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PRIM BERTRAN ROIGE
(1948-2014)

A la edad de 66 anos y de manera inesperada, falleci6 en Barce-
lona Prim Bertran Roigé, figura destacada del medievalismo espariol
y persona entranable para quienes tuvimos el placer de conocerlo.
Profesor Titular de Historia medieval en la Universidad de esa
ciudad desde 1983, Prim Bertran se gradué de maestro de escuela
primaria en la Escola Normal de Lleida en 1968 (formacién que sin
dudas influy6 en el resto de su vida profesional, dada su capacidad
para transmitir conocimientos y, sobre todo, para hacer de la historia
un placer académico mas que un oficio). Se licencié en la Universidad
de Barcelona en 1973, obteniendo el grado de doctor en la Universi-
dad de Bolonia en 1976 (ciudad en la que fuera becario del Colegio
de Espana radicado en ella). Vuelto a la urbe catalana, ingresé como
Profesor Adjunto de Historia medieval en 1982, alcanzando luego el
grado de Profesor Titular, que desempefiaria hasta su deceso.

Entre sus muchas publicaciones, caben destacar sus libros
Catdlogo del Archivo del Real colegio de Esparia (Zaragoza, 1981),
Ermengol d’Urgell, l'obra d’un bisbe del segle XI (Lérida, 2000), Dos
estudis d'autors catalans sobre Feliu d’Urgell (La Seu d’Urgell, 1999),
Mil-lenari de la butlla del papa Silvestre II (1001-2001) (Andorra,
2001) y Els catars. Vida quotidiana i espiritualitat (Barcelona, 2003).
Consagrado a temas como alimentacién, vida estudiantil, historia
religiosa de Aragon, los judios en Cataluna, la sociedad barcelonesa
medieval y otros tantos, Prim Betran supo volcar en ellos su pasién
por la historia de la Edad Media y su relevante labor de historiador
—todo ello demostrado por un profundo analisis documental y su
amplio conocimiento de la bibliografia especifica—.

Poseedor de un carisma inigualable, Prim fue capaz de disponer
todo su saber y, sobre todo, su generosidad a quienes necesitdbamos
su ayuda o consejo para temas que iban desde una investigacién
cientifica hasta un detalle cotidiano. Quienes —procedentes de tierras
lejanas— tuvimos la ocasién de acercarnos hasta €él, sabemos bien de
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su apoyo desinteresado y de su atenciéon permanente para auxiliar-
nos en nuestra labor.

Queda de Prim un destacado legado académico como historia-
dor y, mas importante atn, un recuerdo imborrable como gran ser
humano.

ArieL GUIANCE
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PROBLEMAS DE FILOSOFIA MEDIEVAL






ID QUOD E ID QUO: LA ESPECIE INTELIGIBLE
Y SU PROBLEMATICA ANEXA EN SUMA TEOLOGICA 1 Q.
85,A.2

Jurio A. CASTELO DUBRA
(CONICET - UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES)

“.. de algunas cosas no es el que las hace el tinico juez ni el
mejor; tal es el caso de todos aquellos de cuyas obras entienden
también los que no poseen ese arte; por ejemplo, entender de
la casa no es solo cosa del que la ha hecho, sino que la juzga

también mejor el que la usa (y el que la usa es el duerio)”

ARISTOTELES, PoLitica, IIT 11, 1282417-21

Pocos textos relativos a la teoria medieval del conocimiento son
tan célebres como el articulo segundo de la cuestién 84 de la prima
pars de la Suma de Teologia de Tomas de Aquino, donde se discute
si las especies inteligibles son aquello que es entendido (id quod in-
telligitur) o aquello por lo cual algo es entendido (id quo intelligitur).
La cuestion versa sobre una nocién central de la noética de Aquino y,
en general, de la teoria del conocimiento intelectual que es resultado
de la incorporacion del nuevo Aristételes —el de los libri naturales,
en este caso, el De anima— por parte del medio universitario latino
occidental: la species intelligibilis, esto es, la forma inteligible de la
cosa que, por la accién abstractiva del intelecto agente, se imprime
en el intelecto posible y da cuenta asi del primer contacto del intelec-
to con el objeto de conocimiento. Acerca de ella, se pregunta si ha de
ser considerada aquello mismo que es conocido, el verdadero objeto
de conocimiento, en detrimento de la cosa real externa de la cual
procede o, mas bien, aquello por lo cual la cosa es conocida, un medio

Temas Medievales, 22 (2014), 15-49
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o un instrumento interior al intelecto, a través del cual se alcanza el
conocimiento de la cosa real externa. Es dificil sustraerse a la ten-
tacion de considerar este texto como una respuesta avant la lettre al
representacionalismo moderno clésico, que consideraria que nuestro
conocimiento no va mas alla de las “ideas” o impresiones que se for-
man en nosotros. Como veremos, la doctrina aludida en la refutacién
corresponde a un interlocutor contemporaneo preciso. También puede
pensarse en una licida toma de conciencia sobre un inconveniente
que podria derivarse de las propias posiciones asumidas. Si ese fuese
el caso, la fortuna histoérica de la teoria de Aquino no parece haberle
concedido un gran éxito a esas precauciones. El curso posterior del
pensamiento medieval mostrara un fuerte debate sobre la necesidad
de postular la especie inteligible previa al acto conceptual.

En lo que sigue voy a emprender una reconstruccién general de
la estructura argumentativa y del contenido del articulo segundo de
la cuestioén 85, analizando cada uno de sus momentos tal como cons-
tan en el texto y trayendo a colacién, en cada caso, las aclaraciones y
elementos provenientes de otros contextos que considero pertinentes
para una comprensién profunda de la tesis que Toméas de Aquino se
propone defender. A través de este andlisis, intentaré demostrar, por
una parte, que Aquino es plenamente consciente de las principales
dificultades implicadas en su propia propuesta, manifestadas sobre
todo en las objeciones basadas en principios o premisas a las que él
mismo adscribe; por la otra, que la doctrina aqui defendida es per-
fectamente compatible con desarrollos tempranos como la adhesion a
la doctrina aviceniana de la indiferencia de la esencia o con una dis-
tincion sostenida hasta obras més tardias entre la especie inteligible
y el verbo mental. Antes del analisis especifico, como es natural,
vamos a reconstruir el contexto en el que este tratamiento se inserta.

I. El contexto de la cuestion

El pasaje que analizamos pertenece al denominado “tratado de
la naturaleza humana”, el ciclo de cuestiones de la primera parte de
la Suma donde es posible hallar la antropologia filoséfica de Aquino.
Aunque es indudable la relevancia filoséfica de la Suma, en vista de
la abrumadora presencia de contenido y argumentacion filoséficos,
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no debe perderse de vista que se trata de una obra de teologia, mas
especificamente, de teologia cristiana. Desde este punto de vista,
acerca del hombre, al tedlogo le interesa fundamentalmente el alma
y, eventualmente, el cuerpo, solo en su relacién con el almal. En el
tratamiento del alma se destaca el analisis de sus facultades y ope-
raciones, entre las cuales se cuentan las relativas al conocimiento,
tanto sensible como intelectual.

La cuestion 84 da comienzo, pues, al tratamiento del conoci-
miento humano intelectual, en una secuencia ascendente respecto
del nivel de los posibles objetos de conocimiento: primero se investiga
el conocimiento intelectual que el hombre tiene de las realidades
inferiores, esto es, de los seres corporeos; luego el conocimiento inte-
lectual que el alma puede tener de si misma y, finalmente, el conoci-
miento de las realidades superiores como las inteligencias angélicas.

Por influencia de los intereses de la filosofia contemporanea se
tiende a dar por descontado que el 4&mbito de tratamiento de la teoria
del conocimiento es el del conocimiento humano, y, preferentemen-
te, el del conocimiento que el hombre tiene del mundo externo. El
ambito en el cual coinciden las teorias medievales del conocimiento
lo hacen como para ofrecer un punto de comparacion es, en verdad,
solo uno de los niveles en que el fenémeno del conocimiento puede ser
analizado, y no precisamente el superior. No solo cabe considerar una
diversidad de objetos para el conocimiento humano sino que éste no
agota el panorama de la intelectividad. El intelecto humano pertene-
ce al grado inferior de las inteligencias, junto a los dngeles y a Dios.
Y en cada uno de ellos es posible indagar sus respectivos objetos de
conocimiento: el conocimiento que el angel tiene de los seres que le
son inferiores —entre ellos, el hombre, del cual esta al cuidado—, el
que el angel tiene de si mismo y, finalmente, de la esencia divina y,
de modo anélogo, el conocimiento que Dios tiene de Si mismo y de
todo otro ser distinto de EL

Es importante advertir esto para comprender el desafio parti-
cular al que se enfrentan los autores medievales: la dificultad de
hallar, hasta donde sea posible, una teoria integral del conocimiento
que abarque en un dnico universo conceptual casos tan diversos y

!Toméas de AQUINO, Summa theologiae [ST] I q. 75, proem.
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disimiles. Ello requiere un considerable esfuerzo por encontrar ana-
logias y elementos comunes para niveles intelectivos dispares, lo que
quiza explique buena parte de las ambigiiedades y vacilaciones en
que a veces parecen incurrir.

El desarrollo que Aquino hace, a lo largo de las cuestiones 84
a 86, esta caracterizado por una perspectiva general que domina el
punto de partida del abordaje. La situacién del intelecto humano
frente al desafio de captar la naturaleza inteligible de la realidad
corpérea se expone a una dificultad derivada de un conjunto de datos
iniciales. Aquino asume una toma de posicion ontolégica que es con-
secuencia de la critica aristotélica a la teoria platonica de las Ideas:
no hay esencias inteligibles existentes en si y por si, a las cuales el
intelecto podria captar de manera inmediata. De ello resulta una
fuerte heterogeneidad entre las condiciones que presenta la realidad
a inteligir y las exigencias de un conocimiento al que debe aspirar el
intelecto. La realidad corporal que se ofrece es sensible, singular y
contingente; el conocimiento que debe obtener el intelecto tiene que
llegar a ser inteligible, universal y necesario.

La necesidad de plantear un puente o una mediacién frente a
esa heterogeneidad inicial permite explicar por qué Aquino suele
abordar la respuesta a diversos topicos con una metodologia recu-
rrente. El suele encarar la respuesta de varios de estos articulos
con la exposicion de doctrinas antiguas, sus motivaciones y sus
fundamentos pero en un esquema muy particular. En primer lugar,
presenta el materialismo y sensualismo de algunos fil6sofos pre-
socraticos, en particular, Demdcrito; a continuacién, contrapone el
apriorismo y el intelectualismo de indole platénica o aviceninana y,
finalmente, acude a una linea superadora intermedia (via media) que
recoge los mejores elementos de ambas sin caer en sus extremos o
errores, linea representada invariablemente por Aristételes.
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II. Organizacion del articulo: la estructura de la quaestio

La estructura de la quaestio® se abre con un titulo que enuncia
su objeto de indagacién bajo la forma de una oracién interrogativa
indirecta introducida por la conjuncién utrum. La naturaleza bimem-
bre de esta conjuncién indica que el tema se esta enunciando a partir
de una disyuncién entre dos opciones. Asi, en la quaestio que se in-
terroga por “si el alma es inmortal” se sobrentiende que se pregunta
si el alma es inmortal o no. En consecuencia, se asume la discusion
en torno de dos tesis contrapuestas, sobre las cuales se volcara un
correspondiente aparato argumentativo.

En la forma mas usual de la quaestio —al menos, como predomi-
na en Aquino, particularmente en la Suma teoldgica—, inicialmente
se desarrollan los argumentos que defienden la tesis contraria a la
que se va a adoptar en el cuerpo del articulo. La tesis contraria es
anunciada con un ambiguo “parece que”. Luego, el andamiaje ar-
gumentativo que parecia sostener la tesis contraria es contradicho
o restringido por el sed contra, un momento de referencia a la auto-
ridad, generalmente una cita de la Escritura o de una autoridad en
materia doctrinaria o filoséfica.

Sin embargo, en otros casos la estructura es més compleja. No
todas las cuestiones tienen una respuesta simple. La alternativa
propuesta como un dilema encubre alguna distinciéon que no es per-
cibida y permite una respuesta que escapa a la alternativa planteada
inicialmente. Tal el caso, por poner un ejemplo, de la cuestién sobre
si el trascendental verum es totalmente idéntico al ente o no®. El de-
sarrollo de la argumentacion despliega, en primer término, una serie
de razones que podrian avalar la identificacion lisa y llana entre
ambas nociones para luego, a partir de un sed contra, generar una
segunda serie de razones que pareceria indicar que en ningun senti-

2 La quaestio como forma o estructura metodolégica no debe confundirse con
la quaestio como unidad textual que suele ser subdivida en articulos, cada uno
de los cuales esta desplegado bajo aquella forma o estructura de quaestio. Para
evitar malentendidos, utilizaremos la palabra latina quaestio para denominar
esa estructura metodolégica y la palabra castellana “cuestién” para designar las
unidades textuales a las que se hace referencia en cada caso.

3 Quaestiones disputatae de veritate [De ver.] q. 1, a. 1.
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do son idénticas. La respuesta quedara en un plano de mayor preci-
sion: lo verdadero y el ente son idénticos en la realidad pero difieren
en su concepto. En otros casos, la alternativa no es superable pero
es demasiado para el alcance de la razéon humana. Tal la cuestion
acerca de si el mundo es eterno o tiene un comienzo en el tiempo*.
Ambas series de argumentaciones no haran sino adelantar razones
probables a favor de una y otra posicién, que no alcanzan el nivel
de la certeza demostrativa. El tipo de despliegue argumentativo de
estos dos ejemplos citados preanuncia la estructura formal bastante
mas compleja que es usual en tedlogos del S. XIV como Duns Escoto
y Guillermo de Ockham, en donde se contraponen directamente dos
lineas argumentativas: el quod sic y el quod non.

II1. Dificultades

Los argumentos enumerados en favor de las tesis opuestas de-
ben considerarse independientes. Por mas que presenten relaciones
o elementos comunes, no inciden uno en el otro ni se precisan mutua-
mente. Desde este punto de vista légico, ninguno de los argumentos
afiade nada a la validez o la verdad de los otros. Desde una posicién
que excede el plano légico, dificilmente puede decirse que la multi-
plicacién de argumentos de peso en una misma linea no conduce a
nada ni agrega nada. En un plano pragmatico de la argumentacion,
la mayor cantidad de argumentos volcados contra una opinién es
un elemento decisivo para considerarla insostenible. Por otra parte,
la cantidad de argumentos forjados depende del género de obra en
que se insertan. Como es natural, en las cuestiones disputadas,
verdaderos registros de un ejercicio escolar asiduo, el promedio de
los argumentos in contrario que Tomas de Aquino elabora esta entre
los quince y los veinte, mientras que, en una obra sintética por su
objetivo “didactico”, como la Suma Teologica, el promedio esta entre
tres y cinco.

Los argumentos en favor de la tesis contraria pueden estar ba-
sados en lineas filoséficas opuestas, como los postulados fundamen-
tales de la teoria platénica de las Ideas o en el platonismo larvado

4 Scriptum super libros Sententiarum [In Sent] I1d. 1, q. 1, a. 5.
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de un Agustin de Hipona o de Avicena. Pueden también consistir
en una reconstruccion de argumentos pertenecientes a maestros
contemporaneos, de tendencias o extraccion rivales, como los intelec-
tuales agustinianos de la orden franciscana o los maestros de artes
influidos por el denominado aristotelismo heterodoxo o averroismo
latino. Pero también puede tratarse de argumentos que llevan a una
dificultad aparentemente insuperable ciertas posiciones personales
asumidas, es decir, argumentos que estdn basados en premisas pro-
pias. Este tipo de argumentaciones es de particular interés porque
revela un grado sutil de reflexién sobre la propia construccién filo-
séfica, un ejercicio critico que supone un auténtica internalizacién
de la figura del “oponente” con el cual se dialoga. Como veremos, los
tres argumentos esgrimidos en el articulo pertenecen a esta clase.

II1.1. Primera dificultad: lo inteligido en acto

El punto de partida del primer argumento in contrario se basa
en un principio central de la noética del libro III del De anima: la
identificacién entre “lo inteligido en acto” y “el intelecto en acto”.
Segun ello, lo inteligido en acto estaria en el intelecto en acto. Pero
lo que hay en el intelecto que intelige actualmente es precisamente
la especie inteligible. La conclusién que parece imponerse es que la
especie inteligible es aquello mismo que es inteligido.

La dificultad se basa, pues, en un principio aristotélico que es
plenamente asumido: el acto de lo inteligible —la dimensién de lo
real que puede ser inteligida— y el acto de lo intelectivo —la facultad
del alma que esta en condiciones de inteligir— es uno y el mismo. El
acto de conocimiento intelectual es concebido como la actualizaciéon
simultanea de dos potencialidades: la de la realidad para ser cono-
cida intelectualmente y la del intelecto humano para conocerla. El
argumento asume de alguna manera que si la realidad es solo poten-
cialmente inteligible —como efectivamente se desprende de la critica
a las Ideas platénicas—, su inteligibilidad actual viene a coincidir
con el ambito de la inteleccion actual, es decir, con el del intelecto.
Por tanto, la especie inteligible, que vendria a ser esa dimension
inteligible de lo real actualizada no existe sino en el intelecto, como
para constituirse en aquello mismo que es inteligido.
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II1.2. Segunda dificultad: la especie debe existir en algo

El segundo argumento retoma el principio del anterior aunque
elabora una estrategia diferente. Es preciso que la especie inteligible
exista en algo, que tenga su ser en alguna cosa; lo contrario valdria
tanto como decir que no existe en absoluto. La especie debe residir
en alguna zona o territorio de lo real. Pero no caben muchas posibi-
lidades: o existe en la realidad exterior al alma o en el intelecto. El
primer caso aparece como imposible, puesto que la cosa exterior es
material, de modo que nada de lo que hay en ella podria constituir
lo entendido en acto. No cabe sino la segunda opcién, que la especie
exista en acto solo en el intelecto, con lo cual termina confundiéndose
con lo inteligido mismo en acto.

II1.3. Tercera dificultad: los significados de las voces

La tercera objeciéon parte de uno de los textos fundamentales
para toda la seméntica medieval, destinado a cruzarse con los desa-
rrollos de la noética y la teoria del conocimiento: el célebre “triangulo
semantico” con que se abre el De interpretatione de Aristételes®. Se-
gun este pasaje, lo que hay en la palabra (phoné/vox) es simbolo de
las afecciones del alma (pathémata tés psykhés/passiones animae), las
cuales, a su vez, son semejanzas de las cosas (prdgmata/res). Tomas
de Aquino sigue la tradicional interpretacion boeciana, que establece
una mediacion intelectual entre el nombre y la referencia a la cosa:
la palabra puede que designe o refiera, en ultima instancia, a la cosa
externa pero significa, propiamente, el concepto que el intelecto ha
podido formarse de ella. Por ello, dice Aquino que “significamos con
la palabra aquello que entendemos”, vale decir, con nuestras palabras
nombramos las cosas en la medida en que las concebimos intelectual-
mente. Ahora bien, segun la interpretacién también predominante
entre los medievales, aquellas “afecciones del alma” de las que habla
el De interpretatione se identifican con las concepciones del intelecto
que constituyen el significado de los nombres. De ello parece seguirse
que aquello que el intelecto entiende acerca de la cosa real no es mas
que su propia afeccion.

5De interpr. 1, 1623-8.
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IV. El sed contra

Hemos sefialado que el momento de la autoridad suele estar
dado por una cita biblica o alguna referencia a una autoridad en
materia teoldgica o filoséfica. En algunas situaciones extremas, el
autor no encuentra una cita expresa que respalde la posiciéon que va
a defender. Es el caso del articulo que nos ocupa. Estos casos limite
evidencian claramente que el tema es lo suficientemente complejo y
carece de los antecedentes como para encontrar en las autoridades
una guia que oriente argumentacion hacia la propia posicion.

Aquino insiste en algo que constituye el punto de partida de su
abordaje del conocimiento humano: el paralelismo entre lo que ocurre
en el ambito de la sensibilidad y el del intelecto, fundado en el anali-
sis que hace Aristételes en el De anima. El mencionado paralelismo
lo lleva a nuestro autor a moverse siempre en una linea fluctuante.
En realidad, se trata de plantear una analogia entre los elementos
estructurales de uno y otro ambito —la relacion entre la facultad y
su objeto, la accion que los vincula, etc.— como base para destacar
las diferencias que precisamente se encuentran entre ellos. En este
caso, el paralelismo le permite a Aquino trasladar la relacion que la
especie sensible tiene con la facultad sensitiva a la relacion que la
especie inteligible debe tener con la facultad intelectiva. Si la especie
sensible, manifiestamente, no es “lo sentido” sino aquello por lo cual
el sentido siente, andlogamente habrda que esperar que la especie
inteligible no sea “lo inteligido” sino aquello por lo cual el intelecto
entiende. Por cierto, no pasa de ser una pista, una indicacién de cémo
y en qué sentido debe desplegarse la argumentaciéon que hallara su
verdadero lugar en el momento central de la respuesta.

V. El cuerpo del articulo

El tratamiento del cuerpo del articulo comprende varias seccio-
nes. En primer lugar, Aquino hace una breve mencién doxografica
a las doctrinas que habrian sostenido la opinién contraria. Esta re-
ferencia implicita a los presocraticos oculta, en verdad, el auténtico
destinatario que sera manifiesto en pasajes paralelos de otras obras.
A continuacién, viene una parte argumentativa que reconstruye dos
razones en contra de la opinién contraria. Finalmente, sigue la sec-
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cién en la que Tomas de Aquino desarrolla su propia posicién sobre
la base de ciertos principios y distinciones concernientes al proceso
intelectivo. En dltimo término se formula una concesion relativa, un
sentido secundario y limitado en el que inicamente cabria hablar de
la especie inteligible como algo conocido o inteligido, que no afecta la
validez de la tesis principal que hace funcionar a la especie como el
medio por el cual la cosa es conocida o inteligida.

V.1. El origen de la doctrina de refutar

Aquino comienza su respuesta con una referencia doxografica
a algunos que afirmaron que nuestras facultades cognitivas no
conocen mas que los propios estados internos, al modo en que el
sentido no siente més que su propia afeccién en el 6rgano corporal.
La doctrina aludida pareceria ser una generalizacion de esta ca-
racteristica del sentido a todas las facultades del alma, en especial,
al intelecto. Con ello, el intelecto no conoceria mas que su propia
afeccion, esto es, la especie inteligible, la cual se convertiria de in-
mediato en aquello que es inteligido. Segtn lo que se argumentara
en el cuerpo, la referencia podria apuntar a un tipo de relativismo
como el protagoérico. Si es éste el caso, es curioso que, en la Suma,
Aquino oculte la fuente que en otras obras constituye el verdadero
destinatario de la refutacién, que no es otro que la doctrina ave-
rroista sobre la unicidad del intelecto agenteb. En los términos de
nuestro autor, el Comentador pretende deducir de la universalidad
de las formas inteligibles la unicidad del intelecto. La motivacién
teoldgica de la polémica es manifiesta: si se remueve la diversidad
de intelectos humanos, siendo que el intelecto es la dnica parte
incorruptible e inmortal del alma, nada individual permanecera
de ésta después de la muerte, con lo que se suprime la retribucion
de premios y penas en la otra vida’. Sin embargo, la estrategia ar-
gumentativa que Aquino moviliza en contra del flagrante “error”
de Averroes es estricta y totalmente filoséfica: una impugnacién de

8 Summa contra Gentiles [SCG] 11 cap. 75; Sententia libri De anima [In De an.],
11T lect. 8; Quaestiones disputatae de spiritualibus creaturis [De spir. creat.], a. 9, ad
6um; Compendium Theologiae [Comp. Theol.], cap. 85.

" De unitate intellectu contra averroistas, proem.
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la fertilidad explicativa de la teoria averroista para dar cuenta del
fenémeno del conocimiento intelectual, tal como éste puede y debe
ser atribuible al hombre individual. En este sentido, la imputacion
lanzada al averroismo es un contragolpe hacia sus objetivos: se
trataba de fundamentar como es posible la validez universal de
los conceptos postulando una instancia inica que seria su sujeto y
ello, desemboca finalmente en una suerte de relativismo en el cual
el intelecto humano individual —el de este hombre concreto en su
acto de entender— no conoce la cosa real sino su propia afeccién, en
la medida en que, para “conectarse” con aquel Intelecto separado,
tiene que convertir a la especie inteligible en aquello mismo que co-
noce. De alli la necesidad de distanciar la propia posicién de Toméas
de Aquino de este error que serda duramente combatido.

V.2. Inconvenientes de la doctrina expuesta

A continuacién, Aquino presenta dos argumentos que muestran
la imposibilidad de esta doctrina. El primero sefiala que aquello
que es inteligido viene a coincidir con aquello sobre lo cual son las
diversas ciencias. Si lo que inteligimos es meramente aquello que
estad en nuestra alma, nos quedariamos sin ciencia de las realidades
exteriores a ella. Todo nuestro conocimiento se reduciria a lo que
estéd en nosotros y habriamos perdido conocimiento de la realidad
externa, al modo en que lo perdian los platénicos por reducir todo
conocimiento a las Ideas. El segundo argumento apunta en la mis-
ma direccion pero con un blanco més importante. La doctrina obje-
tada equivaldria a un relativismo en el que toda opinién resultaria
verdadera, en ultima instancia, una negacién del principio de no
contradiccién. Si la facultad del alma no conoce mas que su propia
afeccion, el juicio no seria sino sobre ésta, con el resultado de que
seria imposible atribuirle algtun tipo de error al juicio tal como se
le presenta a la facultad. En efecto, carece de sentido decir que el
juicio sensible sobre la dulzura de la miel, de parte de quien tiene
un gusto sano, es mas verdadero que el juicio sobre su amargura de
parte de quien tiene un gusto enfermo si, en definitiva, uno y otro
no juzgan sino sobre su propia afeccién. Sin mayores reparos, Aqui-
no traslada este analisis sobre el juicio sensible al nivel del cono-
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cimiento intelectual.® Si todo fuese como enuncia la doctrina, toda
opinién o, en general, toda comprension (acceptio) seria verdadera.

Este tipo de razonamientos pertenece a una clase de argumentos
que no es infrecuente en Tomés de Aquino y que podriamos llamar
de tipo “cuasi-trascendental”. Se trata de refutar una doctrina se-
nalando su imposibilidad para dar cuenta de algin tipo o nivel de
conocimiento que se presupone como valido y necesario. De una exi-
gencia epistémica se infiere cual deberia ser la estructura misma de
la realidad congruente con ella. Facilmente se advierte que el tenor
de estos argumentos no alcanza para lograr una refutacion estricta
o absoluta de la opinién impugnada. Tan solo suman un inconvenien-
te, exponen su infertilidad explicativa, a partir de premisas que el
oponente quiza no comparte. Por ello es que los hemos denominado
argumentos “cuasi-trascendentales”, porque no tienen, ni pretenden
tener la validez absoluta de una argumentacion trascendental en
sentido kantiano. En todo caso, estdn més cerca de tener una natu-
raleza dialéctica, en sentido aristotélico y, en tal medida, deben ser
tomados como un elemento més de una estructura argumentativa
mayor, que incluye una argumentacion positiva basada en premisas
propias y que aporta la solucion definitiva a la cuestion. Es en ese
contexto mayor en donde este tipo de argumentos adquiere su ver-
dadero sentido. Si ése es el caso, la exposicion que Tomas de Aquino
hace de estas razones ciertamente habla méas de sus propios intere-
ses y expectativas que de las opiniones objetadas. En tal sentido, no
esta demas insistir en que la preocupacion fundamental que subyace
a la cuestion es la necesidad de garantizar un conocimiento objetivo
acerca de la realidad externa. Ello refuerza la interpretacion que
debemos hacer de los argumentos vertidos in contrario, como una
anticipacion de las dificultades que podrian derivarse de premisas
0 principios propios.

8 Personalmente, no me queda clara la validez de esta traslacién. El paso a un
nivel como el intelectivo podria significar un conocimiento que, a pesar de remitirse a
un estado interno, podria ser de naturaleza objetiva. Después de todo, ;no seria algo
semejante al caso del idealismo trascendental kantiano? Por cierto que, con otras
bases bastante més lejanas que las que Aquino puede conjeturar...
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V.3. El principio de la solucion: distincion entre la
accion inmanente vy la transitiva

Como es frecuente en Tomds de Aquino y, en general, en el
procedimiento escolastico, la solucion pasa principalmente por una
distincion. Es preciso distinguir entre dos tipos de acciones: una, que
podriamos llamar inmanente, que permanece en quien actda y otra,
que podriamos llamar transitiva, precisamente porque trasciende
hacia una cosa exterior. Significativamente, ejemplos de la primera
son acciones cognitivas como el ver y el entender —a los que quiza
uno podria agregar actos de las facultades apetitivas como el querer
o el desear—; ejemplos de la segunda son acciones fisicas como el
calentar y el cortar. Tras distinguir netamente entre ambas y, quiza
presuponer su diferente naturaleza, Aquino sefiala, sin embargo, un
cierto elemento comin, que esta dado por un principio general de su
ontologia: ambos tipos de acciones se realizan segtin una cierta for-
ma, vale decir, en ambas se da una forma que constituye el principio
de la operacion.

Cuando se dice aqui que la forma es “principio de operacion”,
la palabra principio no debe tomarse tanto en el sentido coloquial
del comienzo o el punto de partida de la operacién sino en el sentido
técnico en que “principio” pertenece al vocabulario general de la cau-
salidad, junto a “causa” y “elemento”. La forma es, efectivamente, el
principio que responde por, da cuenta de la operacion que emana de
la cosa. La forma es el acto primero de la cosa, en cuanto principio
determinante que la hace ser en acto lo que es, en tanto que la ope-
racion es el acto segundo.

En tal sentido, el paralelismo planteado entre la accion fisica y
la accion cognitiva no busca promover la asimilacién de la segunda
a la primera sino, por el contrario, destacar su diferencia y espe-
cificidad, en razon del diferente papel que cumple la forma como
principio de operacién en una y otra. Mientras que la accién fisica o
transitiva tiende a actualizar una forma que esta en potencia en un
sujeto distinto, la accién cognitiva o inmanente tiende a actualizar
una forma que est4 potencialmente en el mismo agente, o mejor, una
dimensi6n activa del sujeto de la accion —el intelecto agente— tiende
a actualizar una dimensién potencial del mismo sujeto —el intelecto
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posible—. Entendemos que en ese preciso sentido cabe calificar a
la accién de “inmanente”. El intelecto no actia sobre el objeto de
conocimiento, que queda en algin sentido “intacto”, inmodificado,
a no ser por el hecho no menor de que, solo en el intelecto, el objeto
ve plenamente realizada su inteligibilidad, que en la realidad se da
solo en potencia y es en el intelecto y por la accion del intelecto que
llega a ser en acto.

Pues bien, Aquino lleva el paralelismo entre la accién inmanente
y la transitiva al plano de las relaciones de semejanza. Cuando uno
esperaria que dijera que el efecto adquiere una forma semejante al
agente que es su causa, Aquino lo formula en sentido inverso, quiza
con el objeto de facilitar el paralelismo: la forma que es principio de
la accion —v.g., el calor que tiene el fuego— es semejante a la forma
que se da en el efecto —v.g., el calor producido en el paciente—. Del
mismo modo, la forma que es principio de la operacién intelectual —
la especie inteligible— es una semejanza del objeto de conocimiento
—1la cosa real externa, o mejor, su aspecto inteligible, la quididad o
esencia de la cosa—. Pero la diferencia crucial es que, como aqui la
acciéon es inmanente, aquello a lo cual el principio formal de opera-
cién es semejante ya no constituye el término de la accion, en otras
palabras, el objeto de conocimiento no es aqui el efecto de la accién
causal del intelecto. Asi es como queda salvada la distincion entre
el id quo y el id quod. La forma que es principio de conocimiento es
aquello mediante lo cual el intelecto conoce, por ser una semejanza
de la cosa real externa que sigue siendo el objeto de conocimiento,
aquello que el intelecto conoce.

La clave de la respuesta reside, entonces, en la nocién de forma
como principio de operacion. Pero el analisis hecho hasta aqui —que
es el nivel general de andlisis en el que se queda el pasaje que nos
ocupa— no ha revelado ain toda la complejidad de la cuestion. La
especie inteligible es la forma por la cual el intelecto esta en acto.
Ahora bien, en una serie de contextos complementarios, Aquino ela-
bora una critica a la opiniéon de Avicena, segtin la cual no hay una
memoria intelectiva, esto es, los inteligibles no permanecen en acto
en el alma intelectiva humana, la cual debe volverse nuevamente
hacia la fuente que se los provee —la cual, recordemos, es para Avi-
cena un Intelecto Agente separado— toda vez que quiere inteligirlos
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actualmente. La negacion de esta tesis implica que las especies in-
teligibles se conservan en el intelecto posible ya informado mientras
no estan siendo inteligidas actualmente. Este intelecto que dispone
de inteligibles ya adquiridos pero que no los presenta en conocimien-
to actualmente es en Aquino un intelecto in habitu, una suerte de
intelecto en estado de “potencia intermedia”, entre la potencialidad
absoluta del intelecto posible —aquel que es, de cierta forma, todas
las cosas, como una tabla rasa en la cual no hay nada escrito— y el
intelecto en acto en el sentido de la actualizacién de una “potencia
segunda” —como el gramaético que estd ahora ejerciendo la grama-
tica, actualizando la disposicion habitual que adquirié al aprender
la gramatica—?°.

En estos términos, se da la siguiente paradoja: el intelecto ejer-
ce una accién antes de que pueda comenzar a ejecutar la accion de
conocimiento intelectual propiamente dicha. En efecto, el intelecto
agente realiza una accién sobre los phantasmata de la imaginacién
—en verdad, una doble accién de iluminacion y abstraccion® — como
resultado de la cual los inteligibles se imprimen en el intelecto po-
sible. Este intelecto “informado” por la especie esta en condiciones
de relacionarse con su objeto de conocimiento, pues la especie es una
semejanza del mismo. Por contar con esa forma, el intelecto puede
empezar a operar, lo que insinda que debe haber un término de esa
operacion. Eso esta llamando a un invitado que no ha hecho apari-
cion en el cuerpo del articulo y que hara su entrada en la respuesta
a la tercera dificultad.

V.4. Una concesion secundaria

La respuesta no termina en esta declaraciéon negativa respecto
de que la especie inteligible no es aquello mismo que es conocido. A
titulo de precision, el cuerpo del articulo se cierra con una salvedad.
En la medida en que el intelecto es capaz de volverse sobre si mismo
e inteligir su propia inteleccién, la especie inteligible puede eventual-
mente llegar a constituirse en el objeto de su inteleccién, vale decir,

9De ver. q. 10, a. 2; SCGI1 74, 16; ST 1 q. 84, a. 3.
08T 1q.85,a.1.
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en aquello mismo que es inteligido, se entiende, no en el sentido
primario y absoluto con el que se ha respondido a la cuestion sino en
un sentido secundario y relativo. Uno estaria tentado a decir que si
Aquino ha podido escribir todo el articulo, es decir, si ha podido pro-
nunciarse acerca del status de la especie inteligible, es en la medida
en que ha podido objetivarla como el término de la accién de conocer.
De modo que esa perspectiva reflexiva también ha de poder salvar-
se. Desde luego, ello no va en perjuicio del alcance de la respuesta
general, sobre todo en funcion de los objetivos que la han motivado,
esto es, garantizar un conocimiento objetivo de la realidad externa.

VI. Respuestas a las dificultades

Las respuestas a las dificultades o razones esgrimidas in con-
trario cierran el esquema argumentativo de la quaestio. Se trata de
“desanudar”, sobre la base de las elaboraciones desplegadas en el
cuerpo del articulo, los problemas que estaban en su base. La dimen-
sion y la calidad de las respuestas son diversas, en proporcion directa
con las de las respectivas dificultades. En algunos casos, puede uno
encontrar respuestas algo formales, que solo retoman aquello que ya
ha quedado en claro en la solucién principal. Otras veces, el desarro-
llo de alguna de las dificultades adquiere proporciones considerables
o bien aporta elementos sustanciales que no aparecen en el cuerpo
del articulo. Como veremos, las respuestas a las tres objeciones pre-
sentadas daran lugar a algunos de los elementos maés significativos
del texto que tratamos.

VI.1. Primera respuesta: la nocion de semejanza

Los dos primeros argumentos apelaban, a su modo, a un princi-
pio aristotélico aceptado por Aquino, la identidad entre lo inteligido
en acto y el intelecto en acto. La respuesta a la primera dificultad
establece lo siguiente:

A lo primero hay que decir que lo entendido estd en el

que entiende por medio de su semejanza. Y de este modo
se dice que el entendimiento en acto es lo entendido en
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acto, en cuanto la semejanza de la cosa entendida es
forma del entendimiento, tal como la semejanza de la
cosa sensible es la forma del sentido en acto. Por ello, no
se sigue que la especie inteligible abstraida sea aquello

que es entendido, sino que sea su semejanza*l.

La estrategia de Aquino consiste en relativizar la identidad pre-
suntamente planteada por el dictum aristotélico de que lo inteligido
en acto es el intelecto en acto, reduciendo aquella identidad formal
a una semejanza. Lo que estd en el intelecto no es la cosa misma
sino una semejanza de ella, o mejor, que la cosa se hace presente al
intelecto no significa sino que una semejanza de la cosa esta en el
intelecto y esa semejanza resulta ser la especie inteligible. Aunque
el contexto general de las cuestiones 84-85 no lo aclara, a la vista de
otros pasajes de Aquino uno debiera entender que la semejanza en
cuestion es la que suele llamar “semejanza por representaciéon”?. En
efecto, por mucho que, en el cuerpo del articulo, Aquino haya plan-
teado un paralelismo entre la funcién de la forma como principio de
operacion en la accion inmanente cognitiva y en la accién transitiva
fisica y haya destacado que, en ambas, la forma hace las veces de
una cierta semejanza, no cabe duda de que no se trata del mismo tipo
de similitud. La semejanza cognoscitiva no convierte o transforma al
intelecto en algo de la misma especie de lo que recibe. Al igual que,
al nivel sensitivo, el 0jo no se vuelve rojo por recibir el color, tampo-
co el intelecto se vuelve un ser pétreo por conocer la naturaleza de
la piedra. Desafortunadamente, Aquino no suele aportar mayores
precisiones sobre en qué consiste este tipo peculiar de semejanza, a
mas del hecho meramente enunciado de que debe distinguirse de la
semejanza ontolégica o constitutiva.

