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Primeras universidades de Europa, todas creadas a partir del s. XIl. De ellas, las que mds sobresalen en el
origen son Paris (U. de la Sorbona), Oxford, Bolonia y Salamanca.

1. De lo ontolégico a lo trascendente: Génesis de la filosofia medieval.

A diferencia de lo que habia ocurrido con la filosofia griega, que habia centrado su reflexién en torno a la
determinacion del objeto, |a filosofia medieval centrara su interés en Dios. Frente a la inicial hostilidad hacia
la filosofia manifestada por algunos de los primeros padres apologistas cristianos, sus continuadores
encontrardn en la filosofia, especialmente a partir del desarrollo del neoplatonismo de Plotino, un
instrumento Gtil, no sélo para combatir otras religiones o sistemas filoséficos, sino también para comprender,
o intentar comprender, los misterios revelados. Surde de ahi una asociacién entre filosofia y cristianismo o,
mas en general, entre filosofia y religién, que pondra las bases de la futura filosofia medieval, entre los
cristianos, los musulmanes y los judios.

El tema fundamental de reflexién pasard a ser la divinidad, quedando subordinada la comprensién e
interpretacién del mundo, del hombre, de la sociedad, etc. al conocimiento que se pueda obtener de lo divino.
La fe, que suministra las creencias a las que no se puede renunciar, tratara de entrar en didlogo con la razén.
La inicial sumisién de la razén exigida por la fe dejard paso a una mayor autonomia propugnada por Santo
Tomds de Aquino entre otros, que conducird, tras la crisis de la Escolastica, a la reclamacién de la
independencia de la razén con la que se iniciara la filosofia moderna.

1.1. Elcristianismo y la filosofia:

La relacién de los primeros pensadores cristianos con la filosofia fue compleja. Mientras unos mostraron su
hostilidad hacia la filosofia, considerandola enemiga de la fe, otros vieron en la filosofia un arma para
defender con la razén sus creencias religiosas.

Las diferencias que podemos destacar entre el pensamiento griego vy el cristianismo sefialamos:



1) El planteamiento del tema de Dios; el mundo griego se limitaba a su interpretacién como inteligencia
ordenadora, como causa final, 0 como razén césmica, tal como aparece en Anaxagoras, Aristoteles y
los estoicos, respectivamente. Los cristianos, sin embargo, por Dios entenderan un ser providente,
preocupado por los asuntos humanos; un ser encarnado, que adopta la apariencia humana con todas
Sus consecuencias; un ser creador, omnipotente, Gnico, pero también paternal.

2) No menor dificultad representa la adecuacion de la nocién de verdad; el origen divino de la verdad
hace, para los cristianos, de su verdad, la verdad, a secas. Esta postura dificiimente se puede
reconciliar con la tendencia griega a la racionalidad y su aceptacién de los limites del conocimiento.

3) También en el caso del hombre se parte de concepciones distintas; para los cristianos el hombre ha
sido hecho aimagen de Dios y, dotado de un alma inmortal, su cuerpo resucitara al final de los tiempos
(lo que supone una concepcién lineal de Ia historia, opuesta a la concepcidn ciclica de los griegos),
uniéndose a aquélla, siendo juzgado y mereciendo una recompensa o un castigo por su conducta (lo
que supone las nociones de culpa o pecado y arrepentimiento o redencién).

A pesar de estas dificultades, los pensadores cristianos encuentran con el platonismo (y con el
neoplatonismo y algunas teorias estoicas) algunas coincidencias que les animan a inspirarse en dicha
corriente filoséfica para justificar y comprender su fe. Entre ellas, merecen destacarse el dualismao platénico,
con la distincién de un mundo sensible y un mundo inteligible, y la explicacién de la semejanza entre ambos
a partir de |as teorias de la imitacién o la participacién; la existencia del demiurgo, entidad "configuradora"
del mundo sensible, lo que para los cristianos, lo acercaba a la idea de "creacién"; y la idea de Bien. como
fuente de toda realidad. identificada con la idea de Uno, lo que se interpretaba como una afirmacién simbélica
del monoteismo y de la trascendencia de Dios. También respecto al hombre, la afirmacién de su composicién
dualista, alma y cuerpo, y la afirmacién de la inmortalidad del alma se consideraron apoyos sélidos para la
defensa de las creencias cristianas.

Podemos dividir este periodo en tres grandes épocas, de acuerdo con el avance de la reflexién filoséfica
cristiana: Tenemos un primer periodo que denominamos patristica, en el que desarrollan su pensamiento los
conocidos como padres de la Iglesia, tanto oriental como occidental. Estos padres de la Iglesia reciben el
impulso de los apologistas (aquellos que defienden la fe frente a los paganos, como Atenadoras), y lo
contindan hasta culminar en san Agustin de Hipona.

Después de la patristica, la escolastica serd la que se abra paso en la produccién filoséfica. Aun teniendo
como precedente a Boecio, la actividad escolastica no empezara su auge hasta la creacién de las escuelas
catedralicias, que después se convertirdn en universidades. Podemos subrayar la importancia de san
Anselmo de Canterbury y de san Buenaventura, pero serda santo Tomds de Aquino el mejor de los
representantes de esta corriente.

Por dltimo, dentro del nominalismo, destacaremos a Guillermo de Ockham como su mejor representante, si
bien es una actividad que habia empezado con Roscelino y Pedro Abelardo.

La nueva fe impuso inmediatamente cambios masivos de perspectiva, cuya previa aceptacién motivé
después su interpretacién filoséfica. No se pasé del universo griego al universo cristiano por via de
evolucién continua; mas bien se tiene la impresién de que el universo griego se derrumbé subitamente
en el espiritu de hombres como Justino y Taciano, para dejar paso al nuevo universo cristiano. Lo que

presta mayor interés a estas primeras tentativas filoséficas es que sus autores parecen andar en busca
no de verdades por descubrir, sino mas bien de férmulas con que expresar las que ya han descubierto.
Wilson, La Filosofia en la Edad Media




2. San Agustin de Hipona (354-430):

Agustin nacid el afio 354 d.C. en Tagaste (ciudad conocida
en la actualidad como Souk Ahras, en Argelia). Hijo de
Patricio, un pequefio propietario rural, y de Ménica, nacié en
el seno de la familia con una posicibn econémica
desahogada, lo que le permitié6 acceder a una buena
educacién. Sus primeros estudios los realizard en Tagaste,
continuandolos en la cercana ciudad de Madaura; a partir del
afio 370 estudiard en Cartago, dedicandose principalmente
a laretérica y a la filosofia.

Pese a los esfuerzos de su madre, Ménica, que le habia
educado en el cristianismo desde su mas tierna infancia,
Agustin llevard en Cartago una vida orientada hacia el
disfrute de todos los placeres sensibles. En esa época
convivira con una mujer con la que tendra un hijo, Adeodato,
el afio 372.

Se adhiere a las teorias de los maniqueos, hacia el afio 373,
aunque lo abandonard decepcionado en el 383. Ese mismo
afo se trasladard a Roma, y luego a Mildn, donde ensefia
retérica. Escuchando los sermones del obispo de Milan, san
Ambrosio, se acercard al cristianismo. En este periodo
descubre también la filosofia neoplaténica, leyendo las obras de Plotino y las epistolas de San Pablo.

