistemologia Tomas utiliza repetidas veces la metafora del sentido del
gusto para explicar que el sabio (sapiens) es el que capta el sabor de las cosas, es
decir, el que las conoce intelectualmente de modo adecuado llegando a descubrir sus
causas, incluso la Causa Primera y el ultimo Fin que es Dios.

La preocupacién por establecer la base racional segura para hacer teologia
sobrenatural (sacra doctrina) lo lleva a Tomas a recuperar demostrativamente lo que
la raz6n puede alcanzar por si misma respecto a Dios. El punto clave de la
epistemologia tomista a este respecto es que necesita alcanzar racionalmente algin
contenido conceptual que se corresponda en alguna manera con lo que sera el objeto
de la teologia sobrenatural: Dios. Es decir necesita arribar a un punto de
coincidencia entre la metafisica, en cuanto teologia natural, y la teologia
sobrenatural. En ese punto es posible el rigor epistemologico del establecimiento del
limite positivo y negativo del conocimiento humano, y de su trascendencia en la fe y
en la consecuente teologia.

El tratamiento doctrinal de la cuestion de la evidencia inmediata de la existencia
de Dios por Tomas tiene cuatro lugares, que mantienen continuidad y coherencia en

# «gunt tamen ad huiusmodi veritatem manifestandam rationes aliquae verisimiles

inducendae, ad fidelium et solatium, non autem ad adversarios convincendos: quia ipsa
rationum insufficientia eos magis in suo errore confirmaret, dum aestimarent nos propter tam
debiles rationes veritati fidei consentire”, SCG 1, 9, ed. cit., n. 54.
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el desarrollo histérico del pensamiento del Aquinate durante el arco de su vida
académica y de su produccion autoral.

El primero de ellos en el Scriptum in | librum Sententiarum magistri Petri
Lombardi, escrito en Paris entre 1254 y 1256. El problema planteado es “Utrum
Deum esse sit per se notum™, si es evidente por si mismo que Dios existe. La
negacion del supuesto le abre paso a plantear en el articulo siguiente que Dios puede
ser conocido por el hombre a través de las creaturas de modo argumentativo. Esta
obra era la que utilizaba Tomas en su ensefianza.

El segundo texto pertenece a la Expositio super librum Boéthii De Trinitate
escrita en Paris entre 1257 y 1259%, contempordneamente a las Quaestiones de
Veritate y antes de comenzar la Summa contra Gentiles. La obra consiste en una
minuciosa exégesis del texto boeciano, ya infrecuente en el siglo XIII, y esta
inacabada. Siguiendo a Boecio en el Proemio de su obra, previo a ocuparse
propiamente de Dios, Tomas desarrolla un pormenorizado anélisis epistemologico
acerca de las formas y posibilidades del saber humano. En la primera cuestion,
después de haber reivindicado la autonomia natural de la inteligencia humana para
conocer la verdad (art. 1) y de haber sostenido la posibilidad humana de conocer la
existencia de Dios (art. 2), se pregunta si Dios es lo primero que conoce la
inteligencia humana (art. 3: Utrum Deus sit primum quod a mente cognoscitur).

El tercer texto pertenece a la Summa contra Gentiles®, escrita entre 1259 y 1264.
Aqui la exposicion y refutacion de la tesis tradicional de la evidencia inmediata (I,
10-11) es el requisito para ocuparse en I, 13 de las razones para probar que Dios
existe. La finalidad de la SCG es el didlogo con los no cristianos, se discute si se
trata de los territorios de mision o de los ambientes universitarios islamicos. Pero en
esta misma obra® aparece un tratamiento propio de Tomés respecto al insensato con
otra figura epistemoldgica, que veremos mas adelante.

¥ In | Sententiarum, d. 3, g. 1, a. 2. Citamos segun la edicién Prima Americana, New York
1948, que es una reimpresion de la edicion de Parma, 1856.

%! Citamos segln la edicion Leonina, tomo L, Roma-Parfs, 1992.

% Citamos segln la ya indicada edicién de R. Spiazzi.

% Cf. SCG II, 38, ed. cit., n. 2165.
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El cuarto texto pertenece a la primera parte de la Summa Theologiae, escrita en
Roma entre 1266 y 1268%*. En el marco de la cuestién segunda que trata “De Deo,
an Deus sit” (acerca de Dios, si Dios existe), lo primero que se cuestiona es
nuevamente “Utrum Deum esse sit per se notum” (art. 1: si es evidente por si mismo
que Dios existe). Su respuesta negativa le abre el paso a plantearse en los siguientes
articulos si es demostrable que Dios existe (art. 2) y si Dios existe (art. 3). Esta obra
fue escrita como compendio para quienes se iniciaban en los estudios teoldgicos.

Un caso diverso es el texto de la Postilla super Psalmos, obra del final de la vida
de Tomaés, escrita entre 1272 y 1273%. La cuestién no aparece aqui por el plan de
fundacién metafisico-teoldgica de la especulacion, sino en razon del texto de los
salmos 13 y 52, donde interviene el famoso insensato. La linea argumental en este
caso es diversa: se trata de una descripcion de la maldad de los hombres cuya raiz se
encuentra en el desprecio de Dios. Se trata de un comentario al salterio del oficio
nocturno, segun la version galicana de la Vulgata. El texto es una reportatio de Fr.
Reginaldo de Piperno de las lecciones tenidas por Tomas en Napoles, que se
interrumpieron bruscamente el 5 de diciembre de 1273 por los acontecimientos de la
vida del Aquinate.