En cualquier caso, lo importante es que aqui la semejanza pa-
rece tener la funcién de distanciar aquello que esta presente en el
intelecto de la cosa exterior al intelecto que es objeto de inteleccion o
aquello que es entendido (id quod), de manera que a la especie-seme-
janza presente en el intelecto le queda solo el papel de aquello por lo

18T 1q.85,a.2,ad 1™,
2 De ver. q. 2,a.3,ad 9"; q. 2,a. 5y ad 5'™; q. 7, a. 5, ad 2"; q. 8, a. 1 y ad 3™,
q. 10, a. 4, ad 4™ y ad 5'™.
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cual (id quo) aquella cosa es entendida. Podria decirse que el precio
que decide pagar Aquino en este caso es bastante alto: al distinguir
la especie inteligible de aquello que es entendido se ve obligado a
relegarla a la condicién de un item distinto de la cosa e incorporado
de alguna manera a la naturaleza del intelecto. En términos del es-
quema hilemérfico que Aquino suele preferir, la especie inteligible es
una forma que “se imprime” en el intelecto posible. El intelecto que
va ha sido actualizado, en el que se conserva la forma inteligible, es
un intelecto “in-formado”, una suerte de compuesto hilemoérfico donde
el intelecto viene a ser el sutrato o materia y la especie inteligible
la forma que lo actualiza. Pasando ya a una terminologia en la que
Aquino no suele abundar, quiza porque no la prefiere, nos veriamos
obligados a decir que la especie inteligible es un accidente, probable-
mente una cualidad de aquella sustancia que es el intelecto.

En un segundo momento, Aquino necesitard remontar este dis-
tanciamiento y aproximar nuevamente la especie inteligible a la cosa
externa de la que proviene, a la cual ha sido “asimilada”. Esto es pre-
cisamente lo que intentaré hacer la respuesta a la préxima objecion.

VI.2. Segunda respuesta: la identidad de la natura

Pasemos a la respuesta a la segunda dificultad:

A lo segundo hay que decir que, cuando se dice “lo
entendido en acto” quedan implicadas dos cosas, a
saber, [a] la cosa que es entendida, y [b] el hecho mismo
de ser entendida. Del mismo modo, cuando se dice “lo
universal abstraido”, se entienden dos cosas, a saber,
[a] la naturaleza misma de la cosa, y [b] la abstraccion
o la universalidad. Por tanto, [a] esta naturaleza a la
cual le acontece el ser entendida o abstraida, o <a la
cual le acontece> la intencion de universalidad, no estd
sino en los singulares, pero [b] aquello mismo que es el
entender o abstraer, o la intencion de universalidad,
estd en el entendimiento. Y esto podemos verlo mediante
un simil con el sentido. En efecto, la vista ve el color de
la manzana sin su olor. Si se preguntara donde estd el
color que es visto sin el olor, es manifiesto que el color
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que es visto no estd sino en la manzana pero el que sea
percibido sin el olor le acontece de parte de la vista,
en cuanto en ella hay una semejanza del color y no del
olor. Del mismo modo, la humanidad que es entendida
no estd sino en este o en aquel hombre, pero el que
la humanidad sea aprehendida sin las condiciones
individuales —lo cual es <precisamente> abstraerla—,
a lo cual le es consecuente la intencion de universalidad,
le acontece a la humanidad en cuanto es percibida por el
entendimiento, en el cual hay una semejanza en cuanto
a la naturaleza de la especie y no de los principios
individuales®.

La objecién pretendia acorralar la posicién de Tomas de Aquino
preguntando por el lugar donde tenia su ser lo inteligido en acto, a lo
que respondia ubicandolo en el mismo intelecto en acto. La respuesta
“desdobla” lo inteligido en acto en dos componentes: el contenido de
aquello que es inteligido —una piedra, un arbol, o, més precisamen-
te, la esencia de la piedra o del arbol— y las formalidades que éste
adquiere en tanto es inteligido —la abstraccion, y, a consecuencia
de ésta, la universalidad—. Lo inteligido en acto se asimila asi al
universal que es abstraido, donde cabe distinguir entre el conte-
nido determinado de ese universal —el que se trate del universal
“piedra” a diferencia del universal “a4rbol”— y la forma misma de la
universalidad, la universalidad del universal —la caracteristica o la
propiedad por la cual decimos que “piedra” o “a4rbol” son universales
y que precisamente se la atribuimos—. Asi es posible responder que el
primer aspecto, la determinacién esencial de cada cosa que eventual-
mente es inteligida, es algo que tiene existencia en los singulares,
como un componente esencial que los constituye pero el hecho de
que adquieran la propiedad de la universalidad es algo que solo se
entiende en la medida en que se los considera como concebidos por
el intelecto. La nocién o intentio misma de universalidad —la pre-
dicabilidad de muchos— es algo consecuente al modo de existencia
que tiene ese contenido en el intelecto, esto es, en tanto abstraido, o
sea, despojado de las particularidades en las que esta envuelto en su
existencia en la realidad, viene a ser un “uno dicho de muchos”, por

1BST1q. 85, a.2,ad 2™,
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la relacién que guarda ese contenido presente en el intelecto con los
multiples individuos que se hallan en la realidad.

El pasaje utiliza una distincién de origen aviceniano entre dos
sentidos de “universal”. Un término concreto como “blanco” significa
tanto la cualidad de lo blanco como aquello que es blanco —v.g, el
hombre o el papel—, en tanto que el término abstracto “blancura”
refiere exclusivamente a la cualidad misma, con independencia de
aquello en lo cual se da. Andlogamente, el universal, aquel predica-
ble porfiriano por excelencia que ha dado lugar a la célebre querella
medieval, cuando es tomado concretamente, comprende aquella
propiedad de ser predicado de muchos, en conjuncién con aquello a
lo cual esa propiedad es aplicada, una determinada esencia, natu-
raleza o contenido inteligible como “hombre”, “animal”, etc. Tomado
abstractamente, debemos hacer referencia de manera estricta y ex-
clusiva a la propiedad en si misma, a la universalidad del universal,
la definicién misma de la universalidad. Por tanto, en el universal
tomado concretamente cabe distinguir entre la universalidad que
estamos atribuyendo y aquello a lo cual se le est4 atribuyendo dicha
universalidad, aquello “a lo cual le acontece 1la universalidad”.

Esta dltima expresion es la féormula clave que abre el impor-
tante desarrollo del tratado V del Liber de philosophia prima sive
scientia divina de Avicena en el que, al tratar sobre la naturaleza
del universal, se expone la denominada doctrina de la “indiferencia”
de la naturaleza o esencia. En efecto, aquello “a lo cual le acontece”
la universalidad es algo que, en si mismo y en cuanto tal, no es uni-
versal, mas precisamente, no es universal ni singular aunque pueda
eventualmente ser cualquier de los dos, no ya bajo una “consideracion
absoluta” de su esencia sino en cuanto ya es otra cosa. La esencia del
caballo, la caballidad, en cuanto tal, es decir, en cuanto caballidad,
no es mas que la caballidad, no contiene ninguna nota fuera de las
que entran en su definicién. La esencia no es en si misma universal
sino solo en cuanto adquiere un determinado modo de existencia,
a saber, la existencia mental, por el hecho de ser concebida en el
intelecto.

Aunque la doctrina aviceniana de la indiferencia de la esencia
tiene una fuerte presencia en las obras tempranas de Aquino —como
el De ente et essentia— hay una tendencia en algunos intérpretes a
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desestimarla o negarla en las obras mas maduras. Giorgio Pini ha
sostenido que Tomas de Aquino evolucioné de una interpretacién
“ontolégica” de la doctrina aviceniana a una interpretacion “gno-
seoldgica” de la misma en sus obras més tardias'4. En forma maés
categorica, Deborah Black considera que la teoria aviceniana de la
identidad de una natura es incompatible con una doctrina escolastica
como la de la especie inteligible, que constituiria una representacion
de la cosa en el alma's. El presente pasaje de la Suma teoldgica es
considerado un ejemplo en este sentido, quiza por el hecho de que
no hay menciéon a un estadio “intermedio” entre la existencia de la
natura o esencia en los singulares y la universalidad que es relega-
da al ambito del intelecto o bien porque se dice que la humanidad
que es inteligida no existe sino en los singulares, esto es, en este o
aquel hombre. Pero el mero hecho de que aqui no encontremos un
esquema “triple” (en el que se distinga una consideracién absoluta
de la esencia, distinta de las dos formas de existencia que adquiere
en la realidad) no significa que no esté implicito precisamente como
el puente que garantiza la correspondencia entre aquella esencia
que es captada universalmente en el intelecto y la que constituye a
los singulares existentes en la realidad, lo cual es, cabria agregar,
el sentido y el propésito fundamental de esta doctrina. Tanto mas si
se considera que lo caracteristico de la doctrina de la indiferencia de
la esencia es que no concede a la esencia absoluta o en cuanto tal un
tercer modo de existencia al lado de los otros dos, la existencia real y
la mental, particularmente en el abordaje de Tomas de Aquino, quien
tiende a presentar ese estadio intermedio como una consideracion
absoluta de la esencia, en tanto se hace “abstraccién de cualquier
ser”'%, es decir, de los dos modos de la existencia real y mental.

Quiza la principal objecion que puede formularse a la interpre-
tacién que quiere ver en este pasaje la doctrina aviceniana de la
natura sea la alusion final a la nocién de semejanza. En efecto, se

14 Giorgio PINI, “Absoluta consideratio naturae: Tommaso d’Aquino e la dottrina
avicenniana dell’essenza”, Documenti e studi sulla tradizione filosofica medievale, 15
(2004), 387-438.

1> Deborah L. BLACK, “Mental Existence in Thomas Aquinas and Avicenna”,
Medieval Studies, 61 (1999), 45-79.

16 De ente et essentia, cap. 3.
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dice alli que lo que hay en el intelecto es una semejanza, uno podria
agregar, no la natura idéntica sino aquella especie-semejanza que fue
la clave de la respuesta anterior. En tal caso, es extrano que Aquino
mantenga el lenguaje proveniente de la doctrina aviceniana, en la
medida en que expresa que a la humanidad “le acontece la univer-
salidad”, como consecuencia de que es abstraida de los principios
individuantes. ;A qué le acontece la universalidad? ja la semejanza
de humanidad que existe en el intelecto o a la natura humanitatis,
como dijo unas lineas antes? En realidad, la nocién de semejanza, si
acaso es introducida aqui para relativizar nuevamente la identidad
entre lo inteligido en acto y el intelecto en acto, lo es con otra funcién.
En la respuesta anterior, la semejanza tenia por objetivo distinguir
entre la cosa que era entendida y aquello que existia en el intelecto.
Aqui la funcién es mas bien la contraria: admitido que lo existe en el
intelecto aparece como distinto a lo que existe en la realidad —por-
que en la realidad existe de modo singular y, en el intelecto, en forma
separada o abstraida, lo que implica la universalidad—, se trata de
mostrar que aquello que es entendido universalmente en el intelecto
tiene una correspondencia con aquella esencia que se encuentra en
la realidad. En tal sentido, es ilustrativa la comparacién que Aquino
establece con el sentido, un ambito en el que no hay abstraccién ni
universalidad y, sin embargo, se da un “modo de ser conocido” del
objeto que resulta distinto del “modo de ser” que tiene fuera del alma,
sin que ello ponga en peligro la objetividad del conocimiento. Cuando
Aquino pregunta dénde existe el color que es visto sin el olor, uno
estaria tentado a responder “en el sentido de la vista”, que es la que
lo separa del olor. La respuesta es, sin embargo, que el color visto sin
el olor existe en la manzana, solo el hecho de estar separado del olor
es lo que existe exclusivamente en el sentido. El color que existe en la
manzana es y no es el percibido por la vista. La manera de explicarlo
es que, en la vista, hay una semejanza respecto del color y no del olor.

Del mismo modo, la esencia de lo inteligido existe en la moda-
lidad singular que caracteriza a lo real pero es inteligida separa-
damente de las condiciones individuantes. La esencia que esta en
los singulares es y no es lo captado por el intelecto. Ello se expresa
diciendo que en la esencia abstraida hay una semejanza respecto de
la naturaleza de la especie y no la hay respecto de los principios in-
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dividuantes. La funcién de la nocion de semejanza es la de vincular
el contenido de aquello que es inteligido y delimitarlo respecto de
aquello que escapa a la consideracion del intelecto, de aquello en lo
cual “no coincide” con lo que esta en realidad.

El uso que Tomas de Aquino hace de la nocién de semejanza, a
la hora de dar cuenta del fenémeno del conocimiento, ha dado lugar
a discusién. Tras estudiar detenidamente la doble serie de pasajes
en los que Aquino explica el conocimiento tanto en términos de una
identidad formal como en términos de semejanza, Claude Panaccio
concluye que la proclamada identidad deberia entenderse més bien
en términos de semejanza en conexion con la nocién de represen-
taci6n!'”. Por el contrario, Dominik Perler cree que las presuntas
declaraciones sobre la semejanza deberian interpretarse méas bien
en la forma de una cierta identidad!®. En realidad, lo que se verifica
en Tomas de Aquino es un continuo desplazamiento entre ambas
nociones. El uso de ese lenguaje presuntamente inconsistente quiza
pueda entenderse mejor si, por una parte, se minimiza el alcance de
la identidad en cuestién a una identidad formal y no a una absoluta;
por la otra, si se tiene en cuenta la definicién de semejanza como la
unidad en la cualidad de cosas diferentes'. Asi como la identidad
formal cine la mismidad a un aspecto formal, presuponiendo un sus-
trato diferente —lo que esta en el alma no es la piedra sino la forma
de la piedra—, del mismo modo la semejanza implica alguna confor-
midad entre dos cosas que siguen siendo diferentes. La respuesta al
primer argumento retiene el aspecto de diferencia contenido en la
nocién de semejanza: lo que esta en el intelecto no es la cosa sino una
semejanza, algo inherente al intelecto que no transforma al intelecto
en la cosa conocida. La respuesta al segundo argumento retiene el
aspecto de comunidad o de conformidad igualmente contenido en la
nocién de semejanza: lo que esta en el intelecto es una abstraccién

17 Claude PANACCIO, “Aquinas on Intellectual Representation”, en Dominik
PERLER (comp.), Ancient and Medieval Theories of Intentionality, Leiden, Brill,
2001, pp. 185-201.

8 Dominik PERLER, “Essentialism and Direct Realism: Some Late Medieval
Perspectives”, Topoi 19 (2000), 111-122.

19 Con las reservas del caso, pues estamos aplicando por analogia la definicién
de semejanza ontolégica al caso de la semejanza por representacion.
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de la esencia que existe singularizada en lo real pero es semejante a
ella desde un punto de vista relativo, en cuanto al contenido deter-
minado de aquello que es captado intelectualmente.

Los dos aspectos contenidos en la especie inteligible como seme-
janza —su diferencia con la cosa en tanto adquiere una existencia en
el intelecto y su conformidad con la misma en cuanto al contenido
inteligible que representa— vienen a ocupar los dos momentos que, en
un cuadro terminolégico y conceptual diferente, seran reelaborados
por Duns Escoto: la especie inteligible como accidente del alma o
qualitas mentis y su ser conocido o ser representado o el esse obiecti-
vum. La diferencia estriba nada mas y nada menos que en el lugar en
donde se ubica la intencionalidad. Mientras que Aquino acude al esse
intentionale para justificar el primer aspecto —la presencia inma-
terial de la cosa en el intelecto sin que por ello éste se “transforme”
en lo conocido—, Escoto canaliza inicialmente esa primera presencia
como una presencia ontolégica —y en tal medida, encuadrable en
alguna categoria, como todo lo real— y mas bien apela a la inten-
cionalidad para precisar aquel otro costado por el cual el contenido
que determina al acto mental es el ser mismo de la cosa que se hace
objetivamente presente al intelecto®.

VI.3. Tercera respuesta: el verbo mental

En la tercera respuesta nos vamos a encontrar con un protago-
nista no esperado, un invitado imprevisto en esta consideracion de la
especie inteligible. Aquino comienza nuevamente con una compara-
cion con el sentido. Alli también cabe distinguir entre una primera
operacion aprehensiva y una segunda operacion formativa ejecutada
por la imaginacién. De manera andloga, a nivel del intelecto hay una
primera operacion en la cual el intelecto posible es informado por la
especie inteligible. A ella le sigue una segunda operacién, en la que
el intelecto forma algo, que puede de ser de naturaleza simple, como
la ratio que corresponde a la definicién de la cosa, o de naturaleza

20 Juan Duns ESCOTO, Ordinatio I1d. 3, p. 3, q. 1; Reportata Parisiense I-A d.
3,q.4.
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compuesta, como la composicién y division que corresponden a la
afirmacion y la negacion de la proposicion.

El vocabulario y las nociones involucradas confirman que Aqui-
no estd aludiendo aqui a lo que, en otras obras, denomina la con-
cepcién del intelecto o el verbo mental. Con excepcién de un pasaje
ambiguo perteneciente al temprano Comentario a las Sentencias?,
Aquino ira distinguiendo cada vez con mayor énfasis y claridad en-
tre la especie inteligible, forma impresa en el intelecto posible como
resultado de la operacion intelecto agente, y este verbo mental, que
viene ser como un producto elaborado por el intelecto posible, como
algo que el intelecto forma en si mismo?2. Si la especie inteligible es
el principio de la operacion intelectual, el verbo mental constituira el
término de dicha operacion. A los efectos de despejar la dificultad de
la objecion planteada, la respuesta despacha simplemente el asunto
senialando que lo significado por el nombre —las pasiones del alma
del tridangulo seméantico del De interpretatione— no es la especie inte-
ligible sino el verbo mental. Con ello se satisface el punto requerido:
la especie inteligible no es aquella passio animae a la que se refiere
el De interpretatione y, por tanto, no es aquello que es entendido.
Pero el invitado insospechado aporta una dificultad nueva. ;Acaso
lo que es entendido es este verbo mental, un producto forjado al inte-
rior del intelecto? ;De qué valieron, entonces, todos los argumentos
anti-escépticos y anti-relativistas lanzados en funcién de la especie
inteligible? ;Serviran acaso también para el verbo mental?

La doctrina del verbo mental estéd firmemente desarrollada en la
obra madura de Aquino. Sin embargo, el preciso lugar que la nocién
de verbo mental ocupa dentro de la teoria del conocimiento intelec-
tual humano ha sido objeto de discusién. Para algunos intérpretes,
el contexto teoldgico en el que casi invariablemente aparece —en
funcién de la comprension, hasta donde es posible, de la naturaleza
del Verbo divino— sugiere que es incorrecto aplicarla de manera
irrestricta al caso del intelecto humano??. Evidentemente, se trata de

2In Sent.1d. 27, q. 2, a. 2.

22 Quaestiones disputatae de potentia Dei [De pot.] q. 8, a. 1; q. 9, a. 5; SCG IV
11; Super Evangelium S. Ioannis [In Evang. Ioan.] cap. 1, lect. 1.

23 John O’CALLAGHAN, “Verbum mentis”, Proceedings of the American Catholic
Philosophical Association, 74 (2000), 103-119.
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una nocién que parece comprometer toda interpretacion de la teoria
del conocimiento de Toméas de Aquino como un “realismo directo”,
como es el caso de John O’Callaghan?*. Por ello, no es casualidad
que ocupe un lugar mas importante en la reconstruccion de aquellos
intérpretes que no tienen mayores reparos en calificar la teoria de
Aquino como una forma de “representacionalismo”. Tal la postura
de Claude Panaccio, quien trabaja el verbo mental de Aquino en su
reconstruccién de la evolucion de la nocion de un “lenguaje mental”?®.
La cuestion se agrava ni bien se considera que, en uno de los pasa-
jes mas importantes, perteneciente a las cuestiones disputadas De
potentia Dei, Aquino caracteriza el verbo mental como “aquello que
es entendido por si” (per se intellectum)?®. A esta altura, la contra-
diccién con los objetivos primarios de nuestro articulo segundo de
la cuestion 85 parece insalvable. Como era de esperar, una de las
contribuciones mas lucidas en cuanto al examen atento de todas
las dificultades del asunto (y con una mirada no complaciente hacia
la posicién de Aquino) es la de Lawrence Dewan, quien sefiala con
acierto que una nocién como el verbo mental parece encajar poco y
nada en una perspectiva como la que se propone un articulo que in-
tenta justamente superar la idea de que el conocimiento solo alcanza
un producto interior del alma?’. Ello explicaria por qué el invitado
molesto hace su entrada “encubierto” en la respuesta a una de las
dificultades y esta totalmente ausente del cuerpo del articulo o, en
general, de la mayor parte del desarrollo de las cuestiones 84-86. A
mi entender, uno de los pocos que ha considerado la dificultad que
presenta el mencionado pasaje del De potentia y propone una ten-
tativa de solucion digna de atencién ha sido Cyrille Michon aunque
a un precio un tanto alto: postular que, en dicho pasaje, el término
intelligere debe entenderse en un sentido distinto del general que es
aplicado en la cuestién 85 de la Suma. En el De potentia, intelligere

24 John O’CALLAGHAN, Thomist Realism and the Linguistic Turn: Toward a
More Perfect Form of Existence, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 2003.

25 Claude PANACCIO, Le discours intérieur de Platon & Guillaume d’Ockham,
Paris, Seuil, 1999.

26 De pot., q. 9, a. 5.

2T Lawrence DEWAN, “St. Thomas and Pre-Conceptual Knowledge”, Etudes
Maritainiennes/Maritain Studies, 11 (1995), 220-233.
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significaria “conocer intelectualmente” en el sentido de producir con
el intelecto un resultado que es el término de su accién; mientras
que, para todos los restantes casos, intelligere significaria conocer
propiamente aquella cosa externa que constituye el objeto y la fina-
lidad de la inteleccion. El verbo mental es “lo inteligido por si” en el
sentido de lo producido por el intelecto, sin perjuicio de que la accién
cognitiva del intelecto es acerca de la cosa externa y no de este pro-
ducto interior del intelecto?.

Si esta distincion de Michon es valida, podria uno preguntarse si
no seria posible aplicarla —con las diferencias del caso— a la especie
inteligible, a fin de responder a interpretaciones polémicas como las
de Robert Pasnau quien, a pesar de la letra manifiesta de Tomas
de Aquino, ha volcado un considerable esfuerzo argumentativo para
sostener que “en algun sentido” las especies inteligibles deben ser
algo “conocido” por el intelecto®. Si conocer o inteligir las especies
inteligibles significa lisa y llanamente lo mismo que conocer o inte-
ligir la cosa, no veo como podriamos hacer escapar a Aquino de las
argumentaciones anti-escépticas y anti-relativistas que él mismo
ha formulado. Mas alla de la controversia, la discusién nos lleva al
punto crucial en el que quiza se juega toda la gloria o la perdicion de
la posiciéon de Aquino.

Conclusion

La teoria del conocimiento de Tomas de Aquino se despliega
bajo la forma de un “andlisis de facultades”, esto es, la distincién de
potencias del alma a partir de sus respectivos obiecta. La distincion
de dos grandes niveles, el de la sensibilidad y el del intelecto, y la
multiplicacion, al interior de cada uno de ellos, de distintas faculta-
des —sentido externo, imaginacion, intelecto agente, posible— va

28 Cyrille MICHON, “Les représentations rendent-elles indirecte la
connaissance des choses?”, en J. BIARD (ed.), Le langage mental du Moyen dge a l'dge
classique, Lovaina, Institut supérieur de philosophie, 2009, pp. 45-60.

29 Robert PASNAU, Theories of cognition in the later Middle Ages, Cambridge,
Cambridge University Press, 1997; IDEM, “Id quo cognoscimus”, en S. KNUUTTILA
y P. KARKKAINEN (eds.), Theories of Perception in Medieval and Early Modern
Philosophy, Dordrecht, Springer, 2008, pp. 131-149.
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determinando distintas etapas por las que se configura el objeto de
conocimiento. Cada uno de los respectivos objetos —la forma sen-
sible, la imagen de la fantasia, la especie inteligible en acto o con-
servada habitualmente, el verbo mental— pueden ser considerados
como “partes” o, mejor, como “momentos” de un mismo proceso de
conocimiento de aquello que constituye el objetivo ultimo: alcanzar la
inteligibilidad de la cosa real externa. Si de cada una de esas partes
o momentos de este proceso se quiere hacer un objeto o una unidad
independiente en si misma, una “cosa” que el intelecto debiera cono-
cer, surge naturalmente la dificultad de que parece haberse multi-
plicado todo lo que hay para conocer antes de llegar al conocimiento
de aquella cosa externa. En otras palabras, las mediaciones que
parecian necesarias para vincular el intelecto con la cosa se convier-
ten en algo que se interpone entre el intelecto y la cosa. El medio o
instrumento insinuado por el quo pasa de ser un medio “puente” a
un medio “obstaculo”. Asi lo deben de haber entendido los ulteriores
criticos de la teoria de la especie inteligible. Por ese camino se llego
finalmente al resultado inverso al que, para Aquino, era el principio
de la solucién: lejos de la necesidad de postular la especie inteligible,
se considerara necesario eliminarla para garantizar el acceso directo
del intelecto a la cosa.

La teoria que Tomdas de Aquino elabora sobre la especie inte-
ligible es una formidable construccién tedrica en la que, una vez
mas, brilla el genio de Tomas de Aquino para lograr una sofisticada
sintesis entre fuentes filoséficas diversas y para detectar y proponer
vias de solucion de profundos nudos conceptuales. Al mismo tiempo,
el andlisis cuidadoso pronto comienza a revelar las lagunas y los
puntos oscuros que exigen mayor elaboracién. Como el gran “edi-
ficio” tedrico que es, la teoria admite la observacion de Aristételes
en la Politica: no siempre juzga mejor sobre una obra el que la ha
construido sino el que le da uso. La teoria de la especie inteligible
de Aquino es un imponente edificio, cuya dimensién se revela en
su potencialidad para ser refaccionado, reproyectado o, por qué no,
finalmente desestimado con vistas a la construccion de otro edificio
sobre distintas bases. El examen de la pertinencia de las criticas que
recibié y de los principios que sustentaron construcciones opuestas
queda para otra ocasion.
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APENDICE
Tomas de Aquino, Suma teoldgica 1 q. 85, a. 23°

Ad secundum sic proceditur.
Videtur quod species intelligibiles a
phantasmatibus abstractae, se ha-
beant ad intellectum nostrum sicut
id quod intelligitur.

Intellectum enim in actu est in
intelligente, quia intellectum in actu
est ipse intellectus in actu. Sed nihil
de re intellecta est in intellectu actu
intelligente, nisi species intelligibi-
lis abstracta. Ergo huiusmodi spe-
cies est ipsum intellectum in actu.

Praeterea, intellectum in actu
oportet in aliquo esse, alioquin
nihil esset. Sed non est in re quae
est extra animam, quia, cum res
extra animam sit materialis, nihil
quod est in ea, potest esse intellec-
tum in actu. Relinquitur ergo quod
intellectum in actu sit in intellectu.
Et ita nihil est aliud quam species
intelligibilis praedicta.

Respecto de lo segundo se
procede asi. Parece que las espe-
cies inteligibles abstraidas de las
imagenes se relacionan con nuestro
entendimiento como aquello que es
entendido.

[II1.1.] Lo entendido en acto
estd en quien entiende, porque lo
entendido en acto es el mismo en-
tendimiento en acto. Pero acerca
de la cosa entendida nada hay en
el entendimiento que entiende en
acto, a no ser la especie inteligible
abstraida. Por lo tanto, este tipo de
especie es lo entendido en acto.

[II1.2.] Ademas, es preciso
que lo entendido en acto exista en
algo, de lo contrario no seria nada.
Pero no estd en la cosa exterior al
alma, pues como ella es material,
nada hay en ella que pueda ser
entendido en acto. Resta, por tan-
to, que lo entendido en acto esta
en el entendimiento. Y asi no es
otra cosa que la especie inteligible
abstraida.

30 Los ntimeros en negrita intercalados entre corchetes corresponden a las

secciones de este trabajo.
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Praeterea, philosophus dicit,
in I Periherm., quod voces sunt
notae earum quae sunt in anima
passionum. Sed voces significant
res intellectas, id enim voce signi-
ficamus quod intelligimus. Ergo
ipsae passiones animae, scilicet
species intelligibiles, sunt ea quae
intelliguntur in actu.

Sed contra, species intelligi-
bilis se habet ad intellectum, sicut
species sensibilis ad sensum. Sed
species sensibilis non est illud quod
sentitur, sed magis id quo sensus
sentit. Ergo species intelligibilis non
est quod intelligitur actu, sed id quo
intelligit intellectus.

Respondeo dicendum quod
quidam posuerunt quod vires cog-
noscitivae quae sunt in nobis, nihil
cognoscunt nisi proprias passiones;
puta quod sensus non sentit nisi
passionem sui organi. Et secundum
hoc, intellectus nihil intelligit nisi
suam passionem, idest speciem
intelligibilem in se receptam. Et
secundum hoc, species huiusmodi
est ipsum quod intelligitur.
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[II1.3.] Dice el Filésofo en el
[libro] primero de Acerca de la in-
terpretacion, que las palabras son
notificativas de lo que estd en las
pasiones que se hallan en el alma.
Pero las palabras significan las
cosas entendidas. En efecto, con
la palabra significamos aquello
que entendemos. Por lo tanto, esas
pasiones del alma, a saber, las es-
pecies inteligibles, son aquello que
es entendido en acto.

[IV.] Pero en contra, la especie
inteligible se halla con respecto
al entendimiento como la especie
sensible al sentido. Pero la especie
sensible no es aquello que es sen-
tido sino mas bien aquello por lo
cual el sentido siente. Por tanto,
la especie inteligible no es aquello
entendido en acto sino aquello por
lo cual el entendimiento entiende.

[V.] Respondo. [V.1.] Debe
decirse que algunos afirmaron que
las facultades cognoscitivas que
estan en nosotros no conocen sino
las propias pasiones, v.g., que el
sentido no siente sino la pasién pro-
pia de su d6rgano. Y segun esto, el
entendimiento no entiende sino su
pasion, esto es, la especie inteligi-
ble recibida en él. Y segun esto, la
especie de tal naturaleza es aquello
mismo que es entendido



Sed haec opinio manifeste
apparet falsa ex duobus. Primo qui-
dem, quia eadem sunt quae intelli-
gimus, et de quibus sunt scientiae.
Si igitur ea quae intelligimus essent
solum species quae sunt in anima,
sequeretur quod scientiae omnes
non essent de rebus quae sunt extra
animam, sed solum de speciebus
intelligibilibus quae sunt in ani-
ma; sicut secundum Platonicos
omnes scientiae sunt de ideis, quas
ponebant esse intellecta in actu.
Secundo, quia sequeretur error
antiquorum dicentium quod omne
quod videtur est verum; et sic quod
contradictoriae essent simul verae.
Si enim potentia non cognoscit nisi
propriam passionem, de ea solum
tudicat. Sic autem videtur aliquid,
secundum quod potentia cognosciti-
va afficitur. Semper ergo iudicium
potentiae cognoscitivae erit de eo
quod iudicat, scilicet de propria
passione, secundum quod est; et ita
omne iudicium erit verum. Puta
st gustus non sentit nisi propriam
passionem, cum aliquis habens
sanum gustum tudicat mel esse dul-
ce, vere tudicabit; et similiter si ille
qui habet gustum infectum, iudicet
mel esse amarum, vere iudicabit,
uterque enim iudicat secundum
quod gustus eius afficitur. Et sic
sequitur quod omnis opinio aequa-
liter erit vera, et universaliter omnis
acceptio.

[V.2.] Pero esta opinién apare-
ce como falsa por dos [razones]. En
primer lugar, porque aquellas cosas
que entendemos son las mismas de
las cuales hay ciencias. Por tanto,
si aquellas cosas que entendemos
fuesen solamente las especies que
estédn en el alma, se seguiria que
todas las ciencias no serian acerca
de las cosas exteriores al alma sino
solo de las especies inteligibles que
estédn en el alma, tal como, segtin
los platénicos, todas las ciencias son
acerca de las Ideas, las cuales afir-
maban que estan en el entendimien-
to en acto. En segundo lugar, porque
se seguiria el error de los antiguos
que decian que es verdadero todo lo
que parece y asi los contradictorios
serian simultdneamente verdaderos.
En efecto, si la facultad no conoce
sino la propia pasién, solo juzga acer-
ca de ella. Pero algo parece [lo que
es] segiin c6mo la facultad cognosci-
tiva es afectada. Por tanto, el juicio
de la facultad cognoscitiva siempre
serd de aquello sobre lo cual juzga, a
saber, de la propia pasion, en cuanto
es [tal]; y asi todo juicio sera verda-
dero. V.g., si el gusto no siente sino
su propia pasién, cuando alguien
que tiene el gusto sano juzga que la
miel es dulce, juzgara con verdad; y
del mismo modo, si aquel que tiene
el gusto enfermo juzga que la miel
es amarga, juzgara con verdad, pues
ambos juzgan en cuanto su gusto
es afectado. Y asi se sigue que toda
opinién es igualmente verdadera y,
en general, toda comprension.
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Et ideo dicendum est quod spe-
cies intelligibilis se habet ad inte-
llectum ut quo intelligit intellectus.
Quod sic patet. Cum enim sit duplex
actio, sicut dicitur IX Metaphys.,
una quae manet in agente, ut videre
et intelligere, altera quae transit in
rem exteriorem, ut calefacere et se-
care; utraque fit secundum aliquam
formam. Et sicut forma secundum
quam provenit actio tendens in rem
exteriorem, est similitudo obiecti
actionis, ut calor calefacientis est
similitudo calefacti; similiter for-
ma secundum quam provenit actio
manens in agente, est similitudo
obiecti. Unde similitudo rei visibilis
est secundum quam visus videt; et
similitudo rei intellectae, quae est
species intelligibilis, est forma se-
cundum quam intellectus intelligit.

Sed quia intellectus supra
seipsum reflectitur, secundum ean-
dem reflexionem intelligit et suum
intelligere, et speciem qua intelligit.
Et sic species intellectiva secundario
est id quod intelligitur. Sed id quod
intelligitur primo, est res cuius spe-
cies intelligibilis est similitudo.
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[V.3.] Por ello, hay que decir
que la especie inteligible se halla,
con respecto al entendimiento,
como aquello por lo cual el en-
tendimiento entiende. Lo cual es
manifiesto por lo siguiente. Puesto
que la accién es de un doble tipo,
como se dice en el [libro] noveno de
la Metafisica, una que permanece
en el que actda —como el ver y el
entender— y otra que trasciende
hacia una cosa exterior —como el
calentar y el cortar—, ambos [tipos
de accion] se realizan en virtud de
alguna forma. Y asi como la forma
en virtud de la cual tiene lugar la
acciéon que tiende hacia la cosa ex-
terior es una semejanza del objeto
de la accién —como el calor de lo
que calienta es una semejanza de
lo calentado—, del mismo modo,
la forma en virtud de la cual tiene
lugar la accién que permanece en
el que actida es una semejanza del
objeto. De alli que la semejanza de
la cosa visible es aquello en virtud
de la cual la vista ve; y la semejan-
za de la cosa entendida —que es la
especie inteligible— es la forma en
virtud de la cual el entendimiento
entiende.

[V.4.] Pero como el entendi-
miento reflexiona sobre si mismo,
conforme a esa misma reflexién
entiende tanto su entender como la
especie por la cual entiende. Pero
aquello que es entendido primaria-
mente es la cosa de la cual la espe-
cie inteligible es una semejanza.



Et hoc etiam patet ex antiquo-
rum opinione, qui ponebant simile
simili cognosci. Ponebant enim
quod anima per terram quae in
ipsa erat, cognosceret terram quae
extra ipsam erat; et sic de aliis.
Si ergo accipiamus speciem terrae
loco terrae, secundum doctrinam
Aristotelis, qui dicit quod lapis non
est in anima, sed species lapidis;
sequetur quod anima per species in-
telligibiles cognoscat res quae sunt
extra animam.

Ad primum ergo dicendum
quod intellectum est in intelligente
per suam similitudinem. Et per
hunc modum dicitur quod intellec-
tum in actu est intellectus in actu,
inquantum similitudo rei intellectae
est forma intellectus; sicut similitu-
do rei sensibilis est forma sensus
in actu. Unde non sequitur quod
species intelligibilis abstracta sit id
quod actu intelligitur, sed quod sit
similitudo eius.

Y esto también es manifiesto
por la opinién de los antiguos, que
afirmaban que lo semejante es co-
nocido por lo semejante. En efecto,
afirmaban que el alma por medio
de la tierra que esta en ella podria
conocer la tierra que esta fuera de
ella, y asi de lo restante. Por tanto,
si tomamos la especie de la tierra
en vez de la tierra —conforme a la
doctrina de Aristételes, quien dice
que no esta la piedra en el alma
sino la especie de la piedra—, se
seguird que el alma por medio de
las especies inteligibles conoce las
cosas exteriores al alma.