En el afo 386 se convierte el cristianismo. El afio siguiente se bautiza en Milan y opta por una vida ascética
y casta. Tras la muerte de su madre, se traslada a Africa el afio 388, estableciéndose en Tagaste donde
fundard un monasterio en el que permanecerd hasta el afio 391. Dicho afio se trasladard a Hipona,
(actualmente Annaba, también en Ardelia), donde serd consagdrado sacerdote por el obispo Valerio. Allf
fundard otro monasterio, en terrenos cedidos por el obispo, desarrollando una fecunda actividad filoséfica y
religiosa, destacando el cardcter polémico contra las diversas herejias (donatistas, pelagianistas...) a las que
se enfrentaba el cristianismo, y que San Agustin consideraba el principal problema con el que habria de
enfrentarse.

El afio 396 es nombrado obispo de Hipona hasta

su muerte en el 430. Su activa produccién iTarde te amé, belleza tan antigua y tan nueva,
filos6fica y religiosa abarcard mas de 100 tarde te amé! Y he aqui que td estabas dentro de
volimenes, sin contar las Epistolas y Sermones. miy yo fuera, y por fuera te andaba buscando; y

deforme como era, me lanzaba sobre las bellezas
de tus criaturas. Tu estabas conmigo, pero yo no
estaba contigo. Me retenian alejado de ti aquellas

San Adustin ha dejado una obra inmensa de la que
destacaremos a continuacién algunos de sus
titulos mas significativos:

realidades que, si no estuviesen en ti, no serian.
Llamaste y clamaste, y rompiste mi sordera;
brillaste y resplandeciste, y ahuyentaste mi
e (onfesiones (obra de caracter ceqduera; exhalaste tu fragancia y respiré, y ya
autobiografico) suspiro por ti; gusté de ti, y siento hambre y sed;

me tocaste, y me abrasé en tu paz.
San Adustin, Confesiones, X, cap. XXVII

e Del libre albedrio (sobre el tema de la
libertad y la gracia)

e lLa ciudad de Dios (sobre su
concepcién politica y de la historia)

2.1. Razonyfe

Cuando San Adustin comienza la elaboracién de su sintesis filoséfica parte ya de una previa adaptacion de
la filosofia al cristianismo realizada por los pensadores cristianos de siglo Ill, fundamentalmente. En su obra
analizard los distintos sistemas filosoficos g¢riegos mostrando una especial admiracién por Platén,




recibiendo una fuerte influencia del neoplatonismo, asi como del estoicismo, del que acepté numerosas tesis.
Por el contrario, el epicureismo, el escepticismo y el aristotelismo serdn objeto de rechazo. La magnitud, la
profundidad y, no obstante, la novedad de su obra le convertird en un pensador con una gran influencia
continuada a través de los siglos en el cristianismo.

2.1.1. Larelacién entre razény fe

No hay una distincién clara entre razén y fe en la obra de San Agustin, lo que marcara el discurrir de todo su
pensamiento. Existe una sola verdad, la revelada por la religién, vy la razén puede contribuir a conocerla
mejor. "Creer para comprender”, nos dice, en una clara expresién de predominio de la fe; sin la creencia en
los dogmas de la fe no podremos llegar a comprender la verdad, Dios y todo lo creado por Dios; "comprende
para creer”, en clara alusién al papel subsidiario, pero necesario, de la razén como instrumento de aclaracién
de la fe: la fe puede y debe apoyarse en el discurso racional ya que, correctamente utilizado, no puede estar
en desacuerdo con la fe, afianzando el valor de ésta. Esta vinculacién profunda entre la razén y la fe serd
una caracteristica de la filosofia cristiana posterior hasta la nueva interpretacidn de la relacién entre ambas
aportada por santo Tomas de Aquino, y supone una clara dependencia de |a filosofia respecto a la teologia.

2.1.2. Elproblema de Dios

El tema que mds ocupa a San Adustin es el tema de Dios. Su filosofia es predominantemente una teologia,
siendo Dios no sélo la verdad a la que aspira el conocimiento sino el fin al que tiende la vida del hombre, que
encuentra su razén de ser en la beatitud. en la visidn beatifica de Dios que alcanzaran los bienaventurados
en la otra vida, para cuya obtencién serd necesario el concurso de la gracia divina.

San Adustin encuentra a Dios en el interior del hombre, a donde acostumbra a dirigirnos para encontrar en
nosotros la verdad. Es precisamente por ese camino por el que vamos a encontrar la que suele considerar con
propiedad la demostracidn de la existencia de Dios a partir de las ideas o verdades eternas: el fundamento
de tales verdades inmutables no puede estar en las cosas creadas, que son cambiantes, sinoque ha de estar
en un ser inmutable y eterno, a su vez, es decir, en Dios.

[ Agustin utiliza otros caminos para mostrar a Dios: el orden y la
PADRE belleza del mundo, y en el “consentimiento universal”, es decir,
Arcn | en el hecho de que todos los pueblos y todos los hombres
v creen en un Dios que es “autor del mundo”, incluso si son
NERD = politeistas, buscando colmar el anhelo de verdad que hay en el
iLummacion hombre.

Respecto a la creacién, es el resultado de un acto libre de Dios.
Rechaza la visién drieda que consideraba la materia como
eterna, afirmando la verdad de un acto creador por parte de
Dios. Agustinentiende el mundo como creacién de Dios. Este
concepto de “creacién” no tiene correlato en el pensamiento
griedo; es un concepto puramente religioso que implica el
surgimiento del ser, de lo que existe, a partir de la nada. Ya
- desde Parménides se tiene claro que de la nada, nada puede
surgir... sin la intervencion de Dios, afiaden los autores cristianos. La creacidn es entendida como un acto
libre de Dios: Dios crea, “porque quiere”. No obstante,las esencias de todas las cosas creadas se
encontraban en la mente de Dios como ejemplares o modelos de las cosas, tanto de las creadas en el
momento original como de las que irian apareciendo con posterioridad, es decir, de todo lo posible, pero no
existente todavia. Es el llamado ejemplarismo, que se complementa con la teoria de las rationes seminales
(razones seminales), de origen estoico. Los seres materiales se componen de materia y forma, pero no todos
han sido creados en acto desde el principio del mundo. En el momento de la creacién Dios deposité en la
materia una especie de semillas, las rationes seminales, que, dadas las circunstancias necesarias,
germinarian, dando lugar a la aparicién de nuevos seres que se irian desarrollando con posterioridad al
momento de la creacidn.

salto CREACION LIBERE
ontolégico

CRIATURAS




Grande eres, Sefior, y muy digno de alabanza; grande tu poder, y tu sabiduria no
tiene medida. ;Y pretende alabarte el hombre, pequefia parte de tu creacion, y
precisamente el hombre, que, revestido de su mortalidad, lleva consigo el testimonio
de su pecado y el testimonio de que resistes a los soberbios? Con todo, quiere

alabarte el hombre, pequefia parte de tu creacién. TG mismo le excitas a ello, haciendo
que se deleite en alabarte, porque nos has hecho para ti y nuestro corazén esta
inquieto hasta que descanse en ti.