Si bien cada una de las obras tiene una finalidad diversa, todas nos muestran la
coherente continuidad del pensamiento tomista en este tdpico; las variantes que se
advierten nos muestran un pensamiento vivo en cada situacion.

Como se sefiald, la segunda de las obras indicadas (Super I. Boéthii de Trinitate)
fue escrita en medio de la elaboracion de una obra especificamente epistemoldgica,
las Quaestiones Disputatae de Veritate, que se hace cargo también de la cuestién de
la evidencia inmediata de Dios. En los cuatro tratamientos del primer grupo su
discusion es un asunto de previo y especial pronunciamiento en funcion del
desarrollo metafisico-teoldgico; en el caso del comentario a los salmos se trata de
explicar cémo es posible el ateismo del insensato. En cambio en las Quaestiones
Disputatae de Veritate se encuentra una sede auténoma al tratar del saber humano.

En ellas la cuestién décima De Mente trata de la ontologia y del objeto de la
inteligencia humana. A este respecto, después de haberse ocupado del conocimiento

% Citamos segln la edicién Paulinae, Roma, 1962.
¥ Citamos segun la edicién de Parma, 1863, para el salmo 13; para el salmo 52 segin la
edicion de P. Uccelli, Roma, 1880.
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de las cosas materiales (arts. 4-7) y de la autoconciencia (arts. 8-10), se hace cargo
del asunto de la posibilidad humana de conocer a Dios (arts. 11-13). El art. 12 trata
especificamente de si es por si evidente para la mente humana que Dios existe
(Utrum Deum esse sit per se notum menti humanae). El texto estd datado en Paris
entre 1256 y 1257% y significa una pormenorizada revision del asunto que se ubica
entre la primera (In Sent.) y la tercera (SCG) exposicion del primer grupo.

En esta secuencia de la produccién tomista el argumento anselmiano no es el
Unico considerado, pero si ocupa un lugar central aunque no siempre es citado su
autor. Para entonces era una referencia de patrimonio comdn, al punto de aceptar
fusiones con otras elaboraciones, transformaciones y formulaciones diversas®’.

Para Tomés las tesis de la evidencia inmediata de la existencia de Dios para la
inteligencia humana, incluido el argumento anselmiano, son inconsistentes y por
tanto no resuelven la necesidad epistemoldgica de integracion entre metafisica y
teologia para la posibilidad del discurso teoldgico.

El abanderado de la nueva epistemologia de integracién no es el insensato sino el
hombre sabio: sapiens, que es capaz de tratar los asuntos divinos en la doble
dimension: racional exclusiva (metafisica) y sobrenatural (teologia, sacra
doctrina)®. Para este desarrollo el panorama de la tradicién era especialmente
dificultoso.

En la epistemologia agustiniana que origina la tradicién no sélo juega la fe un
papel de subsuncion sobre la filosofia para llevarla a su propia verdad, sino que esta
relacion se enmarca en una filosofia-teologia de la historia que la muestra como un
proceso ineluctable®. Por ello el mismo Agustin, cuando comenta el salmo 13

% Citamos segun la edicién Leonina t. XXII, Roma, 1972. La edicién manual de R. Spiazzi,
Marietti, Turin-Roma, 1964, adolece de varios errores en este texto.

¥ Para un analisis pormenorizado del tratamiento tomista del argumento anselmiano a lo
largo de sus diversas obras, remitimos a Julio R. Méndez, “Tomas de Aquino y el argumento
de Anselmo”, en Epimeleia, v. 11, 21-22, 2002, pp. 7-31.

% Cf.SCG 1, 9, ed. cit., n. 51

¥ Cf. Agustin de Hipona, De vera religione I-111, en Obras, ed. V. Capanaga, Madrid, BAC,
1948 t. IV. Cf. Julio R. Méndez, “Fe-raz6n en la patristica y el medioevo: propuesta de
paradigmas”, en J. J. Herrera (ed.), A diez afios de la Enciclica Fides et Ratio. Actas de las IV
jornadas de Estudio sobre el pensamiento patristico y medieval, Tucuman, ed. UNSTA, 2009,
pp. 321-338.
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considera que la posicion del insensato (imprudens)*® es imposible. Agustin
considera que el ateismo no tiene cabida* ni siquiera en los sacrilegos o en los
fildsofos que tienen concepciones erroneas respecto a Dios; en el hipotético caso de
que alguien se animara a pensar que Dios no existe no se animaria a expresarlo,
solamente lo tendria en su interior (in corde suo).

Luego, al comentar el salmo 52, explicita que, desde su analisis, si existen los
ateos son muy pocos y es muy dificil encontrarse con alguno. Mas aun, que un ateo
no se anima a expresarse como tal ante los demas, por ello s6lo niega a Dios en su
interior. En su contexto cultural, dice Agustin, ante la escasez de ateos no es mucho
lo que se esta obligado a tolerar en este sentido; el problema estd en cambio en los
pecadores que piensan que sus malas obras agradan a Dios, éstos lo estan negando
en la practica pues en los hechos no lo tienen por Dios*.

Agustin considera la imposibilidad del ateismo desde un andlisis histdrico dada
la revelacion cristiana que ha subsumido la verdadera filosofia. Esta ya habia
descubierto a Dios, pero ahora esta identificado en Jesucristo. Aun los no cristianos
no niegan a Dios. Su contexto era la de una cristiandad incipiente, después de la
proclamacion por el emperador Teodosio del cristianismo como religion oficial y el
fin del paganismo; habia disensiones internas entre los cristianos, por ejemplo con
los donatistas, habia paganos antiguos y se acercaban otros nuevos, los barbaros,
pero no se veian ateos.