[VI.1] A lo primero hay que
decir que lo entendido estda en el
que entiende por medio de su se-
mejanza. Y de este modo se dice
que el entendimiento en acto es
lo entendido en acto, en cuanto la
semejanza de la cosa entendida es
forma del entendimiento, tal como
la semejanza de la cosa sensible
es la forma del sentido en acto.
Por ello, no se sigue que la especie
inteligible abstraida sea aquello
que es entendido sino que sea su
semejanza.
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Ad secundum dicendum quod,
cum dicitur intellectum in actu,
duo importantur, scilicet res quae
intelligitur, et hoc quod est ipsum
intelligi. Et similiter cum dicitur
universale abstractum, duo inte-
lliguntur, scilicet ipsa natura rei,
et abstractio seu universalitas.
Ipsa igitur natura cui accidit vel
intelligi vel abstrahi, vel intentio
universalitatis, non est nisi in sin-
gularibus; sed hoc ipsum quod est
intelligi vel abstrahi, vel intentio
universalitatis, est in intellectu.
Et hoc possumus videre per simile
in sensu. Visus enim videt colorem
pomi sine eius odore. Si ergo quae-
ratur ubi sit color qui videtur sine
odore manifestum est quod color qui
videtur, non est nisi in pomo; sed
quod sit sine odore perceptus, hoc
accidit ei ex parte visus, inquantum
in visu est similitudo coloris et non
odoris. Similiter humanitas quae
intelligitur, non est nist in hoc vel
in illo homine, sed quod humanitas
apprehendatur sine individuali-
bus conditionibus, quod est ipsam
abstrahi, ad quod sequitur intentio
universalitatis, accidit humanita-
tis secundum quod percipitur ab
intellectu, in quo est similitudo na-
turae speciei, et non individualium
principiorum.
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[VI.2] A lo segundo hay que
decir que, cuando se dice “lo enten-
dido en acto”, quedan implicadas
dos cosas, a saber, [a] la cosa que
es entendida y [b] el hecho mismo
de ser entendida. Del mismo modo,
cuando se dice “lo universal abstrac-
to”, se entienden dos cosas, a saber,
[a] la naturaleza misma de la cosa y
[b] la abstraccién o la universalidad.
Por tanto, [a] esta naturaleza a la
cual le acontece el ser entendida o
abstraida, o [a la cual le acontece]
la intencién de universalidad, no
estd sino en los singulares pero [b]
aquello mismo que es el entender o
abstraer, o la intencién de universa-
lidad, estd en el entendimiento. Y
esto podemos verlo mediante un si-
mil con el sentido. En efecto, la vista
ve el color de la manzana sin su olor.
Si se preguntara dénde esté el color
que es visto sin el olor, es manifies-
to que el color que es visto no esta
sino en la manzana pero el que sea
percibido sin el olor le acontece de
parte de la vista, en cuanto en ella
hay una semejanza del color y no del
olor. Del mismo modo, la humanidad
que es entendida no estd sino en
este o en aquel hombre pero el que la
humanidad sea aprehendida sin las
condiciones individuales —lo cual
es [precisamente] abstraerla—, a lo
cual le es consecuente la intencién
de universalidad, le acontece a la
humanidad en cuanto es percibida
por el entendimiento, en el cual
hay una semejanza en cuanto a la
naturaleza de la especie y no de los
principios individuales.



Ad tertium dicendum quod
in parte sensitiva invenitur duplex
operatio. Una secundum solam
immutationem, et sic perficitur
operatio sensus per hoc quod immu-
tatur a sensibili. Alia operatio est
formatio, secundum quod vis ima-
ginativa format sibi aliquod idolum
rei absentis, vel etiam nunquam
visae. Et utraque haec operatio co-
niungitur in intellectu. Nam primo
quidem consideratur passio inte-
llectus possibilis secundum quod
informatur specie intelligibili. Qua
quidem formatus, format secundo
vel definitionem vel divisionem vel
compositionem, quae per vocem
significatur. Unde ratio quam
significat nomen, est definitio; et
enuntiatio significat compositio-
nem et divisionem intellectus. Non
ergo voces significant ipsas species
intelligibiles; sed ea quae intellectus
sibi format ad iudicandum de rebus
exterioribus.

[VI.3] A lo tercero hay que
decir que en la parte sensitiva se
halla una doble operacién. Una,
en cuanto a la sola inmutacién, y
asi la operacion es llevada a cabo
por el sentido por el hecho de que
es inmutado por lo sensible. Otra
operaciéon es la formacién, en
cuanto que la facultad imaginativa
forma en si alguna imagen de la
cosa ausente o incluso nunca vista.
Y cada una de estas operaciones
se conjugan en el entendimiento.
Pues, en primer lugar, se considera
la pasion del entendimiento posible
en cuanto es informado por la espe-
cie inteligible. Una vez informado
por ella, [el entendimiento] forma,
en segundo lugar, la definicién o la
divisién o composicién, la cual es
significada por el vocablo. Por ello,
la nocién que significa el nombre es
la definicién y la enunciacién sig-
nifica la composicién o la divisién
del entendimiento. Por tanto, las
palabras no significan las especies
inteligibles mismas sino aquello
que el entendimiento forma en si
para juzgar acerca de las cosas
exteriores.
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LAS CUESTIONES MORALES DE SIGER DE BRABANTE.
EL CONFLICTO ENTRE LA ETICA CRISTIANA Y LA
ETICA ARISTOTELICA

Nataria JAKUBECKI
(CONICET - UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES)

VioLetaA CERVERA NOVO
(CONICET - UNIVERSIDAD DEL LITORAL - UNIVERSITE LLAVAL)

Siger de Brabante, maestro de la Facultad de Artes en Paris (ca.
1263-1265)!, es conocido principalmente por sus obras metafisicas,
como las Quaestiones in Metaphysicam, el Tractatus de aeternitate
mundi o bien las Quaestiones in tertium De anima y el De anima in-
tellectiva®. Tales obras le han valido por muchas décadas la vincula-
cién directa con el mal llamado “averroismo latino” o “aristotelismo
heterodoxo™. El tema principal de estas dos tltimas es el intelecto

1Cf. Fernand VAN STEENBERGHEN, Maitre Siger de Brabant, Lovaina-Parfs,
Publications Universitaires/Vander-Oyez, 1977, p. 30 (Philosophes Médiévaux, XXI).

2Obras editadas en los siguientes volimenes: SIGER DE BRABANTE, Quaestiones in
tertium de anima, De anima intellectiva, De aeternitate mundi (ed. Bernardo Bazan),
Lovaina-Paris, Publications Universitaires/Béatrice-Nauwelaerts, 1972 (Philosophes
Médiévaux, XIII); id., Questiones in Metaphysicam. Vol. I (ed. William Dunphy) y
Vol II. Texte inédit de la reportation de Cambridge, édition revue de la reportation de
Paris (ed. Armand Maurer), Lovaina la Nueva, Institut Supérieur de Philosophie,
1981 y 1983 respectivamente.

3 Esta “etiqueta” historiografica, cuya vigencia afortunadamente esta siendo
dejada a un lado, fue introducida principalmente por E. Renan y P. Mandonnet.
Ver Pierre MANDONNET, Siger de Brabant et l'averroisme latin au XIlle siécle, Lo-
vaina, Institut Supérieure de Philosophie, 1908-1911; Ernest RENAN, Averroés et
Laverroisme. Essai historique, Paris, Michel Lévy, 1866 y su traduccién espafiola, Ave-
rroes y el averroismo (trad. de Héctor Pacheco Pringles), Buenos Aires, Lautaro, 1946.

4 Categorfa introducida por F. Van Steenberghen, quien critica el retrato que,
del averroismo latino, hacen Renan y Mandonnet. Ver F. VAN STEENBERGHEN,

Temas Medievales, 22 (2014), 51-74
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y su union con el cuerpo, problematica con la que se inserta en un
debate que, alrededor de 1270, esta en plena ebullicién: la discusion
sobre la unidad del intelecto, que algunos autores derivaban de la
interpretacion del De anima llevada a cabo por Averroes en su Gran
comentario®. A pesar de ser éste un debate que se dirime en el cam-
po metafisico y gnoseolégico, es posible derivar de su tratamiento
importantes consecuencias que repercuten en el Ambito de la ética.
El hecho de suponer que el intelecto es una substancia separada
implica, necesariamente, que ésta es unica, puesto que ya sea que se
una al cuerpo mediante los phantasmata, ya sea como motoré, no por
ello tiene la necesidad de multiplicarse junto con los individuos. Por
tanto, el intelecto, esto es, aquello que hace al hombre pertenecer a
su propia especie, es uno solo y tnico para todos los seres humanos,
lo que repercute directamente en la consecucion de la Salvacién y en

La philosophie au XIIle siecle, Lovaina-Paris, Publications Universitaires/Béatrice-
Nauwelaerts, 1966, pp. 362-373 (Philosophes Médiévaux, IX). En espanol, puede con-
sultarse Omar ARGERAMI, “Aristételes y las disputas escoldsticas del siglo XIII”,
Sapientia, XXXVI (1981), 263-272 (p. 267). Ver también Luca Biancu1 y Eugenio
Ranbi, “Gli aristotelismi della scolastica”, en id., La verita dissonanti. Aristotele alla
fine del Medioevo, Bari, Laterza, 1990, pp. 3-31 y de Alain DE LIBERA y Maurice-
Ruben HAYOUN, “L’influence d’Averroes: mythes et réalités”, en id., Averroés et
laverroisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1991, pp. 78-82.

% La historiografia tradicional no ha sabido distinguir entre dos formas de
la recepcion de Averroes que se dieron de forma sucesiva: la primera (ca. 1225-1250)
hace del intelecto agente, que segtiin Avicena era un intelecto inico y separado, una
potencia del alma; la segunda (ca. 1250-1260) sostiene la separacién y la unidad
del intelecto posible. Averroes jaméds sostuvo la primera posicion, y no esta claro si
alguna vez sostuvo la segunda. Ver DE LIBERA y HAYOUN, op. cit., pp. 78-80; René-
Antoine GAUTHIER, “Notes sur les débuts (1225-1240) du premier ‘averroisme’,
Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques, 66/3 (1982), 321-374.

6 Estos son, simplificando, los argumentos que esgrime respectivamente en las
obras en cuestion. De todas maneras, habra que notar que, como afirma Imbach (re-
tomando a Van Steenberghen), la tinica obra en la que Siger “professe ouvertement” la
tesis de la unicidad del intelecto es en las Quaestiones in tertium De anima, pues en
el De anima intellectiva se muestra mas bien vacilante, y en las Quaestiones in libros
tres Aristoteles De anima directamente abandona dicha postura. Van Steenberghen
considera la influencia de Tomés de Aquino como uno de los factores que pudo haber
llevado a Siger a abandonar su posicién original. Cf. Ruedi IMBACH, “L’averroisme
latin du XIIIe siecle”, en Gli studi di filosofia medievale fra otto e novecento, contri-
buto a un bilancio storiografico (ed. de R. Imbach y Alfonso Maieru), Roma, Edizioni
di Storia e Letteratura, 1991, pp. 191-208 (Storia e Letteratura, 179); reimpr. en Id.,
Quodlibeta, 1996, p. 56.
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el sistema de recompensa o castigos que ésta supone’. Siger, que es
consciente del problema moral que entrafia postular que el intelecto
es una substancia separada, escribe en las Quaestiones in tertium De
anima la famosa cuestion 11 “Si el alma separada puede arder en el
fuego”, que él mismo trata de “no muy filoséfica”. M4as aun, segun
Petagine, esta cuestion, que se aleja del analisis del De anima e in-
troduce, en realidad, una tematica obligada para los tedlogos a partir
de las Sentencias de Pedro Lombardo, le sirve a Siger para seguir
discurriendo sobre la manera en la que el alma se une con el cuerpo
y no, como se hubiera esperado, para introducir una reflexién ética®.

Ahora bien, superando las consecuencias éticas implicitas en
sus obras mas estudiadas, es interesante senialar que el mismo
Siger ha abordado directamente algunas cuestiones sobre proble-
maticas morales aunque lo que hoy poseemos al respecto es muy
poco. Agostino Nifo, en un retrato que G. Fioravanti describe como
“fantasioso”, le atribuye un Liber de felicitate pero solo las Quaes-
tiones morales, cuya traduccién aqui presentamos, atestiguan la

"Tom4s se da perfecta cuenta de ello, y es por eso que, en el comienzo del De
unitate intellectus contra averroistas, apunta directamente contra Siger: “Subtracta
enim ab hominibus diversitate intellectus, qui solus inter animae partes incorruptibilis
et immortalis apparet, sequitur post mortem nihil de animabus hominum remanere
nisi unicam intellectus substantiam; et sic tollitur retributio praemiorum et paenarum
et diversitas eorumdem”, en TOMAS DE AQUINO, Tractatus de unitate intellectus
contra Averroistas (ed. de Leo W. Keeler), Roma, Pontificia Universitas Gregoriana,
1936, §2 (Series Philosophica, 12). Se debe notar que los argumentos del Aquinate se
dirigen también contra las ruinosas consecuencias gnoseolégicas que supone el hecho
de aceptar la tesis de la unidad del intelecto: el hombre no podria conocer.

8<“Et est quaestio non multum philosophica, scilicet utrum anima separata pati
posssit ab aliqua natura elementari, ut ab igne”, SIGER de BRABANTE, Quaestiones in
tertium de anima, ed. cit., p. 31. Incluso en la respuesta, Siger admite que se aleja de
la filosofia peripatética, pues afirma que Aristételes no traté este problema: “Non
videmus quod ARISTOTELES aliquid dixerit de ista quaestione, quia non invenimus quod
ipse alicubi determinaverit de statu separationis” (ib., p. 32).

9 Cf. Antonio PETAGINE, “Introduzione”, en Sigeri de Brabante, Anima
dell’'uvomo: Questioni sul terzo libro del “De anima” di Aristotele; Lanima intellettiva,
Milan, Bompiani, 2007, p. 45 y ss.

10 Gianfranco FIORAVANTI, “La felicita intellettuale: storiografia e precisa-
zioni”, en La felicita nel medioevo (ed. de M. Bettetini y F. D. Paparella), Lovaina la
Nueva, Féderation Internationale des Instituts d’Etudes Médiévales, 2005, pp. 1-12
(p. 11, junto con las notas 21 y 22).
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posicién asumida por Siger en las discusiones éticas de su tiempo.
Esta obra consiste en cinco cuestiones que versan sobre temas
variados y sin ninguna articulacion intrinseca aparente. Las mis-
mas nos han llegado a través de un solo manuscrito, el MS. Lisboa,
Bibl. Nac., Fondo Gral. 2299, ff. 85ra-89ra (en el que se encuentran
también las llamadas Quaestiones naturales de Lisboa)", identi-
ficado y descrito por Stegmiiller. Este quien las ha considerado
como un mismo bloque dentro del manuscrito y como provenientes
de la misma sesion académica, posiblemente dictada en 12742, Si
descartamos los inciertos avatares histéricos que con lleva toda
transmisiéon material de textos, el hecho de que solo conservemos
esta unica copia denota que estas cuestiones no fueron muy difun-
didas ni estudiadas!. Algunas razones que se han alegado son la
brevedad del tratamiento'* y la falta de originalidad*®.

En efecto, si observamos el articulo 2 de la q. 152, de la Ila-
I1ae de la Summa Theologica de Tomas, “Si es licita la virginidad”,
veremos que, en la cuarta cuestién aqui presentada, “Qué estado
compete més al fil6sofo”, las dos razones que Siger recoge en favor
de la tesis (una que se funda en el derecho natural y otra que sostie-
ne que la virginidad se aleja del justo medio), asi como sus respec-
tivas soluciones, se condicen con las del Aquinate. Por otra parte,
la cuestion llega a la misma respuesta del articulo 4 de la citada
cuestion de la Summa, “Si la virginidad es mas excelente que el
matrimonio”. Pero, mientras que la pregunta del teélogo es general,

1 Llamadas asi para diferenciarlas de las homénimas halladas en Paris.

12 Friedrich STEGMULLER, “Neugefundene Quaesitiones des Siger von
Brabant”, Recherches de théologie ancienne et médiévale, 3 (1931), 162-168. Cf.
también B. BAZAN, “Chronologie des textes édités”, en Introduccion a la edicién
critica de B. BAZAN cit. en nota 2, p. 29.

13 No obstante, R. A. Gauthier considera la quaestio I como una de las fuentes
principales del aristotelismo integral posterior, suponiendo la existencia de una
reportatio mas completa de esta primera cuestion. Ver R. A. GautHiEr, “Trois com-
mentaires ‘averroistes’ sur 'Ethique a Nicomaque”, Archives d’Histoire Doctrinale et
Littéraire du Moyen Age, XVI (1947-1948), 187-342 (p. 324).

14 A] referirse a ellas, Putallaz e Imbach afirman que fueron “déconsidérées
presque pour leur insignificance” pero inmediatamente subrayan que, con todo, son
“révélatrices”. Cf. Francois-Xavier PutarLaz y Ruedi IMmBAcH, Profession: Philosophe.
Siger de Brabant, Paris, Cerf, 1997, p. 72.

15 Cf. BAZAN, op. cit., p. 30.
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nuestro autor determina el sujeto e inquiere directamente por la
figura del filésofo. Alain de Libera se ha interesado particularmen-
te en este tema, en tanto éste refleja parte del programa filosé6fico
de los maestros de artes que pretendian “formular un ascetismo
filoséfico [...] potencialmente susceptible de entrar en competencia
con el ascetismo cristiano”®. Aunque también sostiene que Siger no
hace mas que copiar a Tom4as “palabra por palabra”, sefiala que, de
todas maneras, la insospechada respuesta del primero a favor de
la virginidad tiene un sello personal” pues, mientras el Aquinate
argumenta en favor del ascetismo por la via religiosa, el Braban-
tino logra hacerlo desde un punto de vista inicamente filosé6fico'®.
La apropiacién filoséfica de los argumentos de Tomas, retomados
casi literalmente en este y otros textos, puede explicarse, tal vez,
si atendemos a las razones dadas por Costa (quien vuelve sobre
un tépico iniciado por Gauthier) de manera indirecta: la ITa- IIae,
que corresponderia al “verdadero” comentario de Tomas a la Etica
(siendo la Sententia una mera parafrasis), habria servido de fuente

16 Alain DE LIBERA, Pensar la Edad Media (trad. de José Maria Ortega y
Gongal Mayos), Barcelona, Anthropos, 2000, p. 155.

17Que se inscribe dentro del ascetismo filoséfico impulsado por los maestros de
artes en su conjunto. Sobre la quaestio acerca de la virginidad de Siger en relacién
con este contexto, ver Luca BiancHhi, Il vescovo e i filosofi. La condanna parigina del
1277 e levoluzione dell’aristotelismo scolastico, Bérgamo, Pierluigi Lubrina, 1990,
p. 154. Este ideal, que propone alejarse de los placeres bestiales para cumplir ade-
cuadamente con el fin propio del hombre, i.e., la especulacion intelectual, aparece
en otros maestros de la universidad de Paris, como Boecio de Dacia, que lo retoma
en su De summo bono, o Jacobo de Pistoia que, unos anos mas tarde, en Bolonia,
protagoniza una questio disputata sobre la felicidad; esta ultima estd dedicada al
poeta Guido Cavalcanti, quien refleja el ideal de los artistae en su canzone ‘Donna me
prega’. Los maestros de artes sostienen asi una moral sexual muy diferente de la que
les atribuye el censor Esteban Tempier en el conjunto de proposiciones condenadas
166, 168, 169, 172, 181 y 183 de su syllabus. Cf. bE LiBERA, Pensar la Edad Media, pp.
125-126. Las tesis de la condena citadas aqui siguen la numeracion establecida por
David PicHE en La condamnation parisienne de 1277. Nouvelle édition du texte latin,
traduction, introduction et commentaire, Paris, Vrin, 1999.

18 Cf. DE LIBERA, Pensar la Edad Media, pp. 152-156. También sostiene al
respecto que, en la eleccion de los argumentos que esgrime acerca de la cuestién
ética propuesta en la I Epistola a los Corintios, el “compafiero de discusiéon” de Si-
ger es Aristételes y no Pablo, es decir, la filosofia y no la moral cristiana; Siger se
mantiene asi dentro de los limites de la disciplina filoséfica, tal como se exigia a los
maestros de artes.
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a otro comentario producido por un maestro de artes que, habiendo
depurado el texto de Tomas de sus fuentes teoldgicas, introdujo
tesis filosdficas ajenas a las del Aquinate. De esta manera, habria
constituido la llamada “fuente K”, desaparecida (pero cuya existen-
cia Costa considera probada), que debe ser necesariamente una de
las bases de los comentarios de fines de siglo®.

Mas llamativa atn resulta la relacion que existe entre la pri-
mera cuestion de Siger, cuyo enunciado es “Si la humildad es una
virtud”, y el a. 1 de la q. 161 de la I1a-Ilae de la Summa. Ademas de
preguntarse lo mismo, tanto el elenco de la tesis, como la respuesta y
parte de las soluciones son, por demas, similares. Si bien en principio
se sugirié que la cuestion de Tomas derivaba de la de Siger, dado el
prestigio de Tomas, Van Steenberghen y Bazan han concluido, inver-
samente, que esta cuestion sigeriana no solo es posterior a la redac-
cion de la Summa sino que, incluso, es un poco esmerado resumen
de la cuestion del primero?°. La importancia de esta misma cuestién
es, sin embargo, puesta de relieve por Gauthier, que ve en ella (a
través de una reportatio diferente de la conservada en el manuscrito
de Lisboa, cuya existencia es postulada de manera hipotética) la
fuente de la doctrina de la magnanimidad y la humildad sostenida
por comentarios posteriores?. Segin Gauthier, Siger aprovecha la
debilidad de la argumentacién de Tomas en la Summa —argumenta-
cién que, a través de la identificacion del temperatus con el humilde,
deja la puerta abierta a la apropiacién filoséfica de esta identifica-
cion—: volviendo a Aristételes, los maestros afirman que humildad y
magnanimidad son dos virtudes que no pueden darse en la misma
persona. La magnanimidad es, entonces, la virtud de los perfectos,
mientras que la humildad es “le fait de gens moins parfaits”?.

¥ De todas maneras, la argumentaciéon de Radulfo Brito (uno de los maestros
que dependeria en cierta medida de la hipotética “fuente K”) es, en su quaestio sobre
la virginidad, bastante diferente. Ver Iacopo Costa, “La Etica Nicomaquea en Paris
(1271-1300)”, en Celina A. LERTORA MENDOZA, Natalia JAKUBECKI y Gustavo
FERNANDEZ WALKER (eds.), Filosofia Medieval: continuidad y rupturas: XIV
Congreso Latinoamericano de Filosofia Medieval. Actas, Buenos Aires, FEPAI, vol.
I, pp. 113-126.

20 Cf. BAZAN, op. cit., p. 30 junto con n. 28.

21Cf. GAUTHIER, “Trois commentaires ‘averroistes’...”, pp. 321-326.

22 Ibidem, p. 325.
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Sea de ello lo que fuere, lo interesante de estas dos cuestiones es
la insercion que cada una de ellas tiene en una problematica que las
excede ampliamente. Se trata de la tension que existia entre las facul-
tades de Artes y de Teologia en la Universidad de Paris. En efecto, el
hecho mismo de plantear si la humildad es o no una virtud y compa-
rarla con la magnanimidad es un sintoma (sefiala, entre otros, Piché)
de la puja que teélogos y artistas sostenian en relaciéon con el sistema
de valores aristotélicos?®. Por su parte, que Siger haya retomado el
vigjo problema de la virginidad del filésofo —problema que databa de
la Antigiiedad clésica y la patristica y que, en el s. XII, la indignada
Eloisa (casi con los mismos argumentos que nuestro autor esgrime)
recupera ante la propuesta de matrimonio que le hiciera Abelardo®!—
demuestra que se habia iniciado ya el camino hacia el ascetismo in-
telectual que profesaban fil6sofos arabes como Avicena o Averroes?.

Por otra parte, en la quinta cuestion (“descuidada por los
historiadores™?®, segin denuncia de Libera) pretende Siger determi-
nar si alguien puede amar a otro méas que a si mismo. Encontramos
en este caso el motivo del “egoismo virtuoso”, en el cual de Libera ve
el fundamento de la quaestio IV sobre la virginidad?”: al entregarse
al celibato, el filosofo se elige a si mismo y, més atn, elige la mejor
parte de si mismo: el intelecto. Siger omite ademas cualquier refe-
rencia a la carta paulina a los Corintios, en la que gran parte del
cristianismo ha encontrado sustento para debatir acerca del amor

23 Cf, PICHE, op. cit., cap. I1I, pp. 277-278. El autor identifica, ademds, otros
dos puntos de litigio: el elitismo intelectualista y el humanismo filoséfico. Sobre la
dialéctica establecida entre magnanimidad y humildad, véase ibidem, p. 278, n. 1.

24 Cf. PEDRO ABELARDO, Historia calamitatum mearum, VII.

25 Cf. BIANCHI, II vescovo e i filosofi..., p. 155: “La prescrizione di un vero e
proprio ascetismo intellettuale, largamente ispirato ad Al Farabi, Avicenna e Averroe,
diveniva cosi componente essenziale e caratteristica di quella sistematica costruzione
dell’ideale di una vita filosofica che rappresenta uno dei pit notevoli, e malgrado tutto
pin duraturi lasciti dell’ ‘averroismo’ duecentesco”. Otros dos pensadores medievales
que han retomado la pregunta han sido Radulfo Brito en sus Questiones super Li-
brum Ethicorum Aristotelis, 1. I11. q. 80; Juan Buridan en Quaestiones in Aristotelis
Ethica Nicomachea, I11, 30 y Nicolds de Oresme en Le livre des Ethiques d’Aristote,
111, 25, 2.

26DE LIBERA, Pensar en la Edad Media, p. 158.

2"De hecho, A. de Libera propone leer estas dos cuestiones como un conjunto.
Ver Pensar en la Edad Media, p. 158.
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al projimo. Ademas, esta quaestio podria, a nuestro criterio, vin-
cularse a la primera (sobre la humildad), pues en ella vemos apa-
recer al hombre magnéanimo, capaz de entregarse (aun a costa de
la muerte) a los grandes actos de virtud de los que solo él es capaz.
Aqui puede apreciarse (si se nos permite aplicar el razonamiento de
Gauthier a este caso particular) otro punto de competencia entre la
moral filoséfica y la moral cristiana: asi como para el santo es me-
jor aceptar la muerte que pecar (lo que equivale a elegir un breve
momento de dolor y una recompensa eterna, en lugar de una breve
prolongacion del placer terrenal y un sufrimiento eterno), para el
filésofo es mejor llevar a cabo una sola gran accion, alcanzando la
perfeccion de la virtud (una perfeccion de esta vida), que realizar
durante mas tiempo muchas acciones mediocres?®.

Las dos cuestiones restantes han tenido menor repercusion
entre los historiadores pero no por ello resultan poco sugestivas a
la hora de analizar la ética sigeriana. La segunda se pregunta si
la virtud moral es generada por las acciones. La tercera cuestion
es bastante curiosa dado su objeto de indagacion (“Si el padre ama
al hijo mas que a la madre”) y mas ain por su respuesta: “en esta
ocasion no se puede ofrecer una razén enteramente universal”. A
pesar de que no es la primera vez que un escoldstico no encuentra
razones suficientes para apoyar uno u otro término de utrum, si es
poco frecuente encontrarse con este tipo de respuestas.

Finalmente, nos queda por sefialar que, aunque este grupo de
cuestiones no alcanza para hablar de una teoria ética articulada
(a pesar de que, al menos, las cuestiones 1, 4 y 5 son sin duda una
expresion acabada de la moral de los maitres és arts), no por ello deja
de ser testimonio de una parte de la actividad filoséfica desarrolla-
da por Siger. Y, en este sentido, resultan un fuerte punto de apoyo
tanto para completar las investigaciones acerca de los alcances de
las temaéticas trabajadas por el propio Siger, como para ampliar el
conocimiento general de los estudios éticos en las Facultad de Artes y
de Teologia de Paris, puesto que siempre son pasibles de ser leidas a
la luz de cuestiones similares de maestros y teélogos contemporaneos
al Brabantino, tal como hemos hecho con Toma4s en este caso.

28Ver GAUTHIER, “Trois commentaires...”, pp. 296-297.
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SIGER DE BRABANTE

CUESTIONES MORALES
QUAESTIONES MORALES

Traduccion espanola de Natalia Jakubecki (cuestiones 1-3) y
Violeta Cervera Novo (cuestiones 4 y 5), revision de Valeria Buffon a
partir de la edicién de B. Bazan, Siger de Brabant. Ecrits de logique,
de morale et de physique, Lovaina-Paris, Publications Universi-
taires-Béatrice-Nauwelaerts (Philosophes Médiévaux, XIV), 1974,

pp. 98-105%°,

<Quaestio prima>
<Utrum humilitas sit virtus>

Quaeritur de quibusdam quaes-
tionibus moralibus. Et queritur primo
utrum humilitas sit virtus.

Et arguitur quod non, nam
opponitur virtuti ut magnanimitati
quae tendit ad magna, humilitas
autem refugit magna.

Et iterum: virtus est dispositio
perfecti ad optimum, secundum
ARISTOTELEM septimo Physico-
rum; est ergo virtus perfectorum,
humilitas autem imperfectorum; ergo
etc.

Cuestion primera

Si la humildad es una
virtud

Se pregunta sobre algunas
cuestiones morales. Y se pregun-
ta en primer lugar si la humildad
es una virtud.

Y se sostiene que no, pues
se opone a una virtud como la
magnanimidad, que tiende a lo
magno, mientras que la humildad
rehdye lo magno.

Adema3s, seguin Aristételes
en el séptimo libro de la Fisica,
la virtud es la disposicién de lo
perfecto hacia lo 6ptimo!; por
tanto, la virtud es propia de los
perfectos pero la humildad <lo
es> de los imperfectos.

2 Para las remisiones a los textos aristotélicos seguimos mayormente las notas de
Bazén, aunque hemos introducido algunas variaciones.

59



Praeterea, st est virtus mora-
lis, aut est circa actiones, aut circa
passiones; non autem continetur sub
hac nec sub illa, ut patet inspicienti
librum Ethicorum.

Et praeterea, humilitas opponi-
tur superbiae, ut videtur, sicut extre-
mum; quod videtur esse manifestum
ex ratione nominis.

Oppositum supponatur.

Dicendum est ad hoc quod, cum
nomina valde de facili accommoden-
tur, bene possumus uti nomine hu-
militatis ad aliquid tale quod in illa
significatione non praetenderet nobis
virtutem: ut videlicet cum aliquis
praetendit minora bona de se quam
in eo sint, dicimus eum aliquando
esse humilem, et hoc transmutando
nomen humilitatis. Sed ipsa humi-
litas, non extendendo nomen eius,
nomen virtutis est; et hoc patet in
Rhetoricis, quod implicat quod ali-
quando impellitur ad bonum arduum
et aliqguando aliquomodo retrahitur
a bono. Unde enim bonum est hunc
impellere appetitum et hoc sperando,
ratione autem arduitatis repellit ip-
sum aliquando propter difficultatem
adipiscendi, et hoc desperando.
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Ademas, si es una virtud
moral, lo es en lo concerniente
a las acciones o bien a las pasio-
nes; pero <la humildad> no esta
comprendida bajo éstas ni bajo
aquéllas, como es manifiesto para
el que considera atentamente el
libro de la Etica®.

Ademass, tal parece que la
humildad se opone a la soberbia
en tanto extremo, lo que se esti-
ma que es manifiesto en razén
del término.

Se supone lo opuesto.

A esto se debe decir que,
puesto que los términos se acomo-
dan muy facilmente, bien podemos
hacer uso del término “humildad”
para <designar> algo tal que, en
aquella significaciéon, no repre-
sente una virtud para nosotros:
como sin duda cuando alguien
alega bienes menores de los que
tiene, de éste decimos a veces que
es humilde, y esto <lo hacemos>
tergiversando el término “humil-
dad”. Pero la humildad misma, sin
extender su nombre, es el nombre
de una virtud; y esto aparece en la
Retoérica, que implica que a veces
<alguien> se precipita hacia un
bien elevado y a veces, de algin
modo, se aleja del bien®. De alli
que, en efecto, es bueno que el
apetito lo impulse y por esto tiene
esperanza <de alcanzar el bien>;
pero a veces, en razon de su ele-
vacion, lo rechaza a causa de la
dificultad para alcanzar<lo> y por
esto pierde la esperanza.



Ulterius est quod circa motum
appetitus inappetendo requiruntur
virtutes ipsum reprimentes, circa au-
tem motum appetitus in refugiendo
requiruntur virtutes impellentes, ut
fortitudo. Et hoc sic dico in proposito
quod, circa appetitum boni ardui et
fugam ipsius quia arduum, sunt duae
virtutes, scilicet humilitas et magna-
nimitas; idest quod magnanimitas
impellit ad ardua secundum rectam
rationem et humilitas reprimit appe-
titum, ne tendat in magna extra rec-
tam rationem, seu ut fugiat magna
et nimis ardua secundum rectam ra-
tionem. Unde circa eadem circa quae
est magnanimitas est ipsa humilitas;
et sic quia convenit aliquando appe-
tere minus ardua, ideo eget virtute
humilitatis ut reprimatur; quia etiam
convenit aliquando appetere ardua
quibus dignus est, eget magnanimi-
tate ut impellatur.

Ad illud quod arguitur primo in
oppositum dicendum quod humilitas
magnanimitati non opponitur, ut
patet ex praedictis.

Ulteriormente, esta <el he-
cho de> que, con respecto al
movimiento del apetito al ape-
tecer, se requieren virtudes que
lo refrenen; con respecto, en
cambio, al movimiento del ape-
tito al apartarse, se requieren
virtudes que lo impulsen, como
la fortaleza. Y a propésito de esto
digo que, sobre el apetito del bien
elevado y la huida de él mismo
porque es elevado, son dos las
virtudes, a saber, la humildad y
la magnanimidad. Esto es, que
la magnanimidad impulsa hacia
lo elevado segin recta razén y la
humildad reprime el apetito para
que no tienda a lo grande fuera
de la recta razon, o bien para que
huya de lo magno y lo demasiado
elevado segun recta razon. De
alli que, las mismas cosas que se
relacionan con la magnanimidad,
también lo hacen con la humildad
misma y de este modo: puesto que
a veces conviene apetecer lo me-
nos elevado, por ello <el apetito>
necesita la virtud de la humildad
para que sea reprimido; y puesto
que a veces conviene apetecer
las cosas elevadas de las que es
digno, <el apetito> necesita la
magnanimidad para ser impul-
sado <hacia ellas>.

A aquello que se argumenta
en primer lugar, se debe respon-
der diciendo que la humildad no
se opone a la magnanimidad,
como es manifiesto por lo ante-
dicho.
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Quod arguitur ulterius, dicen-
dum quod humilitas est virtus et
etiam magnanimitas, sed perfectior
virtus est magnanimitas quam humi-
litas sive temperantia circa honorem.
Sic enim notat eam ARISTOTELES
in quarto Ethicorum, capitula de
magnanimitate. Non tamen est hu-
militas imperfectorum, licet non sit
tam perfectorum sicut magnanimitas.

Ad illud quod arguebatur ul-
terius patet solutio per praedicta.
Est enim humilitas circa passionem
appetitus sensitivi, ut circa appeti-
tum honorum, magnanimitas autem
impellit appetitum nimis refugientem
honores sive ardua ad appetitum
ipsorum secundum rectam rationem.

Ad aliud dicendum quod humi-
litas non opponitur superbiae sicut
extremum, sed sicut virtus et medium;
nec habetur ex ratione nominis quod
opponatur ipsi superbiae sicut extre-
mum, immo magis sicut medium, cum
sit virtus reprimens secundum rectam
rationem immoderatum appetitum
magnorum seu arduorum.
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A lo que se sostiene después,
hay que decir que la humildad es
una virtud y también la magna-
nimidad; pero, respecto al honor,
la magnanimidad es una virtud
mas perfecta que la humildad
o la templanza. Asi lo senala
Aristételes en el cuarto libro de
la Etica, en el capitulo sobre la
magnanimidad*. Sin embargo,
la humildad no es propia de los
imperfectos aunque no sea propia
de <hombres> tan perfectos como
<lo es> la magnanimidad.

A aquello que se argumenta-
ba luego, la solucién es clara por
lo que se dijo. Pues la humildad
es acerca de la pasion del apetito
sensitivo, como acerca del apetito
del honor; la magnanimidad, por
el contrario, impulsa el apetito
que rehtuye demasiado los hono-
res o las cosas elevadas hacia el
apetito de los mismos segun recta
razon.

A lo otro, hay que decir que
la humildad no se opone a la
soberbia en tanto extremo sino
en tanto virtud y medio; y no se
estima por el significado del tér-
mino que se opone a la soberbia
misma como extremo, sino al
contrario mas como medio, puesto
que es una virtud que reprime,
segun la recta razon, el apetito
inmoderado de las cosas magnas
o elevadas.



<Quaestio secunda>

<Utrum virtus moralis
generetur ex actibus>

Secundo quaeritur utrum virtus
moralis generetur ex actibus.

Ad hoc intelligendum quod
quaedam sunt potentiae quae ex na-
tura sua perfectae sunt ad actum, ut
visus, auditus; et tales potentiae non
egent habitu ad hoc ut exerceant suos
actus. Quaedam autem sunt potentiae
quae non sunt determinate ad suos
actus de sua natura; et tales egent
habitu ad hoc ut possint perfecte
exercere suos actus, ut sunt concu-
piscibilis et irascibilis vel potentia
appetitiva naturaliter. Habitus autem
potentiarum hominis fiunt ex actibus.
Et hoc apparet ad sensum : consuetu-
do enim in operibus inducit habitum
qui est perseverantia in illis, ut patet
ad sensum, ita quod virtus moralis
nihil aliud est quam habitus in mo-
dum naturae, consentaneus rationi.

Cuestion segunda

Si la virtud moral es
generada por las acciones

En segundo lugar se pregun-
ta si la virtud moral es generada
por las acciones.

A esto se debe entender que
existen algunas potencias que
por su naturaleza son perfectas
en acto, como la vista, el oido...; y
tales potencias no necesitan del
hébito para ejercer sus acciones.
Pero existen otras potencias que
no estdn determinadas a sus
acciones segun su naturaleza; y
tales <potencias> necesitan del
hébito para que puedan ejercer
perfectamente sus acciones, como
lo son la <potencia> concupiscible
y la irascible o, naturalmente, la
potencia apetitiva. Pero los hébi-
tos de las potencias del hombre se
producen a partir de las acciones.
Y esto es evidente al juicio: la
costumbre en las obras induce al
hébito, que es la perseverancia en
ellas, como es claro; de manera
que la virtud moral no es otra
cosa que el hédbito en la medida
de la naturaleza, conforme a la
razon.
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Sed est advertendum quod est
actus aliquis qui in agente habet tan-
tum activum principium, et per talem
actum nihil potest generari in agente,
ex quo agens in hoc non patitur. Est
autem aliquis actus qui est in agente
quod etiam patitur in illo actu, sicut
est de actibus virtutis : in illis enim
potentia movetur a ratione.

Frequenter audire loqui de vir-
tutibus et earum actibus non sufficit
ad generandum virtutem, nisi homo
manum apponat ad opus. Cuius
ratio est: si enim aliquis qui haberet
rectam rationem de agendis esset fa-
cilis ad ebriandum, deberet quaerere
remedia contra hoc, aliter saepe ine-
briaretur at amitteret usum rationis:
ebrius enim usum rationis non habet.
Sic etiam quantumcumque aliquis
habeat rectam rationem, nisi habeat
appetitum ordinatum, recta ratio per
passionem corrumpetur multotiens.
Et hoc patet ad sensum. Haec enim
est via determinata sine qua non per-
venitur ad virtutem.