San Agustin, Confesiones, |, cap. |

2.2. Etica:

La ética agustiniana, aunque inspirada directamente por los ideales morales del cristianismo, aceptara
elementos procedentes del platonismo y del estoicismo, que encontramos también en otros aspectos de su
pensamiento. Asi, compartira con ellos la conquista de la felicidad como el objetivo o fin Gltimo de la conducta
humana; este fin serd inalcanzable en esta vida, dado el cardcter trascendente de la naturaleza humana,
dotada de un alma inmortal, por lo que sélo podra ser alcanzado en |a otra vida.

Hay aqui una clara similitud con el platonismo, mediante la asociacién de la idea de Bien con la de Dios,
pero prevalece la inspiracién cristiana al considerar que |a felicidad consistiria en la visién beatifica de Dios,
de la que dozarian los bienaventurados en el cielo, tras la prdctica de la virtud. Ademas, hay que tener en
cuenta que es necesaria la dgracia de Dios para poder alcanzar tal objetivo, lo que hace imposible considerar
la salvacién como el simple efecto de la practica de la virtud, tal y como defendia la herejia del pelagianismo
(entre otras cosas por la imperfeccion de la naturaleza humana que supone el pecado original), y planteara
no pocos problemas teolégicos, recurrentes a lo largo de la historia del cristianismo.

Respecto al problema de la existencia del mal en el mundo (si Dios es la suma Bondad ¢por qué lo permite?)
la solucidn se alejara tanto del platonismo, para el que el mal era asimilado a la ignorancia, como del
maniqueismo, para quien el mal era una cierta forma de ser que se oponia al bien; para San Agustin el mal no
es una forma de ser, sino su privacién; no es algo positivo, sino negativo: carencia de ser, no-ser. Todo lo
creado es bueno, ya que el sery el bien se identifican; y Dios no puede ser bueno, y al mismo tiempo el creador
del mal. ElI mal moral tiene su origen no en Dios
sino en la libertad del hombre, en la capacidad de

No quieras derramarte fuera; entra dentro de ti
mismo, porque en el hombre interior reside la
verdad; y si hallares que tu naturaleza es

eleccién y realizacién. Esta libertad entendida
como libre albedrio (es decir, como la capacidad de
elegir entre bien y mal, prefiriendo el bien) queda

mudable, trasciéndete a ti mismo, mas no olvides
que, al remontarte sobre las cimas de tu ser, te

corrompida por la presencia del pecado original.
Aungue el pecado original ha separado al hombre
de Dios, no leha privado de su deseo de volver a
él; pero el hombre es incapaz por si solo de
realizar este deseo. El hombre necesita de la
gracia de Dios que le impulsa a realizar el bien.
Sélo asi podemos entender la famosa frase de
San Agustin: “Ama y haz lo que quieras”.

elevas sobre tu alma, dotada de razén. Encamina,

pues, tus pasos alli donde la luz de la razén se
enciende.

San Agustin, La verdadera religion, cap. XXXIX,

72.

2.3. Politicay sociedad:

En cuanto a la sociedad y la politica, San Adustin expone sus reflexiones en “La ciudad de Dios”, obra escrita
a raiz de la caida de Roma en manos de Alarico y de la desmembracién del imperio romano. Los paganos
habian culpado a los cristianos de tal desastre, argumentando que el abandono de los dioses tradicionales
en favordel cristianismo, convertido desde hacia tiempo en la religién del imperio, habia sido la causa de la
pérdida del poder de Roma y de su posterior destruccién.

En esa obra San Adustin ensaya una explicacién histérica para tales hechos partiendo de la concepcidn de



la historia como el resultado de la lucha de dos ciudades, la del Bien y la del Mal, la de Dios vy la terrenal,
de la luz y de las tinieblas.

La ciudad de Dios la componen cuantos siguen su palabra, los creyentes; la terrenal, los que no creen. Esa
lucha continuard hasta el final de los tiempos, en que la ciudad de Dios triunfard sobre la terrenal,
apoyandose San Agustin en los textos sagrados del Apocalipsis para defender su postura. De hecho, la
oposicién sefalada sera utilizada posteriormente para defender la prioridad de la Iglesia sobre los poderes
politicos, exigiendo su sumisidn, lo que ocurrira en
la alta edad media. Asegurada esa dependencia,

Dos amores fundaron dos ciudades: el amor
propio hasta el desprecio de Dios, |a terrena, y
el amor de Dios hasta el desprecio de si propio,
la celestial. La primera se gloria en si misma, y la

San Adustin aceptard que la sociedad es
necesaria al individuo, aunque no sea un bien
perfecto; sus instituciones, como la familia, se
derivan de la naturaleza humana, siguiendo la
teoria de la sociabilidad natural de Aristételes, y
el poder de los gobernantes procede directamente
de Dios.

segunda, en Dios, porque aquélla busca la gloria
de los hombres, y ésta tiene por mdxima gloria a
Dios, testigo de su conciencia

San Agustin, La Ciudad de Dios, XIV, 29

3. San Anselmo de Canterbury (1033-1109):

San Anselmo era originario de Aosta, en el Piamonte, en ltalia,
donde nacié6 enel afio 1033. A pesar de ello es mas
cominmente conocido como san Anselmode Canterbury, al
haber sido arzobispo de dicha ciudad durante algunos afios,
donde murié en 1109. Su educacién corrié a cardo de los
benedictinos, luego de una experiencia poco afortunada con el
primero de los profesores a los que fue encomendado, al no
haberle sabido transmitir el aprecio por los estudios.

Ingresd a los 27 afios en el monasterio de Bec, en Normandia,
donde se convirtié en amigo y discipulo del Abad Lanfranco.
Posteriormente fue nombrado él mismo Abad de dicho
monasterio, donde compuso dos de sus obras mds conocidas:
El Monologion, meditacién teoldgico-filoséfica sobre las
< razones de la fe, en donde nos presenta algunas pruebas de la
eX|stenC|a de Dios, propias de la tradicion agustiniana, y el Proslogion, donde encontramos el llamado
"argumento ontoldgico”, que constituye la aportacién mas original de san Anselmo a la filosofia medieval.

En 1092 se dirigié a Inglaterra, a Canterbury, donde luego de varias nedativas a aceptar el cargo, fue
nombrado arzobispo de la sede, ejerciendo como tal hasta su muerte, a pesar de verse obligado a abandonar
la ciudad en varias ocasiones, por diversos conflictos mantenidos con Guillermo el Rojo y, posteriormente,
con Enrique 1.

3.1. Elargumento ontoldgico:

San Anselmo de Canterbury fue uno de los filésofos mas relevantes de la tradicién agustiniana, por lo que
debemos situarlo en la esfera de influencia filoséfica del platonismo. No obstante, sus preocupaciones
fundamentales eran de tipo religioso y espiritual. En este sentido concibe la filosofia como una ayuda para
comprender la fe: hay una sola verdad, la revelada por Dios, que es objeto de fe; pero la razén puede afiadir
comprensién a la fe y, asi, reforzarla. La expresion "credo, ut intelligam” resume su actitud: la razén sola no
tiene autonomia ni capacidad para alcanzar la verdad por si misma, pero resulta Util para esclarecer la
creencia. La razén queda situada en una relacién de estricta dependencia con respecto a la fe.