‘0 Nétese que el insensato (“afron” de la version de los LXX) es traducido aqui por
“imprudens”. La cuestion general sobre qué versidn latina del salterio habria utilizado Agustin
no esta definitivamente resuelta, pero es fuerte la tesis que sostiene que él mismo habria
realizado una revision de la traduccion disponible teniendo a la vista el texto griego, al menos
para el caso de los salmos y de los textos paulinos. Cf. Anne-Marie la Bonnaridiere, Saint
Augustin et la Bible, Paris, Ed. Beauchesne, 1986.

4 “Dixit imprudens in corde suo: non est Deus. Nec ipsi enim sacrilegi et detestandi quidam
philosophi, qui perversa et falsa de Deo sentient, ausi sunt dicere, non est Deus: ideo ergo,
dixit in corde suo, quia hoc nemo audit dicere, etiam si aussus fuerit cogitare”, Enarrationes
in Psalmos XllII, en Obras, ed. B. Martin Pérez, Madrid, BAC, 1964, t. XIX.

“2 “gj tale hoc hominum genus est [...]: quantum videtur occurrere cogitationibus nostris,
perpaucis sunt; et difficile est ut incurramos in hominem qui dicat in corde suo, non est Deus:
tamen sic pauci sunt, ut inter multos timendo hoc dicere, in corde suo dicant, quia ore dicere
non audent. Non ergo multum est quod iubemur tolerare; vix invenitur: rarum hominum genus
est qui dican in corde suo, non est Deus”, Enarrationes in Psalmos LII, ed. cit., 1965, t. XX.
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De todos modos, mas fuerte que el contexto sociocultural era la conviccién
espiritual y especulativa de Agustin que disefia en De civitate Dei el modelo cultural
que servird de inspiracion a Carlomagno. Para Agustin solo caben los ateos
implicitos, que son los pecadores empedernidos; es decir que la figura agustiniana
del insensato es una figura moral.

La epistemologia anselmiana sigue el modelo de subsuncién con mayor
acentuacién y en un contexto cultural de cristiandad consolidada; en su contexto la
figura del insensato es una figura epistemoldgica.

El paradigma epistemolégico de Tomé&s sostiene la autonomia integrada de
metafisica y teologia respectivamente, de manera que ninguna sustituya a la otra con
sus certezas propias, lo que no implica contrariedad entre ellas sino necesidad mutua
de complementacion desde la especificidad de su propia figura epistémica. Este el
sentido de la expresion “doble verdad” para Tomés*?, diverso del utilizado por Siger
de Brabante y, mas atn, del que se le atribuy6 posteriormente a este Gltimo™.

Esta integracion supone para Tomas la superacién de las certezas simplemente
culturales respecto a Dios a través de su fundamentacion metafisica. Esta tarea no es
facil ni evidente inmediatamente. En el mismo texto en que desarrolla las famosas
quinque viae se hace cargo de dos posiciones contrarias a la afirmacion
intelectualmente razonada de la existencia de Dios y no las atribuye a ningun
Insensato.

En primer lugar Tomas considera el ateismo, que considera evidente el mal y
contradictorio con €l la existencia de Dios como Bien Infinito, por ello la niega®. En
segundo lugar toma en cuenta el agnosticismo, que no considera necesario afirmar
la existencia de Dios (tampoco se ocupa de negarla) por razones de economia
discursiva y suficiencia argumentativa; para responder a los interrogantes de la razon
le resultan suficientes las causas del orden finito*.

® Cf. SCG 1, 9, ed. cit., nn. 51- 58.

4 Cf. Adriana Caparello, La ‘perspectiva’ in Sigieri di Brabante, Vaticano, Pontificia
Academia di S. Tommaso, Libreria Editrice Vaticana, 1987. También Fernand Van
Steenberghen, Maitre Siger de Brabant, Lovaina-Paris, Publications Universitaires, 1977,
especialmente pp. 229-258.

“ Cf. Summa Theologica I, g. 2,a. 3, 1 y ad 1™.

% Cf. ibid. 2 y ad 2™.
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Esta discusion se sitGla en la segunda de las instancias del primer nivel del
sapiens, es decir en la metafisica. En efecto, el camino de la sabiduria comienza en
un primer nivel natural que tiene dos instancias, originadas ambas por el deseo
natural del alma humana de conocer a Dios"’.

La primera de ellas es el ascenso espontaneo de la inteligencia humana a Dios
segun su propia luz natural a partir de la observacion de las criaturas que constituye
la sabiduria popular. Esta alcanza a saber que existe un rector de la naturaleza, sin
poder identificarlo ni conocer su esencia o determinar si es uno solo o son varios.
Este conocimiento genérico y confuso de la existencia de Dios lo tienen casi todos
los hombres*. No se trata de la evidencia inmediata, como de un primer principio de
demostracion, sino de una espontanea inferencia a posteriori. La discusion con la
tesis, comin en su época’®, de la evidencia inmediata se hace fuerte en la nocién
epistemoldgica de principio asimilada de Aristoteles®. EI hecho de que algunos
filésofos materialistas como Demdcrito no hayan arribado a la Causa Eficiente
Primera se debe a que para nosotros es evidente lo que conocemos por los sentidos e
inmediatamente advertimos en ese conocimiento, como que “el todo es mayor que la
parte” porque vemos ambas magnitudes. De alli que Aristdteles advierta que los
principios evidentes, que no necesitan demostracion, son aquellos que conocemos en

7 Cf. SCG |, 4, ed. cit., n. 23, d.

“8 “Est enim quaedam communis et confusa Dei cognitio, quae quasi omnibus hominibus
adest [...] quia naturali ratione statim homo in aliqualem Dei cognitionem pervenire potest.
Videntes enim homines res naturals secundum ordinem certum currere; cum ordination
absque ordinatore non sit, percipient, ut in pluribus, aliquem esse ordinatorem rerum quas
videmus. Quis autem, vel quails, vel si unus tantum est ordinator naturae, nondum statim ex
hac communi onsideratione habetur” , SCG lll, 38, ed. cit., n. 2161. Cf. Summa Theologica |
g.2,a1ad1™.