Tunc ad rationes quae ad oppo-
situm fiebant.
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Sin embargo, se debe adver-
tir que hay cierta accién que tiene
el principio activo solamente en
el agente, a partir de la cual el
agente no padece, y por medio de
tal accion nada puede ser gene-
rado en el agente. Por otra parte,
existe cierta accion que esta en el
agente por la cual, ademads, pade-
ce en ella, asi como sucede segin
las acciones de la virtud, pues en
ellas la potencia es movida por
la razon.

Escuchar con frecuencia
hablar sobre las virtudes y sus
acciones no es suficiente para
generar una virtud, a no ser que
el hombre ponga mano a la obra.
La razoén de esto es: si alguno que
tuviera recta razon para actuar
fuera facil de embriagar, deberia
buscar remedios contra esto;
de otro modo, a menudo estaria
borracho y perderia el uso de la
razén, pues el ebrio no tiene uso
de razén. Asi, por mucho que al-
guien tenga recta razon, a menos
que tenga el apetito ordenado, la
recta razéon muchas veces sera
corrompida por la pasién. Y esto
es evidente al juicio. Esta es la
via determinada sin la cual no se
llega a la virtud.

Luego, se daban las razones
en contario.



Ad primam dicendum quod
imperfectum agens, tamen in virtute
perfecti, potest perfectum generare.
Unde, licet actus virtutis antequam
homo habeat virtutes sint imperfectio-
res virtute, <sunt> tamen agentis in
virtute nobilioris: habent enim virtute
ipsam virtutem. Et etiam, cum non
fiant tales actus nisi moto appetitu a
recta ratione, ratio autem nobilior est
virtute, sic adhuc generantur virtutes
ex nobiliore.

Unde, licet aliquis non habens
virtutem faciat opera virtutis non per
virtutem, tamen facit illa per rectam
rationem, hoc est motus a recta ra-
tione.

Sunt tamen aliqui qui nec per-
suasione nec consuetudine possunt
in operibus ordinari, et tales sunt
castigandi inferendo eis tristitias et
poenas corporales. Propter enim fu-
gam tristitiarum inducentur in opera
virtutis.

A la primera <objecion> se
debe decir que el agente imper-
fecto, que sin embargo es perfec-
to en cuanto a la virtud, puede
generar lo perfecto. De alli que
aunque los actos de la virtud, an-
tes de que el hombre tenga la vir-
tud, sean méds imperfectos que la
virtud, sin embargo son propios
del agente mas noble en cuanto a
virtud: en efecto, tienen la virtud
misma en razén de la virtud. Y
ademas, dado que tales acciones
no se producen sino una vez que
el apetito es movido por la recta
razon y <dado que> la razoén, por
otra parte, es mas noble que la
virtud, por tanto, las virtudes son
generadas por lo mas noble.

De alli que es licito que
alguien que no tiene una virtud
realice obras virtuosas no por
virtud sino que las haga a causa
de la recta razon, esto es, movido
por la recta razon.

Estan los que ni por la per-
suasién ni por la costumbre pue-
den ser ordenados en las obras
y tales han de ser corregidos
infringiéndoles tristezas y penas
corporales. A causa de la huida de
las tristezas serdan inducidos a las
obras virtuosas.
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<Quaestio tertia>

<Utrum pater plus diligat
filiu quam mater>

Deinde quaeritur utrum pater
plus diligat filium quam mater.

Videtur quod pater. Nam pater
tribuit formam et mater materiam.
Dat ergo plus pater filio quam mater.
Ergo rationabiliter pater plus debet
filium amare.

Oppositum eius videtur quia
ARISTOTELES dicit, octavo Ethico-
rum, quod plus mater diligit.

Ad hoc intelligendum est quod
hic non potest dari ratio penitus uni-
versalis. Ut in pluribus tamen matres
plus diligunt filios, vel etiam magis
diligere debent.

Cuius ratio est, nam convive-
re causat amicitiam: multas enim
amicitias non applicatio dissolvit.
Unde diuturna absentia corrumpit
amicitiam. Nunc autem mater, ut in
pluribus, magis convivit cum filio.
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Cuestion tercera

Si el padre ama mas al
hijo que la madre

Después se pregunta si el
padre ama maés al hijo que la
madre.

Parece que el padre <lo ama
mas>. Pues el padre concede la
forma y la madre la materia®. Por
tanto el padre da mas al hijo que
la madre. En consecuencia, razo-
nablemente el padre debe amar
mas al hijo.

Parece lo opuesto, puesto
que Aristételes dice, en el octavo
libro de la Etica, que la madre
<lo> ama m4s®.

Con respecto a esto se debe
comprender que en esta ocasién
no se puede ofrecer una razén
enteramente universal. Aunque
la mayor parte de las veces las
madres aman mas a sus hijos, asi
también todavia deben amarlos
mas.

La razén es que convivir
causa amistad y la unién no
deshace muchas amistades. De
alli que la ausencia duradera co-
rrompe la amistad. Ahora bien,
la madre, como en la mayoria
de los casos, convive méas con
su hijo.



Alia etiam causa est quam tan-
git ARISTOTELES octavo Ethico-
rum. Dicit enim quod patres magis
diligunt filios tamquam aliquid sui;
patres autem magis certi sunt de suis
filiis quod illi sint aliquid sui, quam
quod filii sciant quod illi sint sui
patres. Et per idem dicit ARISTOTE-
LES quod matres plus diligunt filios
quam patres, nam matres magis
certae sunt de filiis quod sint aliquid
sui quam patres.

Et propter istas rationes matres,
ut in pluribus, magis diligunt filios
suos quam patres, licet patres ipsi
formam tribuant, matres autem ma-
teriam.

<Quaestio quarta>

<Quis status magis competat
philosophis>

Postea quaeritur quis status
magis competat philosophis, an vir-
ginalis an coniugalis.

Arguitur quod coniugalis, nam
status virginalis vitiosus est, ut vi-
detur, nam recedit totaliter a medio.
Qui enim omnes delectationes sensua-
les fugit et nulla delectatione potitur
est rusticus agricola, penitus insen-
sibilis, secundum ARISTOTELEM
<secundo> Ethicorum.

Hay otra causa que toca
Aristételes en el octavo libro de la
Etica. Dice que los padres aman
mas a los hijos como algo suyo;
los padres estan mas seguros,
respecto de sus hijos, de que és-
tos son algo suyo, que de que los
hijos sepan que aquellos son sus
padres. Por lo mismo, dice Aristo-
teles que las madres aman mas a
los hijos que los padres, pues las
madres estdn més seguras que
los padres de que los hijos son
algo de si.

Y a causa de estas razones
las madres, en la mayoria de los
casos, aman mds a sus hijos que
los padres aunque los padres
mismos concedan la forma y la
madre la materia.

Cuestion cuarta

Qué estado compete mas a
los filosofos

A continuacién se pregunta
qué estado compete mas a los fi-
16sofos, el virginal o el conyugal.

Se argumenta que el conyu-
gal, pues el estado virginal es vi-
cioso, como parece, pues se aleja
totalmente del punto medio. En
efecto, el que huye de todas las
delectaciones sensuales y no goza
de ningdn placer es un labriego
rustico, totalmente insensible,
segun <dice> Aristételes en el
segundo libro de la Etica’.
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Praeterea, status virginalis est
contrarius naturae, nam ius naturae
est quod natura docuit, ut patet per
ARISTOTELEM quinto Metaphysi-
cae. Iure autem naturali homo incli-
natur ad conservationem suae speciei.

Oppositum patet per probatio-
nem.

Dicendum est ad hoc quod philo-
sophus intendit finaliter cognitionem
veritatis, et ille status qui minus
retrahit a cognitione veritatis magis
convenit et competit philosophis.
Talis autem ut in pluribus est virgi-
nalis. His autem quae sunt ad finem
debet eis homo uti sicut fini compe-
tunt. Nunc autem virtutes morales
ordinantur ad intellectuales. Unde
congnitio veritatis est ultimus finis
hominis; verirtatis dico praecipue de
Deo. Huic autem fini magis competit
ut in pluribus virginalis. Status enim
coniugalis multas habet mundanas
occupationes, ut circa filios et uxo-
rem, quas non habet existens in satu
virginali. Et ideo simpliciter melior
est philosophis satus virginalis.
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Ademas, el estado virginal
es contrario a la naturaleza, pues
el derecho de la naturaleza es
lo que la naturaleza manifesto,
como consta por Aristételes en
el quinto libro de su Metafisica®.
Ahora bien, a causa del derecho
natural, el hombre se inclina a la
conservacion de su especie.

Lo opuesto se prueba por
demostracion.

Para <probar> esto se debe
decir que el filésofo tiende fi-
nalmente al conocimiento de la
verdad y aquel estado que menos
retrae del conocimiento de la
verdad conviene y compete més a
los filésofos. Tal es, en la mayoria
de los casos, el estado virginal.
Ahora bien, de estas cosas que
se ordenan al fin debe el hombre
usar segun que competen al fin.
Pero las virtudes morales se orde-
nan a las intelectuales. De donde
<se concluye que> el conocimiento
de la verdad es el dltimo fin del
hombre; y digo <conocimiento> de
la verdad principalmente acerca
de Dios. Y compete méas a este
fin, en la mayoria de los casos,
el estado virginal. En efecto, el
estado conyugal acarrea muchas
ocupaciones mundanas (como las
relativas a los hijos y la esposa)
que no tiene el que vive en el es-
tado virginal. Y por ello es mejor
para los filésofos, en sentido abso-
luto, el estado virginal.



Non tamen cuicumque est hoc
melius ad philosophandum. Sed hoc
contingit propter aliquam eius imper-
fectionem: quod bonum simpliciter
non sit bonum alicui.

Quod arguitur in opossitum
dicendum quod satus virginalis est
virtuosus, non recedens a medio, tum
quia non recedit a recta ratione, tum
etiam quia non recedit ab omnibus
delectationibus sensualibus, licet ab
omnibus venereis recedat.

Quod arguitur ulterius, dicen-
dum quod quando ius naturale obli-
gat ad aliquem finem, qui finis potest
haberi etsi non per actionem unius-
cuiusque, tunc non unusquisque iuri
naturali ad hoc obligator. Conserva-
tio autem humanae speciei potest esse
etsi non unusquisque delectationibus
venerels potiatur.

<Quaestio quinta>

<Utrum aliquis posset magis
amare alium quam seipsum>

Consequenter quaeritur utrum
aliquis posset magis amare alium
quam seipsum.

Sin embargo, esto no es lo
mejor para cualquiera <que se
dedique> a filosofar. Pero esto su-
cede a causa de alguna imperfec-
cion: lo que <es> bueno en sentido
absoluto no es bueno para alguno
<en particular>.

Por lo que se argumenta en
sentido opuesto diciendo que el
estado virginal es virtuoso, <y>
no se aparta del punto medio,
ya porque no se aleja de la recta
razén, ya porque no se aleja de
todas las delectaciones sensua-
les, aunque se aleje de todas las
venéreas.

Lo cual se fundamenta en
ultimo lugar diciendo que, cuando
el derecho natural obliga a algin
fin, el cual fin puede ser obtenido
aun cuando no sea por la accién
de cada uno, en ese caso no todos
estédn obligados a ello por el dere-
cho natural. La conservacién de
la especie humana puede darse
aun cuando no todos gocen de las
delectaciones venéreas.

Quinta cuestion

Si alguien puede amar a
otro mas que a si mismo

A continuacién se pregunta
si alguien puede amar a otro mas
que a si mismo.
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Arguitur quod sic, nam magis
amabile magis amari debet. Nunc
autem contingit aliquo homine ali-
quem alium esse amabiliorem. Ergo
secundum rationem debet ille magis
hunc amare quam se.

Qui vult magis bonum alii
quam sibi, magis amat ipsum quam
seipsum, ut videtur. Nunc autem se-
cundum rectam rationem aliquando
debemus velle alicui aliquem digni-
tatem magnam et non nobis. Ergo etc.

Praeterea, nos videmus quod
manus existens propter corpus, ecxi-
sioni se exponit propter salvationem
corporis. Propter quod magis amare
videtur totum cuius est pars quam
seipsam. Ad cuius imitationem ali-
quando homo bonus vel virtuosus,
propter bonum totius civilitatis seu
civitatis cuius ipse est pars, dimittit
se interfici. Videtur ergo quod talis
magis diligat aliquid alium quam
seipsum.

Oppositum determinat ARISTO-
TELES nono Ethicorum.
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Se argumenta que si, pues lo
mas digno de ser amado debe ser
maés amado; ahora <bien>, sucede
<en el caso de> algtin hombre que
algdn otro es mas digno de ser
amado <que él>. Por tanto, segin
la razon, éste debe amar a aquél
mas que a si mismo.

Quien quiere para otro un
bien mayor al <que quiere> para
si, lo ama mas que a si mismo,
como parece. Ahora <bien>, se-
gan la recta razon, a veces debe-
mos querer para alguien <mas>
alguna gran dignidad y no para
nosotros. Por tanto, etc.

Ademads, vemos que la mano
existe a causa del cuerpo, y que
se expone a la destrucciéon para
la salvacién del cuerpo. A causa
de lo cual parece que ama maés
el todo del cual es parte que a
si misma. A imitacion de ésta, a
veces el hombre bueno o virtuoso,
a causa del bien de toda la ciuda-
dania o de la ciudad de la cual él
mismo es parte, se deja matar.
Parece entonces que un tal <hom-
bre> aprecia a algtn otro mas
que a si mismo.

Aristoteles determina lo
opuesto en el noveno libro de la
Etica®.



Ad hoc dicendum quod amare
seipsum, quod est velle alicui <bo-
num>, dupliciter dicitur. Sunt enim
quaedam bona extrinseca, et his uti-
tur homo secundum partem animae
sensitivam. Sunt etiam alia bona
intellectus. Et amare maxime seip-
sum quantum ad prima bona malum
est et probrosum. Sed amare maxime
seipsum quantum ad bona intellectus
est bonum et laudabile.

Ulterius est intelligendum quod
malum seipsum non diligit, sed
bonus. Bonus enim sine omni discre-
pantia vult sibi bonum, utpote vult
maxime seipsum esse, vult etiam sibi
convivere maxime. Actiones enim sunt
sibi maxime delectabiles sine omni
discrepantia : non enim in eo est dis-
cordia intellectus et appetitus. Et ideo
etiam sibi condolet.

E contrario autem est de pravis.
Quia enim habentur odio quasi ab
omnibus, aliquando non volunt se
esse, sed interficiunt se, aliquando
non vult etiam malus nist bona no-
civa, non vult etiam sibi convivere
propter discordiam quae est in seipso.

A esto hay que decir que
amarse a si mismo, que es querer
el bien para alguien, se dice de
dos modos. En efecto, existen
algunos bienes extrinsecos y el
hombre los utiliza segin la par-
te sensitiva del alma. Existen
también otros bienes, <los> del
intelecto. Y amarse a si mismo en
cuanto a los primeros bienes es
malo y vergonzoso. Pero amarse
a si mismo en cuanto a los bienes
del intelecto es bueno y loable.

Por ultimo, ha de entender-
se que el malo no se aprecia a si
mismo sino el bueno. En efecto, el
bueno, sin discrepancia alguna,
quiere el bien para si y, puesto
que quiere en grado maximo
ser él mismo, quiere también
convivir consigo mismo en grado
maximo. En efecto, las acciones
son para €l deleitables en grado
méximo, sin discrepancia: no
existe en él discordia <alguna>
entre el intelecto y el apetito. Y
por ello se conduele de si mismo.

Lo contrario ocurre con los
perversos. Como son odiados por
casi todos, a veces no quieren ser
ellos mismos y se quitan la vida;
a veces el malo no desea sino los
bienes nocivos y no quiere convi-
vir consigo mismo a causa de la
discordia que existe en él.
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Tunc ad quaestionem dicendum
quod amare est velle bonum alicui.
Sunt autem quaedam bona intrinse-
ca et quaedam extrinseca. Convenit
autem aliquando magis amare alium
quantum ad bono extrinseca quibus
melior magis dignus est, et quantum
ad hoc melius est alium amare quam
seipsum, utpote eum qui huiusmodi
bonis magis dignus est. Sed quantum
ad bona animae unusquisque <se>
ipsum maxime debet diligere, hoc est,
quantum ad intrinseca bona magis
amari debet unusquisque seipsum
quam alium, ut docet ARISTOTE-
LES, Ethicorum nono. Cui enim est
homo magis unitur quam sibi ? Amor
autem quaedam unio esse videtur. Ex
amicabilibus enim quae ad seipsum
proferunt amicabilia quae ad alium.

Per hoc patet solutio rationum
in oppositum.

Cum dicitur: magis amabile
magis est amandum, verum est quod
magis est amandum quantum ad hoc,
quod debet magis amabili maiora
bona extrinseca velle, utpote aliquan-
do aliquis magis debet velle aliquem
alium in aliqua magna dignitate
constitutum quam seipsum, quia ille
dignior est; sed tamen ipse deberet
velle se esse digniorem ad talem dig-
nitatem habendam quam illum.
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Entonces, a esta cuestion se
debe responder que amar es que-
rer el bien para alguien. Existen
entonces algunos bienes intrinse-
cos y otros extrinsecos. Conviene a
veces amar méas a otro en cuanto
a los bienes extrinsecos, para los
cuales es mejor <y> mas digno, y,
en cuanto a esto, es mejor amar a
otro mas que a si mismo, en tanto
<es> aquél que es méas digno de
los bienes de este tipo. Pero en
cuanto a los bienes del alma cada
uno debe amarse a si mismo en
grado méaximo, esto es: en cuanto
a los bienes intrinsecos, cada uno
debe amarse a si mismo mas que
a otro, como ensefa Aristételes en
el noveno libro de la Etica'. Pues,
¢a quién esta el hombre mas unido
que a si mismo? El amor, entonces,
parece ser alguna unién. En efec-
to, a partir de la amistad que se
profesan a si mismos, <profesan>
la amistad a otro.

Por medio de esto es patente la
solucion de las razones en contrario.

Cuando se dice: lo mas digno
de ser amado se debe amar mas,
es verdad que debe ser mas amado
en cuanto a esto, el hecho de que
debe querer para el mas digno
de ser amado los mayores bienes
extrinsecos <y>, como es natural,
a veces alguien debe querer mas a
algin otro, constituido en alguna
gran dignidad, que a si mismo, a
causa de que aquél es més digno;
con todo, deberia querer ser mas
digno para tener una dignidad
semejante a la de aquél.



Ad alium dicendum quod bo-
nus magis vult parvo tempore unam
magnam delectationem in operatione
veritatis habere, quam multo tempo-
re multas parvas, et unum bonum
magnum quam multa parva, quod
in morientibus accidit secundum
ARISTOTELEM, tertio Ethicorum,
capitulo De fortitudine. Et propter
hoc homo dimittit se interfici ut viri-
liter exerceat actum fortitudinis qui
consistit in defendenda re publica.
Unde, licet propter bonum commune
dimittat se aliquando interfici homo,
hoc non est quia magis diligat illum
quam se: hoc enim principaliter facit
propter seipsum, scilicet propter ar-
duum actum virtutis.

Notas

A lo otro hay que decir que el
bueno prefiere tener durante poco
tiempo una gran delectacion en la
operacion de la verdad, antes que
muchas pequenas durante mucho
tiempo, y un bien muy grande
antes que muchos pequefios, lo
cual ocurre a los que mueren, se-
gun Aristételes en el tercer libro
de la Etica, capitulo acerca de la
fortaleza'l. Y a causa de esto un
hombre se deja matar, para prac-
ticar méas virilmente el acto de
fortaleza que consiste en defender
la cosa publica. De donde <se con-
cluye que>, aunque a causa del
bien comun se entregue a veces
<algin> hombre a la muerte, esto
no se da porque <éste> ame mas
a aquello que a si mismo: esto lo
hace principalmente a causa de
si mismo, a saber, porque <pre-
tende realizar> un elevado acto
de virtud.

1Cf. ARISTQTELES, Fisica, 246b, 23.
2 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 11, 4, 1105b, 20 y ss., especial-
mente 1107b, 22 y ss., donde Aristételes habla de la magnanimidad y los

vicios que se le oponen.

3 Cf. ARISTOTELES, Retdrica, 1, 9, 1366b, 17-20.

+ Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, IV, 7, 1123b, 5-8.

5 ARISTOTELES, De la generacion de los animales, 1, 729a, 9-11.
6 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, IX, 7, 1168a, 24-26.

7 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, I1, 2, 1104a, 22-25.

8 Bazdn nos envia a ARISTOTELES, Metafisica, V, 4, 1014b, 15 et ss.
Ver también ULPIANO, Digesta 1.1.1.3 (Ulpianus 1 Inst.): “Ius naturale est,

quod natura omnia animalia docuit”.
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9 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, IX, 8, 1168b, 28 y ss.
10 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, IX, 8, 1168b, 28 y ss.

11 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 111, 9, 1115a, 32-35; 11, 1116a,
10-12.
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EL INNATISMO EN EL CONOCIMIENTO MORAL SEGUN
NICOLAS DE CUSA (1401-1464)

Paura PICO ESTRADA
(UNIVERSIDAD NACIONAL DE SAN MARTIN)

Introduccién

La investigacion filoséfica de Nicolas de Cusa parte de un principio
epistemoldgico al que llama “docta ignorancia”. Se lo puede resumir asi:
el ser humano tiende por naturaleza hacia la verdad pero la verdad es
infinita y la mente humana es finita. Por consiguiente, la verdad, tal
como es en si, excede lo que la mente puede aprehender. El deseo de
conocimiento de la mente la conduce a tomar conciencia de sus limites
y del hecho de que su tnico acceso a la verdad es por medio de simbolos
o enigmas. Entre estos, el enigma por excelencia es la mente humana
misma y su produccion. Tanto la conciencia del limite como el ejercicio
especulativo que la sigue a partir del conocimiento de si son el tipo de
saber que el Cusano llama “docta ignorancia”. Su propia obra filoséfi-
ca es una puesta en préctica de este principio. Si bien gira una y otra
vez en torno a la verdad y a la relacién de la mente humana con ella,
su indagaci6n se construye a partir no de aserciones sino de enigmas:
figuras geométricas en De docta ignorantia (1441), objetos naturales
como el mineral ciclosilicato berilo en De beryllo (1458), productos de
la mente humana como juegos (De possest, 1460 y De ludo globi, 1463)

” « ” &«

o nombres (“unitas”, “idem”, “possest” o “non aliud”), etc.

La concepcion de verdad infinita propia del proyecto filoséfico
del Cusano es identificada por €l con el Dios unitrino de la revelacion
cristiana. De acuerdo con esto, define a la mente humana como “ima-
gen”, segin los términos de Génesis 1: 27: “Et creavit Deus hominem
ad imaginem suam; ad imaginem Dei creavit illum; masculum et

Temas Medievales, 22 (2014), 75-105
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feminam creavit eos”. La expresion con que empieza el pasaje biblico
permite la siguiente lectura, favorecida por el latin, en el cual el po-
sesivo no es necesario y, cuando se incluye, suele ser enfatico: Dios
cre6 al hombre segtin su imagen pero esta imago sua no es otra que
su propia imagen, esto es, el Logos o Hijo, imagen del Padre. Asi, el
hombre no es creado a imagen de Dios Padre sino segun la propia
imagen del Padre, vale decir, el Hijo. La traduccion implicita de Et
creavit Deus hominem ad imaginem suam es, segun esta lectura, “y
cre6 Dios al hombre a su propia imagen”. En el sermén CCLI, Nicoléds
muestra conocer y suscribir a esta interpretacion®. Alli, en efecto,
afirma: “el hombre no es imagen verdadera, como el Hijo, sino que ha
sido creado a imagen del Hijo™2. En la reapropiacion filoséfica que el
Cusano hace de este concepto teoldgico, la mente humana es entendi-
da como imagen de la verdad (otro nombre del Logos) y la verdad en
si misma es entendida como el ejemplar. En otras palabras, la mente
humana es naturaleza intelectual que encuentra su perfecciéon final
en la verdad y cuyo alimento, durante el recorrido, es el conocimien-
to. A lo largo de este camino, la mente es guiada por un criterio de
verdad innato al que Nicolds de Cusa llama “juicio connato™ o “juicio
concreado™ y que no es otro que la mente misma, en tanto ésta par-
ticipa de la verdad. Es justamente esta participacion en la verdad lo
que la mente debe aumentar durante su recorrido hacia ella.

Aunque este camino es presentado por el Cusano, sobre todo,
como un recorrido cognoscitivo, en varios textos apunta también
hacia su dimension afectiva. El segundo paragrafo de De docta

En otro sermén, el CCLXXIII (2, 5-18), el Cusano cita el Comentario a Roma-
nos de Origenes (en la traduccién latina de Rufino) para explicar cémo los hombres
deben imitar la imago perfecta del Padre, que es el Hijo. El tema de la “imagen de la
imagen” (o el hombre creado “segun la Imagen”, que es el Verbo, etc.) estd presente
en varios Padres griegos (Clemente, Origenes, Capadocios) y también en Mario
Victorino.

2Sermo CCLI (h. XIX/4, n. 5): “Homo autem factus est ad imaginem creatoris;
quare homo non est imago vera ut Filius, sed est «ad imaginem» ipsius creatus”. Las
citas de obras del Cusano siguen el formato canénico: titulo de la obra y, entre pa-
réntesis, la “h” que identifica la edicién critica de Heidelberg, el nimero de volumen
de esa edicion critica en que se encuentra la obra y el nimero de paragrafo en que
estd localizada la cita.

3 De docta ignorantia (h 1, 1).

4De mente (h V, n. 74).
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ignorantia describe el juicio connato como un peso por el cual “la
naturaleza [intelectual] puede alcanzar su quietud en lo amado™.
El dltimo paragrafo del tercer volumen dice quién es ese fin amado
donde la mente encuentra su quietud: Jesucristo, el Logos, la verdad
en si, “fin de los deseos intelectuales [...]”¢. Un didlogo posterior, De
sapientia (1450), pone el acento en la necesidad de que la bisqueda
de la verdad tenga un aspecto afectivo. El protagonista del didlogo
responde a su interlocutor, que le ha pedido que le revele los secretos
de la sabiduria: “a menos que lo pidas desde el afecto, tengo prohibido
hacerlo, pues los secretos de la sabiduria no son para ser descubier-
tos a cualquiera indiscriminadamente””. Unos pocos afios después,
Nicolas se vio envuelto en una discusion entre monasterios del valle
del Danubio sobre la primacia del intelecto o del afecto en la conse-
cucion de la verdad y explic6 su posicion en varias cartas. En ellas
se pronuncia a favor de un tnico movimiento, al que llama “dilectio”
y al que describe como una inclinacion amorosa conducida por cierto
conocimiento innato.

La inclusién del aspecto afectivo del movimiento de la mente
permite investigar una dimensién de su recorrido que, por lo ge-
neral, Nicolds de Cusa no hace explicita. Se trata de la dimensién
ética. En el sermén CCXLI, escrito a mediados de 1456, el Cusano
describe el camino de la imagen al ejemplar desde una perspectiva
nada habitual, la del amor. Segin esta perspectiva, si Dios, el ejem-
plar, es la caritas o amor, entonces su imagen en la mente humana
es la dilectio o amor del préjimo. De ese modo, el vinculo con el otro
deviene puente necesario para alcanzar la unién con Dios o, en tér-
minos filoséficos, para que la mente se perfeccione en el ejercicio de
la verdad. Tal como veremos a partir del analisis del mencionado
sermon, la apertura al préjimo implica alguin tipo de conocimiento,
inscripto en el corazon del hombre, del mandamiento del amor. Asi

5 De docta ignorantia (h, I, n. 2): “..quibus iudicium connatum est conveniens
proposito cognoscendi, ne sit frustra appetitus et in amato pondere propriae naturae
quietem attingere possit”.

8 De docta ignorantia (h I, n. 264): “[Christus] est finis intellectualium deside-
riorum”.

" De sapientia (h 'V, n. 7): “Idiota: Nisi ex affectu oraveris, prohibitus sum, ne
faciam, nam secreta sapientiae non sunt omnibus passim aperienda’.
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queda planteado el problema del innatismo del conocimiento moral.
(Cuadles son sus alcances y cudles sus limites?

Para responder esa pregunta, en primer lugar (1) haremos una
breve presentacion y analisis del sermén CCXLI, en el que Nicolds de
Cusa describe el camino de la caritas, la necesidad de la dilectio del
projimo y el conocimiento del mandamiento del amor. A continuacién
(2), plantearemos el problema del innatismo de ese conocimiento y
clarificaremos la terminologia utilizada. ;De qué se habla en la
historia de la filosofia cuando se habla de innatismo? Esa resefia
nos dara herramientas para la tercera seccién (3), que consiste en
el examen del tratamiento que el propio Cusano hace del problema
del innatismo, desde una perspectiva gnoseoldgica, en el didlogo De
mente. A continuacién (4), nos centraremos en la dimensién ética
del innatismo, con el foco en el aporte que hace Nicolas al tema por
medio de su interpretacion de la expresion agustiniana “memoria in-
tellectualis”, en el escrito De aequalitate y en los sermones CCXXXIII
y CCLXXIII.

1. La via del amor

El sermén CCXLI fue predicado el 28 de agosto de 1456, dia de
san Agustin, en el pueblo de Navacelles, al sur de Francia. El eje
filoséfico de la argumentacion del sermoén es el mismo que vertebra
la antropologia de Nicolas de Cusa: el fin del hombre, Dios, es in-
cognoscible a la mente humana finita, la cual solo puede alcanzarlo
por medio de la imagen o semejanza. Sin embargo, Dios y su imagen
reciben aqui nombres novedosos: Dios es caritas y su imagen, la
dilectio del préjimo®. El sermén caracteriza y desarrolla lo que cinco

8 En nuestro analisis del texto, utilizaremos los términos amor, dilectio y caritas
en latin, ya que muchas veces los tres son traducidos al castellano como “amor”, lo
que lleva a que otras traducciones, mas cercanas al original, suenen forzadas en el
contexto de ciertas frases. Por ejemplo, no hablamos habitualmente de “dileccién del
projimo” (aunque el término “dileccion” exista en la lengua castellana) sino de “amor
al préjimo”. En ese caso, consignaremos “dilectio del prgjimo” y, en otros semejantes,
el término latino que corresponda. Cuando usemos la palabra castellana “amor” nos
estaremos refiriendo de modo general al movimiento afectivo, que puede deslindarse
y/o perfeccionarse en manifestaciones que reciben los nombres especificos a los que
nos hemos referido apenas més arriba.
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anos antes el Cusano habia llamado, en una carta a los monjes de
la abadia de Tegernsee, “la via de la dilectio”, descrita alli como la
mas corta y segura®. El amor, amplia en este sermoén, es un medio de
conocimiento de la verdad:

Observemos que por el amor llegamos al conocimiento
de Dios. Aunque nada es amado a no ser que sea
conocido, sin embargo Dios, que por causa de su infinita
cognoscibilidad es incognoscible [...], es cognoscible en
la semejanza. [...] Y sabemos que Dios es caritas. Y
la dilectio del prdjimo es la semejanza de la caritas.
Por consiguiente, llegamos a partir de la dilectio, casi
como por medio de la imagen y de la semejanza, al
conocimiento de Dios™.

Sin embargo, la dilectio no es cualquier movimiento amoroso del
prdéjimo que conduce a la caritas. La imagen deriva toda su consis-
tencia ontoldgica de su semejanza con el ejemplar. Si, en este caso, el
ejemplar es la caritas Dei'l, la imagen sera mas o menos perfecta en
la medida en que se asemeje al amor divino:

Pues aquella dilectio [la de Dios] es mdxima y
verdadera y es llamada «caritas». La otra es imagen
y semejanza de aquella y es llamada «dilectio del
projimo». Y considera que a menos que la dilectio
del prgjimo sea imagen de la dilectio de Dios, no
tiene perfeccion. Pues nada es absolutamente perfecto

9 Cfr. Edmond VANSTEENBERGHE, “Lettre n. 9: Cusa a Gaspard Aindorffer
(Brixen, 12 de février 1451)”, en Autour de la docte ignorance. Une controverse sur la
théologie mystique au XVe siécle, Miinster, 1915.

10 Sermo CCXLI (h XIX/3, n. 5): “Notemus etiam quod amore pervenimus in
cognitionem Dei. Quamuis nihil amatum nisi cognitum, tamen Deus, qui propter in-
finitam cognoscibilitatem est incognoscibilis, sicut lux, quae de se est visibilis, propter
nimiam luciditatem est a nostris oculis invisibilis, est similitudine cognoscibilis. Omne
enim quod fuit incognitum, intrat per similitudinem in cognitionem; sicut incognita
facies fit per suam similitudinem, quae in oculum venit, cognita. Scimus autem, quod
Deus est caritas. Dilectio autem proximi est similitudo caritatis. Venimus igitur ex
dilectione quasi per imaginem et similitudinem in Dei cognitionem”.

1 El genitivo tiene un valor tanto subjetivo (amor de Dios) como objetivo (amor
a Dios): no hay amor a Dios que no provenga de Dios.
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excepto Dios, que es caritas. Nada es perfecto de modo
participado sino en la medida en que es imagen de lo
absolutamente perfecto. Algo no es figura o imagen
excepto en tanto en ello se refleja la verdad. Pues la

imagen que no es semejanza del ejemplar nada tiene de
verdad*?.

La semejanza es asi el criterio que permite al hombre discri-
minar si, en el movimiento amoroso que lo anima, predomina el
amor profano o el amor divino; en otras palabras: es el criterio que
le permite discriminar si se esté alejando de Dios o acercando a El.
Aunque “sin caritas Dei nadie puede alcanzar la filiacién” y, al mis-
mo tiempo, “nadie puede saber si permanece en la caritas”, el hombre
tiene un criterio con el que medir si se encuentra en la direccién
correcta: la calidad de su amor al prégjimo. ;Lo ama porque en él ve a
Dios en imagen o lo ama por un motivo profano? En este dltimo caso,
no ama ni a Dios ni al préjimo sino a si mismo:

Cuando diligo a un hombre, que como yo tiene a Dios
por padre, en él diligo al Padre, cuya imagen lleva.
[...] Por consiguiente, quien diligit al prdjimo no por
causa de Dios sino por lo util y beneficioso no cumple el
mandamiento ni permanece en la caritas Dei sino [en
el amor] de si mismo, porque se diligit en el prgjimo.
De ahi que las verdaderas obras de misericordia sean
santas porque proceden de la dilectio del prdjimo, en
quien se ve solo a Dios®.

12Sermo CCXLI (h XIX/3, n. 2): “Dicebat Christus omnes leges et prophetas in
ea dilectione Dei et proximi pendere. Est autem dilectio prima et maxima atque ver,
quae dicitur caritas. Alia est imago et similitudo illius, et dicitur dilectio proximi. Et
considera, quod nisi dilectio proximi sit imago dilectionis Dei, non habet perfectionem.
Nihil enim perfectum absolute nisi Deus, qui caritas est. Nihil participative perfectum
nisi inquantum est imago absolute perfecti. Non est aliquid figura seu imago nisi
inquantum in ipsa relucet veritas. Imago enim nihil habet veritatis, in qua nulla est
similitudo exemplaris”.

13 Sermo CCXLI (h XIX/3, n. 3 et 4): “Cum diligo hominem, qui uti ego Deum
patrem habet, in ipso diligo patrem, cuius gestat imaginem. Sicut qui diligit filium
regis propter regem, in filio diligit patrem et complacet patri, quia scit quod creator
in sua creatura et filio seu imagine, quam vocavit ad sui consortium et haereditatem,
habet complacentiam. [4] Qui igitur diligit proximum non propter Deum sed propter
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Este amor profano, al cual Nicolas llama amor mundi, no apa-
rece explicitamente como amor a si, sino bajo el disfraz del amor a
otro. Pero busca una satisfaccion que no es la realizacion intelectual
—esto es, libre de pasiones— de la caritas. Entre otras limitaciones, el
amor profano ciega al amante a los defectos del amado. En este caso,
el amante no esta viendo al amado sino a su propia construccién del
otro y en ese sentido podemos decir que no ama a Dios en el otro sino
a si mismo:

...El amor cubre los defectos, pues el amante no ve los
defectos de quien ama intensamente mientras que el
amado permanezca en su amor; pero al cesar el amor,
entonces ve. Como dice el refrdan: «Si alguien ama una
rana, considera que la rana es Diana». De ahi que el
amor cubre la fealdad, de modo que sea invisible [...].
Pero el amor mundi no cubre el defecto sino que ciega al
amante, al cual le quita la verdadera vision, porque el
amante no ve segtn el juicio verdadero del intelecto sino
segtn el affectus’.

Este amor, un amor mas alejado de que cercano a su ejemplar,
es llamado aqui “affectus”. Segtin se desprende de la participacion
de Nicolas de Cusa en la polémica acerca del predominio del afecto o
del intelecto que mencionamos en la introduccion, este affectus no es
ciego sino que conlleva cierto conocimiento. Ahora bien, para que el
hombre alcance la plenitud de su naturaleza, tanto este afecto como
este conocimiento deben desarrollarse, desprendiéndose del peso de
los sentidos y de las pasiones. El amor profano (amor mundi) esta
todavia mas cerca del impulso afectivo inicial de la mente hacia el

utile aut commodum quodcumque, non adimplet mandatum nec est in caritate Dei
sed sui ipsius, quia se diligit in proximo. Hinc est quod vera opera misericordiae sunt
sancta, quia procedunt ex dilectione proximi, in qua Deus tantum respicitur”.

14 Sermo CCXLI (h XIX/3, n. 12): “Sicut in amore huius mundi manifestum est,
quia amor cooperit defectus, non enim videt amans defectus eius quod valde amat
stante amato in amore; sed cessante amore tunc videt. Uti dixit Metersta: Si quis amat
ranam, ranam putat esse Dianam. Unde caritas operit foeditatem, ita quod est invisi-
bilis ab omnibus, uti de ferrom igne dictum est. Sed amor mundi non operit defectum,
sed excaecat amantem, a quo tollit verum visum, quia amans non videt secundum
verum iudicium intellectus sed secundum affectum”.
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mundo que de su florecimiento en amor intelectual. La caritas, en
cambio, a diferencia del amor mundi, no cubre los defectos sino que
los transfigura:

Digo ademds que la caridad puede ser llamada «divino
elixir». Pues algunos cuentan de cierta medicina, que
todo lo transforma en oro, la cual se llama, en drabe,
«elixir». Del mismo modo, la caridad no solo cubre
sino que transmuta al hijo del hombre en hijo de Dios,
haciendo de algo terrenal algo celeste. Pues quien posee
la caridad perfecta, posee el oro acrisolado al fuego, que
enriquece. Pues es tan rico que puede comprar el reino
de los cielos, porque la virtud de ese oro encierra el valor
del drbol de la vida en medio del Paraiso y el valor de
todas las fuentes del agua de la vida en la ciudad de la
nueva Jerusalén y en todo el Reino™.