En su obra Monologion San Anselmo habia presentado ya algunos argumentos sobre la demostracién de la
existencia de Dios, acompafiando a otras reflexiones de cardcter marcadamente teoldgico. La
demostraciéngue nos ofrece en el Proslogion fue motivada, segun sus propias palabras, por la peticién de
sus compaferosbenedictinos de reunir en un solo argumento la fuerza probatoria que los argumentos
presentados en el Monologion ofrecian en conjunto. Con esta prueba, conocida como "argumento
ontol4gico”, San Anselmo pretende no sélo satisfacer dicha peticién sino también dotar al creyente de una
razon sélida que el confirme indudablemente en su fe. El argumento en cuestién lo formula San Anselmo
como sigue, en el capitulo Il del Proslogion:

2.1(...) Ciertamente, creemos que TU eres algo mayor que lo cual nada puede ser pensado.

2.2Se trata de saber si existe una naturaleza que sea tal, porque el insensato ha dicho en su corazén:
no hay Dios.

2.3Pero cuando me oye decir que hay algo por encima de lo cual no se puede pensar nada mayor,

este mismo insensato entiende lo que digo; lo que entiende esta en su entendimiento, incluso

aungue no crea que aquello existe.

2.4Porque una cosa es que la cosa exista en el entendimiento, y otra gue entienda que la cosa existe.

Porque cuando el pintor piensa de antemano el cuadro que va a hacer, lo tiene ciertamente en su

entendimiento, pero no entiende todavia que exista lo que todavia no ha realizado. Cuando, por el

contrario, lo tiene pintado, no solamente lo tiene en el entendimiento, sino que entiende también que

existe lo que ha hecho. El insensato tiene que conceder que tiene en el entendimiento algo por

encima de lo cual no se puede pensar nada mayor, porque cuando oye esto, lo entiende, y todo lo

gue se entiende existe en el entendimiento.

2.5Y ciertamente aquello mayor que lo cual nada puede ser pensado, no puede existir sélo en el

entendimiento. Pues si existe, aunque sdélo sea también en el entendimiento, puede pensarse que

exista también en la realidad, lo cual es mayor. Por consiguiente, si aquello mayor que lo cual nada

puede pensarse existiese solo en el entendimiento, se podria pensar algo mayor que aquello que es

tal que no puede pensarse nada mayor.

2.6 Conclusién Luego existe sin duda, en el entendimiento y en la realidad, algo mayor que lo cual

nada puede ser pensado."

San Anselmo, Proslogion, Il

4. Santa Hildegarda de Bingen (1098-1179):

A medio camino entre la patristica y la escoldstica, desde las visiones
alegdricas que le iluminan el camino hacia la Verdad, pero también
reconociendo en el trabajo empirico con las plantas la posibilidad de
curacién de los cuerpos, Hildegard von Bingen es un ejemplo de posible
sintesis entre larazény la fe.

“La sibila del Rin” nacié en el seno de una familia noble; la menor de diez
hermanos fue considerada el diezmo consagrado a Dios. Gracias a ello
recibié una educacidn eclesiastica e ingresd en la orden benedictina,
iniciando asi su vida intelectual, de contemplacién (theorein)/visién de
la Verdad divina. Llegé a fundar dos monasterios, Rupertsberg y
Eibingen, a pesar de que para una mujer era algo realmente inusual en
esa época.

También llamada “la profetisa teuténica”, sus escritos se iniciaron por el
deseo de poner de manifiesto sus visiones misticas de la realidad divina.
Para ello pidié consejo al monje cisterciense Bernardo de Claraval, quien




animo a la abadesa e incluso intercedid con el Papa a fin de que su obra alcanzara la notoriedad merecida. A
partir de ese momento fue reclamada por grandes personalidades de la época, como el emperador Federico |
Barbarroja, de quien fue consejera personal, y realizé varios viajes de predicacién, en los que ponia de
manifiesto su pensamiento, criticando abiertamente la corrupcién eclesiastica y proponiendo argumentos en
contra de la extendida doctrina de los cdtaros. En su obra destacamos textos de contenido
filoséfico/teoldgico, pero también textos con inquietudes protocientificas (algunos manuales de botanica) y
con intereses linglisticos. En los primeros, predomina la mistica, que, por medio de visiones, revela a Sta.
Hildegarda el contenido de las verdades de la fe. Fue declarada santa y doctora de la Iglesia en 2012, junto
a san Juan de Avila.

Yo, desdichada y mas que desdichada, en mi nombre de mujer, desde mi nifiez, vi grandes maravillas
gue mi lengua no podia expresar, a no ser como las ensefa el Espiritu de Dios en la manera en que
pude decirlas (...) Simplemente sé leer en la sencillez, no en la precisién del texto, pues yo soy

ignorante, y no tengo ninguna instruccién de forma exterior, sino que es en el interior, en mi alma,
donde soy instruida. (...) jOh padre segurisimo y dulce! Escichame a mi, tu indigna sierva, en tu
bondad, a mi, que jamds desde mi nifiez he vivido en seguridad

Sta. Hildegarda, Carta a S. Bernardo.

5. Averroes (1126-1198):

I También llamado el Commentator en los textos clasicos, Ibn-Rusd nace

’ ' B ; en Cdrdoba, y estudia teologia, leyes, medicina, matematicas v filosofia.
Llegd a ser médico del Califa en 1182, aunque cayd en desgracia con el
Califa Al-Mansur, probablemente por motivos politicos (puesto que Al-
Mansur queria una visién mas ortodoxa del islam, en la que no encajaba
Averroes). Fue expulsado de Cérdoba, y se establecié en Marrakech,
donde g0z6 del favor real hasta su muerte en 1198.

Fue un asiduo comentador de las obras de Aristételes, lo cual hace que,
en sus obras, en ocasiones, no se distinga la pluma de Aristételes de |a
del fildsofo cordobés. Lo que mas fama le procura es la teoria de la doble
verdad, con la cual intenta justificar la pasidn que sentia por un filésofo
gue no era creyente, y asi reconciliar la ortodoxia islamica con la
filosofia. La formulacién cientifica de la verdad se consigue Gnicamente
en filosofia, pero la misma verdad es expresada en teologia, sélo que de
una manera diferente. La ensefianza imaginativa del Coran expresa la verdad de una manera inteligible para
el hombre ordinario, para el iletrado, mientras que el filésofo extrae el meollo de lo alegérico y alcanza la
verdad "sin adornos”.