* Para tener un panorama de las posiciones ambientales véase Efrem Bettoni, Il problema
della conoscibilita di Dio nella scuola francescana, Padua, Cedam, 1950. También Antonio
di Noto, L’evidenza di Dio nella filosofia del secolo XI11, Padua, Cedam, 1958.

0 Cf. Aristoteles, Segundos Analiticos I, 2; 1,7 (72b23); Metafisica IV, 3-4 1005b-1006a;
Tomas de Aquino, Expositio Libri Posteriorum Analyticorum I, lect. 5, Roma, ed. Leonina.
También ed. R. Spiazzi, Turin, Marietti, 1964, nn.44-52; Sententia super Metaphysicam IV,
3-4, lect. 6, ed. R. Spiazzi, Turin, Marietti, 1964, nn. 596-608. Ya Avicena habia negado que
Dios sea evidente por si mismo, afirma que se lo puede conocer a través de sus signos, en
cuanto la metafisica llega a investigar las causas absolutas del ente. Cf. Avicenna Latinus,
Liber de philosophia prima sive scientia divina. I, 1, aa. 6-7, ed. S. Van Riet, Lovaina-Leiden,
Peeters-Brill, 1977.
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el mismo acto de conocer sus términos. Pero para el caso de Dios es necesario
demostrar su existencia como conclusion de un razonamiento que, partiendo de las
cosas materiales y descubriendo su condicidn de causadas, llegue a la Primera Causa
Eficiente y a su condicion inmaterial. Ninguno de los pasos de este razonamiento es
por si mismo evidente (per se notum), como dice Avicena.

Esta sabiduria popular de la primera instancia del primer nivel no alcanza para la
felicidad eterna®, necesita la fe que le permite acceder a la verdad revelada. Pero,
aun unida a la fe, tampoco alcanza para hacer teologia (sacra doctrina); la instancia
de integracion con la fe para el desarrollo de la teologia es la méaxima instancia
epistémica del primer nivel natural: la metafisica.

La metafisica era la sabiduria pagana, ahora no es suficiente, también ella
necesita la fe para conocer el camino a la felicidad eterna® y para constituirse
propiamente en sabiduria. Esta segunda instancia del primer nivel es de dificil
acceso porque no todos los hombres tienen la aptitud intelectual para cultivarla,
porque muchos hombres estan absorbidos por las tareas mas inmediatas de la vida y
porque la pereza detiene los esfuerzos necesarios para este esfuerzo maximo de la
razén humana®:.

El homo sapiens de la epistemologia integrada tiene, entonces, tres niveles. El
primer nivel natural donde se incluye el saber popular y la metafisica (via ascensus).
El segundo nivel es la fe que recibe la verdad revelada (via descensus). El tercer
nivel es la teologia sobrenatural que se eleva a entender lo mas perfectamente
posible lo recibido por la fe integrando ambas vias de conocimiento™,

Como bien lo sefiala Ferrara, el hilo conductor que permite esta integracion es la
analogia: ella permite vincular a Yahvé, a Elohim, a Theds (tanto de los fil6sofos
como de la version de los LXX) y al Deus latino™.

5L Cf. SCG Il1, 38 et passim.

52 Cf. Ibid., 39 et passim.

%8 Cf. SCG I, 4 et passim. Para una visién de la metafisica de Tomas, véase Julio R. Méndez,
El amor fundamento de la participacion metafisica. Hermenéutica de la Summa contra
Gentiles, Buenos Aires, Sudamericana-Universidad Catdlica de Salta, 1990.

¥ Cf. SCG IV, 1 et passim.

% Cf. Ricardo Ferrara, El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas, Salamanca,
Sigueme, 2005, p. 145.
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Con toda razén se ha dicho que no tenemos indicaciones explicitas acerca de
como veia Tomas su propia obra, digamos: su propia epistemologia de integracion,
en el marco cultural de su tiempo™. Pero el estudio comparado nos muestra su
originalidad, la que sefialan los bidgrafos y la que le causé tantos problemas en su
vida y después de ella.

3. La nueva figura del insensato

Hasta el tiempo de Tomés el insensato aparecia con la doble figura que hemos
encontrado, por un lado la agustiniana (y bonaventuriana) de tipo moral, y por otro
la anselmiana de tipo epistemoldgica. Hemos visto el rechazo de Tomas a la tesis de
la evidencia inmediata, con lo cual se desprende de la figura anselmiana. Por otra
parte, la figura agustiniana, tal cual la vimos, no podia ser seguida por cuanto Tomas
sostiene claramente que no todo pecado mortal contraria la fe*’, sino solamente
algunos pecados especificos™.

Veamos cual es la nueva figura que adquiere el insensato en las obras del
Aquinate.