A diferencia del affectus y del amor mundi, la caritas es de
indole puramente intelectual y tiene por tanto una funciéon cognos-
citiva. Nicolas ya lo ha dicho en este sermoén: a causa de su maxima
cognoscibilidad, Dios es incognoscible para la mente humana pero
por el amor llegamos al conocimiento de Dios. El hombre que ha
desarrollado su naturaleza intelectual y en quien, por medio de la
dilectio del préjimo, el affectus ha devenido —en la medida en la que
él es capaz— en caritas, conoce o puede comprender que la caritas se
compara con el oro, con el “oro acrisolado al fuego”, versiculo del Apo-
calipsis que da su titulo y tema al sermoén: “Te aconsejo me compres
oro acrisolado al fuego, para que te hagas rico” (Apoc. 3: 18)!¢. Asi
como el valor del oro encierra en si el valor de todos los metales y, por
consiguiente, mide el valor del metal, asi también, afirma Nicolas,

15 Sermo CCXLI (h XIX/3, n. 13): “Dico etiam caritatem posse nominari elixir
divinum. Dicunt enim quidam esse quandam medicinam, quae omnia mutat in aurum,
quae vocatur elixir Arabice. Sic caritas non solum cooperit, sed transmutat filium
hominis in filium Dei, faciendo de terrestri caelestem. Nam qui habet perfectam cari-
tatem, ille habet aurum ignitum probatum locupletans. Nam adeo est locuplex, quod
regnum caelorum emere potest, quoniam virtus illius auri complicat valorem arboris
vitae in medio paradisi et omnium fontium vitae aquarum civitatis novae Jerusalem
atque totius regni’”.

6“Suadeo tibi emere a me aurum ignitum et probatum, ut locuplex fias”.
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la caridad es la medida del valor de las virtudes, el cual depende de
la participaciéon que su ser tenga en la caritas.

Ahora bien, la via del amor comienza a partir de un affectus o
inclinacién por el mundo, el cual maravilla a la mente y la impulsa
al conocimiento. Este affectus no es ciego sino que esta guiado por
cierto conocimiento, el que posee el juicio innato o concreado. De este
modo plantea el Cusano en De docta ignorantia el inicio del camino
de la mente a la verdad. Pero si desplazamos la atencion hacia el as-
pecto afectivo o amoroso de esta busqueda, tal como la describe en el
sermon CXLI, podemos advertir que también el afecto es guiado por
un conocimiento innato, el del mandamiento del amor. En un escrito
filoséfico anterior, titulado De pace fidei, el Cusano ya se ha referido
al caracter innato de este conocimiento.

De pace fidei fue redactado a raiz de la caida de Constantinopla
en manos de los turcos en 1453 y busca demostrar que, detras de la
variedad de ritos y ceremonias, existe una creencia central comtn a
todos los humanos, esto es, una religio innata o connata. El narrador
es un hombre devoto que tuvo una visién y la transcribe; la visién
consiste en un agora celeste de la que participan delegados de todas
las religiones. El dgora es convocada por Dios padre y presidida
por su Verbo. Este es el contexto general en que se inscribe, en el
capitulo 16, la referencia al mandamiento del amor. En ese capitulo
aparece un nuevo personaje, el Tartaro, que parece ser, usando un
vocabulario anacrénico y ajeno al del Cusano, un noble salvaje, esto
es, alguien simple, inocente, devoto, sin instruccién; alguien que
depende de la luz natural de la razéon. El texto no lo describe pero
su actitud trasluce su buena voluntad y su sentido comin. Es un
pagano naturalmente deseoso de conversiéon. De modo apropiado, su
interlocutor es el apdstol Pablo, a quien el mismo texto identifica con
su nombre de “doctor [i.e., “maestro”] de las gentes”, nombre que le
fue asignado tradicionalmente por su papel como difusor del cristia-
nismo. Pablo, ademas, es el primer teérico de esta religién en quien
aparece la nocion de “ley natural”, la misma que, en el paragrafo 59
de este capitulo 16, sera llamada “concreada”.

El episodio comienza cuando el Tartaro, que se confiesa mono-
teista, se maravilla ante la variedad de ritos y sacrificios que tienen
otros que adoran al mismo Dios que €l (la circuncision, el bautismo,
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la poligamia, la comunién) y pregunta como se podria alcanzar la
unidad religiosa, dada la diversidad de practicas existente. A esto,
Pablo responde que la salvacion del alma no depende de las obras
sino de la fe. Las multiples y diversas practicas solo son signos
perceptibles de verdadera fe y, aunque los signos cambien, la fe per-
manece inmutable. Si la salvacién dependiera de las obras, seria el
pago a algo debido. Pero ;qué podria deberle Dios al hombre? Dios
“da al que quiere aquello que quiere dar”'”. La promesa de salvaciéon
ha sido hecha por “pura gracia”® y el hombre alcanza la realizacién
o cumplimiento de la promesa inicamente porque cree en la palabra
divina®®,

Ahora bien, aunque la salvaciéon no dependa de las obras sino de
la fe, esta fe esta muerta a menos que la vivifique el amor infundido
por el Espiritu Santo. Nicolds de Cusa expresa esta idea por medio de
una alusién a la sentencia Fides caritate formata: “sin fe es imposible
gustarle a Dios. Pero es necesario que la fe sea formada, ya que sin
las obras ella estda muerta”?®. En el texto, esta frase estd en boca de
Pablo. A pesar de que la sentencia alcanz6 su formulacién clasica con
Tomaés de Aquino, la atribucion a Pablo es legitima porque la expre-
sién se fundamenta en una determinada interpretacién de Romanos
5:5. El pasaje, desde el versiculo 1 al 5 dice asi:

(1) Habiendo pues recibido de la fe nuestra justificacion,
estamos en paz con Dios, por medio de nuestro Sefior
Jesucristo, (2) por quien hemos obtenido también,
mediante la fe, el acceso a esta gracia en la cual nos
hallamos, y nos gloriamos en la esperanza de la gloria
de Dios. (3) Mds atin, nos gloriamos hasta en las
tribulaciones, sabiendo que la tribulacion engendra la
paciencia; (4) la paciencia, virtud probada; la virtud
probada, esperanza, (5) y la esperanza no falla porque el

Y De pac. fid. (h 'V, n. 55).

81b.

9 Cfr. De pac. fid. (h VII, nn. 55-57).

20 De pac. fid. (h VII, c. 16, n. 58): “PAULUS: «Sine fide impossibile est quem
placere Deo. Oportet autem quod fides sit formata; nam sine operibus est mortua»”.
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amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones
por el Espiritu Santo que nos ha sido dado?..

La expresion “ser justificado”, explica el Cusano por boca de
Pablo en De pace fidei, equivale a hacerse digno de recibir o realizar
el cumplimiento de la promesa divina. Esta promesa no es otra cosa
sino la obtencién de la bendicién o felicidad, esto es, de la vida eter-
na, ultimo de los deseos. La promesa tuvo su forma originaria en la
que Dios le hizo a Abraham: darle en Isaac una semilla en la cual
todos los pueblos alcanzaran la bendicién y la realizacién de esta pro-
mesa se ha cumplido en Cristo. Solo la fe en Cristo, por tanto, puede
justificarnos o volvernos aptos para alcanzar nuestro deseo ultimo, o
sea, recibir la vida eterna. Esta fe, sin embargo, debe ser vivificada
(i.e., “ser formada”) por las obras; sin ellas, esta muerta. Las obras
en cuestién consisten en la observancia de los mandamientos, los
cuales, segtin Pablo tranquiliza al Tartaro, “son poquisimos, notorios
para todos y comunes a todas las naciones”. E1 motivo por el cual son
accesibles a todos los hombres es que “lumen nobis illa ostendens est
concreatum rationali animae”. la luz que nos los muestra ha sido
creada con el alma racional. En nosotros habla Dios, continia Pablo,
y nos ordena amarlo a El y hacer a los demés solo aquello que quisié-
ramos se nos haga a nosotros. “El amor es por tanto el complemento
de la ley de Dios y todas las leyes reconducen a este”?2.

De este modo, el Cusano introduce la idea de que el nicleo de la
ley natural, presente en todos los hombres en tanto hombres, es el
amor a Dios y al préjimo. Todas las leyes reconducen al amor, que se
muestra asi como medida del valor de las virtudes. Asi lo expresa el
sermoén CXLI:

21 Rom. 5: 1-5.

22Kl tramo aqui resumido va desde el pardgrafo 55 hasta el 59. Citamos aqui
solo las lineas finales del 59, donde se encuentra la expresion “lumen concreatum”:
“PAULUS: «Divina mandata brevissima et omnibus notissima sunt, et communia
quibuscumque nationibus. Immo lumen nobis illa ostendens est concreatum rationali
animae. Nam in nobis loquitur Deus, ut ipsum diligamus a quo recipimus esse, et quod
non faciamus alter) nisi id quod vellemus nobis fieri. Dilectio igitur est complementum
legis Dei, et omnes leges ad hanc reducuntur»” (De pac. fidei, h VII, c. 16, n. 58).
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Lo anterior no trata sino de tenerlo todo en uno y no
tener nada excepto esto unico, en el cual estd todo. Del
mismo modo, en una perla preciosa el mercader lo tiene
todo, porque vendid todos sus bienes y comprdé la perla;
ast, en ella y por medio de ella tiene todo lo que desea
tener. Lo mismo acerca del tesoro escondido en el campo
y del oro acrisolado®®.

2. La nocién de “innatismo”

Desde la perspectiva de la via del amor, la perfeccion del hom-
bre se encuentra entonces en la caritas, ejemplar divino del cual la
semejanza en este mundo es la dilectio del préjimo. En la naturaleza
de todos los seres humanos se encuentra inscripta esta ley, de la que
dependen las otras: amar a Dios sobre todas las cosas y a nuestros
semejantes como a nosotros mismos. De lo anterior surge la pregun-
ta: ;como se realiza esta via del amor? Es un camino que implica
por lo menos dos instancias: el conocimiento del mandamiento del
amor y la apertura al préjimo. Este tltimo problema, que es el de la
dimensién social del hombre, excede el objetivo de este articulo. Nos
concentraremos en el primero, que es el del innatismo del conoci-
miento moral. jQué tipo de conocimiento proporciona al ser humano
la ley connatural del amor? ;De qué hablamos cuando hablamos de
innatismo en el pensamiento de Nicolas de Cusa? En esta seccién
aclararemos el alcance y los limites de este término.

Para comenzar con uno de los tratamientos més generales, la
nocién de “innatismo” es definida de forma cléasica por José Ferrater
Mora como aquella doctrina segin la cual “hay ciertas ideas, princi-
pios, nociones maximas (especulativas o practicas) que son innatas,
es decir que son poseidas por el alma o por el espiritu de todos los
hombres sin excepcién”®*. La doctrina del innatismo aparece asi

23h XIX/3 Sermo CCXLI (238), n. 11: “Quae non sunt nisi omnia habere in uno
et nihil nisi id unum habere, in quo omnia; sicut in pretiosa margarita habet mercator
omnia, quia omnia bona sua vendidit et comparavit eam, ita in ea habet omnia et per
ipsam quae vult habet. Sic thessauro abscondito in agro et hic in auro ignito”.

24 José FERRATER MORA, “Innatismo”, Diccionario de filosofia, Buenos Aires,
Sudamericana, 1964, pp. 953-955.
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vinculada a cuestiones de fundamentacion, tanto del conocimiento
como de la moral. Si el mundo que se da a nuestra experiencia esta
poblado por entes individuales, jen qué se legitima la universalidad
y la necesidad de los conceptos generales con que los describimos?
Del mismo modo podemos preguntarnos por la fundamentacion de
las nociones de “bien” y “mal” que regulan la siempre variable vida
individual y social. El innatismo provee una respuesta a la pregunta
sobre la existencia de verdades universales y necesarias: hay nocio-
nes y/o principios que nacen con todos los humanos, es decir que le
son innatos. A esta postura, de raiz platénica, se le opone otra tradi-
cion, de origen aristotélico, segin la cual nada hay en el intelecto que
no haya estado antes en los sentidos. No vamos a discutir aqui cuan
fiel o cuan anacrénica es la atribuciéon que se hace a las posturas
de Platon y de Aristoteles de innatismo y de empirismo respectiva-
mente, en parte porque excede nuestro propodsito, en parte porque la
mayoria de los articulos sobre el tema lo presentan asi?® pero, sobre
todo, porque el mismo Nicolds de Cusa la expone de este modo. Si-
guiendo a nuestro autor, atribuiremos entonces nosotros también el
innatismo a la tradicién platénica y nos detendremos unos instantes
en revisar sus matices.

En lo que concierne a Platon (427-347 a. C.), los tres didlogos
que se citan tipicamente son Mendn, Fedon y Fedro. Mendn postula
la doctrina de la reminiscencia, segtin la cual todo conocimiento
es recuerdo de un saber que ya estd en nosotros y que es desper-
tado ya sea por la experiencia sensible, ya sea por el preguntar de
un maestro?®. En Fedon se recurre al concepto de “igualdad” para
mostrar que ésta es una nocién que no extraemos de la experien-
cia sensible sino que, por el contrario, ya se encuentra en nosotros
y nos sirve para medir y calificar lo que se da a nuestra experien-
cia. El didlogo fundamenta nuestro saber innato en nuestra apre-

25 Cfr., por ejemplo, aportes tan diferentes entre si como el ya citado de FERRATER
MoRra, el de Ramén Xirau, “Innatismo de ideas y de no ideas”, Dianoia, 18 (1972),
138-152 o el de Andrea Fiamwma, “La questione del innatismo nel De mente di Nicola
Cusano”, en Antonio DaLL’IoNA y Damiano RoBERI (eds.), Cusano e Leibniz: Prospettive
filosofiche, Milan, Mimesis, 2013.

26 Menon 80a-86¢ en PLATON, Didlogos (traducciéon de Francisco Olivieri),
Gredos, Madrid, 2004, vol. II.
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hension de la forma inteligible y autosubsistente de Igualdad?”.
Al igual que Fedro, explica este saber innato con la doctrina de la
transmigracion de las almas: en algtin momento entre la muerte
y un nuevo nacimiento hemos contemplado las formas inteligibles
y autosubsistentes?S.

Esta participacion del alma en el mundo inteligible se radica-
liza en el pensamiento de Plotino (205-270), para quien el alma, al
encarnar, no entra por completo en el cuerpo:

La Inteligencia permanece siempre indivisa y no es
susceptible de particion, lo cual acontece también con
el alma; porque cuando ésta se divide, es claro que se
ha alejado del mundo inteligible para encarnar en el
cuerpo. Se dice con razon que el alma es divisible en los
cuerpos porque, en efecto, cuando esto ocurre, se aleja
del mundo inteligible y se divide. Pero, ;como entonces
puede permanecer indivisible? Sin duda, porque no se
ha dividido enteramente y una parte de ella, la que por
su naturaleza no es objeto de particién, no ha venido
a este mundo. Cuando [Platon] afirma que el alma
estd hecha de una esencia indivisible y de una esencia
divisible en los cuerpos, quiere decir realmente que estd
hecha de una esencia que permanece en lo alto y de otra
que depende de ésta, pero que fluye de ella como un rayo
de su centro®.

Agustin de Hipona (354-431), por su parte, no niega la impor-
tancia de la sensacién como comienzo del conocimiento. De hecho, la
certeza de la percepcion sensible, en tanto tal, es uno de los argu-
mentos a favor de la existencia de la certeza que expone en Contra
los académicos®. Pero ese conocimiento que empieza con la experien-

27 Feddn 73c-78b, en PLATON, Didlogos (traduccién de Carlos Garcia Gual),
Gredos, Madrid, 1986, vol. III.

%8 Feddn 81b, Fedro 2406d-250d, en PLATON, Didlogos (traduccién de Emilio
Lledé Inigo), Gredos, Madrid, 1986, vol. III.

2 Enéada IV 1, 21, en PLOTINO, Enéadas III-IV (ed. de J. Igal), Madrid, Gre-
dos, 1999.

30 Contra los académicos I1I, 10, 26 en SAN AGUSTIN, Obras completas, Ma-
drid, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1937, vol. L.
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cia no se fundamenta en ella sino en juicios de razoén, y esos juicios de
razon son universales y necesarios porque, a su vez, se fundamentan
en el conocimiento que el alma tiene de las verdades eternas:

Las ideas son ciertas formas principales o razones de las
cosas, estables e inconmutables, las cuales no son ellas
mismas formadas y, por eso, son eternas y permanecen
stempre del mismo modo, contenidas en la inteligencia
divina. [...].

Por otra parte, se niega que el alma pueda intuirlas sino
stendo racional. Esta, su parte mds excelente, es decir
la mente misma o razon, es casi como con cierto aspecto
u gjo suyo interior e inteligible. [...] Aquel mismo ojo a
causa del cual son vistas las ideas habrd de ser sano,
puro y también sereno, de manera similar a esas cosas
que intenta ver?.

La mente humana, sin embargo, no puede ver las ideas por si
misma. Es la luz que procede del Logos, Idea de todas las ideas, la
que hace a la mente capaz de aprehenderlas, a la vez que vuelve a las
ideas aprehensibles en su pura inteligibilidad. Si bien el fundamento
del conocer reside en nociones innatas iluminadas por la presencia
divina en la mente, éstas no proporcionan un conocimiento acabado
sino que son criterios, anteriores a toda experiencia, a partir de los
cuales la mente humana percibe, organiza y expresa la racionalidad
y el sentido del mundo que se da a la experiencia.

Desde esta perspectiva, las sensaciones son siempre el puntapié
que despierta la actividad cognoscitiva del alma. Tenemos que dar
un salto de més de mil afnos para encontrar el gjemplo por excelencia
de otro tipo de innatismo, aquel segun el cual las ideas o principios
innatos nos proporcionan un conocimiento completo de aquello a
conocer y los sentidos mas bien nos confunden. Asi describe René
Descartes (1596-1650), en un pasaje merecidamente célebre, el co-
nocimiento que obtiene de un trozo de cera:

31 Acerca de las ideas, 2, en Claudia D’AMICO, Todo y nada de todo. Seleccion de
textos del neoplatonismo latino medieval, Buenos Aires, Winograd, 2008, pp. 52-59.
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Tomemos, por ejemplo, este trozo de cera que acaba
de ser sacado de la colmena: todavia no ha perdido la
dulzura de la miel que contenia, todavia retiene algo
del olor de las flores de las que se ha recogido; su color,
su figura, su tamarfio, son manifiestos; es duro, estd
frio, se puede tocar y, si lo golpeamos, producird algin
sonido. En fin, todas las cosas que pueden distintamente
permitirnos conocer un cuerpo se encuentran en él.
Pero he aqui que, mientras hablo, lo acercamos al
fuego: lo que quedaba de su sabor desaparece, el olor se
desvanece, su color cambia, pierde su figura, aumenta
su tamarnio, se licia, se calienta, apenas podemos tocarlo
y, aunque lo golpeemos, no producird ningiun sonido.
sLa misma cera permanece tras este cambio? Hay que
confesar que permanece y nadie lo puede negar. ;Qué
es, pues, lo que se conocia de ese trozo de cera con tanta
distincion? Ciertamente, no puede ser nada de todo lo
que he indicado por medio de los sentidos, ya que todas
las cosas que caian bajo el gusto, el olfato, la vista, el
tacto o el oido, han cambiado, y sin embargo la misma
cera permanece®?,

El conocimiento universal y necesario acerca de los cuerpos lo
obtenemos solamente por medio de la razon:

...propiamente hablando no concebimos los cuerpos mds
que por la facultad de entender que estd en nosotros,
y no por la imaginacién ni por los sentidos, y no los
conocemos porque los veamos, o porque les toquemos,
sino solo porque los concebimos por el pensamiento....

Tenemos asi una primera division en el seno del “innatismo” la
que existe entre aquellas doctrinas que consideran que las nociones
innatas regulan el conocimiento y las que consideran que lo propor-
cionan de manera acabada. En ambos casos, huelga decir, los princi-

32“Segunda meditacién metafisica”, en René DESCARTES, Meditaciones meta-
fisicas con objeciones y respuestas (traduccién de V. Pefia Garcia), Madrid, Alfaguara,
1993.

33 Ibid.
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pios o nociones innatas fundamentan el conocimiento. Esbozado este
acercamiento general al tema, veamos ahora de qué modo el Cusano
lo introduce en el capitulo IV del didalogo De mente.

3. El innatismo en la teoria del conocimiento de Nicolas de
Cusa

El titulo completo del capitulo IV de De mente es: “Cémo nuestra
mente no es despliegue sino imagen de la eterna implicacién pero las
cosas que son después de la mente no son imagen y cémo la mente,
sin nociones, tiene sin embargo un juicio concreado; y por qué el
cuerpo le es necesario”. Se trata de un capitulo clave, en el que se
establece la diferencia entre la mente y el resto de las criaturas. Si
bien todas, en tanto principiadas, muestran de algtin modo el primer
principio, solo la mente lo muestra en su simplicidad ya que, en el
resto de la creacion, la unidad del principio se muestra desplegada
como unidad en la multiplicidad. Debido a ello, solo 1a mente puede
ser llamada en sentido propio “imagen de Dios” imago Dei) mientras
que a las demas criaturas, les corresponde el nombre de “despliegue
de Dios” (explicatio Dei).

Por ser imagen simple de Dios, es decir, de la implicacién abso-
luta (i. e., la unidad que encierra en si todo ser y posibilidad de ser,
sin vincularse con ellos), la mente “tiene la fuerza con la cual puede
asemejarse a todo despliegue” (i. e., el despliegue efectivo de la fuer-
za divina creadora)®*. En un capitulo anterior, el Cusano se habia
referido a esta capacidad de asemejarse: “Si todo esta en la mente
divina como en su precisa y propia verdad, todo esta en nuestra
mente como en la imagen o semejanza de la propia verdad, esto es,

34 De mente (h 'V, c. 4, n. 74): “Quomodo mens nostra non est explicatio, sed imago
complicationis aeternae, sed quae post mentem sunt, non sunt imago; et quomodo est
sine notionibus, habens tamen iudicium concreatum; et cur est corpus sibi necessari-
um”. La traduccién, que ha sido modificada por mi, es de Claudia D’ AMICO y Jorge
MACHETTA, Nicolds de CUSA, Un ignorante discurre acerca de la mente, Buenos
Aires, Biblos, 2005.

35 De mente (h'V, c. 4, n. 75): “Et per imaginaem absolutae complicationis, quae
est mens infinita, vim habet, qua se potest assimilare omni explicationi”.
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nocionalmente: pues el conocimiento se realiza con la semejanza”®.
;Significa eso que la doctrina de la mente como imago Dei implica
un innatismo, en el sentido de que asi como Dios encierra en si la
totalidad de la creacion, la mente encierra en si la totalidad de las
ideas de la creacion? El capitulo IV introduce el problema de modo
explicito, cuando el fil6sofo, interlocutor y aprendiz del protagonista,
llamado “el ignorante”, le pregunta si adhiere a la postura aristoté-
lica o a la platénica. Segun la postura aristotélica, dice, la mente es
una tabula rasa; segun la platénica, posee nociones innatas que ha
olvidado por el peso del cuerpo®.

La respuesta del ignorante es que no existen nociones concrea-
das que la mente haya olvidado o perdido por animar un cuerpo,
sino una fuerza concreada (vis concreata) que necesita del estimulo
de lo sensible para llegar al acto. En este sentido, tiene razén Aris-
tételes. Sin embargo, esta fuerza concreada no podria progresar en
el conocimiento si no poseyese en si un juicio que no le es dado por
la experiencia, ya que lo necesita para ordenar y evaluar esa misma
experiencia. Y en este sentido, tiene razon Platéon: “A esta fuerza, si
Platén la llamé «nocién concreada», no se equivocé totalmente”.

Si bien, en este pasaje, Nicolds claramente niega de plano la
existencia de ideas innatas que nos proporcionen conocimiento de las
esencias tal como son en si mismas, en el capitulo siguiente describe
la mente como “una cierta semilla divina que implica nocionalmente
con su fuerza los ejemplares de todo [...]”. Esta semilla es creada por
Dios junto con un cuerpo “donde pueda dar frutos y desplegar desde
si nocionalmente la universalidad de las cosas™®. A pesar de la ante-
rior declaracién del Cusano en contra de un innatismo de las ideas,
esta descripcion apoya la creencia de una mente rica en contenidos.
El punto a dilucidar es en qué consisten estos contenidos.

36 De mente (h'V, c. 3, n. 72): “Si omnia sunt in mente divina ut in sua praecisa
et propia veritate, omnia sunt in mente nostra ut in imagine seu similitudine propiae
veritatis, hoc est notionaliter; similitudine enim fit cognitio”.

3TCfr. h V, n. 81.

38 De mente (h V, n. 81): “Unde quia mens est quoddam divinum semen sua vi
complicans omnium rerum exemplaria notionaliter, tunc a deo, a quo hanc vim habet,
eo ipso, quod esse recepit, est simul et in convenienti terra locatum, ubi fructum facere
possit et ex se rerum universitatem notionaliter explicare”.
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En el articulo “El a priori cognoscitivo y afectivo en el cono-
cimiento de lo moral” (“Das kognitive und affektive Apriori bei der
Erfassung des Sittlichen”), el profesor Klaus Kremer se pronuncia ca-
tegoéricamente a favor de la existencia de un apriori gnoseoldégico en
el pensamiento del Cusano, esto es, la existencia de una instancia,
en el orden del conocimiento, que precede a la experiencia. Dado que
el Cusano atribuye esta precedencia y anterioridad al juicio connato
o fuerza concreada, la discusién que Kremer abre sobre el apriorismo
en el pensamiento de Nicolas puede identificarse con la discusién
sobre su innatismo, aun cuando tomados en forma aislada de este
contexto los dos términos no sean sinénimos. En su analisis de De
mente, Kremer parte de la triple articulaciéon cusana de la mente en
intelecto, razon y sentidos y hace pie en la superioridad del intelecto
sobre la razon para argumentar a favor del apriorismo de aquella
funcién. La razon, que pone nombre a las cosas, gira en torno de
ellas, pues debe tomar sus contenidos de la experiencia sensorial. No
es éste el caso del intelecto. Por el contrario, argumenta el Cusano (y
Kremer cita este pasaje): “quien piense que nada puede caer en el in-
telecto que no caiga en la razon, éste también piensa que nada puede
estar en el intelecto que previamente no haya estado en el sentido™®.
A pesar de su desvinculacién de los sentidos, el intelecto cumple una
funcién clave en el proceso cognoscitivo: para que haya conocimiento,
ese conocimiento que la razoén elabora a partir de los datos sensibles,
tiene que existir en nuestra mente una instancia previa a toda ex-
periencia sensible y a toda operacion racional, a la cual se remiten
tanto la razén como la percepcion de los sentidos. Esta instancia, a
la que el Cusano denomina “juicio” o “fuerza concreada”, pertenece
al ambito del intelecto, puesto que esta desvinculada de los sentidos.

La novedad en el analisis que, a nuestro entender, introduce el
articulo de Kremer es la siguiente: aun cuando el Cusano explicita-
mente niegue que esa fuerza judicativa intelectual sea un recepta-
culo de ideas innatas o conceptos apriori, no por eso hay que creer
que sea una fuerza judicativa desnuda y aprioristica. Si la mente
humana es imago de la mente divina, razona Kremer, y “la divina

39 De mente (h V, n. 65): “Quicumque igitur putat nihil in intellectu cadere posse,
quod non cadat in ratione, ille etiam putat nihil posse esse in intellectu, quod prius
non fuit in sensu”.
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implicacion, a pesar de su suma simplicidad, no significa vacio sino
riqueza de contenido, esto debe valer también para la imagen origi-
nal de la implicacién divina: nuestra mente™°. Para sostener este
argumento se remite al capitulo V de De mente, en el cual se respon-
de a la pregunta acerca de déonde nuestra mente posee la fuerza de
juzgar sobre todo. La respuesta es que Dios es el ejemplar de todo
y que este ejemplar brilla en nuestra mente como la verdad en la
imagen*!. De ahi que:

...tiene en si hacia donde dirige la mirada, segin la
cual hace el juicio de las cosas exteriores. Y si la ley
escrita fuera viva, ella, porque es viva, leeria en si lo
que ha de ser juzgado. De donde la mente es la viva
descripcion de la eterna e infinita sabiduria®.

La mente, por tanto, tiene algo en si, algo hacia lo cual dirige
su mirada, algo a partir de lo cual juzga las cosas exteriores. Este
“algo” propio de la mente, el juicio concreado, es una descripcion viva
(0 imagen viva) de la ley divina, esto es, de la sabiduria divina. Por
tanto, concluye Kremer, “en nada se corresponde con la hipétesis de
una mente pobre en contenidos, a los que debe tomar de la experien-
cia con ayuda de una fuerza judicativa desnuda y aprioristica”.?

;Significa esto que el innatismo del juicio concreado da a la
mente humana un acceso inmediato a la esencia de las cosas, como
es el caso, muy posterior, del innatismo cartesiano? No: el hecho de
que la mente sea imago Dei es la fuente de toda su fuerza y de su
lugar unico en el conjunto de la creacién. Pero justamente porque es
imagen no es el ejemplar y el Cusano subraya en este caso la dife-
rencia fundamental con la mente divina: nuestra mente necesita atn
del estimulo de lo dado a los sentidos. Su vida se asemeja a alguien
que duerme, hasta que, provocada por medio de las cosas sensibles,

40 Klaus KREMER, “Das kognitive und affective Apriori bei der Erfassung
des Sittlichen”, Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft, 26
(2000), 101-144.

“I De mente (h V, n. 85).

42 Ibid.

8 KREMER, op. cit.
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la admiracién la pone en movimiento, un movimiento cuyo fin es el
regreso a si para descubrirse imagen: “por el movimiento de su vida
intelectiva, encuentra descrito en si lo que busca. Has de entender
que esta descripcion es el reflejo del ejemplar de todo, al modo como
la verdad resplandece en su imagen™*.

De lo anterior se desprende que, si bien la mente humana no
puede operar sin un apriori cognoscitivo —que para el Cusano se
identifica con una fuerza o juicio innato—, esa fuerza o juicio no le
da a la mente ningin conocimiento aprioristico. Por su condicion de
criatura, la mente necesita que la experiencia despierte ese cierto
conocimiento que, en tanto participa de o es imagen de la verdad,
lleva inscripto en si. Esto ocurre en el campo gnoseolégico. Veamos,
en el apartado siguiente, qué sucede en el campo moral.

4. El innatismo en el conocimiento moral

En el capitulo 14, paragrafo 155, el de De mente se introduce en
una aptitud perteneciente al Ambito del intelecto (i. e., desvinculada
de los sentidos). Se trata de la aptitud connatural de volver a apren-
der las cosas cuando las olvidamos. La tarea de la mente humana, en
efecto, es transferir las nociones adquiridas en este mundo variable
al plano invariable del conocimiento fundado. Pero mientras el co-
nocer esté necesariamente ligado al mundo sensible, pueden existir
perturbaciones, obstaculos y distracciones. Existe sin embargo en
la mente una aptitud que le permite volver a conocer aquello que
hemos olvidado:

Nuestras mentes, por su debilidad, olvidan a menudo
cosas que conocian, si bien permanece en ellas una
aptitud concreada para conocerlas de nuevo. Aunque
no pueden ser estimuladas al progreso intelectual sin
el cuerpo, incluso asi pierden nociones por descuido,
falta de atencion al objeto, atraccion hacia lo variado
y diverso, y por molestias corporales. Pues las
nociones que aqui, en este mundo variable e inestable,
adquirimos segin las condiciones del mundo variable,

4 Ibid.
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no estdan confirmadas. Son como las nociones de
escolares y discipulos que comienzan a progresary que
todavia no han sido conducidos al magisterio. Pero
cuando la mente procede del mundo variable al mundo
invariable, entonces también, de modo semejante,
las nociones aqui adquiridas son transferidas a un
magisterio invariable®.

Entendemos que esta “aptitud concreada” no es otra que esa
fuerza o juicio al que se ha hecho referencia en los pasajes anterio-
res. Esto es, a pesar de ser una disposicion innata que lleva en si un
criterio que le permite evaluar la experiencia, el juicio concreado
aparece en todos los pasajes citados como inevitablemente ligado
a esta misma experiencia. No puede desplegar su fuerza si no es a
partir del encuentro de los sentidos con el mundo. Y aunque su tarea
sea elevar o transferir el conocimiento del plano de lo variable al de
lo invariable, aun asi hay nociones que se “pierden por descuido” y
que el juicio concreado, en tanto aptitud que permanece, tendra que
recuperar. Esta aptitud innata y atemporal de la mente es llamada
por el Cusano “memoria intellectualis”, expresion que toma de Agus-
tin de Hipona.

Excede nuestro propésito cualquier analisis critico de la nocién
tal como aparece en la obra de Agustin, por lo que nos limitaremos
a presentarla muy brevemente para luego si detenernos en la inter-
pretacion que le da el Cusano. La memoria intellectualis, a la cual
Agustin dedica los libros IX a XII de Confesiones, es una dimension
de la memoria que trasciende la memoria sensible tanto en su carac-

4 De mente (h V, c. 14, n. 155): “Nostrae autem mentes ob sui informitatem
obliviscuntur saepe eorum, quae sciverunt, aptitudine concreata permanente ad denuo
sciendum. Nam etsi sine corpore excitari ad progressum intellectualem non possint,
tamen ob incuriam, aversiones ab obiecto, setractiones ad varia et diversa et corporeas
molestias notiones perdunt. Notiones enim, quas hic in hoc mundo variabili et insta-
bili acquirimus secundum condiciones variabilis mundi, non sunt confirmatae. Sunt
enim ut notiones scholarium et discipulorum proficere incipientium et nondum ad
magisterium perductorum. Sed notiones istae hic acquisitae, quando mens pergit de
mundo variabili ad invariabilem, similiter ad invariabile magisterium transferuntur.
Quando enim particulares notiones transeunt in perfectum magisterium, desinunt esse
variabiles in magisterio universali, quae erant particulariter fluidae et instabiles. Sic
sumus in hoc mundo docibiles, in alio magistri”.
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ter —que no es representativo sino intelectual- como en el campo que
abarca. En la memoria intellectualis se encuentra la totalidad de la
experiencia exterior e interior, lo que incluye no solo las experiencias
que la mente ha tenido de conocimiento de la verdad sino también
aquellos principios intelectuales innatos a partir de los cuales ella
construye su experiencia del mundo sensible. Por esto, la memoria
intellectualis es atemporal*®. En De trinitate X, 12, 19, Agustin iden-
tifica la huella trinitaria en la mente humana: la memoria es imagen
del Padre, el intellectus del Hijo y la voluntas del Espiritu. Es impor-
tante subrayar que memoria, intellectus y voluntas son instancias
relacionales de la funcién superior del alma, aquella que Agustin
llama mente y que Nicolas llamara intellectus. Es decir que ninguna
de ellas aparece operativamente ligada a los sentidos. “La imagen de
una realidad inmutable”, escribe Alexia Schmitt, “no se ha de buscar
en algo que desaparecer4, sino en algo que permanezca siempre™’.

El serm6n CCXXXIII, de 1456, describe lo que el Cusano entien-
de por memoria intellectualis;

El espiritu intelectual, creado a imagen de Dios, es el
rey de los cielos. En su reino se encuentra el cielo en el
que todo es, y se llama «memoria»; y se encuentra el cielo
en el que se hacen la discriminacion y la eleccion, y se
llama «conocimiento»; y estd el cielo de las delicias, y se
llama «voluntad».

En el primer cielo del reino de nuestra mente (la cual
tiene su nombre de este mismo cielo, porque la mente
es nombrada por la memoria), alli todo es, porque la
memoria es la imagen del Dios eterno. Por consiguiente
todo es en la memoria, la cual es memoria de Aquel que
es «todo en todo». En el segundo cielo todo adviene a la
luz, para que sea medido, y la mente tiene su nombre a

46 Cfr. para todo esto AGUSTIN DE HIPONA, Confesiones (ed. de Silvia Mag-
navacca), Buenos Aires, Losada, 2005, p. 440.

47 Alexia SCHMITT, Autoconocimiento: mens humana como similitudo e imago
Dei, visio Dei. Presencia de la interioridad agustiniana en el pensamiento cusano y su
aporte original: “Sis tu tuus et Ego ero tuus”, Buenos Aires (en prensa).
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partir de este cielo, porque [asi] se [lama por medir. En
el tercer cielo se encuentra el deleite.

Por consiguiente, los cielos son los reinos de la mente.
Pues la mente tiene en el primer reino un tesoro de
riquezas; en el segundo numera y elige; en el tercero se
deleita. Como memoria de la eternidad, la memoria
tiene en su interior verdad, justicia, belleza y cualquier
cosa perpetua y eterna de este tipo. En el segundo reino
Juzga acerca de lo justo, lo verdadero y lo bello. Y si el
primer reino no le suministrara la verdad, la justicia,
no tendria con qué juzgar qué es justo, qué verdadero,
qué bello. En el tercer reino se deleita y goza de si al
haber encontrado lo justo, lo verdadero y lo bello.

La mente, por tanto, busca igualar los reinos. Pues a
partir de la memoria se genera el conocimiento; y si la
mente puede inteligir en la medida en que se aumenta
la capacidad de la memoria, de esto se sigue el sumo
deleite y gozo y la felicidad eterna. Pues entonces
conoceria a Dios, quien en su propia imagen, que es la
memoria, se oculta como la verdad en la imagen®*®.