“Sin embargo, incluso en las viejas traducciones latinas medievales, hay elementos suficientes para
poder trazar, junto a la imagen tépica del Comentador, otras perspectivas no menos importantes de
la personalidad de Averroes, como su poder de asimilacion. su gran cultura, la agudeza de su
inteligencia filoséfica, su pensamiento propio, su formacién en las ciencias de la naturaleza y su gran

sentido empirico de observador de los fenémenos naturales. (...) Era natural, por tanto, que Averroes
viera a Aristoteles como el “Fildsofo” no igualado: y que los escoldsticos latinos reconocieran en
Averroes el “Comentador” no superado.”

Miguel Cruz, La filosofia drabe.




6. Santo Tomds de Aquino (1225 - 1274):

Tomds de Aquino nacié en el afio 1225 en el castillo de
Roccasecca, cerca de Aquino. Hijo de familia de nobles
estudié en el monasterio de Montecasino, donde era
abad su tio, y después en la Universidad de Napoles. En
el afio 1244 toma el habito como dominico, decisidn
que no agrada a su familia (pues querian que el
aquinate quedase al frente de la abadia de
Montecasino). En Paris conoce a Alberto Magno, con
quien estudiara en Colonia iniciandole en el
conocimiento de la filosofia de Aristételes (Qracias a
que conoce a Guillermo de Moerbeke, traductor de
Aristoteles). Posteriormente, en 1252, vuelve de
Colonia para ejercer como maestro de teologia en Ia
Universidad de Paris, y en otras ciudades europeas
como Roma, Bolonia y Ndpoles. El 7 de marzo de 1274 murié en Fossanova, abadia de los franciscanos
(con gquien los dominicos mantenian algunos conflictos), camino del segundo concilio de Lyon, convocado
por Gregorio X, que habia convocado al doctor

Mas aln. Lo que de Dios puede comprender la angélico.

sola razén humana, también precisa la revelacién Entre sus obras principales podemos destacar:

divina, ya que, con sola la razén humana, la

verdad de Dios seria conocida por pocos, después . Suma teoldgica: su obra mas importante,

de muchos anadlisis y con resultados plagados de en ella domina el pensamiento aristotélico y

errores. Y, sin embargo, del exacto conocimiento realiza una sistematizacion entre teologia vy

de la verdad de Dios depende la total salvacién filosofia.

del hombre, pues en Dios esta la salvacién. ° Suma contra gentiles: responde a las
objeciones presentadas en la discusién con el

Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I, q. [, a. 1 judaismo y el islam.

6.1. Relacién entre larazény lafe

Santo Tomds de Aquino replanteara la relacién entre la fe y la razén dotando a ésta de una mayor
autonomia. No obstante, también sera deudor de la tradicién filoséfica cristiana, de cardcter
fundamentalmente agustiniano, aceptando el predominio de lo teoldgico sobre cualquier otra cuestién
filoséfica, asi como los elementos de la fe que deben ser considerados como imprescindibles en la reflexién
filoséfica cristiana: el creacionismo, la inmortalidad del alma, las verdades reveladas de la Biblia y los
evangelios, y otros como la concepcidon de una historia lineal y trascendente, en oposicién a la concepcién
ciclica de la temporalidad tipica del pensamiento clasico.

La relacion de dependencia de la razén con respecto a la fe heredada del pensamiento agustiniano serd
modificada sustancialmente por santo Tomds de Aquino. A lo lardo del siglo trece, el desarrollo del
averroismo latino habia insistido, entre otras, en la teoria de la "doble verdad", se<ln la cual habria una
verdad para la teologia y una verdad para la filosofia, independientes una de otra, y cada una con su propio
ambito de aplicacién y de conocimiento. La verdad de la razén puede coincidir con la verdad de la fe, o no.
En todo caso, siendo independientes, no debe interferir una en el terreno de la otra.

Santo Tomds rechazara esta teoria, insistiendo en la existencia de una Unica verdad, gue puede ser conocida
desde la razén y desde la fe. Reconoce la particularidad vy la independencia de esos dos campaos, por lo que
cada una de ellas tendrd su objeto y método propio de conocimiento. La filosofia se ocupard del
conocimiento de las verdades naturales, que pueden ser alcanzadas por la luz natural de la razén; y la
teologia se ocupard del conocimiento de las verdades reveladas, de las verdades que sélo puede ser
conocidas mediante la luz de la revelacién divina. Ello supone una modificacién sustancial de la concepcién




tradicional (agustiniana) de las relaciones entre la razén y la fe. La filosofia, el ambito propio de aplicacién
de la razén deja de ser la "sierva" de la teologia, al reconocerle un objeto y un método propio de
conocimiento. La posicién de santo Tomds supondra el fin de la sumisién de lo filoséfico a lo teolédico. Esta
distincién e independencia entre ellas se ird aceptando en los siglos posteriores, constituyéndose en uno de
los elementos fundamentales para comprender el surgimiento de la filosofia moderna.

6.2. Teologia: El problema de Dios y las cinco vias.

Por lo que respecta la existencia de Dios santo Tomas afirma taxativamente que no es una verdad evidente
para la naturaleza humana, (para la razén,) por lo que, quienes la afirmen, deberdn probarla de un modo
evidente para la razén, de un modo racional, en el que no intervendan elementos de la Revelacién o de la fe.

Pero ¢qué tipo de demostracién hemos de elegir? No podemos partir de la idea de Dios, ya que eso es
precisamente lo que se trata de demostrar. Tampoco podemos recurrir a la demostracién "a priori”,
puesto que esta demostracion parte del conocimiento de la causa, y de él llega al conocimiento del efecto:
pero Dios no tiene causa. Sélo nos queda, pues, partir del conocimiento que proporciona la experiencia
humana, de los seres que conocemos, tomados como efectos, y remontarnos, a través de ellos, a su causa,
es decir, argumentando "a posteriori".

Siendo tal la posicidn de Sto. Tomas comprendemos por qué criticara duramente el argumento ontolégico y
rechazara su validez. El argumento de san Anselmo toma como punto de partida la idea de Dios como ser
perfecto, pero tal idea, dice Santo Tomas, procede de la fe, y no tiene por qué ser aceptada por un no
creyente. Ademas, el argumento de San Anselmo contiene un paso ilegitimo de lo ideal a lo real: pensar aldo
como existente no quiere decir que exista en la realidad. La existencia pensada no tiene mas realidad que
la de ser pensada, la de estar como tal en nuestro entendimiento, pero no fuera de él. Para santo Tomas la
Unica existencia indudable para nosotros es la existencia sensible. Por ello desarrollard sus cinco pruebas
de la existencia de Dios a partir siempre de la experiencia sensible.