Como contrafigura del sabio, el insensato (insipiens) es aquél que no ejerce la
razén para llegar a lo Gltimo, se queda en lo finito; en el grado extremo se asemeja a
los animales, particularmente a los asnos. Este insensato, que declina el ejercicio del
pensamiento, esta declinando su honor especifico de hombre™.

En la contrafigura del sapiens Tomas incluye una variedad de tipos opuestos al
pleno desarrollo de las capacidades superiores®. En algunas ocasiones establece

% Cf. Michel Corbin, Le chemin de la théologie chez Thomas d’Aquin, Paris, Beauchesne.
1974, p. 89.

% Cf. Summa Theologiae II-11, q. 24, a. 12, ad 5™.

%8 Cf. ibid. I-1l, g. 97, a. 2, ad 2™

% “Cum esset praeditus lumine rationis, sicut homo in honore constitutus, noluit illo lumine
regi, assimilatus est jumentis insipientibus, et ideo facit sicut jumenta”, Postilla super
Psalmos. Psalmus David XLVIII, Parma, 1863. VVéase también Super Evangelium S. Matthaei
Lectura XXI, lect. 1, ed. R. Cai, Turin, Marietti, 1951, n. 1865.

8 Cf. Jean Lauand, “La tonterfa y los tontos en el anélisis de Toméas de Aquino”, en
Cuadernos de Informacion y comunicacion, 7, 2002. Universidad Complutense, Madrid.
Disponible ~ en  http://revistas.ucm.es/index.php/CIY C/article/view/ClYC0202110037A.
Ultima consulta 20.11.2015.
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matices y precisiones entre los diversos tipos. En este orden, respecto al insipiens
dice que tiene ciencia humana pero se niega a desarrollar la ciencia eterna, es decir
la relativa a los primeros principios y los ltimos fines; en cambio el tonto (stultus)
no quiere desarrollar ninguna de las dos®.

En las diferentes observaciones Tomas rescata la diferencia entre la admiracion y
el estupor. Este Gltimo paraliza, como a la oveja el miedo; en cambio la admiracion
dinamiza el razonamiento®. No todo el que no llega a sabio es un insensato en el
sentido definido, sino que puede darse también el caso del hombre rudo al que se le
escapan las sutilezas de la filosofia o el caso del idiota al que sdlo le es familiar lo
més inmediato®. También estan los casos debidos a dificultades orgénicas que
impiden el correcto funcionamiento intelectual, en cuanto éste depende de los
sentidos internos (quae sunt imaginatio et vis memorativa et cogitativa)®*.

Ahora bien, las dificultades que hemos mencionado para el desarrollo de la
metafisica y que la hacen esforzada y selectiva, se deben a la condicién de nuestro
intelecto por el cual somos naturalmente lentos para lo sutil; cuanto més lenta es una
persona més necesita de ejemplos particulares para conocer las cosas®. Lejos del
intelecto angélico y més adn del intelecto divino, la inteligencia humana no tiene por
inmediatamente evidente la existencia de Dios, sino que la descubre a posteriori en
las dos instancias mencionadas. Lo inmediatamente evidente para el hombre no es
Dios sino el ente finito,*® que es semejanza suya.®’

En esta vida no contemplamos directamente la Esencia de Dios ni tenemos
recibida una forma impresa de El. Dios se manifiesta al hombre de dos maneras:

8 «Differentia est inter insipientem et stultum. Insipiens est qui habet scientiam humanam, et
non considerat aeterna; stultus est qui non considerat etiam praesentia”, Postilla super
Psalmos, ibid.

82 Cf. Summa Theologiae I-11, g. 41, a. 4, ad 5™.

%3 Cf. SCG |, 3, ed. cit., n. 17.

* SCG 11l 84, ed. cit., n. 2596a.

8 Cf. SCG 11, 98, ed. cit., n. 1838; I, 3, 17h. Esa lentitud se agrava si la persona se aficiona al
dinero, cf. Summa Theologiae I-1l, g. 2, a. 1, ad 3™

8 Cf. Julio R. Méndez, “El ente intensivo como principio en Toméas de Aguino”, en G.
Delgado-M. Sacchi, Scientia, Fides et Sapientia. Escritos dedicados a G. E. Ponferrada, La
Plata, Ucalp, 2002, pp. 429-463.

%7 Sobre la referencia religiosa a partir de las creaturas, véase Julio R. Méndez, “Participacion
y actitud contemplativa”, en Sapientia, 24, 1979, pp. 124-128.
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infundiéndole una luz interior o a través de signos sensibles, es decir a través de las
criaturas sensibles®.

A la primera instancia del primer nivel (sabiduria popular) le observa que si bien
conduce a un conocimiento genérico y confuso de “Dios” (en el sentido anal6gico),
que es practicamente universal (quasi omnibus hominibus adest), esta plagada de
errores en cuanto a la determinacion de la esencia de ese “Dios”®. Lo importante
para nuestro tema es que por su propia cuenta, no de la mano de Anselmo, Tomas
trae aqui a colacion la figura del insensato biblico.

Identifica al insipiens con el stolidus. Este necio se caracteriza por su
incapacidad para percibir los signos evidentes™®, no reacciona adecuadamente
realizando el proceso de inferencia ante lo que se muestra, no pasa del fenémeno al
fundamento. El que viendo la obra de Dios no la descubre como obra suya, el que no
se remonta al autor, es como el necio que viendo un hombre vivo no advirtiera que
posee alma, que permaneciera impavido frente al otro:

“Ex hoc autem quod preadicta Dei cognitione aliquis caret, maxime
vituperabilis apparet: designatur per hoc maxime hominis stodilitas, quod tam
manifesta Dei signa non percipit; sicut stolidus reputaretur qui, hominem
videns, eum habere animam non comprehenderet. Unde et in Psalmo dicitur:

dixit insipiens in corde suo, non est Deus”".