48 Sermo CCXXXIII (h XIX/3): “Spiritus intellectualis ad imaginem Dei creatus
est rex caelorum. In eius regno reperitur caelum, in quo sunt omnia, et dicitur memo-
ria; et reperitur caelum, in quo fit discretio et electio, et vocatur notitia; et est caelum
deliciarum, et vocatur voluntas. In caelo primo regni mentis nostrae, quae ab ipso
caelo nomen habet, quoniam mens a memoria dicitur, ibi sunt omnia, quia memoria
est imago aeterni Dei. Omnia igitur sunt in memoria, quae est memoria eius, qui est
«omnia in omnibus». In secundo caelo veniunt omnia in lucem, ut mensurentur, et
habet mens nomen ab illo caelo, quia a metiendo dicitur. In tertio caelo deliciae sunt.
Sunt igitur caeli regna mentis.

Habet autem mens in primo regno divitiarum thesaurum; in secundo numerat et
eligit, in tertio deliciatur. Memoria intra se habet veritatem, iustitiam, pulchritudinem
et quaeque talia perpetua et aeterna, ut memoria aeternitatis. In secundo regno iudicat
de iusto, vero, pulchro. Et nisi primum regnum ministraret sibi veritatem, iustitiam
et pulchritudinem, non haberet cum quo iudicaret quid iustum, quid verum, quid
pulchrum. In tertio regno deliciatur et gaudet se reperisse iustum, verum, pulchrum.
Studet igitur mens aequare regna. Nam de memoria generatur notitia; et si tantum
posset mens intelligere inquantum capacitas memoriae se extendit, sequeretur ex hoc
summa delectatio et gaudium atque felicitas aeterna. Nam tunc cognosceret Deum, qui
in sua imagine, quae est memoria, occultatur ut veritas in imagine”.
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Como muestra el tratado De coniecturis (ca. 1443), Nicolas de
Cusa encuentra, con estilo agustiniano, huellas trinitarias no solo
en todo lo creado sino en diversos aspectos de cada criatura. Segun
cual sea la unidad donde pone su atencién, se refina o se amplia el
andlisis que hace. Por ejemplo: puede distinguir en el hombre entre
alma vegetativa, alma sensible y alma racional o encontrar en cada
una de estas instancias su propia estructura trinitaria. En este ser-
moén que acabamos de citar, la unidad que observa es la mente y la
estructura trinitaria que le atribuye es la de intelecto, razén y afec-
to, instancias a las que aqui llama, siguiendo a Agustin de Hipona,
“memoria”, “conocimiento” y “voluntad”. A imagen del Dios eterno,
la memoria o intelecto tiene en si un tesoro de riquezas eternas: la
verdad, la justicia, la belleza. A imagen del Logos, el conocimiento
o raz6n mide y juzga, esto es, determina, qué es justo, verdadero o
bello. A imagen del Espiritu, la voluntad o afecto goza por haberlo
encontrado.

El sermén 233 es citado por Klaus Kremer en el articulo ya men-
cionado cuando, después de haber establecido que existe un aprio-
rismo gnoseolégico en la antropologia de Nicolas de Cusa, examina
las caracteristicas de este apriori en el conocimiento moral. Estamos
de acuerdo con la mas importante conclusién que saca del texto: la
mente “tiene en si normas apriori y no solo un juicio concreado para
su conocimiento y discernimiento moral. Pues para juzgar y conocer
qué es justo, verdadero y bello, el cielo de la memoria le debe dar en
mano, por decirlo asi, las normas de la verdad, la justicia y la belleza
sin las cuales no esta en condiciones de juzgar qué es recto, verda-
dero y bello en el mundo con que se encuentra™®. No suscribimos,
sin embargo, una afirmacion anterior: “los tres cielos o regiones del
reino de nuestra mente se refieren al intelecto y a la voluntad. [...]
La razén, como capacidad racional del intelecto, subordinada a él, no

Y KREMER, op. cit., p. 119: “Aus dieser reichlich angefiillten Vernunft folgt nun
fiir ihr sittliches Erkennen, Unterscheiden und Urteilen, daf sie apriorische Mafistibe
und nicht nur eine anershaffene Urteilskraft in sich trigt. Denn um urteilen bzw. beur-
teilen zu konnen, was gerecht, wahr und schon ist, muf$ der Himmel des Geddchinisses
thr die Mapstise der Warheit, der Gerechtigkeit und Schonheit sozusagen an die Hand
geben (ministrare), ohne welche sie nicht in der Lage wdre zu urteilen, was in der ihr
begegnenden Welt gerecht, wahr und schon ist”.
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entra aqui en juego de ningtin modo™®°. A diferencia de lo que opina
Kremer, nosotros interpretamos que el segundo cielo, el del conoci-
miento, se refiere a la razon, cuyas funciones son justamente para el
Cusano numerar, elegir, discriminar.

Esta diferencia no es menor: entendemos que, en este texto de
Nicolas de Cusa, el gozne que vincula a la mente con el mundo extra-
mental es precisamente la razén, a pesar de que toda la descripcion
de la mente se haga desde una perspectiva previa a la experiencia
sensible. El intelecto contiene un tesoro de riquezas pero estas rique-
zas solo devienen conocimiento en la razén, en el segundo cielo, el
cielo del conocimiento. Y sabemos que la razon, para Nicolds de Cusa,
esta ligada a los sentidos. La razon, dice el sermén CCXXXIII, debe
volverse hacia el intelecto para ver estos contenidos y aplicarlos, esto
es, juzgar. jPero como podria la razon juzgar si no tiene nada que
juzgar? Nuestra hipétesis de lectura es que, para que esos contenidos
devengan un conocimiento que tenga sentido tinico para cada men-
te humana singular, la razén debe volverse hacia el intelecto para
encontrar alli la guia con la cual juzgar, valorar o medir el mundo
de la experiencia sensible. “La mente busca igualar los reinos”, esto
es, aumentar la memoria —que es memoria de Dios, en la medida en
que se aumenta el conocimiento— y, concomitantemente, aumentar
la fruicién que esta actividad le depara. Este aumento equilibrado
de sus tres dimensiones no es otra cosa que el incremento en la se-
mejanza a la Unitrinidad de la que es imagen.

El Cusano retoma la nocién de memoria intellectualis en De
Aequalitate, breve tratado de 1459 que prologaba un grupo de ser-
mones®. A partir del paragrafo 26, inicia un analisis interpretativo
que vuelve sobre los temas del sermén CCXXXIII, aunque de un
modo més especulativo y menos descriptivo. Citamos el paragrafo
completo:

50 Ibidem: “Die drei Himmel bzw. (Teil-)Konigreiche des Konigreiches unseres
Gesites beziehen sich auf die Vernunft und den Willen. Denn der spiritus intellectua-
lis, nach dem Bild Gottes geschaffen, ist der Konig der Himmel. Die ratio als das der
Vernunft unergeordnete Verstandesvermdégen kommt hier iiberhaupt nicht ins Spiel”.

51 Jasper HOPKINS, Nicholas of Cusa: Metahysical Speculations, Minneapolis,
Arthur J. Banning Press, 2000, vol. IT, p. 869, nota 1.

100



Dices: puesto que el gran Agustin dice que el alma,
imagen de la Trinidad, tiene memoria, a partir de la
cual se genera una inteligencia oculta [en ella] y que de
estas procede la voluntad, ;cdmo debe ser entendido esto?
Digo que la memoria intelectual es el principio de las
nociones, pero que no aparece a menos que sea conocida,
del mismo modo en que no se te aparece el tener memoria
del primer principio «Algo es o no es» a menos que éste
se manifieste en la luz de la razén. Pues cuando se
manifiesta a la razon, se ve inmediatamente que sitempre
fue verdadero y se encuentra que siempre estuvo en la
memoria, pero que no aparecio sino al manifestarse en la
razon. Por tanto la memoria, que es principio, genera a
partir de st su inteleccion de si, del mismo modo en que
la memoria de algin primer principio genera a partir de
si su conocimiento de si; esto es porque se dice que el alma
[es] el lugar o la implicacion de las especies.

Pues la memoria intelectiva estd separada de la
materia. Y por este privilegio puede reflexionar sobre
las especies inteligibles e inteligirlas. Y porque lo que
es inteligido es conocido como conviniendo con lo que
intelige, de ahi se sigue la voluntad. Pero la propiedad
correspondiente al alma en cuanto retentiva de las
formas intelegibiles se llama memoria. Aquella por
medio de la cual se vuelve sobre las especies inteligibles,
conociéndolas, se llama intelecto. Aquella por medio
de la cual es afectada por las [especies] inteligidas
se llama voluntad. Por lo cual, si quienes decian que
nuestro aprender es recordar pudieron ver esta memoria
intelectual oculta, no se expresaron mal®2.

52 De Aequalitate (h XI/1, n. 26): “25. Dices: cum magnus Augustinus dicat ani-
mam trinitatis imaginem habere memoriam, a qua abdita intelligentia generatur et
procedit ex his voluntas, quomodo hoc videri debeat? Dico memoriam intellectualem
principium esse notionum, sed non apparet nisi cognoscatur, sicut non apparet te
memoriam habere primi principii, quodlibet est vel non est, nisi in lumine rationis
manifestetur. Cum enim rationi manifestatur statim videtur semper fuisse verum et ita
in memoria fuisse reperitur, sed non apparuisse nisi ratione manifestante.

Unde memoria, quae principium, de se generat sui intellectum sicut memoria
de primo principio aliquo de se generat sui notitiam, hoc est, quod dicitur animam
[esse] locum sive complicationem specierum. Intellectiva autem memoria est a mate-
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La memoria intelectual, imagen de Dios eterno en el hombre,
esta escondida para la mente a menos que ésta genere, a partir de esa
misma memoria, una inteligencia o conocimiento que también esta
oculto, encerrado o implicado en la memoria que lo genera. Una vez
mas, se percibe la necesidad del encuentro con el mundo externo para
que aquello en la mente que est4 oculto para la misma mente comience
su despliegue. En otras palabras, para que la mente se conozca a si
misma. Pues si la memoria esta oculta —i. e., “no aparece hasta que
que no sea conocida”, jcomo puede ser conocida si también el conoci-
miento esta escondido en ella? Es verdad que Nicolds no habla de la
experiencia sensible en ningtn lugar de este pasaje. Pero creemos que
esto es asi porque la instancia que analiza es la de la fundamentacion
del conocimiento. Y este, por cierto, se fundamenta en una instancia
innata e independiente de la experiencia. Esta instancia, sin embargo,
no adquiere significado para la mente si no es a partir del encuentro
con el mundo de la experiencia sensible. Si esto no fuera asi, el Cu-
sano suscribiria sin mas la teoria platénica de las formas, la cual sin
embargo rechaza en De mente, n. 81, segiin vimos.

Asi entendemos el ejemplo que da Nicolas, el del principio de
identidad. A menos que este principio aparezca en la razén, mostrando
su evidencia, no nos damos cuenta de que ya lo conociamos y de que
lo conocimos siempre, esto es, que estaba implicado en nuestra me-
moria intelectual. Pero, podemos agregar, el principio de identidad,
a pesar de su innatismo y de su rol organizativo de la experiencia,
no tiene ocasion de aparecer en nuestra razon si la mente no ha ac-
cedido a alguna experiencia sensorial. El juego es doble: la instancia
fundamentadora no se nos aparece si no hay una experiencia a la que
fundamentar pero esa misma instancia antecede y da sentido a toda
experiencia. Pues la memoria intelectiva, segin nos dice este texto,
“esta separada de la materia”. Y todo conocimiento verdadero transcu-

ria separata. Et ob immunitatem talem potest reflecti super species intelligibiles et
eas intelligere. Et quia quod intelligitur cognoscitur ut conveniens intelligenti, ideo
consequitur voluntas. Proprietas autem consequens animam inquantum est specierum
intelligibilium retentiva memoria dicitur. Illa per quam super species intelligibiles
convertitur cognoscendo intelligentia dicitur. Sed illa, per quam ad eas intellectas
afficitur voluntas nominatur. Quare qui dicebant addiscere nostrum esse reminisci,
si hanc absconditam memoriam intellectualem videre potuerunt, non male dixerunt”.
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rre en este ambito de “immunitas”, que es el que describe el paragrafo.
La mente, suponemos con base en De mente, n. 81, es excitada por el
mundo sensible y comienza su proceso de formacién de las especies
inteligibles, proceso que depende epistemolégicamente no de este as-
pecto pasivo sino de la actividad intrinseca a la unitrinidad que esta
misma mente es. El tesoro innato de nociones que, en forma seminal,
lleva en si, aparece en la luz de la razén y la mente se vuelve sobre si,
conociéndose al conocer. El afecto intelectual que esta actividad engen-
dra es aqui llamado voluntas. Esta misma descripcion puede aplicarse
al conocimiento moral, tal como lo vimos en el sermén CCXXXIII y lo
veremos a continuacion en el sermén CCLXXIII, donde los paragra-
fos 28 y 29 hacen referencia a este volverse de la mente a su propio
interior en busca de guia, no ya desde el punto de vista del conocer a
secas (como es el caso de De Aequalitate) sino méas precisamente desde
el punto de vista del conocer moral.

Nicolas recurre a dos ejemplos: uno es el del caminante y otro el
del lector. Todo peregrino necesita, para saber que ha tomado el ca-
mino correcto, de una “luz que ensene e ilumine el conocimiento™3. El
que camina de noche y a oscuras no sabe adénde va. De modo semejan-
te, no se puede abordar la lectura de un libro si antes no se conocen las
letras. Por tanto, antes de leer un libro, uno se vuelve primero hacia la
memoria, donde encuentra aquello que le permitira leer: un concepto
interno que genera el conocimiento de las letras y las palabras, cono-
cimiento que precede a lo que se lee empiricamente en la pagina. Eso
si: en el comienzo del proceso est4 la letra sensible. Pero no podriamos
leerla si esa letra no nos remitiera a nuestro interior.

A qué se vuelve un hombre que quiere leer algun libro?
sNo se vuelve primero hacia la memoria, antes de
leer la pdgina? Lee entonces en la pdgina eso que con
anterioridad vio dentro de si en el concepto, el cual fluye
de la memoria. Pues la memoria engendra el conocimiento
de las letras y palabras en un concepto que es interno; y

53 Sermo CCLXXIII (h XIX/6, n.28): “Quando autem homo ambulat, videt, ut
recte ambulet, an sit bona, an tusta et an vera via. Et non potest nisi in luce deprehen-
dere hoc, quia si de nocte ambulat, nescit quo vadit. Oportet igitur, quod lux instruat
et illuminet cognitionem”.
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alli se ve primero lo que en la pdgina se lee. El que ignora
las letras, aunque las vea escritas, no por ello puede leer.
Por consiguiente es a partir del conocimiento de las letras
que se llega a la lectura. Cuando veo las letras sensibles,
recurro a la memoria y represento una [letra] semejante.
Y st yo no tengo esa forma en la memoria, no puedo hacer
mi concepto ni leer™.

Los ejemplos del caminante y del lector convergen en la explica-
cién del conocimiento moral que Nicolds da a continuacién. Para que
la mente o intelecto progrese en el camino de la bondad, la justicia
y la verdad necesita de una luz que la guie. Para encontrar esa luz,
debe volver a su interior, a la memoria intellectualis que es su propia
esencia y en la cual resplandece el Verbo divino. Alli encuentra la
luz de la Bondad, la Justicia y la Verdad y, a partir de esta intuicién
o0 vision intelectual, debe construir su propio concepto de lo justo, lo
verdadero y lo bueno.

Por consiguiente, si el espiritu, llamado intelecto, que
es a partir de Dios, debe avanzar o progresar en toda
bondad, justicia y verdad, es necesario que mire con
su gjo interior en su propia memoria intelectual, no
adquirida a partir de los sentidos sino concreada, y
que es su esencia porque es la imagen de Dios, y alli se
encuentra la luz de la bondad, la justicia y la verdad,
luz que es la luminosa ley natural que ilumina los ojos,
para que haga concepto a partir de ellas, y las imite en
el peregrinar. Y esta luz no es sino el Verbo de Dios que
tlumina, para que sepas discernir lo bueno de lo malo,
lo justo de lo injusto, lo verdadero de lo falso®.

54 Sermo CCLXXIII (h XIX/6, n.28): “Ad quid autem respicit homo, qui vult lege-
re librum aliquem? Nonne per prius respicit in memoriam quam legat chartam? Legit
enim hoc in charta quod anterioriter vidit intra se in conceptu, qui fluit de memoria.
Nam memoria cognitionem litterarum et dictionum generat in conceptu intrinseco et
ibi prius videtur quam in charta legatur. Ignorans litteras etsi videt eas scriptas, non
propterea legere potest. Ex scientia igitur litterarum devenitur ad lectionem. Dum
video sensibiles litteras, recurro ad memoriam et similem repraesento. Et si non habeo
formam illam in memoria, non possum mihi conceptum facere nec legere”.

55 Sermo CCLXXIII (h XIX/6, n.29): “Si igitur spiritus, qui ex Deo est, qui dicitur
intellectus, debet ambulare seu proficere in omni bonitate, iustitia et veritate, necesse
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Nicolas nunca dice que veamos al Verbo —esto es, a la Justicia,
a la Verdad y a la Bondad— directamente o tal como es en si mismo.
No se aparta de la doctrina de la docta ignorancia. Lo que vemos es
su luz, su reflejo o su resplandor. Esto es, vemos la imagen: el centro
mas profundo de nosotros mismos, nuestra esencia. Alli no encontra-
mos un conocimiento pleno de la Verdad y del Bien pero encontramos
un conocimiento que basta para guiarnos en las dos necesarias di-
recciones del despliegue de nuestro espiritu: hacia afuera, el mundo;
hacia dentro, la fuente de esa luz.

Conclusiones

(a) La mente humana no contiene nociones innatas que le pro-
porcionen un conocimiento de las cosas y de los valores tal como estos
son en si.

(b) Sin embargo, Nicoldas de Cusa sostiene la existencia de cierto
conocimiento innato, independiente de toda experiencia moral, a la
cual precede, guia y da sentido.

(c) Se trata de la memoria de aquella Verdad cuya imagen es la
mente humana.

(d) En tanto imagen, la mente no accede a ese conocimiento tal
como es en si mismo, sino a lo que Nicolas metaféricamente llama
su “resplandor”.

(e) A la luz o resplandor de ese conocimiento, la mente forma las
nociones necesarias para juzgar la experiencia; de modo inverso, el
encuentro con la experiencia impulsa a la mente a volver a si para
encontrar en si la medida por medio de la cual juzgarla.

est, quod intus respiciant oculi eius in memoriam suam intellectualem non acquisitam
ex sensibilibus sed concreatam et quae est essentia eius quia imago Deli, et ibi reperiet
lucem bonitatis, tustitiae et veritatis, quae est lex naturae lucida tlluminans oculos, ut
de illis faciat conceptum, quem imitetur in ambulando. Et non est haec lux nisi verbum
Dei illuminans, ut scias discernere bonum a malo, iustum ab iniusto, verum a falso”.

105






LA NOCION DE MENSURA EN NICQLAS DE CUSA.
UNA LECTURA CRITICA DEL CAPITULO IX DE DE
MENTE

M. CeciLia RUSCONI
(CONICET)

En 1450, Nicolas de Cusa (1401-1464) recibe de manos del papa
Nicolas V el capelo cardenalicio. En ese mismo afio, redacta los cua-
tro libros que componen los dialogos del Idiota: De sapientia 1y 11,
De mente y De staticis experimentis.

En el entorno doctrinal de la obra se destaca una polémica,
agudizada por entonces, entre platonismo y aristotelismo. Sabemos
que Nicoléds fue testigo de esta querella —que continuard més alla
de su vida, por lo menos hasta 1472— y que estaba profundamente
familiarizado con ella!. Sabemos también que mantuvo relaciones
estrechas con los principales representantes de ambos bandos y que
posey6 algunos de sus textos. Si bien él mismo no participé del deba-
te de manera explicita, es improbable que éste no haya determinado
las numerosas criticas a los “errores” de Platén y de Aristételes que
se encuentran en De docta ignorantia, De mente, De beryllo o De
venatione sapientiae, como asi también su constante esfuerzo por
conciliar ambas doctrinas por medio de su propia filosofia. De mente
—el segundo libro del Idiota— constituye un ejemplo indudable de este
esfuerzo. A lo largo de los quince capitulos que componen esta obra se
mencionan varias autoridades, como Platon, Aristételes, Pitagoras,

1Cf. Gerhard SENGER, “Aristotelismus vs. Platonismus. Zur Konkurrenz von zwei
Archetypen der Philosophie im Spatmittelalter”, en Albert Zimmermann (ed.), Aristo-
telisches Erbe im arabisch-lateinischen Mittelalter, Berlin-Nueva York, 1986, p. 74 y ss.
2Cf. idem, p. 76.

Temas Medievales, 22 (2014), 107-121
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Hermes Trimegistos, Agustin y Boecio. Pero el intento, que recorre
toda la obra, de mostrar una concordantia philosophorum puede en-
tenderse bajo la forma mas general de la mencionada polémica del s.
XV entre platénicos y aristotélicos.

La escena en la que tienen lugar los didlogos de los Idiotae Libri
esta localizada en tiempo y espacio, a saber, en 1450 —el mismo ano
en que es escrita la obra— en Roma. A las figuras del Idiota y del
Orador, que ya se encuentran en De sapientia, se suma en De mente
la del Filésofo. Este encarna un personaje tipico del Quatroccento,
un bibliémano, conocedor de los antiguos y convencido seguidor del
punto de vista del aristotelismo, que para entonces habia pasado a
formar parte del canon de las universidades?®.

Sin embargo, a lo largo del texto cusano, son numerosas las
referencias tanto a los platénicos como a los peripatéticos. En toda
la obra se cuentan unas doce menciones a Platén y Aristételes y al
menos ocho a platonici y pertipatetici®.

3 De mente (h V n. 53): “Quid te impulit Romam advenire, qui Peripateticus vide-
ris?”-NICOLAI DE CUSA, Opera omnia. Issu et auctoritate Academiae Litterarum
Heidelbergensis ad codicum fidem edita, vol. I-XIX, Leipzig-Hamburgo, 1932-2005—.

4 De mente (h 'V n. 54): “Philosophus: Optimeais. Nam et Plato intercise pinxis
selegitur...”; (h V n. 77): “Philosophus: Aiebat Aristoteles menti seu animae nostrae
nullam notionem fore concreatam, quia eam tabula eras aeassimilavit. Plato vero aie-
bat notiones sibi concreatas non penitu serravit”; (h 'V n. 77): “Aristoteles videtur bene
opinari animae non esse notiones ab initio concreatas, quas incorporando perdiderit”;
(h V n. 79): “Orator: Aiebat Plato tunc ab intellectu iudicium require...”; (h V n. 140):
“Voluit Plato mentem ex individua et dividua substantia componi, ut supra dixisti,
hoc ex comprehendendi modo sumens”; (h 'V n. 145): “Quomodo id, quod Plato dicebat
animam mundi et Aristoteles naturam, sit deus, qui operatur omnia in omnibus”; (h
V n. 145): “Puto, quod animam mundi vocavit Plato id, quod Aristoteles naturam”;
(h V n. 145): “Plato dixit animam illam exemplaria rerum indelebiliter continere et
omnia movere, Aristoteles naturam aiebat sagacem omnia moventem”; (h V n. 146):
“Forte Plato voluit animam mundi esse ut animam servi scientis mentem domini sui
et exsequentem voluntatem eius”; (h 'V n. 146): “Plato scientiam animae mundi appe-
llavit, Aristoteles sagacitatem naturae esse voluit”; (h 'V n. 151): “et cur Aristoteles
volens exprimere vim animae nostrae a ratione incipit dicens animam de ratione ad
doctrinam, de doctrina ad intellectibilitatem ascendere, Plato vero contrario modo...”,
(h V n. 152): “tdem dicere voluerunt quod Plato et Aristoteles. Nam Plato ad creatoris
imaginem respiciens...”; (h 'V n. 153): “Aristoteles autem, qui omnia consideravit ut
sub vocabulo cadunt...”.
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Si bien ya el mismo aristotelismo del Fil6sofo pone en evidencia
cierta tendencia contraria a la de su principal interlocutor, el Igno-
rante (idiota) —que encarna la figura del Cusano—, en el didlogo se
discuten problemas respecto de los cuales el Peripatético incita mas
o menos explicitamente al Ignorante a decidirse —desde la posicién
supuestamente neutral dada por su ignorancia— en favor alguno de
los dos paradigmas?’.

El presente articulo esta abocado a ofrecer una interpretacion
de la lectura cusana de Platon y Aristételes en el contexto del capi-
tulo IX de De mente. Tal capitulo se estructura en torno de la tesis
fundamental de la obra: la definicién de la mente expresada ya en el
c. I: “La mente es [aquello] desde lo cual se da la medida y el término
a todo”. Esta definicion supone una relacién etimolégica entre los
términos mens y mensura: “... ‘mente’ —mens— ciertamente, se dice
por ‘medir’ —a mensurando—"°.

El Cusano retoma esta relacién entre mente y medida en el c. IT
a través del personaje del Fil6sofo, quien reacciona sorprendido ante
la falta de alguna autoridad que respalde la definicién propuesta:
“Decias que la mente se dice por medir. No lei a nadie que sostuviera
este sentido de entre las varias aplicaciones de la palabra™. Si bien

5 Al respecto, vale tener en cuenta que, en relacién a la dificultad de determinar
quiénes sean estos platonici y peripatetici, el grupo de los denominados platonici es
escoltado —respecto de los temas que nos ocuparén en este trabajo— en algunos casos
por otros nombres tales como Boecio o, con mayor frecuencia, Pitagoras o los pita-
goricos; e.g. De mente (h 'V n. 81): “prout Pythagoras et Platonici”; (h 'V n. 95): “Illud
primo Pythagorici, deinde Platonici dixerunt, quos et Severinus Boethius imitatur”.

8 De mente (h 'V n. 57): “Puto neminem esse aut fuisse hominem perfectum, qui
non de mente aliqualem saltem fecerit conceptum. Habeo quidem et ego: mentem esse,
ex qua omnium rerum terminus et mensura. Mentem quidem a mensurando dici coni-
cio”; (h 'V n. 71): “Esto, quod mens a mensura dicatur, ut ratio mensurationis sit causa
nominis” (trad. Jorge Machetta y Claudia D’Amico, Nicolds de Cusa. Un ignorante
discurre acerca de la mente, Buenos Aires, 2005). Se encuentran testimonios ante-
riores de esta asociaciéon. Cf. ALBERTUS M., De div. Nom. Dionysii (Cod. Cus. 96,
fol. 83 va: “Mens enim accipitur hic pro metiri. Dazu Nikolaus am Rand: Nota: Mens
accipitur por intellectu metiente”. Cusanus Texte 3, 1: Marginalien. Marg. 143. Ed.
Ernst Hoffmann y Raymond Klibansky, Heidelberger Akademie der Wissenschaften,
Heidelberg, 1941).

"De mente (h V n. 58):“Aiebas mentem a mensurando dici. Hanc partem nemi-
nem legi tenuisse inter varias verbi derivationes”.

109



la definicién de la mente como medida y término no es asociada
explicitamente a ninguna autoridad (sino que, por el contrario, se
le presenta al Filésofo como inaudita), no seria sorprendente, dada
la formacion peripatética que caracteriza a este personaje, que el
Cusano dirigiera los argumentos del Ignorante manejando algunos
supuestos que su interlocutor aceptaria como punto de partida.

A continuacién, intentaré mostrar que la tarea del capitulo IX
consiste precisamente en explicar, desde tales supuestos, la defi-
nicion de la mente ofrecida en el capitulo I, segin la cual la mente
constituye la medida y el término de lo conocido por ella. Con este
objetivo buscaré senalar la estructura de la argumentacion cusana,
presentando en primer lugar algunos supuestos ad intra —en el capi-
tulo VI de la misma obra— para concentrarme, en segundo lugar, en
el capitulo IX, teniendo en cuenta los supuestos ad extra, referentes
la discusion platonismo-aristotelismo. Estos desarrollos deberan
iluminar la peculiaridad de la posicién cusana respecto de la nocién
de medida como modalidad cognoscitiva fundamental de la mente
humana.

En el c. IX, el Filésofo retoma la definicién de mente. Si ésta es
caracterizada como aquello desde lo cual se da término y medida a
todo, es necesario explicar como se lleva a cabo este proceso de deli-
mitaciéon y medicion: quomodo mens omnia mensurat? El Ignorante
responde: “La mente hace que el punto sea el término de la linea y
que la linea sea el término de la superficie y que sea la superficie
(término) del cuerpo. La mente hace el nimero. A partir de ello, la
multitud y la magnitud son por la mente y de aqui que mide todas
las cosas™.

La respuesta parece estructurarse en cuatro pasos. Los dos

primeros hacen referencia a dos clases de construcciones mentales.
Por un lado (i) las nociones primitivas de la geometria: punto, linea

8 De mente (h V n. 116): “Mens facit punctum terminum esse lineae et lineam
terminum superficiei et superficiem corporis, facit numerum, unde multitudo et mag-
nitudo a mente sunt, et hinc omnia mensurat”.
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(recta) y figura (plano)®. Por otro, (ii) el nimero. Si tenemos en cuenta
—como una premisa implicita— que el namero es el principio de la
la cantidad discreta (multitud) y las determinaciones geométricas
lo son de la cantidad continua (magnitud), puede afirmarse que, si
la mente es principio de iy ii, (iii) la multitud y la magnitud han de
tener también su principio en la mente. A partir de iii se concluye
que (iv) la mente es el principio de toda medicién.

El Cusano tratard propiamente acerca de las nociones de multi-
tud y magnitud en el c. X, mientras que en el IX se concentra de ma-
nera exclusiva —excepto por algunas menciones aisladas al namero
y la multitud- en la primera de las creaciones mencionadas, los ele-
mentos de la geometria, dejando de lado el tema del nimero. La tesis
del nimero como creacion de la mente finita aparece previamente
en el desarrollo de la obra, sobre todo en el c. VI. En este sentido, el
c. IX muestra cierta dependencia —si nos restringimos a De mente—
respecto del c. VI. Con la intencién de ofrecer una explicacién mas
completa del tema que me ocupa, quisiera plantear a continuacién
algunas de las mencionadas cuestiones previas en torno al namero
en dicho capitulo.

El c. VI se inicia con una observacion del Filésofo respecto del
pitagorismo de las tesis desarrolladas en el capitulo anterior: ... te
muestras muy pitagorico, quienes afirman que todo existe a partir
del ndmero?”!?. El Ignorante hace el conveniente descargo y una
breve apreciacion del realismo pitagoérico. Los filésofos pitagoricos,
explica, no pueden haber sostenido que el niimero matematico sea
principio de nada, pues es evidente que éste no es una realidad
extra-mental sino una creaciéon de la mente finita. Lo que habrian
hecho es aplicarlo racionalmente como simbolo del Verbo divino. La
argumentacion exacta es la siguiente: (i) s6lo puede haber un prin-
cipio simple, (ii) por eso lo primero principiado no puede ser simple.
Si no es simple, (iii) tiene que ser compuesto. Sin embargo, (iv) no
puede ser compuesto a partir de otros, pues en tal caso esos otros le
precederian y él mismo ya no seria lo primero en el orden de lo prin-

9 No queda claro si en este contexto el cuerpo se inscribiria entre ellas.
Y De mente (h 'V n. 88): “Et videris multum Pythagoricus, qui ex numero omnia
esse asserunt”.
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cipiado. La tnica posibilidad que queda es que (v) sea compuesto de
si mismo. Lo compuesto de si mismo (vi) es entendido por la mente
finita como nimero!*.

De esta manera, frente a la observacién de pitagorismo, el Cusa-
no diferencia dos sentidos de “ntimero”, a saber: el propiamente dicho
o matematico, que sélo tiene existencia en la mente, y el simbdlico,
denominado asi por asimilacién al primero.

El Filésofo reacciona ante la amenaza del idealismo. Si el nime-
ro propiamente dicho sélo es propiedad de la mente finita, como se
entiende que haya cierta pluralidad (de cosas) mas alla de la mente:
“Acaso no es que sin la consideraciéon de nuestra mente [de todos
modos] existe pluralidad de las cosas?”'?. La respuesta del Ignorante
se sostiene en la misma polisemia propuesta en su tesis: “La hay,
pero por la mente eterna. De donde, asi como respecto de Dios la
pluralidad de las cosas existe por la mente divina, asi respecto de no-
sotros la pluralidad de las cosas existe por nuestra mente [...] Pues el
ndmero de nuestra mente es el ejemplar de las nociones, por cuanto
es la imagen del nimero divino, el cual es el ejemplar de las cosas™3.

1 De mente (h V n. 89): El pasaje completo reza: “Non potest esse nisi unum
infinitum principium, et hoc solum est infinite simplex. Primum autem principiatum
non potest esse inifinite simplex, ut de se patet. Neque potest esse compositum ex aliis
ipsum componentibus; tuncenim non foret primum principiatum, sed componentia ip-
sum natura praecederent. Oportet igitur admittere, quod primum principiatum sic sit
compositum, quod tamen non sit ex alii, sed ex se ipso compositum. Et non capit mens
nostra aliquid tale esse posse, nisi sit numerus vel ut numerus nostrae mentis”. Cf.
De coni I (h III n. 8); De ludo globi 11 (h IX n.109). Para Boecio, esta tesis se sustenta
en el realismo pitagorico segin el cual el nimero es el elemento constitutivo de las
cosas. Por eso es necesario que no sea a su vez compuesto a partir de otros, sino de
si mismo. Esta composicién simple del nimero tiene como componentes al nimero
par y al impar. Cf. BOETHIUS, Arith 1, 3 —De institutione Arithmetica libri duo. De
institutione Musica libri quinque (ed. G. Friedlein), Leipzig, 1867—.

12 De mente (h V n. 93): “Nonne sine nostrae mentis consideratione est rerum
pluralitas?”

13 De mente (h V n. 93-95): “Est, sed a mente aeterna. Unde sicut quoad deum
rerum pluralitas est a mente divina, ita quoad nos rerum pluralitas est a nostra mente
[...] quod unum singulariter et hoc semel intelligit [...] Sed quando unum singulariter
et multiplicando intelligit, res plures esse diiudicamus binarium dicendo, quia mens
unum et idem singulariter bis sive geminando intelligit... mens divina unum sic intelli-
git et aliud aliter, orta est rerum pluralitas. Unde [...] reperies pluralitatem rerum non
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Nicolés ha dirigido la discusién en el mismo sentido que segui-
ra, como veremos, la argumentacion del c. IX: si el nimero es un
ensrationis, también tiene que serlo la pluralidad!*. El problema se
resuelve, en efecto, mediante una duplicacién de sentido. Si “ntimero”
se dice en dos sentidos, también habra dos sentidos de pluralidad: (a)
la pluralidad cuyo principio es la mente infinita, i.e., la pluralidad de
las cosas reales y (b) la pluralidad cuyo principio es la mente finita,
i.e., la pluralidad matematica.

El Cusano resignifica con ello una tesis de resonancia boeciana
acerca de la duplicidad del nimero —dada entre el nimero mate-
matico y el nimero de las cosas—'%, para adecuarla a un esquema
estructurado segin una duplicidad creativa, en la cual el nimero
matematico queda subsumido a la mente finita, y el nimero de las
cosas, a la infinita. Mediante la critica a los pitagodricos, el c. VI
constituye una muestra de la posicion cusana respecto del nimero.
Por un lado, habria que aceptar la critica aristotélica en contra del
pitagorismo: el nimero no es un principio ontolégico. Sin embargo,
la critica tampoco es del todo acertada. En efecto, aunque no sea un
principio ontolégico, el nimero sigue siendo un principio, a saber,
un principio de orden gnoseolégico, en cuanto es “el ejemplar de las
nociones”. Cualquier tendencia a pensar el nimero matemaético como
principio de las cosas reales se debe a la erréonea asimilacién de una
mente a la otra, que sélo sera aceptable en sentido simbdlico.

esse nisi modum intelligendi divinae mentis [...] numerus enim nostrae mentis cum sit
imago numert divini, qui est rerum exemplar, est exemplar notionum”.

14 Al menos en este contexto, multitudo y pluralitas hacen referencia indistin-
tamente a la cantidad discreta.

15 AGUSTIN, Conf. X, 12 (CSEL, Viena, Tempsky, 1865ss., 33, 24): “Sensi
etiam numeros omnibus corporis sensibus, quos numeramus; sed illi alii sunt quibus
numeramus, nec imagines istorum sunt et ideo valde sunt”; BOETHIUS, De trin. c.
3: “Numerus enim duplex est: unus quidem, quo numeramus; alter vero, qui in rebus
numerabilibus constat” —BOETHIUS, The Theological Tractates (ed. H. F. Stewart,
E. K. Rand, y S. J. Tester), Loeb Classical Library, vol. 74, Cambridge MA, 1973—.;
THEODORICUS CHARNOTENSIS, Librum hunc II1 4: “Numerus vero QUO NUME-
RAMUS est unitatis eiusdem repeticio: ut si dicas bis unum ter unum et consimilia. Et
dicitur hic numerus esse quo numeramus per quem scilicet numerando loquimur: eo
videlicet quod in solo verbo est, non in numerosa rerum discretione” —Commentaries
on Boethius by Thierry of Chartes and his School (ed. N. Haring), Toronto, 1971—.
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Habiendo sefialado que el nimero es un principio mental y no
real, en el c. IX resta hacer lo propio con la geometria, de manera
que se pueda mostrar que también la cantidad continua pertenece
a la mente. El discurso sobre las entidades geométricas comienza
estableciendo que: “la mente hace que el punto sea el término de la
linea, que la linea sea el término de la superficie y que la superficie
sea [el término] del cuerpo”®. Esta constitucién de los conceptos pri-
mitivos de la geometria como limites relativos tiene que haber sido
materia corriente para el Cusano'. Sin embargo, como el tratado en
el c. VI, el tema remite a viejas discusiones en torno de las entidades
matematicas. En efecto, el Cusano afirma que punto, recta y plano
no son entidades reales sino construcciones mentales. Al mismo tiem-
po explica como la mente lleva a cabo estas construcciones, a saber,
segun lo explicara Aristételes en la Metafisica'®, es decir, concibiendo
limites y divisiones: “pues el punto —afirma— es la unién de la linea
a la linea o el término de la linea. Por tanto, cuando pienses en la
linea, la mente ante si podra tomar en cuenta la unién de dos mita-
des suyas [...] Y si a cada una de las dos mitades la mente atribuyera
un término propio, la linea seria de cuatro puntos. De esta manera,
segun en cuantas partes la linea preconcebida sea dividida por la
mente, y cuantos términos hubiera de tales partes, de tantos puntos
sera considerada dicha linea preconcebida™?.