En dichas pruebas, va a seguir siempre el mismo proceso de razonamiento:

e Seinicia la demostracién acudiendo a lo que se percibe la realidad a través de lossentidos.

e Seexpone laimposibilidad de llevar el razonamiento hasta el infinito por resultarabsurdo.

e Seexpone la necesidad de la existencia de un primer principio, que serd identificado con Dios.
Enla "Suma Teoldgica", encontramos formuladas estas cinco pruebas o vias asi:

a) Primera via: Movimiento. Nos consta por los sentidos que hay seres de este mundo que se mueven;
pero todo lo que se mueve es movido por otro, y como una serie infinita de causas es imposible hemos
de admitir la existencia de un primer motor no movido por otro, inmévil. Y ese primer motor inmévil es
Dios.

b) Segunda via: Eficiencia. Nos consta la existencia de causas eficientes que no pueden ser causa de si
mismas, ya que para ello tendrian que haber existido antes de existir, lo cual es imposible. Ademas,
tampoco podemos admitir una serie infinita de causas eficiente, por lo que tiene queexistir una
primera causa eficiente incausada. Y esa causa incausada es Dios.

c) Tercera via: Contingencia. Hay seres que comienzan a existir y que perecen, es decir, que no son
necesarios; si todos los seres fueran contingentes no existiria ninguno, pero existen; por lo que deben
tener su causa en un primer ser necesario, ya que una serie causal infinita de seres contingentes es
imposible. Y este ser necesario es Dios.

d) Cuarta via: Grados de perfeccién. Observamos distintos grados de perfeccion en los seres de este
mundo (bondad, belleza...] Y ello implica la existencia de un modelo con respecto al cual establecemos
la comparacién, un ser 6ptimo, maximamente verdadero, un ser supremo. Y ese ser supremo es Dios.

e) Quinta via: Finalidad. Observamos que seres inorganicos actdan con un fin; pero al carecer de
conocimiento e inteligencia sélo pueden tender a un fin si son dirigidos por un ser inteligente. Luego
debe haber un ser sumamente inteligente que ordena todas las cosas naturales dirigiéndolas a su fin. Y
ese ser inteligente es Dios.



1 Seresquesemueveny MOVIDD - MOTOR Serie de motores-movidos  Motor que mueve sin ser Mslor iamini

tombian “Todo lo que se mueve es movi- movido (primer motor)
do por ofro”
2 (ausosy efectos EFECTO - CAUSA Serie de cousos-efecto Cousa efidente incousoda ~ Cousa primera
"Todo efecto requiere uno
ousa”
3 Seres confingentes !‘40 EXISTENTE : EXISTENTE Serie de seres qua s Ser que do pero no IE{ibe Ser necesario
Lo que no existe no puede dun lo existendio existencin, “existe por si'

dorse lo existencin™

& Seres con diferentes PERFECCIONES  PERFECCION Serie de perfecciones Perfeccion mismo, cousa  Ser perfectisimo
grados de perfecdon "Lo que sblo fiene grodos de porciales de "los perfecciones”
perfeccion porticipo de ella”

§  Seresnoinfeligentes que ORDEN  INTEUGENCIA Serie de inteligencios Inteligencio supremo Ser inteligentisimo
siguen un plan (fin) “Lo ordenado exige una infeli-  ordenodoros
gencio ordenadora®

6.3. Etica:

La teoria moral de santo Tomas esta basada en la ética aristotélica. EI eudemonismo aristotélico esta
claramente presente en la ética tomista. Siguiendo estas raices Sto. Tomds estd de acuerdo con Aristételes
en la concepcidn teleolégica de la naturaleza y de la conducta del hombre: toda accién tiende hacia un fin,
y el fin es el bien de una accién. Hay un fin dltimo hacia el quetienden todas las acciones humanas, y
ese fin es lo que Aristételes llama la felicidad. Santo Tomds, en su continuo intento por la acercar
aristotelismo vy cristianismo, identifica la felicidad con la contemplacién beatifica de Dios. con la vida del
santo, de acuerdo con su concepcidn trascendente del ser humano.

Santo Tomas afadird que esta contemplacién no la puede alcanzar el hombre por sus propias fuerzas, dada
la desproporcién entre su naturaleza y la naturaleza divina, por lo que requiere, dealguna manerala
ayuda de Dios, la gracia, que le permitira al alma adquirir la necesaria capacidad para alcanzar la visién de
Dios.

Aligual que Aristdteles, distingue dos clases de virtudes: las morales y las intelectuales.Pero ademas afiade
las virtudes teologales, fe, esperanza y caridad (amor), que vienen dadas por Dios. Por virtud entiende
también un habito selectivo de la razén que se forma mediante la repeticion de actos buenos vy, al igual que
para Aristételes, la virtud consiste en un término medio, de conformidad con la razén. A la razén le
corresponde dirigir al hombre hacia su fin, y el fin del hombre ha de estar acorde con su naturaleza por lo
que, al igual que ocurria con Aristételes, la actividad propiamente moral recae sobre la deliberacidn, es decir,
sobre el acto de la eleccidn de la conducta.

Al reconocer el bien como el fin de la conducta del hombre la razén descubre su primer principio: se ha de
hacer el bien y evitar el mal ("Bonum est faciendum et malum vitandum"). Este principio al estar fundado en
la misma naturaleza humana es la base de la ley moral natural, es decir, el fundamento ultimo de toda
conducta y, en la medida en que el hombre es un producto de la creacidn, esa ley moral natural esta basada
en la ley eterna divina. De la ley natural emanan las leyes humanas positivas, que seran aceptadas si no
contradicen la ley natural y rechazadas o consideradas injustas si la contradicen.

o Ley: ordenacion de la razén al bien comudn y promulgada por aquel que tiene a su cargo el cuidado de
la comunidad.

e Leydivina: ley de Dios que esta fundada en la revelacién y que la conocemos a través de la revelacién



escrita (la Biblia).

e Ley natural: Expresion de la ley eterna prescrita por Dios para todos los seres creados; en los seres
humanos la encontramos en la conciencia, que nos dicta lo que hay que hacer u omitir.

En consecuencia, el primer precepto de la ley es éste: "El bien ha de hacerse y buscarse; el mal ha
de evitarse". Y sobre éste se fundan todos los demas preceptos de la ley natural, de suerte que

cuanto se ha de hacer o evitar caerd bajo los preceptos de esta ley en la medida en que la razén
practica lo capte naturalmente como bien humano
Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I-ll, g. 94, a. 2

6.4. Politica:
EL DERECH RAL Las circunstancias sociales y la evolucién de las
RECHO N URA formas de poder en el siglo Xlll, especialmente los
Esla ley impresa en todo ser humano por la naturalezs, problemas derivados de la relacién entre la Iglesia y el

antericr, superior e inmutable a cualguier ley positiva, gue E I < . .
, llevardn . Tom n planteamien
norma toda la vida personal v su relacién con los demas, stado, llevaran a Sto. Tomds a u planteamiento

Bl fa stk b aual ianosemes gl iz de 5 inspirado también en la Politica aristotélica, aunque
razén natural, discerniendo lo que es bueno y 1o que es teniendo en cuenta las necesarias adaptaciones al
malo, segln el recta fin de lo natural b i cristianismo.

y la participacion de |z ley eterna
en la criatura racional.

Para Sto. Tomas, siguiendo a Platén y a Aristételes, la
sociedad es el estado natural de la vida del hombre. En
cuanto tal, el hombre es por naturaleza un ser social
nacido para vivir en comunidad con otros hombres;
pero ya sabemos que Sto. Tomas asigna al hombre un
fin trascendente, por lo que ha de reconocer un papel
importante a la Iglesia en la organizacién de la vida del hombre.