Esta es la figura epistemologica del insensato metafisico para Tomas de Aquino.
No la del que no advierte la inmediata evidencia de la existencia de Dios, sino la del
que no realiza la espontanea mediacion de las obras a su autor.

88 Cf. Expositio et lectura super Epistulam Pauli Apostoli ad Romanos, ed. R. Cai, Turin-
Roma, 1953, Marietti, n. 116.

8 Cf. SCG 111, 38, ed. cit., nn. 2161-2163. Este conocimiento de la existencia de Dios, que
integra el caudal de casi todos los hombres y culturas, no se debe a que la existencia de Dios
sea evidente para nosotros como los primeros principios, sino a que espontaneamente el
hombre atribuye el orden del mundo a un autor. Es un razonamiento bésico.

™ En otros textos compara a este necio con las ovejas que se quedan inméviles y no
reaccionan (cf. Super Evangelium S. loannis Lectura Il, lect. I, ed. R. Cai, Turin, Marietti,
1952, n. 383); siguiendo a Aristdteles refiere la fama de necedad de los celtas (cf. Sententiae
Libri Ethicorum 111, 15, 134, ed. Leonina, Roma, 1969, vol. 1, p. 165).

™SCG 11, 38, ed. cit., n. 2165.
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En cambio, respecto a la segunda instancia del primer nivel (metafisica), donde
recoge la posibilidad del ateismo y del agnosticismo, Tomas no menciona como
obstéaculo la insensatez, sino las dificultades propias de esta instancia reflexiva’®. Por
ello es muy susceptible de errores™.

Al final de su vida Tomas vuelve a ocuparse del insensato, a propdsito esta vez
de los salmos 13 y 52. Ambos salmos traen el mismo texto en su apertura: “dixit
insipiens in corde suo: non est Deus”, su variante se encuentra en los vv. 5-6, que no
son relevantes a nuestro fin. En la Postilla super Psalmos Tomas tiene que ocuparse
nuevamente del argumento anselmiano, llevado de la mano esta vez no por una
cuestion especulativa, sino especifica y directamente por la figura del insensato.

Ambos salmos traen una descripcion de los pecados que corrompen al pueblo de
Israel. El primero de todos es el ateismo, puesto en boca del insensato. Por ello
Tomas en su comentario lo vincula con el texto de Eclesiastico 10:12-13 que
identifica el comienzo del pecado en la soberbia, y el comienzo de la soberbia en el
desprecio de Dios. Por ello Tomas sefiala que el principio de la maldad radica en que
el hombre no tenga a Dios en su corazon (“Quod homo ergo non habeat Deum in
corde, principium malitiae est”). El insensato es la figura opuesta a la del sabio; la
sabiduria no habita en él por la maldad de su alma’.

El Aquinate se pregunta: ¢jacaso se puede decir?, ;acaso se puede pensar que
Dios no exista? (“;Sed numquid potest dicere? Dicere in corde est cogitare.; Sed
numquid potest cogitare Deum non esse?). Anselmo y Damasceno dicen que no:
“Anselmus dicit, quod nullus potest. Item Damascenus”".

Asi planteada la cuestién, Tomas pasa a dar su respuesta. Comienza explicando
que respecto al conocimiento de Dios podemos hablar de dos modos: en si mismo o
en cuanto a nosotros (secundum se vel quoad nos).

A continuacién observa que si se trata del primer modo, sin lugar a dudas no se
puede pensar que Dios no exista (procul dubio non potest cogitari non esse). La
razén de esto es que no puede considerarse intrinsecamente falsa una proposicion

2.Cf. SCG 11, 39, ed. cit., n, 2168. 1, 4, 25.

8 Cf. Ibid. 1, 4, ed. cit., n. 25.

™ Remite a Sabiduria I, 4.

™ Postilla super Psalmos. Psalmus David XII1, Parma, 1863, p. 183.
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cuyo predicado esta incluido en la definicion del sujeto. Para ello se debe tener en
cuenta que el esse se predica de Dios de distinta manera que de los demas entes,
pues el Ser de Dios es su propia sustancia (“notandum est autem, quod in Deo est
aliter esse quam in aliis; quia Esse Dei est Eius substantia”). Por tanto quien dice
“Dios” en cuanto es en si mismo, dice su mismo Ser; por consiguiente segin El
mismo (secundum se) no puede pensarse que no exista.

A diferencia de los textos anteriores en que habia introducido esta distincion,
esta vez Tomas no pasa a tratar el segundo modo (quoad nos). Continta en el primer
modo y procede a explicitar la definicion nominal de Dios; hasta aqui sigue el
itinerario anselmiano. Pero introduce un cambio notable en la definicién: “Dios”
viene de “Theos” que significa arder toda maldad (“Deus dicitur a Theos quod est
ardere omnem malitiam”)’®. Ahora bien, niega a Dios quien piensa que no es
omnipotente 0 que no se ocupa de los asuntos humanos’’. El problema del no-
creyente esta en el predicado de la proposicion’®; él no accede a ese predicado. Para
Anselmo esto no era posible. EI Aquinate se aparta de €l una vez mas en este punto
crucial.