De la misma manera que, a partir de los extremos y las divisio-
nes de la linea, la mente concibe el punto, considerando los limites
de la superficie concibe la linea, es decir “considerando la longitud

16 Cf. De mente (h 'V n. 116).

17Cf. e.g. JOHANNES SARESBERIENSIS, Metalog. IT 20 1. 428 (PL 199, 883
B y CM 89 —ed. J. B. Hall y K.S.B. Keats Rohan, Turnhout, Brepols, 1991—: “.ut
cum dicitur punctum lineae, linea superficiei, superficies soliditatis, terminus esse”;
RICHARDUS DE S. VICTOR, Benjamin maior, I1 3 (PL 196, 81 D): “Nam sicut linea
est longitudo sine latitudine, sic superficies est latitudo sine altitudine. Altitudo autem
est quando quantitas de superficie in superficiem densescit, et corpus solidus reddit,
quod tres dimensiones suscipit”.

18 Cf. Met. 1090b. Cf. Aparato critico De mente, p. 171.

9 Cf. De mente (h 'V n. 116).
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sin latitud”?’. Asi como, a su vez, “hace la superficie considerando la
latitud sin la consistencia™?!.

Hasta aqui, el Ignorante no tendra problemas en acordar con
su interlocutor aristotélico??. Aun para no dejar lugar a la menor
sospecha de alguna clase de realismo matemético, aclara que “de
esta manera en acto no pueda haber ni punto, ni linea, ni superficie,
por cuanto tnicamente la consistencia existe en acto fuera de la
mente”?,

De igual forma que el c. VI establece que no tiene sentido pensar
en numeros como realidades extra-mentales, a la manera pitago-
rica, queda claro en el c. IX que el punto de vista del Ignorante se
contrapone al de quienes opinaron que los términos geométricos son
entidades.Entre ellos, Aristételes se refiere tanto a los pitagéricos
—para quienes las entidades matematicas serian principios de las
cosas sensibles inmanentes a ellas— como a Platén y sus seguidores
—segun quienes serian principios de las cosas sensibles trascendentes
a ellas?*—. Contra ambos, Aristételes sostiene que el cuerpo no contie-
ne en acto a las determinaciones geométricas?. Por el contrario, las
determinaciones son divisiones potenciales de los cuerpos, ya segin
la longitud (en la linea), la anchura (en la superficie) o la profundidad
(en el cuerpo)?®.

20 Cf. EUCLIDES, Elementa, I Def. 2.

21 Cf. De mente (h V n. 117). Cf. EUCLIDES, Elementa, I Def. 5.

22 Cf. Met. 992°.

2 Cf. De mente (h V n. 117). Cf. e.g. JOHANNES SARESBERIENSIS, Metalog.
II 20 (PL 199, 877 D): “At qui lineam aut superficiem attendit sine corpore formam
utique contemplationis oculo a material disjungit, cum tamen sine materia forma
esse non possit”.

24 Cf. ARISTOTELES, Met. (Aporia XIV) 1001b25 ff. y 1028b8 ff. ~Aristotelis
Opera, Berlin, Academia Regia Borussica, 1831 (1960)—. La aporia resulta de pensar
las determinaciones geométricas como principios del cuerpo, cuando resulta que ellas
no son entidades porque no son nada en acto.

25 Cf. Met. 1002ass. También 1060b.

26 Aristételes toma las superficies como ejemplo para mostrar que éstas resul-
tan una o dos segun los cuerpos se unan o se separen. Estos cambios no implican
generacion y corrupcion —como en las entidades— sino que son la consecuencia de su
estatus de limite o divisi6n.
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Ahora bien, el discurso del Ignorante se dirige a mostrar que
toda medida tiene un principio inico en la mente finita. Para ello es
necesario unificar toda unidad de medida en una medida tnica. El
interlocutor peripatético sabe que cada género se conoce a partir de
una unidad de medida; unidad de longitud, de anchura, de profun-
didad, de peso, de velocidad. Medida y principio es, en todas estas
cosas, algo unico e indivisible, asi como para las lineas se utiliza la
de un pie tomada como principio de medida indivisible. Asimismo
sabe, como seguidor de Aristételes, que la medida exacta es aquello
a lo que no se puede afnadir o quitar nada?. Sabe también que la
medida es siempre homogénea respecto de lo medido; la medida de
la longitud es longitud, la de la anchura es anchura, etc.?. Lo que el
interlocutor no ha escuchado todavia, segin él mismo manifiesta,
es que todas estas unidades de medida dependan de una unidad
Gnica que sea la mente. En este sentido, lo que el Ignorante tiene
todavia que mostrarle a su interlocutor aristotélico es que, entre
punto, recta, superficie y cuerpo geométricos existe un principio de
homogeneidad, de manera que cualquier unidad de medida se reduce,
en ultima instancia, a una medida tnica.

Como veremos a continuacion, esta unidad de medida unifica-
dora tiene que ser el punto. Pues el punto es justamente aquello a lo
que no se puede anadir o quitar nada. Asi como la unidad aritmética
todavia no es propiamente nimero, sino principio del nimero, el pun-
to tampoco constituye todavia magnitud. En este sentido, es sélo una
division o término y no puede, por tanto, tener término él mismo?®.

Ahora bien, si el punto no constituye ninguna magnitud, por
mas puntos que se agreguen no se llega a obtener ninguna longitud.
Como explicara Boecio: “si afiades punto al punto no haces méas que
si a la nada con la nada juntas”®. De este modo, no podemos pensar
la linea como una sucesién continua de puntos. Con este razonamien-

2TCf. Met. 1052b.

28 Cf. ibidem, 1053a.

29 Nicol4s entiende la nocién de limite o término en sentido euclidiano, a saber:
como lo que constituye el extremo de algo. Cf. EUCLIDES, Elementa, libro I, def. 13.
Cf. Met. 1022

30Cf. De mente (h 'V n. 118). BOETHIUS, Inst. Arith 11, 4: “..punctum principium
quidem lineae est atque intervalli, ipsum vero nec intervallum nec linea. Neque enim
punctum puncto superpositum ullum efficit intervallum, velut si nihil nihilo yungas”.

116



to, el Ignorante sostiene que entonces la linea tiene que ser méas bien
un punto extendido —punctus extensus—°'. En otras palabras, la linea
constituye la explicatio o la evolutio del punto®2.

La nocion de explicatio, que el Cusano toma aparentemente del
vocabulario de Thierry de Chartres, tiene un sentido claramente
neoplatonico, que hace referencia al despliegue de la unidad en el
que se genera la pluralidad de los entes. Como en cualquier proceso
de esta clase, también en el d&mbito geométrico nos enfrentamos a
un proceso de alteracion; la pluralidad es, en efecto, consecuencia
de la reciproca alteridad de los entes. Esta alteraciéon es asimismo
entendida como materializacion.

El Cusano se refiere a la variabilitas materiae®. Evidentemente,
esta materia no puede ser sensible, dado que estamos tratando con
entidades mentales. Se trata por el contrario de la materia inteligible
a la que el Cusano hace alusién también en otras obras, entre ellas
en De beryllo, haciendo referencia a Aristételes®t. Para este tltimo,
esta materia inteligible es lo que permanece de la cosa sensible si se
abstrae de ella su materia sensible®®, a saber: la extension espacial o
espacio geométrico por cuya delimitacion se construyen las figuras?®.

31 De mente (h V n. 118): “Nectamen in eaest nisi unus punctus, qui extensus
linea est”.

32 De mente (h 'V n. 118-119): “Linea itaque est puncti evolutio [...] Evolutionem
id est explicationem...”.

33 De mente (h V n. 118): “Sed propter variabilitatem materiae, quae subsest,
quaedam ibi est extensio...”.

34 De beryl. (h. VIII n. 63): “Mathematica enim versatur circa intellectualem
materiam, ut bene dixit Aristoteles. Sed materia eius magnitudo est, sine qua nihil
concipit mathematicus”, De beryl. (h. VIII n. 52): “ut substantiales esse formas, et in
illis et numeris intellectualibus ponit considerationes, quia illa sunt simpliciora quam
sensibilia, quia intelligibilis materiae”; De possest (h XI/ 2 n. 63): “Estque media
speculatio circa inabstractas formas tamen stabiles, quae mathematica dicitur. Con-
siderat enim circulum, qui non est a subiecto seu omni materia intelligibili”.

35 Met. VI 1036a 9-13. Aristoteles Latinus: “Materia vero alia sensibilis alia
intellectualis; sensibilis quidem ut est et lignum et quaelibet mobilis materia, intellec-
tualis vero quae in sensibilibus existit non in quantum sensibilia, ut mathematica”.
Cf. también Met. 1037a 4. La referencia a la materia inteligible aparece también en
Met. 1045a 33. Sin embargo, en este pasaje no se hace referencia a la extensién sino
al género en las definiciones. Cf. W. D. ROSS, Aristoteles, Madrid, 2013, p. 240 y ss.

36 La expresion “materia inteligible” (hylenoete) aparece también en VIII 6,
1045°34, donde significa el género como parte determinable de la definicion.
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La relacion de complicatio-explicatio que se da entre el punto y
la linea es la misma que, para el Cusano, guardan entre si todas las
determinaciones geométricas. En este sentido, el Ignorante afirma
que: “la linea es el recorrido del punto y la superficie lo es de la linea
y la consistencia de la superficie”®”. Esta relacién de explicatio a par-
tir del punto es considerada por el Cusano aun méas ampliamente en
otros textos con algunas variaciones en cuanto al despliegue en el
que se constituyen las entidades geométricas. Asi, por ejemplo, en De
theologicis complementis considera: “de qué modo a partir del punto
se origina la linea recta finita y a partir de ésta las varias figuras
poligonales y, por ultimo, la circular”®. Siendo principio a partir
del cual se despliega la magnitud, el punto es, al mismo tiempo, el
término de ese despliegue. Pues constituye el limite de la division
del continuo. Asi como la multitud, i.e. el namero, crece al infinito
a partir de la unidad, la magnitud, i.e. el continuo “se divide en lo
siempre divisible”. Pero, en el caso de la magnitud, la mente encuen-
tra el limite de la divisibilidad continua en el punto indivisible, al
que se denomina “a4tomo” a causa de su indivisibilidad.

Todas las determinaciones geométricas conforman momentos del
despliegue de un dnico punto atémico o indivisible: “pues en todos
los indivisibles est4 el inico y mismo punto, como una y la misma
blancura esta en todos los blancos”®. De esta manera, la relacién
complicatio-explicatio viene a aportar un principio de homogeneidad
de las magnitudes, que constituye la condicién necesaria para insti-
tuir una tnica unidad de medida*’.

De esta manera, el punto no sélo es un limite o divisién po-
tencial de alguna magnitud determinada sino el término de la
magnitud en general. El punto ya no puede ser entendido como el
limite potencial de la linea sino como el principio complicativo que

3TCf. De mente (h V 118).

38 De theol. Compl. (h XII n. 9). Cf. AGUSTIN, De quantitate animae c. 12 n. 19
(PL 32, 1046): “Vides certe etiam quantum valeat (punctum). Nam ab ipso incipit linea,
ipso terminatur; figuram rectis lineis nullam videmus fieri posse, nisi ipso angulus
claudatur...”. Cf. Ps. BOETHIUS, Altercatio, Theodoricus Charnotensis, Heptatheu-
con, MS Chartres Bibl. Municipal 498, f. 142ra.

39 Cf. De mente (h 'V n. 119).

40 Cf. Met. 1053°24.
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se explica en la linea. Por eso, el Ignorante afirma que el punto “es
su perfeccion y totalidad que complica en si la linea. Porque poner
un punto es dar término a la cosa misma. Ahora bien: donde se da
término, alli se perfecciona™!.

Pero entender el punto como unidad complicativa es entenderlo,
mas que como mera divisién o limite, como un principio limitante o
principio del limite, es decir, como el principio de la serie continua
de delimitaciones que, en cuanto tal, complica en si toda la serie.
Entendiendo el punto como principio y término de la magnitud, el
Ignorante ha conducido a su interlocutor hacia una posicién con-
traria a la de Aristételes, para quien el punto no es principio de las
magnitudes y no se encuentra de ninguna manera participado en
ellas. De modo que no tiene sentido pensar que haya mas perfeccion
en el punto que en la linea sino todo lo contrario. Pues las determi-
naciones geométricas tienen que ser tanto mas incompletas, cuanto
mas indeterminadas sean. Desde el punto de vista aristotélico,
sostener una anterioridad de los términos més simples significaria
confundir la preeminencia ontolégica con una anterioridad l6gica??,
asi como lo inanimado es anterior a lo animado desde un punto de
vista légico, pero lo animado es ontolégicamente més perfecto*®. Pen-
sar, por el contrario, las determinaciones geométricas como una serie
homogénea a partir de un tnico punto, impone la anterioridad de los
términos mas simples respecto de los determinados restituyéndoles
su estatus de principios.

Con todo, como lo hiciera en el c. VI, el Cusano vuelve a dejar en
claro que no se trata aqui de sostener un realismo de las entidades
matematicas. Esta vez, el Ignorante se adelanta a la pregunta por
las realidades extra-mentales**: “las maderas y las piedras tienen
una cierta medida y término fuera de nuestra mente, pero lo tienen
recibido de la mente increada, de la cual desciende todo término de
las cosas™?. Por un lado, las determinaciones geométricas, asi como

41Cf. De mente (h 'V n. 120).
42 Cf. Met. 10022

43 Cf. Met. 10772,

44 Cf. supra

4 Cf. De mente (h V n. 117).
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los nimeros, carecen de realidad. Ni unos ni otros son principios
de las cosas fuera de la mente. Sin embargo, como el namero, las
determinaciones geométricas constituyen una clase de principios:
aquellos a partir de los cuales la mente pone término y medida a lo
que conoce.

En este sentido, la aceptacion del interlocutor no requiere una
estricta conversién al platonismo sino mas bien a una suerte de
posicién intermedia que consiste en separar lo que corresponde a la
mente finita de lo que corresponde a la mente infinita“s.

Reflexiones finales

He intentado mostrar como la discusion de las perspectivas
platénica y aristotélica en torno de las magnitudes geométricas se
dirige, en el capitulo IX de De mente, a explicar la definicién de la
mente como medida. Lo que tal capitulo pretende mostrar es que esa
definicion se sostiene si se considera una homogeneidad de las mag-
nitudes. Dicha homogeneidad se entiende, en términos técnicos, como
la continua explicatio de un unico principio que no estd determinado
por ninguna medida finita. En este sentido, esta capacidad de la
mentereside en el hecho de ser una medida absoluta. Esto quiere
decir que la mente no es ella misma contracta o determinada. Una
medida determinada es necesariamente mayor o menor en relacion
a otras medidas posibles. La mente, por el contrario, en virtud de
su capacidad de asimilarse a todo, no es ni mayor ni menor que el
resto de las creaturas, asi como el punto no es mayor ni menor que
ninguna magnitud, porque él mismo no es magnitud.

46 Justamente en esta separacion reside una de las principales criticas cusanas
al platonismo, e.g. De beryl. (h VIII n. 56): “Ideo Plato non videtur bene considerasse,
quando mathematicalia, quae a sensibilibus abstrahuntur, vidit veriora in mente,
quod propterea illa adhuc haberent aliud esse verius supra intellectum. Sed bene po-
tuisset dixisse Plato quod, sicut formae artis humanae sunt veriores in suo principio,
scilicet in mente humana, quam sint in materia, sic formae principii naturae, quae
sunt naturales, sunt veriores in suo principio quam extra”. Cf. mi articulo “Die Auffas-
sung der Mathematik bei Cusanus und das daraus entstehende Gewissheitsproblem”,
en H. SCHWAETZER y M-A. VANNIER (eds.), Zum Subjektbegriff bei Meister
Eckhart und Nikolaus von Kues. Texte und Studien zur européischen Geistesges-
chichte, Miinster, Aschendorff, 2012, Reihe B, Bd. 4, pp. 94-95.
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El Ignorante ilustra esta capacidad mediante la imagen de un
compas viviente: “[...] la mente es cierta medida absoluta que no
puede ser mayor ni menor, puesto que no es contracta a lo cuanto,
y [...] tal medida es viva, de modo que mida por si misma como si
fuera un compas viviente que midiera por si mismo [...]”". En efecto,
en el contexto més amplio de la filosofia cusana, esta caracteristica
esencial de la mente se fundamenta en el hecho de que ella no sélo
sea explicatio dei, como el resto de las creaturas, sino a la vez un
principio creativo, porque es la viva imago dei.

47De mente (h 'V n. 124): “.. mentem esse absolutam quandam mensuram, quae
non potest esse maior nec minor, cum sit incontracta ad quantum, [...] illam mensuram
esse vivam, ut per se ipsam mensuret, quasi si circinus vivus per se mensuraret...”.
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EL PAPEL DE LA VIOLENCIA EN EL PROCESO DE
DIFERENCIACION SOCIAL. UNA COMPARACION ENTRE
LOS STORGODAR ISLANDESES Y LOS SERRANOS
ABULENSES A PARTIR DE LA CRONICA DE LA
POBLACION DE AVILA Y PORGILS SAGA SKARPA

SANTIAgo BARREIRO (CONICET)
Robprico BIZIN (UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES)

1. Introduccién

En este trabajo intentaremos dilucidar cuél fue el papel es-
pecifico de la violencia y de la apropiacién violenta de recursos en
dos sociedades medievales. Los casos de estudio seran la sociedad
islandesa de mediados del siglo XIII y la Extremadura de mediados
de los siglos XII y XIII de nuestra era. A través de un trabajo compa-
rativo, se sostendra que dichas practicas fueron un elemento clave
en la concentracion del poder y del prestigio, con la consiguiente
diferenciacion social que ello trae aparejado. Hasta el siglo XI ambas
sociedades presentan rasgos semejantes, pudiendo ser calificadas
como sociedades de base campesina'. En ambos casos, a partir de
los siglos estudiados, las estructuras sociales sufrirdn una mayor
estratificacién o incluso ruptura del balance entre las fuerzas socia-
les existentes, en buena medida por el efecto de practicas violentas.

1 Chris WICKHAM, “Problems of Comparing Rural Societies in Early Medieval
Western Europe”, Transactions of the Royal Historical Society, 6 (1992), p. 237. Para
ampliar la informacion sobre dicho concepto se puede hacer uso de Curis WICKHAM,
Framing the Early Middle Ages: Europe and the Mediterranean, 400-800, Oxford,
Oxford University Press, 2005, pp. 535-550.

Temas Medievales, 22 (2014), 125-160
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Para dicha tarea, se utilizaran la Saga de Porgils labio leporino®
y la Crénica de la poblacion de Avila®. Un objetivo primario de este
trabajo sera reconocer cudl fue el motivo por el cual la caballeria
villana extremena pudo consolidarse en su posicion socio-politica y
econémica, mientras que los stérgodar* islandeses no lograron una
afirmacién en dicho proceso.

2. Las fuentes utilizadas

La Porgils saga skarda (“La saga de Porgils labio leporino”)
refiere acontecimientos de mediados del siglo XIII y es una de las sa-
gas de la compilacién conocida como Saga de los Sturlungar, familia
de la cual Porgils era miembro; su fecha de redaccién seria algunas
décadas posteriores al tiempo de la accién. El marco temporal de la
saga coincide con el periodo que los historiadores han llamado Era
de los Sturlungar, debido a la prominencia que alcanzé dicha familia
durante tal periodo (1220-62 d.C.). Este estuvo caracterizado por
el conflicto, época en la cual media docena de familias disputaban
el control de la isla, tanto unas contra otras como, en varios casos,
entre facciones internas a cada una de ellas.

La saga narra la historia de Porgils desde el momento en que se
ve obligado a dejar Islandia hasta que regresa y se convierte en uno
de los storgodar (“grandes jefes”) mas poderosos de la isla, pasando

2 La edicién académica estdndar sigue siendo Jén JOHANNESSON, Kristjan
ELDJARN y Magnis FINNBOGASON (eds.), Sturlunga saga I-1I, Reykjavik, Stur-
lunguutgafan, 1946 (en adelante, Porgils saga skarda o Saga). Las traducciones son
nuestras.

3 Utilizamos Manuel ABELEDO (ed.), Crénica de la poblacién de Avila, Buenos
Aires, SECRIT, 2012 (de ahora en adelante Cronica). Para la edicién critica tradi-
c1onal de la Croénica de la poblacién de Avila, consultar Manuel GOMEZ MORENO,
“Croénica de la poblacién de Avila”, Boletin de la Real Academia de la Historia, 113
(1943), 21-56.

4De ahora en adelante, “grandes jefes”. Categorias como storgodi y storbondi,
que se utilizardn a lo largo de esta investigacion, son creaciones de la historiografia.
En términos historicos, solo existian dos estatutos juridicos: granjero libre (bondi) y
esclavo (preell). Pese al aumento de la complejidad de la estructura social a partir del
siglo XTI o XII, la divisién juridica dentro de la isla sigui6 siendo la misma.
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por su estadia en Noruega, su conversion en hirdmadr (miembro del
séquito real) y los conflictos en los que se ve envuelto a su regreso.

Con la categoria de “grandes jefes” hacemos referencia a un
grupo surgido de la evolucién de la estructura social de Islandia a lo
largo del siglo XIII, cuando el namero de godar® (“jefes”) disminuyé y
el poder de los que quedaron se potencié. En tltima instancia, pode-
mos hablar de ellos como una elite en ascenso dentro de la conflictiva
sociedad de la época, diferenciados de los jefes del periodo anterior.
Cabe aclarar que si bien godi es un término medieval, stérgodi es un
concepto creado por la historiografia moderna.

Por otra parte, se cree que la Crénica de la poblacion de Avila
fue redactada aproximadamente entre los anos 1255 y 1256° por un
caballero villano, Goncalo Mateos, perteneciente a uno de los lina-
jes mas importantes de la misma villa, el de Esteban Dominguez.
Si bien su fecha de composicién data de mediados del siglo XIII, la
narracion hace referencia a cuestiones ocurridas en esa poblaciéon
casi un siglo antes, durante los reinados de Sancho III (1157-1158),
Alfonso VIII (1158-1214) y Enrique I (1214-1217).

La hipétesis méas aceptada hoy en dia respecto de la funcionali-
dad de la crénica gira entorno de la concesion, por parte de Alfonso
X, de un gran numero de franquicias y privilegios a los caballeros
villanos de Avila’ en 1256. Dicha concesién se enmarca en un 4mbi-
to en el que se intentaba detener el avance sobre la frontera con la

5De ahora en adelante, “jefes” (sing., godi). La etimologia del término apunta a
un origen religioso durante el periodo pagano (en relacién con el vocabulario germa-
nico para designar a los dioses) pero su funcién en las sagas es el de lideres seculares.

8 Para mas informacién sobre el debate de la datacién y funcionalidad de la cré-
nica ver GOMEZ MORENO, op. cit.; Amparo HERNANDEZ SEGURA (ed.), Crénica
de la poblacion de Avila, Valenma Anubar 1966; Ludivine GAFFARD, Poétique de la
chronique: autour de la Cronica de la poblacion de Avila et des Cronicas andénimas de
Sahagun (Castille-Leon, milieu du XIII siécle), Tesis DEA, Université de Toulouse—Le
Mirail, dirigida por Michel Moner y Amaia Arizaleta, 2004 (inédita).

" A partir de 1256, uno de los afios en que supuestamente fue redactada la
cronica, el rey Alfonso X concedera a los caballeros villanos de Avila la exencién de
pechos y ciertas prerrogativas (como la capacidad de ellos y algunos de sus familia-
res de excusar de la tributacién a otros pecheros). Gregorio DEL SER QUIJANO,
Documentacion medieval en archivos municipales abulenses (Aldeavieja, Avellaneda,
Bonilla de la Sierra, Burgohondo, Hoyos del Espino, Madrigal de las Altas Torres,
Navarredonda de Gredos, Riofrio, Santa Cruz de Pinares y El Tiemblo), Avila, Obra
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Espana musulmana. En este sentido, la intencionalidad politica del
escrito habria estado orientada a justificar y legitimar el pedido de
los privilegios otorgados, que estaban consolidando la diferenciacion
social al interior de Avila y sus tierras®. Ademas, la crénica puede ser
entendida como un primer escrito historiografico en lengua castella-
na, que precedi6 a los esfuerzos de Alfonso X. En otro aspecto para
resaltar, el texto también nos presenta un cantar paralelistico que
pudo formar parte de las primeras épicas transmitidas (;oralmente?)
en la Peninsula Ibérica®.

Durante este periodo, los caballeros villanos todavia formaban
parte de una caballeria sin grado de nobleza. Eran descendientes de
los primeros milites que, gracias a las campanas militares en contra
de los moros durante la Reconquista espanola, fueron realizando
una apropiacién individual y diferencial de riquezas que les permitié
alejarse socioeconémicamente del resto de los campesinos de la comu-
nidad. A partir de mediados del siglo XIII, el establecimiento de una
alianza con la corona los convertira en el sector gobernante y privile-
giado de los municipios castellanos. Desde ese momento, la sociedad
concejil quedo dividida en dos: caballeros villanos y pecheros!.

Cultural de la Caja de Ahorros, 1998 (Segovia, 30 de octubre de 1256, doc. 1; Sevilla,
22 de abril de 1264, doc. 2; Avila, 1 de mayo de 1273, doc. 3).

8 No existen muchas investigaciones especificas respecto a esta crénica y mu-
cho menos si nos enfocamos en pasajes puntuales de la misma (como el referido al
episodio de Enalviello o el cantar paralelistico de Corraquin Sancho). En este caso,
citaremos las que consideramos més relevantes: Maria DEL MAR LOPEZ VALERO,
“Las expresiones del ideal caballeresco en la Crénica de la poblacién de Avila y su
vinculacion a la narrativa medieval”, Medioevo y literatura: actas del V Congreso de
la Asociacion Hispdnica de Literatura Medieval, 3 (1995), pp. 89-110; Marcia RAS,
“Percepcion y realidad guerrero-campesina en la Crénica de la poblacién de Avila”,
Anales de historia antigua, medieval y moderna, 32 (1999), 189-228; Francisco RICO,
“Corraquin Sancho, Roldan y Oliveros: un cantar paralelistico castellano del siglo
XII”, Homenaje a la memoria de Don Antonio Rodriguez-Moriino, Madrid, Castalia,
1975, pp. 537-564; Maria Jesis LACARRA, “La historia de Enalv1ellos (Cronlca de
la poblacién de Avila)” en Francisco LOPEZ ESTRADA y Maria Jesis LACARRA,
Origenes de la prosa, Madrid, Jucar, 1993, pp. 77-84.

9En dicha linea argumental, Manuel ABELEDO, “La Crénica de la Poblacién
de Avila: un estudio actual de la cuestién desde su primera publicacién”, Estudios de
historia de Espana, 11 (2009), p. 14.

10 Utilizamos el término “clase” en su sentido amplio.
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Partimos de la idea de que tanto la saga islandesa como la cré-
nica castellana son, en alguna medida, obras de caracter narrativo.
Mediante esta afirmacion no se pretende negar el valor histérico de
ambas producciones, en tanto que ambas recogen y permiten reco-
nocer y construir una caracterizaciéon amplia de la realidad social y
politica de la época. A partir de alli, se utilizan aportes teéricos como
los de Chris Wickham y James Fentress o los de Jesse Byock. Como
plantea este ultimo, las sagas pueden ser comprendidas de mejor ma-
nera si se las mira en relacion a las formas sociales islandesas. Para
Byock, quien componia una saga utilizaba necesariamente una serie
de elementos obtenidos de la l6gica del funcionamiento de la sociedad
dado que compartia con la audiencia una misma realidad social. La
repeticion de esos elementos —similares en forma pero diferentes en
detalle (dependiendo del caso)— constituye un elemento central de
la l6gica de la composicién narrativall. Junto a los mecanismos de
funcionamiento social, eran utilizados datos geograficos, eventos
y personajes conocidos por la tradicion para otorgar a esos relatos
un aspecto creible, una de las caracteristicas que la audiencia de
las sagas esperaba de ellas'?. Para la crénica castellana, la misma
posicién es sostenible, pues ofrece una via para resolver el problema
de su utilidad como fuente (en tanto que permite entender la ideo-
logia sostenida por los caballeros villanos, mas all4 de los notables
elementos ficcionales presentes en la obra).

Por dichos motivos, tanto en la saga como en la crénica no busca-
mos reconocer hechos facticos especificos de la historia de cada lugar
sino dinamicas de funcionamiento social, formas de accionar que han
quedado fijadas en la memoria social colectiva y son transmitidas a
través de los textos. En el caso de la saga se pueden reconocer tales
como temas la disputa por el poder sobre la isla entre una faccion de
storbeendr!® y los grandes jefes, los intereses del rey de Noruega sobre
Islandia, los mecanismos de acumulacién en el nivel econémico por

1 Jesse BYOCK, “Saga form, Oral Prehistory, and the Icelandic Social Con-
text”, New Literary History, 16 (1984-1985), 167-168.

12 Jesse BYOCK, Medieval Iceland: Society, Sagas, and Power, California, Cali-
fornia University Press, 1990, pp. 36-37.

13De ahora en adelante, “granjeros prominentes”. Se trata de un sector social
que, al igual que en el caso de los “grandes jefes”, lograron separarse del comun de
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parte de ciertos individuos poderosos. En el caso de la créonica se
cuentan los mecanismos de promocioén socio-econémicos de los caba-
lleros villanos y su funcionalidad respecto de la sociedad y del poder
monarquico, aspectos ligados a la guerra y a la obtencién de botin.

Tanto Byock como Wickham y Fentress rescatan sobre todo el
feudo de sangre (bloodfeud) y el énfasis en la genealogia como los
sustratos constitutivos de la creacién de sagas. Los segundos sinte-
tizan que “el feudo de sangre, entonces, constituye la forma bdsica del
texto. Pero también el contenido™*. La logica del feudo de sangre, en
una sociedad sin Estado, fue uno de los mecanismos de resolucién
de conflictos entre granjeros que se convertira en una forma narra-
tiva en si misma dentro del género de la saga. En relacion a esto, es
posible argumentar que, como la sociedad islandesa no parece haber
cambiado en sus estructuras fundamentales de produccién tras la
aparicién de los grandes jefes y la profundizacién de la estratifica-
cién social, el significado que tenia la memoria colectiva y su forma
de expresarse sigui6 siendo relativamente estable hasta los finales
del Pjodveldio e incluso mas alla. Gautier Dalché habla en sentido
semejante respecto de la Crdnica. A su parecer, existen “verdades
histoéricas” escondidas detras de su manipulaciéon por los intereses
del escritor'®. Por lo tanto, existirian elementos que podrian ser “res-
catados” y permitirian utilizar esta cronica como fuente historica.
Lo fundamental es diferenciar entre la memoria colectiva de la cual

los granjeros y enriquecerse por sobre la media, actuando en muchas ocasiones como
intermediarios entre la elite y los granjeros menos afortunados.

4“Feud, then, constitutes the basic form of the text. But it is also the content”
—Chris WICKHAM y James FENTRESS, Social Memory, Oxford, Blackwell, 1992,
p. 169—.

15 ABELEDO, op. cit., p. 31. Para un andlisis de los intereses insertos dentro
de la escritura de la crénica ver también Angel BARRIOS GARCIA, “Repoblacién y
feudalismo en las Extremaduras”, En torno al feudalismo hispdnico: I Congreso de
Estudios Medievales, 1989, p. 427, F:ernando GOMEZ REDONDO, “La Croénica de la
poblacién de Avila” en Fernando GOMEZ REDONDO, Historia de la prosa medieval
castellana, I.-La creacion del discurso prosistico: el entramado cortesano, Madrid,
Catedra, 1998, p. 180; Leonardo FUNES, “Dos versiones antagénicas de la historia
y de la ley: una visién de la historiografia castellana de Alfonso X al Canciller Aya-
1a”, en Agnus WARD (ed.), Teoria y prdctica de la historiografia hispdnica medieval,
Birmingham, Birmingham University Press, 2000, p. 10; RAS, op. cit., p. 227.
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es depositario el narrador y el pasado histérico, tarea compleja pero,
en principio, factible.

3. (Una aristocracia en la sociedad islandesa?

Uno de los argumentos a discutir en esta investigacion es la
postura, sostenida entre otros por el historiador y arquedlogo Orri
Vésteinsson, respecto de la existencia de una divisiéon —inclusive
desde los primeros anos de la colonizacion de Islandia— entre lideres
y propietarios por un lado, y granjeros, por otro, dentro del grupo
dominante en la sociedad de esa isla. Tal afirmacién, de ser cierta,
altera considerablemente los parametros de comparacién'® entre las
sociedades islandesa y extremena del siglo XIII.

Segun dicho autor, tal sociedad estaria dividida entre un 83% de
individuos dependientes politica y econémicamente del restante 17%
de la poblacién y, en ella, una minoria de ese sexto dominante seria
la aristocracia, que se disputaba los godord (jefaturas) de la isla.
Como el autor remarca continuamente, la dependencia quedaria re-
flejada en las sagas en repetidas ocasiones, tanto entre aristocratas
y granjeros, como entre esos grupos y el resto de la poblacién. El otro
argumento que se considera aqui de importancia es el que afirma la
existencia de una aristocracia noruega, que habria funcionado como
“financista” de la colonizacién y el consiguiente planteo de que las
bases de poder de dicha aristocracia dominante provendrian de su
pais de origen'”.

16 Sobre las condiciones que permiten comparar sociedades medievales en tér-
minos antropoldgicos, véase Helgi PORLAKSSON, “Sagas as Evidence for Authentic
Social Structures”, conferencia inédita, XVth International Saga Conference, Aarhus,
5-11 de agosto 2012.

17 Orri VESTEINSSON, “Archaeology of Economy and Society”, en Rory MC-
TURK (ed.), A companion to Old Norse-Icelandic Literature, Londres, Blackwell,
2005, pp. 13. En dltima instancia, el autor reconoce como una cuenta pendiente de
la arqueologia el hecho de encontrar los enterramientos y lugares de poder de la
clase dominante. Argumentos semejantes fueron repetidos en Orri VESTEINSSON,
“A divided society: Peasants and the aristocracy in Medieval Iceland”, Viking and
Medieval Scandinavia, 3 (2007), 117-139.
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La posicién historiografica tradicional (representada, por ejem-
plo, por el citado Byock!®) describe una sociedad con una minima
jerarquizacion tanto a nivel politico como econdémico que creia en
la inviolabilidad de los derechos de los granjeros libres. Dicho autor
nos habla de una comunidad en la que tuvieron capital importancia
los derechos de los granjeros independientes, lo que evité la diferen-
ciacién entre gobernantes y gobernados y la aparicién de sefiores o
individuos poderosos. El hecho de que no se hubieran desarrollado
estructuras estatales!®, como las que se formaron en la tierra de la
cual provenian mayoritariamente (Noruega), hizo que las familias
mas importantes de los primeros colonos pronto desistieran de re-
clamar dominios regionales. De hecho, la preeminencia de patrones
de comportamiento social basados en la generosidad —expresada en
dones y festines como requisitos para el sostenimiento de una posi-
cion social elevada— habrian retardado la apariciéon de una sociedad
fuertemente estratificada?’. El tipo de asentamiento disperso de los
granjeros habria favorecido esta tendencia, al dificultar formas de
control territorial. Con el transcurso del tiempo y por razones de-
batidas, se gener6 una acentuacién de la diferenciacién econémica
y la estructura social y politica islandesa se hizo mas compleja y
jerarquica, pese a que sus bases econémicas siguieron siendo relati-
vamente estables?’.

Como se vera mas adelante, el lugar que Marshall Sahlins otor-
ga al intercambio de bienes resulta importante en términos tedricos
para los objetivos de esta investigacion pero, por el momento, basta
remarcar que, en las sociedades campesinas simples, “cada casa
conserva al mismo tiempo que sus propios intereses, todos los poderes

18 También podemos encontrar la imagen de una sociedad con una muy leve
jerarquizacion politica y en apariencia igualitaria en el trabajo introductorio de Helgi
PORLAKSSON, “Historical Background: Iceland 870-1400” en MCTURK (ed.), op.
cit., pp. 136-154.

YVéase Sverre BAGGE, From Viking Stronghold to Christian Kingdom: State
Formation in Norway ¢.900-1350, Copenhague, Museum Tusculanum Press, 2010.

20 Podemos encontrar la misma idea en Wickham, que retoma explicitamente a
Byock en WICKHAM, “Problems of Comparing ...”.

21 BYOCK, Medieval Iceland...
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necesarios para satisfacerlos™?. De alli se deriva la necesidad de los
godar de pactar con los baendr? constantemente; estariamos pues
ante una forma de reciprocidad (desequilibrada) antes que frente a
una verdadera dominacion. Tanto las deudas como los deberes figu-
ran en ambos lados del tablero. Esa necesidad de crear y mantener
relaciones sociales es, a su vez, una de las fuentes posibles de poder
para jefes en ascenso®, que se suma a factores mas tradicionales de
superioridad econémica, militar e ideolégica (en clave principalmente
religiosa).

Por otro lado, tanto los godar como todo granjero préspero ha-
brian podido obtener beneficios del trabajo de esclavos y trabajadores
sin tierra propia, del comercio y del arriendo de tierras y ganado. Al
mismo tiempo, los jefes no podrian haber obtenido grandes ganancias
ni del cobro de impuestos (inexistentes en la isla), ni de tributos, ni
de sus prerrogativas sobre los precios de los bienes comerciables, mas
alla de los beneficios que le daba socialmente el derecho preferencial
de compra?. Tampoco podrian haber acumulado riqueza a través
del cobro de saudatollr o saudakvod?, ya que se traté de un impuesto
muy tardio y que costé ser recaudado, pareciendo emerger con los
storgooar de la era de los Sturlungar. Todas estas caracteristicas
de la sociedad islandesa la presentan mucho mas igualitaria que la
imagen de sociedad aristocratica planteada por Orri Vésteinsson.

Segun el historiador islandés J6n Vioar Sigurdsson, la concen-
tracion de poder politico y econémico se dio en ciertas areas de la
isla ya en el siglo XI. Se trata de una posicién intermedia entre las
dos anteriores. Segun dicho autor, algunas familias habian ganado
el control sobre granjas principales y sobre las hreppar (comunas

22 Marshall SAHLINS, Economia de la Edad de Piedra, Madrid, Akal, 1983,
p. 111.

23De ahora en adelante, “granjeros” (sing. bondi).