Ninguna ley , ningtin reglamento,
ninguna ideclogio detiene el
derecho de los pueblos
a erradicar la tiranio

Del mismo modo que habia distinguido entre la razén y la fe y, aun manteniendo su autonomia,concedia la
primacia a la fe sobre la razén, por lo que respecta a la sociedad, aun aceptando la distincién vy la
independencia del Estado v la Iglesia, aquél ha de someterse a ésta, en virtud de ese fintrascendente del
hombre. El Estado ha de procurar el bien comdn, para lo cual legislard de acuerdo con la ley natural.

La ley positiva, es decir la ley promulgada por legisladores humanos legitimamente autorizados, debe
concretar la ley natural; es lo que conocemos como “iusnaturalismo”. Las leyes contrarias a la ley natural no
obligan en conciencia (por ejemplo, las contrarias al bien comdn, o las dictadas por egoismo). Las leyes
contrarias a la ley divina deben rechazarse y no es licito obedecerlas, marcdndose claramente la dependencia
de la legislacion civil respecto a la legislacién religiosa.

Como sistema de gobierno, santo Tomas defiende la monarquia siempre que busque el bien comudn y cumpla
con la justicia; en caso contrario, el rey se convierte en un tirano y debe ser derrocado (e incluso muerto, por
lo que Tomas de Aquino se postula en favor del regicidio en el caso de que no obedezca la ley natural), aunque
considerando que dicha accién no provoque como consecuencia un mal adn mayor.

“Como dice san Agustin, «la ley que no es justa no parece que sea ley». Por tanto, la fuerza de la ley
depende del nivel de su justicia. (...) Toda ley humana tendra caracter de ley en la medida en que se

derive de la ley de la naturaleza; y si se aparta en un punto de la ley natural, ya no serd ley, sino
corrupcion de la ley

Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I-ll, g. 95, a. 2




6.5. Comentario de texto:

Para la salvacién humana fue necesario que, ademds de las materias filoséficas, cuyo campo analiza larazén
humana, hubiera alguna ciencia cuyo criterio fuera lo divino. Y esto es asi porque Dios, como fin al que se
dirige el hombre, excede la comprension a la que puede llegar sélo la razén. Dice Isaias 64,4: jDios! Nadie
ha visto lo que tienes preparado para los que te aman. Sélo Td. El fin tiene que ser conocido por el hombre
para que hacia El pueda dirigir su pensar y su obrar. Por eso fue necesario que el hombre, para su salvacion,
conociera por revelacién divina lo que no podia alcanzar por su exclusiva razén humana. Mas aln. Lo que
de Dios puede comprender la sola razén humana, también precisa la revelacién divina, ya que, con la sola
razon humana, la verdad de Dios seria conocida por pocos, después de muchos andlisis y con resultados
plagados de errores. Y, sin embardo, del exacto conocimiento de la verdad de Dios depende la total salvacidn
del hombre, pues en Dios esta la salvacidn. Asi, pues, para que la salvacidn llegara a los hombres de forma
mas facil y sequra, fue necesario que los hombres fueran instruidos acerca de lo divino, 5 por revelacién
divina. Por todo ello se deduce la necesidad de que, ademads de las materias filoséficas, resultado de la
razon, hubiera una doctrina sagrada, resultado de la revelacién

(TOMAS DE AQUINO, Suma de Teologfa, |, c. 1, art. 1, trad. de José Martorell, Madrid, B.A.C., 2001, pp. 85
- 86)

Informacidén relevante: Este fragmento se extrae de la Suma teoldgica, obra culmen de la filosofia medieval,
en la que Santo Tomds de Aquino hace una sintesis de filosofia (con una clara influencia de Aristételes) y
de teologia. En ella encontramos también las cinco vias por las cuales Sto. Tomdas demuestra, a posteriori,
la existencia de Dios. Es el inicio de la Suma, por lo que encontramos aqui cual es la intencién de esta obra
hecha en cinco tomos, y que tuvieron que concluir sus discipulos (puesto que Sto. Tomas la dejé inconclusa
luego del éxtasis que sufrid el 6 de diciembre de 1273, a festividad de san Nicolas)

7. San Buenaventura de Fidanza (1217-1274):

De la orden franciscana, fue su general durante 40
afos, y es uno de los santos mas conocidos de esta
orden, también mendicante, junto con san Francisco
y san Antonio de Padua. Su posturainicial en relacién
con la razén-fe es favorable a la fe, aunque reconoce
la importancia de la filosofia como método de conocer
la verdad, pero limitandose solo a ella se camina en
tinieblas, una razén un tanto coja que necesita el
complemento de la fe. La filosofia es un itinerario de
la mente a Dios, consiste en leer en el libro de la vida,
pero preguntandose por quien es el autor de tan bella
obra. Divide la filosofia segln su triple razén, como
natural (causa del ser), como racional (entendimiento
de la causa) y como moral (por la que se ordena el
vivir); similar a la distincién fisica-légica-ética, pero
en terminologia latina. No concibe la filosofia si no es cristiana, porque no cree en una verdad que no sea la
de Dios. Murié en Lyon, donde habia sido convocado por Gregorio X para el segundo concilio, igual que santo
Tomds. San Buenaventura logré entonces la unién de los ortodoxos griegos al catolicismo, muriendo la
noche después a esta fiesta.




Es verdad indudable que somos fin de todas las cosas que existen; y todos los seres corpdreos
fueron hechos para el servicio del hombre, a fin de que de todos ellos se encienda éste en el amor y
la alabanza del Hacedor del universo, por cuya providencia se disponen todas las cosas. Asi, pues,
esta mdquina sensible del universo es como una casa fabricada para el hombre por el sumo artifice

hasta tanto que llegue a la otra casa del cielo, no hecha por mano de hombre, a fin de que, asi como
el alma estd ahora en la tierra por razén del cuerpo y del estado de mérito, asi algin dia el cuerpo se
halle en el cielo por razén del alma y en estado de premio.

Buenaventura de Fidanza, Breviloquio, Il, cap. 4, 5.

8. Guillermo de Ockham (1280/88 - 1349j:

Se desconoce la fecha exacta del nacimiento de Guillermo de Ockham,
(escrito también Occam), que se sitla, segun lo que se puede deducir
partiendo de los pocos acontecimientos que conocemos de su vida, entre
los afios 1280, como pronto, y 1300, como muy tarde. Seguin unos nacié
en el lugar llamado Ockham, en el condado de Surrey, al sur de Londres,
mientras que otros consideran que Ockham era simplemente su apellido.
Se sabe que ingresé muy joven en la orden mendicante de los
franciscanos, y que realizé sus estudios en Oxford. El afio 1323, en que
fue convocado a Avifién por la corte pontificia, fue acusado de herejia.

En 1327 es encargado por el general de la orden de analizar las tesis
pontificias sobre el tema; viéndose amenazados ambos por los
defensores de las tesis

papistas abandonan Avifdn y se refugian primero en Italia y luego, en
1328, bajo la proteccién de Luis de Baviera, siendo también ambos excomulgados. Tras la muerte de Luis de
Baviera, en 1347, y habiendo continuado su polémica con los papas Benedicto Xll y Clemente VI, tuvieron
lugar algunos contactos para facilitar la sumisién de Ockham al papa Clemente VI, sin que haya constancia
de que la hubiera, o no, firmado. En 1349 muere en Munich, al parecer a causa de la peste negra.