A la tesis del Damasceno respecto al caracter natural del conocimiento de la
existencia de Dios, le observa que es un conocimiento vago e indeterminado de que
hay Dios’®, pero no nos dice la Esencia de Dios (“quod naturaliter insertum est,

®SCG I, 11, ed. cit., n. 67a. Cf. Juan Damasceno, De fide ortodoxa I, 9 (PG 94, 835B-838A)
trae tres etimologias: currere (correr), urere (abrasar, arder) o inspicere (mirar, vigilar). Dios
seria el que siempre esta en movimiento y lo abarca todo, el que siempre esta ardiendo, o el
que todo lo observa. Nuestro Tomas usa la primera acepcion en Sententia super libros de
Caelo et Mundo 11, 1, ed. R. Spiazzi, Turin-Roma, Marietti, 1952, n. 290; usa la segunda en
Postilla super Psalmos.Psalmus XIl1I, ed. Parma, 1863, p. 183; usa la tercera en SCG 1, 44 ed.
cit., n. 381; y en Super librum B. Dionysii De divinis nominibus XII, ed. C. Pera, Turin-Roma,
Marietti, 1950, n. 948.

" “Tunc ergo dicit aliquis quon non est Deus, quando cogitat quod non est omnipotens: et
quod non habet curam rerum humanarum: Job 21: ¢ Quis est omnipotens ut serviamus ei?”” .
™ Como el caso de aquellos judios contemporaneos de Jests que no le crefan su condicion
divina. Respecto a JesUs como sujeto, de éste que les habla, predican “no es Dios” (“Qui
Judaei, non credentes ipsum qui promissus erat in lege, dicunt, ‘non est Deus’, iste scilicet qui
nobis praedicat”). No aceptaban la definicion de identidad que el mismo Jesus les daba en
conformidad con las profecias de la ley veterotestamentaria.

™ Tomés no niega todo valor a la teorfa del Damasceno; le niega el caréacter innato, le
reconoce el caracter natural estructural, pero indiciario y necesitado de argumentacion causal.
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indeterminate scitur, scilicet quod Deus sit, sed non idem: quod Deus”). Por ello no
hay evidencia natural de la existencia de Dios para nosotros, hubiera explicitado en
los textos anteriores. Aqui, en cambio, contintia aclarando inmediatamente que ese
predicado que nos dice qué es Dios (quod Deus) nos lo da la fe: “sed per fidem
habetur”.

Entonces si estamos ubicados en la linea argumental anselmiana tal cual desde el
principio la vio Tomé&s en su epistemologia. Con la definicion nominal de Dios
como “el que hace arder toda maldad” (la segunda acepcion del elenco del
Damasceno) o con la autodefinicion de Jesis como “el prometido en la Ley”, si se
tiene fe se tiene la sabiduria de reconocer que Dios existe y que Jesus es Dios.
Poseyendo el predicado por la acogida de la fe se posee su pertenencia de inclusion
en el sujeto. La fe, al darnos el predicado, nos sitda en la evidencia del primer modo.

El problema del insensato es que esta cerrado a la sabiduria por su falta de fe
como cuestion moral. El insensato del salmo no quiere recibir la sabiduria de Dios y
tiene cerrados los ojos de su mente por su maldad™.

De esta manera hemos pasado de una figura anselmiana del insensato instalada
en el puro plano epistemoldgico dialéctico y enfrentado a la evidencia secundum se
de la existencia de Dios (Proslogion), a la figura epistemologica tomista de un
insensato metafisico que no advierte los signos de Dios en las creaturas y se enfrenta
a la evidencia quoad nos de la argumentacion (SCG), y a una ulterior figura tomista
del insensato teoldgico que por su maldad moral es soberbio y rechaza la fe y asi se
cierra a recibir la evidencia secundum se que Dios le ofrece en la revelacion.

La segunda figura tomista (insensato teologico) recupera la sede epistemoldgica
en la que es valido el unum argumentum anselmiano, como surge de la lectura de su

En esta via de los primeros principios (especialmente del ens) recoge y desarrolla Tomas la
via agustiniana de la iluminacion, también en esta obra. Sobre esto Ultimo véase Carmelo
Pandolfi: San Tommaso filosofo nel Commento ai Salmi. Interpretazione dell’essere nel modo
esistenziale dell’invocazione, Bolofia, Studio Domenicano, 1993, p. 172 ss.

8 «“Et hoc dixit insipiens, quia Dei sapientiam recipere noluerunt habentes oculos mentis
excaecatos; Psal. 81 ‘nescierunt neque intellexerunt’, Sap. 2 ‘excaecavit enim eos malitia
eorum’”, In Psal. Davidis exp., 13.
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texto y como el mismo autor lo reafirma en su respuesta a Gaunilo®; pero, sobre
todo, como es posible leerlo desde la mediacién de la especulacion tomista.

La Gltima vez en su vida que Tomas se refirié a Anselmo y su argumento se halla
en la misma Postilla super Psalmos al comentar el salmo 52%. Aqui también
comienza identificando la raiz del mal en el desprecio de Dios. El insensato ha
despreciado la sabiduria, en el sentido estricto de conocimiento de las cosas divinas
(“vir insipiens contemnit cognitionem divinorum”). Ha despreciado a Dios y la
ciencia de Dios; y esto lo hizo en su corazon, cuando dijo “non est Deus”.