La presencia de Ockham en Avifidn marca un

Los articulos de fe no son principios de
demostracién, ni conclusiones, y no son ni
siquiera probables, ya que parecen falsos a

antes y un después en el conjunto de su obra que
queda asi dividida en torno a dos periodos; el
primero, anterior a su estancia en Avifidn, esta

dominado por preocupaciones filoséfico-
teoldgicas; el segundo, que comienza con su huida
de Aviién, por reflexiones filoséfico-politicas.
Pertenecen al primer periodo los "Comentarios" a
las Sentencias de Pedro Lombardo, cuyo
contenido le valid la antipatia y persecucién de
Luterrell, y el ser acusado de herejia. Entre las
obras teoldgicas cabe destacar los "Quodlibeta VII", con el tratamiento de cuestiones como la unicidad de
Dios, la posibilidad o no, defendida por Sto. Tomds, de que el alma sea la forma del cuerpo, la posibilidad de
demostrar la existencia de Dios, etc..., en consonancia con las posiciones mantenidas en los Comentarios.

todos o a la mayoria, 0 a los sabios; entendiendo

por sabios aguellos que se confian a la razén
natural, ya que sélo de esta manera se entiende
el sabio en la ciencia y en la filosofia.

Guillermo de Ockham, Ldgica, lll, 1

Al segundo periodo pertenecen sus obras de polémica filoséfica-politica, centradas en torno a la discusién
de la prevalencia del poder terrenal o espiritual, entre las que cabe destacar el "Compendium errorum loannis
papae XXII"y el "Dialogus inter magistrum et discipulum de imperatorum et pontificum potestate”, a la que
se considera la principal obra de este periodo escrita por Ockham.



8.1. Razdonyfe

La posicion que adoptara Occam respecto al tema de la relacién entre la razén y la fe supondrd no ya la
distincion entre ambas y la concesion a cada una de un espacio particular de aplicacién, como habia
defendido santo Tomas, sino su radical distincién e independencia. La razén no esta ya al servicio de la fe, ni
la fe necesita de la razén para esclarecer sus propios dictados. La fe depende estrictamente de la revelacion,
por lo que la razén no tiene nada que decir, no tiene nada que afadir ni quitar, nada que aclarar a la palabra
divina. La razon, por su parte, siendo una facultad otorgada por Dios al hombre, para ordenarse en este
mundo, no tiene nada que tomar de la fe: ha de recurrir a las otras facultades naturales y, exclusivamente
con ellas, obtener los conocimientos necesarios para la vida mas perfecta posible del hombre.

La distincién entre la razén y la fe se convierte, por lo tanto, en separacién, y aln en opaosicién, entre ambas,
lo que conducira a Occam a una posicién mistica y "anti-teoldgica" en los temas de la fe (el voluntarismo,
caracterizado por la afirmacién de la preeminencia de la voluntad sobre el entendimiento], y a una posicion
radicalmente empirista en lo concerniente a los temas de la razén. La autonomia de la razén con respecto a
la fe proclamada por santo Tomas se convierte en una independencia absoluta, lo que tiene importantes
consecuencias en el campo filoséfico y teoldgico en el que se movera Occam.

Pensara lo que pensara Aristételes sobre esto, me tiene sin cuidado, puesto que siempre parece
dubitativo en sus expresiones. (...) Es evidente que no puede demostrarse [la inmortalidad del alma],

pues cualquier razén que pretenda probarlo comportara elementos que suscitaran la duda de
cualquiera que discurra segun la razén natural.
Guillermo de Ockham, Quodl!., 1, c. 10.

8.2. El andlisis del conocimiento: El nominalismo

Si San Agustin habia explicado el tema del conocimiento con la doctrina de la iluminacién, de inspiracién
platonica, santo Tomas lo habia hecho con la teoria de la abstraccién, de raiz aristotélica. En ambos casos el
conocimiento representa el conocimiento de la esencia, dejando al margen la individualidad y particularidad
del objeto conocido. Occam se opondra a ambas explicaciones, rechazando la posibilidad de conocer
directamente las esencias tanto como la posibilidad de un conocimiento abstractivo, ofreciéndonos una
explicacién basada en la intuicién sensible, que nos permite entrar en contacto directamente con la realidad
individual y concreta, postura conocida con el nombre de nominalismo.

¢Conocemos directamente, pues, la realidad individual o conocemos sélo las esencias universales? La
intuicién no es, para Occam, la captacién directa por parte del sujeto de una esencia, de una idea de tipo
platénico, sino la relacién directa del sujeto que conoce con el objeto conocido, con la cosa. En este sentido,
el conocimiento es algo que se ofrece de modo directo e inmediato al individuo (no el resultado de una
abstraccién, de una elaboracién del entendimiento que culmina en un concepto); es algo, por lo tanto,
presente, que queda <arantizado por la inmediatez, por |la presencia de la cosa que es la causa inmediata de
dicho conocimiento, por el que se afirma en consecuencia la existencia de la cosa y del que dependen también
las relaciones entre las cosas. El conocimiento abstractivo no es posible, porque lo universal no es real, no es
algo que esté presente. Los conceptos los formamos espontdaneamente en el entendimiento, no a través del
proceso abstractivo descrito por Aristételes y por santo Tomds. ¢Qué son los conceptos? No pueden
representar unas esencias que no tienen presencia ni existencia real: no son mas que signos de caracter
linglistico que se forman a partir de la experiencia, por generalizacién. Distingue Occam dos tipos de signos:
los naturales y los convencionales. Son signos naturales los concebidos por la mente y, en este sentido,
pueden ser llamados palabras mentales. Los signos convencionales pueden ser de dos clases: proferidos y
escritos, es decir pertenecientes al lenguaje hablado o al lenguaje escrito. La funcién de los signos es hacer
las veces de las cosas que significan en el discurso, sustituirlas. En ningln momento representar esencias
inexistentes.



El rechazo de la explicacién tomista del conocimiento (por via de la abstraccién, siguiendo a Aristételes) va
asociado a la modificacion de los presupuestos I8gicos que se pueden aceptar en el discurso filoséfico, y a la
elaboracién de algunas propuestas metodoldgicas, entre las que se suele destacar el principio de economia,
también conocido como la "navaja de Ockham", que supone el rechazo de lo superfluo, de lo que no aparezca
de modo inmediato a laintuicién sensible, y la exigencia de simplicidad en la explicacién de los sucesos reales,
y cuya formulacién tradicional se presenta del modo siduiente: "no hay que multiplicar los entes sin
necesidad" (entia non sunt multiplicanda praeter necessitatem).

Por consiguiente, hay que decir que todo universal es algo singular, y, por lo tanto, no es universal
sino por su significacién en cuanto signo de muchos. (...) Por consiguiente, ninguna substancia

singular es universal, pues toda substancia es nhuméricamente una y singular, porque toda cosa es

una cosa y no muchas.
Guillermo de Ockham, Suma de ldgica, cap. 14-15.