Pero a este diagnostico le opone la tesis anselmiana de que es imposible pensar
que Dios no existe (“Contra. Anselmus dicit, quod nullus potest cogitare Deum non
esse”). Adviértase como en las obras que hemos analizado anteriormente se
presentaba la tesis anselmiana de la evidencia y se le contraponia el ateismo del
insensato como un hecho; aqui se presenta el hecho del ateismo del insensato como
la raiz de los males y originado a su vez en un mal que es la soberbia al punto del
desprecio de Dios, y se le contrapone la tesis anselmiana de la imposibilidad del
verdadero ateismo.

Para resolver la cuestion Tomas establece una distincién en lo que nos puede
resultar desconocido (ignotum): en razén del objeto (propter se) o en razén del
sujeto (propter nos).

En el primer modo se encuentran las categorias ontologicas inferiores (“primo
modo sunt nobis ignota quae habent primum de esse, ut contingentia, materia prima,
motus et tempus”). En el segundo modo se encuentran las cosas que superan nuestro
conocimiento (“secundo modo nobis ignota sunt quae excellunt cognitionem
nostram”)®,

8 Cf. Anselmo, Opera omnia, ed. cit., p. 130.

8 Advirtiendo la amplisima coincidencia con el salmo 13, Tomas sefiala entre las diferencias
que el salmo 13 se ubica en la perspectiva del adviento como espera de la primera venida de
Cristo, en cambio el salmo 52 se ubica en la perspectiva de la segunda venida de Cristo para
el juicio.

8 Aungue Tomas no la mencione expresamente, en lo que sigue esta presente la doctrina
aristotélica del orden inverso entre perfeccion ontoldgica y evidencia gnoseoldgica humana.
Cf. Aristoteles, Fisica I, 1, 184a 16-21; Metafisica VII, 4, 1029b 3-12; Etica a Nicomaco I, 2,
1095b 2. Sin embargo hay que notar que la menor perfeccion ontoldgica nos es evidente a
partir de un cierto grado de inteligibilidad de su forma.
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En este marco recupera Tomas nuevamente que secundum se Dios es
evidentisimo y no puede pensarse que no exista, porque su Esse pertenece a su
Esencia, como el predicado incluido en el sujeto. Pero quoad nos no es asi, porque
nosotros no conocemos la Esencia de Dios, sino que se nos da a conocer a través de
sus efectos (“haec propositio ‘Deus est’, est maxime per se nota, tamen quoad nos
Essentia Dei non est nobis nota, sed innoscitur nobis per suos effectus™). De alli que
quien niega algunos efectos de Dios, lo niega a Dios (“et inde est quod qui negat
aliquos effectus Dei [...] negat Deum”).

Esto significa que quien niega la obra de Dios, que es la manifestacion de su
Esencia, desconoce la Esencia divina y por ello desconoce el predicado que
corresponde al sujeto Dios y no puede afirmarlo. Este es el caso del insensato.

Ahora bien, de parte de Dios estd puesto en el corazon del hombre que Dios
existe. EI no quiere que ningtn hombre sea llamado insensato porque diga que Dios
no existe o que Cristo no es Dios (“quia a Deo est in corde omnium quod Deus sit,
quod nullus quidem hoc velit, reputatur insipiens, quod dicat Deum non esse [...]
quod Christus non est Deus”).

En el extremo final de la produccion de Tomas de Aquino la figura del insensato
metafisico y teoldgico a la vez se delinea como la contrafigura moral del hombre
segun el plan de Dios. La hermenéutica tomista del argumento anselmiano lo recoge
de su impostacion dialéctica a través de su ubicacién epistemolégica como
intellectus fidei, y finalmente lo trasciende en la dindmica de su propia especulacion
metafisica y teoldgica.

Recordemos lo dicho antes. Contempordneamente, Buenaventura aceptaba la
tesis del Damasceno respecto al conocimiento innato de la existencia de Dios por
una donacién del mismo Dios, de manera que lo espontaneo y consecuente es aplicar
esa nocion (que identifica a Dios con el ser) en el gjercicio de todo conocimiento.
Sélo una traba moral impide para Buenaventura ese ejercicio natural.

Recibido 18/10/15
Aceptado 01/12/15
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Resumen. El estudio rastrea la nocion del insensato y de su contrario, el hombre
sensato, en Agustin, Anselmo, Buenaventura y Tomas de Aquino. Se estudian
diversas obras con el método genético-histérico-critico. La figura de la sensatez y su
contraria adquiere valor epistemoldgico en torno a la cuestion del conocimiento de
la existencia de Dios. En su tratamiento surge la necesidad de advertir los
condicionamientos culturales, para discernirlos de las exigencias de la razon critica.
Se concluye en la diversidad de figuras epistemoldgicas, claramente delineadas de
acuerdo a la tesis central de cada autor respecto al conocimiento de la existencia de
Dios.

Palabras clave: Insensato - Agustin - Anselmo - Buenaventura -Toméas de Aquino.
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Resumo. O estudo traga a nogdo de um insensato e de seu contrario, 0 homem
sensato em Agostinho, Anselmo, Boaventura e Toméas de Aquino. Vérios trabalhos
sdo estudados no método historico-critico-genético. A figura da razoabilidade e seu
oposto adquire valor epistemoldgico em torno da questdo do conhecimento da
existéncia de Deus. Em seu tratamento, surge a necessidade de avisar o
condicionamento cultural, para discernir as exigéncias da razdo critica. Conclui-se
na diversidade de figuras epistemoldgicas claramente delineados de acordo com a
tese central de cada autor sobre o conhecimento da existéncia de Deus.

Palavras-chave: Insensato - Agostinho - Anselmo - Buenaventura - Tomas de
Aquino.
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