2 Timothy EARLE, How Chiefs Come to Power: the Political Economy in Prehis-
tory, Stanford, Stanford University Press, 1997, p. 4.

% Helgi PORLAKSSON, “Social Ideals and the concept of profit in thirteenth
century Iceland”, en Gisli PALSSON (ed.), From Sagas to Society: Comparative Ap-
proaches to Early Iceland, Middlesex, Hisarlik Press, 1992.

26 Este impuesto sobre el ganado ovino parece haber sido una exaccién forzada
mas que un cobro regular, sobre todo en momentos en los cuales los jefes podian
llegar a estar necesitados de fondos.

133



agrarias). La autoridad sobre comunas y granjas habria significado
un aumento de su control politico sobre los recursos econémicos y
humanos?".

Por otra parte, ofrecer ayuda en pleitos judiciales y feudos de
sangre, podia suponer para algun jefe una fuente extra de rique-
za y prestigio. Poseer entonces un godord generaba cierta ayuda
financiera indirecta. Pero esto no alcanza para explicar el ascenso
de individuos como Porgils skaroi, que lograron acumular riqueza e
influencia a mediados del siglo XIII, suficientes como para ejercer
el poder de la manera en que lo hicieron. El manejo de sentencias de
confiscacion (féransdomr) o la ejecucion de juicios en beneficio del de-
mandante habrian tenido limitaciones como para suponer una fuente
de riqueza considerable, debido a su irregularidad. Lo mismo puede
decirse de la capacidad de los gooar de heredar tierras u obtenerlas a
través del matrimonio. Las maniobras de los jefes para obtener pro-
piedades de hombres de menor rango en momentos de dificultades, a
cambio de ayuda, parece haber sido un mecanismo ligeramente mas
regular de acumular tierras y riquezas.

De todas maneras, suponemos que fue a través de la violencia,
del gjercicio de una fuerza superior y de la consiguiente acumulacion
de capital econémico susceptible de ser redistribuido y transformado
en capital simbdlico (que, a su vez, permite lograr el incremento de
su poder personal y la reproduccion del rango social?®) como los stor-
goodar lograron acumular la suficiente riqueza para, ejercer el poder
que implantaron. Adem4s, intentaremos explicar por qué no lograron
afianzar definitivamente dicha superioridad. A partir de ese objetivo
buscamos comparar el caso islandés con el castellano.

Partimos del supuesto teérico de que la forma en que se enlazan
y controlan las diferentes fuentes de poder, en conexién con el control
de lo material, tiene su correlato en el nivel de autoridad que una
institucion politica (como una jefatura) podra efectivamente recla-
mar?. En otras palabras, es en el modo en que se ligan esas fuentes

27 J6n Vidar SIGURDSSON, Chieftains and power in the Icelandic Common-
wealth, Odense, Odense University Press, 1999, pp. 67-70.

28 Pierre BOURDIEU, E! sentido prdctico, Buenos Aires, Siglo XXI, 2007.

2EARLE, op. cit., p. 13.
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de poder en donde podemos encontrar las causas de las diferencias
halladas entre los casos investigados.

4. Islandia y Castilla: una comparacién

En términos generales, la apropiacion de riquezas a través de
la violencia por parte de un sector de la poblacién se dio tanto en
Islandia como en Castilla. Ello no quita que hayan existido notables
diferencias en relacién al contexto en que esto se manifest6 en cada
una de ellas. A partir de alli, podemos inferir resultados disimiles en
cuanto a las consecuencias de dicha acumulacién y su posterior uso.

El caso castellano nos presenta una sociedad de frontera, im-
plicada en un espacio abierto a enfrentamientos entre cristianos y
musulmanes. A la vez, tenemos campesinos que avanzan sobre dicha
frontera, apropiandose de tierras libres (presura) y formando comuni-
dades independientes. Las propiedades surgidas de esa acciéon eran
de tamario medio o pequeno, ligadas al trabajo familiar. El proceso
productivo requeria complementariamente del acceso a pastos, tie-
rras y bosques comunales?®®.

Nos encontramos, ademas, ante expediciones de saqueo, ataques
y cabalgadas tanto del bando cristiano como musulmén, quedando
ejemplificado en la crénica tanto el accionar de los serranos como el

30 Carlos ASTARITA, Del feudalismo al capitalismo. Cambio social y politico
en Castilla y Europa occidental, 1250-1520, Valencia, Universitat de Valéncia y
Universidad de Granada, 2005, pp. 29-66. También se puede consultar, del mismo
autor, “Estructura social del concejo primitivo de la Extremadura castellano-leonesa.
Problemas y controversias”, Anales de historia antigua y medieval, 26 (1993), 47-118;
José Maria MONSALVO ANTON, “Transformaciones sociales y relaciones de poder
en los concejos de frontera, siglos XI-XIII: aldeanos, vecinos y caballeros ante las
instituciones municipales”, en Reyna PASTOR DE TOGNERI (comp.), Relaciones de
poder, de produccion y de parentesco en la Edad Media y Moderna: aproximacion a
su estudio, Madrid, Concejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1990, pp. 107-
170; José Maria MONSALVO ANTON, “Frontera pionera, monarquia en expansién
y formacion de los concejos de villa y tierra. Relaciones de poder en el realengo con-
cejil entre el Duero y el Tajo (c.1072-¢.1222)”, Arqueologia y territorio medieval, 10/2
(2003), 45-126; Luis Miguel VILLAR GARCIA, “El ritmo del individuo en su estado:
guerreros, clérigos, campesinos y habitantes de las ciudades”, en La vida cotidiana
en la Edad Media. VIII Semana de Estudios Medievales, Ndjera, del 4 al 8 de agosto
de 1997, Ngjera, 1998, pp. 253-274.
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de los musulmanes. Asi, en una oportunidad, “[...] fueron en cavalga-
ki H

da, e vinieron gran poder de moros a la villa. E corriéronla fasta las

puertas, e levaron omnes e bestias e ganados e cuanto fuera fallaron

[...]”%. En represalia:

E dixeron los que eran llamados serranos® a la otra
gente que fuessen con ellos e se aventurasen |[...] que los
vencerian [...] E fueron ferir en los moros, e venciéronlos,
e mataron dellos muchos. E ganaron gran aver, e
tornaron cuanto les avian levado [...J*.

Por lo tanto, es claramente reconocible que la violencia no sélo
era un medio para cercenar las fuerzas enemigas (disminuyendo
sus animales de labranza, fuerza de trabajo, caballos, armas, etc.),
sino que el accionar violento transferia riquezas de un bando ha-
cia el otro®t. En cada momento dado, el equilibrio de fuerzas entre
musulmanes y cristianos al interior de dicha sociedad de frontera,
determinaba qué bando se apropiaba de las riquezas contrarias.

31 Crénica, p. 7. Acciones del mismo perfil pueden reconocerse cuando ... vino el
senor de Talavera con muy gran compana de moros, e corrié a Avila e fallolos seguros,
e levaron cuanto fallaron de fuera. E sefialadamente levé la muger de Enalviello e
casosse el moro con ella...” (Crénica, pp. 32-33).

32 La Crénica cataloga como serranos a aquellos que luego seran identificados
como los caballeros villanos. No entraremos en la discusién respecto de su origen, ni
su caracter socio-econémico. Para adentrarse en la problemaética, consultar Angel
BARRIOS GARCIA, Estructuras agrarias y de poder en Castilla. El ejemplo de Avila,
Madrid, CSIC, 1983, p. 180; ABELEDO, op. cit., pp. 35-40; VILLAR GARCIA, op.
cit., p. 271.

33 Cronica, pp. 8-9.

34 Cuestiones como esa quedan también ejemplificadas cuando se dice “e tan
grande fue la ganancia que en aquella facienda ganaron que dieron al conde don
Remondo en quinto quinientos caballos” —Cronica, p. 10—. En un contexto como el
estudiado, el entregar caballos a alguien no pasa desapercibido, siendo el caballo un
bien de gran estima en la Espafia de la Reconquista, como en toda la Edad Media eu-
ropea. Respecto del valor de los caballos, consultar Claudio SANCHEZ-ALBORNOZ,
“El precio de la vida en el reino astur-leonés hace mil afos”, Logos. Revista de la
Facultad de Filosofia y Letras, 6 (1942), p. 234; Para la importancia del caballo en la
frontera, ver Maria Antonia CARMONA RUIZ, “El caballo andaluz y la frontera del
reino de Granada”, Cuadernos de historia de Esparia, 80 (2006), 55-64.
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También se registran instancias de acumulacién semejantes en
el sector cristiano. Esto es evidente cuando los pobladores de Avila,
luego de haber abandonado durante la represalia a los serranos:

. embiaron los de la villa a dezirles que partiesen la
ganancia®. E los serranos dixeron que lo non farian, ca
se tornaron e no fueron con ellos assi como pussieron,
mas les darien sus fijos e sus mugeres e todo aquello que
los moros los avian levado [...J*.

En este caso particular, fueron los serranos los beneficiados
en el juego de fuerzas, ya que eran ellos los que estaban armados y
montados. Por ese motivo, no entregaron la parte de las ganancias
logradas aunque si devolvieron lo que les pertenecia a los otros, en
primer lugar. En este caso, la apropiacion de riquezas era privada y
no habia necesidad de una posterior redistribucion entre aquellos no
denominados como serranos. El historiador soviético Aréon Gurevich
notaba que los “caballeros medievales no consideraban vergonzoso
apoderarse de los bienes ajenos y se vanagloriaban a menudo de su
gusto por el pillaje y de sus hazanas de saqueo™, lo que es semejante
a la légica evidenciada en este caso. Una institucion similar en el

35 La idea de reparto de las ganancias luego del acto violento queda también
registrado cuando se senala “e los cavalleros de Avila fincaron alli tres semanas
partiendo la ganancia e corriendo toda la tierra en derredor. E como quier que non se
acert6 Corraquin Sancho en la batalla fiziéronle su parte de la ganancia e diéronle
la suerte de Vlasco Cardiel, el que se fue” (Cronica, pp. 22-23)

36 Crénica, p. 9. En este caso, podemos encontrar dos motivos diferenciados pero
entremezclados. Por un lado, la funcionalidad del apellido o aspecto defensivo de la
cabalgada al momento de la devolucién de todo lo que los moros habian saqueado.
Al mismo tiempo, también se reconoce la cabalgada o rdn cuando se evidencia el
reparto del botin solamente entre aquellos que participaron de la correria. Disputas
por establecer las diferencias entre el apellido y la cabalgada eran muy comunes en
la zona de frontera. El apellido generalmente se establecia cuando el enemigo no
habia trasnochado con el botin, mientras que la cabalgada tomaba forma cuando la
persecucién continuaba en la siguiente jornada.

37T Arén GUREVICH, Las categorias de la cultura medieval, Madrid, Taurus,
1990, p. 278.
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contexto escandinavo era el llamado rdn, la apropiacion forzosa, pero
abierta y honorable, de bienes ajenos?®.

Si volvemos al caso abulense, a pesar de las luchas al interior de
la poblacién cristiana, la comunidad demostré una alta capacidad de
subsistencia, en parte gracias al accionar de los serranos. Estos, a
partir de pequenias desigualdades originarias (posesion de caballo y
armas), se fueron convirtiendo durante el siglo XII en especialistas
de la guerra. La diferenciacion social se profundizé con el paso del
tiempo, alimentada por el uso del botin de guerra3®. Finalmente,
con la concrecion de la alianza entre la monarquia y los serranos,
se plasmé un orden en el que estos dltimos actuaban como sector
gobernante de los concejos®®.

En el caso de Islandia, la estructura econémica era relativamen-
te sencilla, al menos en comparacién con la del nicleo de la Europa
“feudal” contempordnea. No existian aldeas o pueblos, ni tampoco
comunidades de comercio y artesanado. El trabajo de granjas dise-
minadas por el territorio estaba basado en la unidad doméstica y
constituia la base fundamental de la estructura de produccién.

A pesar de estar frente a una sociedad como la descrita mas
arriba, que limitaba seriamente las posibilidades de acumulacién de
los jefes, en los siglos XII y XIII ya resulté claro el establecimiento

38 William Ian MILLER, “Gift, Sale, Payment, Raid: Case Studies in the Nego-
tiation and Classification of Exchange in Medieval Iceland”, Speculum, 61/1 (1986),
p- 18. En el contexto escandinavo existia una diferencia entre el robo y el rdn, con
connotaciones morales y valoraciones sociales muy diferentes. El primero era un cri-
men oculto, secreto o al menos se intentaba que fuera de esa forma, mientras que el
segundo se realizaba abiertamente. De ello se desprende otra diferencia: que el robo
negaba la relacion social posterior, mientras que el segundo no, ya que invitaba a una
accion reciprocitaria. Para informacién més detallada sobre el tema ver Theodore
ANDERSSON, “The Thief in Beowulf”, Speculum, 59/3 (1984), 493-508.

39 Botin que signific6 una acumulacién privada y diferencial de riquezas que,
durante el siglo XII, fue terminando con la relativa igualdad de las primeras comuni-
dades campesinas, sociedad relativamente uniforme dividida entre milites y peones.
Al respecto, se puede ver MONSALVO ANTON, “Transformaciones sociales y rela-
ciones de poder...” y “Frontera pionera, monarquia en expansion...”; Reyna PASTOR
DE TOGNERI, “La lana en Castilla y Leén antes de la organizacién de la Mesta”,
en Conflictos sociales y estancamiento econémico en la Espafia medieval, Barcelona,
Ariel, 1973, pp. 133-171.

40 ASTARITA, op. cit., p. 93.
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de una sociedad con un balance de poder diferente. Se inicia, al igual
que en Castilla durante el siglo XII, un cambio en la configuracién
de la estructura social. En el caso hispanico, podemos ver que una
formacién originaria de milites y peones comienza a sufrir el sur-
gimiento de una elite municipal, privilegiada a partir de mediados
del siglo XIII con el gobierno de los concejos y la exencién tributaria
tras la aparicién en escena de la corona*l. Por su parte, mientras que
en el espacio islandés se produjo un aumento de la complejidad de
la estructura social desde un sistema bipartito godar-bendr a uno
tripartito de stdrgodar-stérbaendr-bendr. En ambos casos, surge un
orden social mas estratificado con una tendencia a la concentracion
de poder en la cima de la escala social. El nimero de godar disminu-
y6 y los que quedaron (los stérgodar) se hicieron mucho mas podero-
sos, controlando varios godord (es decir, cargos de jefatura) cada uno.

También en Islandia la violencia representé un papel especial
como mecanismo de acumulacién de riquezas durante el proceso
de reestructuracién social, fundamentalmente en los intentos de
consolidar esos cambios. En este caso, la documentacion es parti-
cularmente rica en ejemplos. En la saga queda claro c6mo se da un
encadenamiento entre violencia y acumulacién y el posterior creci-
miento del poder y prestigio del beneficiario. Si bien la violencia no
crea por si misma una fuente estable de poder, es til para controlar
la riqueza (en tierra, ganado y hombres) en la que se basa la econo-
mia politica del lugar*2.

A lo largo de toda la narracién se puede detectar el modo de
actuar de tales hombres, ubicados en las posiciones méas ventajosas
de la escala social. Por ejemplo, cuando Porgils y su comitiva llegan
al lugar en el que estaban Nikulds Oddsson (individuo ligado a la
faccién contraria, la de Poror kakali) y Gyda (la beneficiaria de una
dote que incluia bienes de Snorri Sturluson en disputa), ésta dijo al
visitante, “esto te pido [...] dijo Gyda que no ordenes aqui el saqueo o
que se haga una apropiacion violenta, pero que tomes las provisiones

41Para un anilisis detallado de dicho proceso castellano y en parte complemen-
tario de este trabajo, sobre todo en relacion a la fase posterior al cerramiento por casi
un siglo de la Reconquista, ver MONSALVO ANTON, “Transformaciones sociales y
relaciones de poder...”.

“2EARLE, op. cit., p. 110.
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aquello que te parezca necesario con mi permiso™?. A su vez, ocurren
sucesos similares a favor de la faccién de Péror kakali cuando un
subordinado “dijo a Porgils acerca del maltrato que habian recibido
de Eyjolfr y Hrafn los hombres del distrito [...] Algunos habian sido
atemorizados con el saqueo, otros con palizas y casi todos habian
sufrido alguna penuria™‘. En estos casos, se describe directamente
el acto del saqueo o del “préstamo” a partir de una accién violenta o
amenaza.

Al mismo tiempo, se encuentran transferencias de riquezas en
virtud del sjdlfdeemi*®, una concesion forzosa aunque indirecta. Esta
forma de terminar los pleitos era concedida por el peor posicionado
en la disputa a su oponente. A pesar de no constituir un robo o un

43 “Pess bid ek pik, freendi,” segir Gyda, “at pu ldt hér eigi reena ok eigi gera
hervirki, en hafio hedan slikt, sem pér pykkizt purfa i birgdum i heimuld” (Porgils
saga skarda 19, p. 137). Otros indicios pueden hallarse cuando leemos que “Porgils
prometié a Ingunn tregua y a todos los hombres de la casa y su ganado que habia
sido llevado a la Iglesia” (Porgils hét Ingunni gridum ok éllum heimamonnum ok fé
bvi, sem i kirkju var komit, Porgils saga skarda 46, p. 178). Mas adelante, “Porgils lo
presiéno més, pero Geirr se acobardd, y entonces Porgils lo llamé con palabras agre-
sivas [...] Los hombres de Porgils habian tomado sementales, que eran propiedad de
Geirr, un caballo pinto y algunos otros equinos [...] Geirr tomé esta decisién, que él
enviaria a Porgils algunos caballos y también armas, y una cota pesada y fuerte con
la que Sturla Péroarson fue a la escaramuza de Pverd” (Porgils sdtti ¢ pvi meir, en
Geirr for undan. Sl6 pd i heitan ok hardyrdi fyrir Porgilsi [...] Menn Porgils hofou rekit
heim stéohross, er Geir dtti, hest [josbleikan ok nokkur hross onnur [...] Tok Geirr pat
rad, at hann 1édi Porgilsi hross nokkur ok svd vapn ok panzara pykkvan ok styrkjan,
er Sturla Pordoarson var i @ Pverdrfundi, Porgils saga skarda, 47, p. 181). El temor
al saqueo se puede ver cuando se sefiala “Skeggi el granjero estababa en su hogar,
cuando él vio una expedicion de hombres yendo hacia alli, y monté en su caballo y
se puso en camino [...] sus hombres llevaron sus bienes a la Iglesia” (Var par fyrir
Skeggi bondi. Ok pegar er hann sd mannareid, steig hann d hest sinn, en reid i brott
[...] Baru menn pd fong hans i kirkju, Porgils saga skarda 61 p. 203). En este dltimo
caso, Porgils termina llegando a una reconciliacion y obteniendo varios regalos.

4 Segir hann Porgilsi frd hrakningum peim, er heradsmenn héfou fengit af peim
Eyjolfi ok Hrafni [...] Sumir hofou ordit fyrir ranum af peim, sumir fyrir dbarningum,
en ner allir fyrir nokkurum afarkostum (Porgils saga skarda 47, pp. 179-180).

4 La expresién es de dificil traduccién al castellano, significando literalmente
“(el derecho a) emitir veredicto por cuenta propia”. Jon Vidar Sigurdsson la distingue
claramente del arbitraje afirmando que “la diferencia entre el self-judgement y el
arbitraje era que, en el arbitraje, un tercero emitia el veredicto, mientras que, en el
self-judgement, éste era dado por uno de los partidos involucrados”, SIGURDSSON,
op. cit., p. 165.
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saqueo, ceder la capacidad de decidir el veredicto de un caso a la
parte antagdnica, era normalmente una consecuencia directa de la
amenaza que generaba enfrentarse un poder superior en hombres,
armas, prestigio, alianzas, etc*S. Esto se ve claramente en la oposi-
cion de Porgils contra un cierto Egill, donde éste (a pesar de tener
un caso firme en contra del primero) tuvo que terminar cediendo el
veredicto a la voluntad de aquél:

Egill ofrecié que Sturla diera el veredicto en su caso.
Enumerd sus muchas causas contra Porgils respecto
del manejo de la propiedad y la pérdida de riqueza, que
habian ocurrido en el invierno, cuando Porgils habia
tomado el asentamiento (y que seguian impagas), y de su
ataque a Reykholt y la consiguiente captura de riqueza,
que también habia sucedido en el invierno [...]. Egill
concedio el caso a Porgils y le dio el derecho a emitir
veredicto. Porgils debia resolver sobre todos los asuntos
como quisiera®’.

El ejemplo anterior adquiere sentido para nuestra argumenta-
cion si se tienen en cuenta los indicios que da la saga acerca de como
fue la llegada de Porgils a Reykholt:

Esto ocurrié cuando ellos cabalgaban desde Grimsstadir
y salié desde Reykholt un hombre, que se llamaba
Koordn y era conocido como el desgarbado. El vio
montados a muchos hombres armados por el camino
desde Grimsstadir, avanzando muy rapido. Corrié hacia
adentro y le dijo a Egill que varios hombres armados
cabalgaban hacia la cerca de la granja*®.

46 La forma de conseguir ese mayor nimero de armas, hombres y prestigio se
verd en el siguiente apartado, al analizar la injerencia del capital simbélico y la
construccién de poderes personales.

4" Baud Egill dom Sturlu ¢ mdlum peira. Taldi hann d Porgils margar sakar ok
svd um stadardbud ok fjaraudn pd, ordit hafoi um vetrinn, er Porgils ték vid buinu, ok
ogreidd stoo, ok atfor i Reykjaholti ok slikar fjartokur, sem pd hofou ordit um vetrinn.
[...] Egill gekk til handa vio Porgils ok seldi honum sjdldsemi. Skyldi hann skipa 6llum
mdlum peira sem hann vildi (Porgils saga skarda 43, p. 172).

“8En pat bar saman, at peir ridu fra Grimsstédum ok madr gekk it i Reykjahol-
ti, sa er Koordn hét ok var kalladr skroggr. Hann sd rida marga menn vdpnada eftir
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Lo anterior explica no solamente la superioridad de Porgils en
tal situacion sino también el hecho de que Egill se hubiera refugiado
en la iglesia del lugar al recibir la noticia del ataque. Las intencio-
nes de Porgils también eran claras, como se deduce de las palabras
puestas en boca del sacerdote: “No se sabe qué hubiera ocurrido, si
[Egill] te hubiera esperado, Porgils mio™®, haciendo irénica referen-
cia a las intenciones hostiles de Porgils contra Egill y su evidente
superioridad®.

Algo similar sucede en el caso entre Porgils y Haukr, un granje-
ro prominente que con anterioridad ya se habia enfrentado a Porgils
junto a cierto Porleifr. Porgils utiliz6 el recurso a la violencia desde
el inicio. En primer lugar, hostiga a Selvi, un béndi que conocia a
Haukr, para descubrir el paradero de ese ultimo. Groéa, la sefiora de
la granja en que buscaban a Haukr, le plantea a éste “no dejes que
hagan dafo algo aqui, si tienes alguna influencia™*.

El poder que tenia la comitiva de Porgils al momento de su llega-
da superaba ampliamente al del grupo que, en ese momento, podrian
haber reunido Haukr y Gréa para defender su posicion ante el ataque
y el saqueo. La consciencia de dicha superioridad queda en evidencia
en la amenaza que uno de los atacantes, Péror, hace a Gréa: “Péror
dijo entonces: ;Dénde seria mejor saquear que aqui, si es que debe
hacerse y lo necesitaramos?”??. Dichos indicios deben haber sido
reconocidos por Haukr, que toma la razonable decision de entregar
sjalfdceemi a Porgils respecto a ofensas previas, que luego derivé en
los respectivos pagos monetarios®®. Proponer el sjalfdemi equivalia

gotunni fra Grimsstédum ok riou heldr mikinn. Hann hijop inn ok sagdi Agli, at fjoloi
vdpnadra manna reid at gardi (Porgils saga skardi 43, p. 171).

4 Eigi veit, til hvers happs heetti, pott hann hefdi bedit, Porgils minn! (Porgils
saga skarda 43, p. 171)

50Se podria pensar incluso en la muerte de Egill a mano de Porgils o de alguno
de sus hombres.

5L, ldttu ekki hér gera illt, ef i reedr nokkuru (Porgils saga skarda 14, p. 124)

52 Poror segir pd: “Hvar mun betr fallit at reena en hér, ef nokkur skal, en purfi
bo?” (Porgils saga skarda 14, p. 124).

53 “Dio Haukr dos medidas de malta y una medida de seis porciones de grano
y un gran hacha, que Porleifr de Garoar le habia dado a Haukr. Gréa dio a Porgils
un anillo de oro”, Saga, pp. 370-371 (Gaf Haukr tvau sdld malts ok sdld korns ok sex

142



a admitir que la otra persona era poderosa y podia llegar a indicar
un deseo de amistad y de lograr la paz mediante la sumision politica.

Es cierto que, en ninguno de los dos casos senalados, se trata de
una decisién tomada libremente. Se trata de una “amistad” (vindtta)
que funciona como préactica politica, desvinculada de elementos como
el afecto, la gratitud, el amor o la humildad. Es una relacién politi-
ca con derechos y obligaciones de ambas partes. Lo cierto es que, a
pesar de que el discurso sobre la amistad se hacia en términos de
igualdad, en la realidad ésta solia ser una relacion asimétrica®.

A partir de lo antes expuesto, se destaca una primera diferencia
entre el caso castellano y el islandés, diferencia que se puede atribuir
al contexto territorial divergente entre ambas sociedades. Mientras
que la Extremadura histérica era, para el momento narrado en la
crénica, un territorio de frontera (cada vez mas acotado pero todavia
abierto) entre dos formaciones sociales diferenciadas, Islandia corres-
pondia a una sociedad periférica insular, considerablemente aislada
en el océano. Como consecuencia, mientras en Castilla la ofensiva se
desarrollaba fundamentalmente contra los moros (aunque también
podemos encontrar conflictos entre cristianos®®) y la defensa se efec-
tuaba reciprocamente contra las razias almoravides, en Islandia el
conflicto se daba entre miembros de una misma sociedad desintegra-
da en facciones antagonicas y competitivas.

Ideol6gicamente, en Islandia no existe una figura de otredad,
contra el cual efectuar razias, cabalgadas, ataques y saqueos por
defecto legitimo®. Tampoco aparece la necesidad de recuperar y
proteger un territorio perdido —que comunidades como la de Avila

veettir ok oxi mikla, er Porleifr i Gordum hafoi gefit Hauki. Groa gaf Porgilsi fingrgull,
borgils saga skarda 14, p. 125).

5 Vidar PALSSON, Power and Political Communication. Feasting and Gift
Giving in Medieval Iceland, Tesis de doctorado inédita, Universidad de California,
Berkeley, 2010, p. 12.

55 A modo de ejemplo, podemos ver el apartado de la Cronica respecto “Del rey
don Enrique”, donde aparecen conflictos por castillos y un levantamiento del conde
don Alvaro en contra del rey, Cronica, pp. 58-62. También tenemos un fragmento que
aparece en los manuscritos A, C y D de la Cronica respecto “Del alzamiento de Muiio
Ravia” que aparece en esta version critica de la obra, Cronica, p. 83.

56 Al menos que aparezcan de forma explicita o implicita en la saga aquf trata-
da. En otras sagas, incluyendo notablemente la Saga de Egill, se pueden encontrar
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necesitaban para subsistir y la corona para fortalecerse—. Por el
contrario, en el caso de la Saga de Porgils labio leporino, 1la disputa
se da entre lideres de familias prominentes por el control del territo-
rio y la poblacion, a partir de un contexto de cambio en la estructura
socioecondmica, conjugados con el creciente efecto de la influencia de
la monarquia noruega y la Iglesia en la distribucion del poder.

A pesar de dichas diferencias, no parece haber grandes contras-
tes en el uso de la violencia como estrategia de acumulacion entre
los casos en cuestion, al menos en términos generales. En ambos se
encuentran espacios de dominacién en disputa entre grupos arma-
dos, ligados a un proceso de acumulacién de riquezas en beneficio de
los sectores mencionados.

5. El impacto de la accién violenta en el modo de vida de los
acumuladores

Debemos analizar también qué significé dicha acumulacién en
términos de prestigio, reconocimiento publico y, por lo tanto, de dife-
renciacion social. En esas instancias, la violencia y transferencia de
recursos habrian tenido claras consecuencias en la vida socio-politica
de los involucrados.

Si nos enfocamos en el caso abulense, desde el comienzo de la
narrativa se puede reconocer la funciéon militar de los llamados se-
rranos, tanto en su aspecto ofensivo como defensivo®. Tratandose de
una produccién creada en el seno de la propia caballeria villana, es
esperable que la cronica nos muestre el accionar heroico, fiel y leal
de este sector de la poblacién, comportamiento que es materialmente
beneficioso en el largo plazo. A la ventaja econémica se agregara la
ventaja politica y juridica a partir de mediados del siglo XIII. Tal es
el caso de Corraquin Sancho, que:

expediciones de saqueo a otros paises, justificadas en alguna medida en la diferencia
y lejania de sus habitantes.

5T Esto figura cuando “... todos los que fueron llamados serranos trabajaronse
en pleito de armas e en defender a todos los otros” (Crénica, pp. 6-7).
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[...] vio sesenta cavalleros moros que tenian veinte
pastores cristianos [...] E asmé por cudl lugar llegarié
a ellos que non le pudiessen ver fasta que fuesse cerca
d’ellos [...] E dexdronse vencer los moros, e maté dellos
uno o dos [...] los moros fueron vencidos [...J*.

Este fragmento no dice mucho por si mismo (mas alla de ilustrar
la atmosfera que se vivia en la peninsula) pero gana gran significado
cuando vemos c6mo el hecho repercutio en la vida de este caballero.
La cronica cuenta que “[...] después que a Avila vino a poca de sazén
vinieron aquellos pastores e troxéronle sesenta puercos en servicio”.
La frase exalta el reconocimiento generado, en el comun de la pobla-
cién, la actividad bélica del personaje en contra de los moros, en un
contexto de continuas razias®. Es cierto que, partiendo de la idea de
que la Crénica es un instrumento de autolegitimacién producido por
el sector social estudiado, puede ponerse en duda el caso particular
del rescate efectuado por Sancho. Sin embargo, la dinamica y el moti-
vo de todos los acontecimientos narrados lejos estan de la ficcion. Es
probable que acontecimientos semejantes al relatado se hayan dado
en el contexto de la frontera ibérica‘:.

A medida que los serranos se fueron afianzando como sector
guerrero, acumularon riquezas a partir de los mecanismos mencio-
nados, diferenciandose progresivamente del resto de los campesinos.

58 Cronica, p. 25.

5 Idem, p. 26.

0 Incluso se puede entender el episodio como un intercambio reciproco de
servicios entre Corraquin Sancho y los pastores rescatados. El fragmento contiene
los elementos simbdlicos, aunque no materiales, del don y el contra-don. También
encontramos el reconocimiento del resto de la poblaciéon hacia sujetos como Sancho
en unos versos reflejados por la crénica: “Cantan de Roldan, cantan de Olivero,// e
non de Corraquin, que fue buen cavallero.// Cantan de Olivero, cantan de Roldan,/
e non de Corraquin, que fue buen barragan” (Cronica, p. 26)

61 Para profundizar en ciertos aspectos (sobre todo, en c6mo se operaba mi-
litarmente en zonas de frontera peninsular), ver CARMONA RUIZ, op. cit.; Juan
TORRES FONTES, “El adalid en la frontera de Granada”, Anuario de estudios me-
dievales, 15 (1985), 345-366. En este caso aparece definida la frontera como extensas
areas despobladas y no puestas en produccion, donde la vigilancia de parte de unos y
otros es minima y la inseguridad acecha a ambos bandos, por lo que las cabalgadas
o ran eran casi siempre posibles (ibidem, p. 347).
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Ademas, fueron obteniendo el reconocimiento de su funcion social
y, por lo tanto, de una posicién superior al interior de la sociedad
castellana. En tanto, la acumulacion de bienes a partir de expedi-
ciones militares constantes a lo largo del periodo tratado les daria
la base material para convertirse en propietarios independientes,
fundamentalmente de vides, cereales y ganado®. Hay que reconocer
especialmente la apropiacién de ovejas, que llevé a que los caballeros
villanos se afianzaran como ganaderos, siendo la cria de animales la
base principal de su riqueza®®.

Por otro lado, el caso islandés presenta episodios de acumulacién
de prestigio que tienen su origen en acciones violentas. A diferencia
de Castilla, el reconocimiento proviene de la entrega de regalos® y la
organizacién de festines®. La acumulacion de bienes para sustentar

62 Carlos ASTARITA, “Sobre los origenes de las caballerias en Castilla y
Leén. Siglos X-X1II”, Olivar: revista de literatura y cultura espafiola, 8 (2007), p. 298;
PASTOR DE TOGNERI, op. cit.; Salvador DE MOXO, Repoblacion y sociedad en la
Esparia cristiana medieval, Madrid, Rialp, 1979.

63 ASTARITA, Del feudalismo al capitalismo..., pp. 43 y 55.

64 Esto se ve claramente cuando se reparten anillos, tierras u otros bienes im-
portantes a cambio de ayuda y fidelidad. Por ejemplo, leemos que “Sighvatr estuvo
mas tiempo alli, y Porgils le agradecié por el viaje, se quité un anillo de oro y se lo
dio a Sighvatr...” (Var Sighvatr par eftir, ok pakkadi Porgils honum ferd ok spretti frd
sér gullsylgju ok gaf Sighvati [...], Porgils saga skarda 19, p. 137). También leemos
que “Porgils consigui6é para Gunnlaugr tierras en Hitarness, y aquél habité alli,
pero boéror y Aldis fueron a Staor, y alli ella se hizo cargo de la propiedad. Porgils
les consigui6 tierras en Porgeirsfell” (Porgils fekk Gunnlaugi land d Hitarnest, ok bjo
hann par, en Poror for til Stadar ok Aldis, ok var hon par fyrir bui. Ok fekk Porgils
peim land at Porgeirsfelli, Porgils saga skarda 24, p. 149). También, los hombres de
Porgils “dijeron, que ellos seguirian a Porgils, pero le parecié a Porgils que el nece-
sitaba concederles algo para su honor, si la expedicién resultaba bien” (Peir segja, at
peir myndi fylgja Porgilsi, en pétti Porgils purfa, at honum ynnist nokkut til seemoar,
ef ferd pessi tekist vel, Porgils saga skarda 44, p. 175).

6 Un ejemplo muy claro es, cuando avanzada la primavera, “Porgils fue a su
granja en As en Hegraness. El ofrecié alli un banquete, al que habia invitado al
obispo Heinrekr. Fue un festin espléndido con regalos generosos. El dio al obispo
tres sementales, y tres hundrud [N. del A. cada hundrad equivale al precio de una
vaca] de mercancias, un anillo de oro y un buen libro. Skeggi y muchos otros le
dieron también buenos regalos [...]. Porgils realiz6 otro festin en el otofno. Invité
entonces a la mayor parte de los granjeros més prominentes del distrito [...]. Fueron
también repartidos grandes regalos de despedida, y nadie se puso en camino sin un
regalo, tal habia sido el festin. De estos banquetes, Porgils obtuvo gran estima de
los granjeros. A sus hogares muchos lo invitaron y el pas6 el invierno en festines por

146



dichas practicas provino parcialmente de las actividades violentas
antes descritas, como el rdn y los beneficios de obtener sjalfdeemi®s.

Las diversas formas de transferencia de bienes representaban
mas que el valor material del heno o la comida. Lo que se ponia
en juego era el prestigio y la influencia politica, en tanto dichas
practicas eran parte crucial de la competencia por el poder y renom-
bre en un distrito®”. A pesar de ser un stdérgodi, Porgils en alguna me-
dida tenia que negociar el apoyo de sus seguidores y de los bandr del
territorio que controlaba. Todos los bienes acumulados a partir del
accionar violento podian servir para dicho propésito. Parafraseando
a Bourdieu, el capital econémico actia como un eufemismo del ca-
pital simbdlico. Pero, para que el primero pueda intervenir bajo la
forma del segundo, es necesaria la constante actuacion del poseedor
del capital a través del establecimiento y cuidado de las relaciones
personales. Debe “dar la cara” para poder construir su autoridad
personal. A eso debe sumarle una inversion, a la vez material y sim-
bélica, entendida como asistencia politica, ayuda contra agresiones,
robos, ofensas, auxilio econémico, etc.%®.

Los bienes de prestigio saqueados u obtenidos por otros medios
—cotas de malla, armas de calidad, sementales— son redistribuidos

todo el distrito, y entonces los granjeros le dieron los regalos mas honorables” (Eftir
um vdrit for Porgils bui sinu i As i Hegranes. Innti hann pd af hendi bod pat, er hann
hafoi booit Heinreki biskupi. Var par veizla virdulig ok gjafir stonar. Hann gaf honum
stéo0hross prju ok prji hundrud véru ok fingrgull ok bék géda. Skeggja gaf hann ok
gooar gjafir ok morgum o60rum |[...] Adra veizlu hafdi Porgils um haustit. Baud hann
ba til sin flestum heradsbondum inum beztum [...] Varu ok gjafir storar at utlausnum,
ok engi for gjafalaust i brott, sd er bodit hafoi verit. Af pessari veizlu fekk Porgils mikla
virding af bondum. Budu flestir beendr honum pd heim, ok for hann at veizlum um
vetrinn um allt herad ok pd af bondum inar semiligstu gjafir, Porgils saga skard 62,
pp- 206-207). Algo similar se ve en Porgils saga skarda 73, p. 216.

66 E1 acuerdo que Porgils pacta con el obispo Heinrekr es para ayudarlo a
mantener su poder en la diécesis (Porgils saga skarda 61, p. 205), imponiéndose en
la disputa con Skeggi. Estos dos episodios terminan haciendo de Porgils el hombre
con més autoridad del distrito.

STMILLER, op. cit., p. 32.

58 BOURDIEU, op. cit., p. 206. Nétese que la formulacién de Bourdieu implica
un uso muy laxo del concepto “capital”, mas cercano al de la economia neoclésica
que al marxismo. Si bien esto difumina su precision en gran medida, permite su
aplicacién a contextos histéricos muy diversos.

147



por Porgils a lo largo de toda la saga. Esto demuestra la importancia
de la generosidad visible publicamente. El capital simbdlico derivado
a partir de ello asegura a sus poseedores una red de aliados, segui-
dores y relaciones. Aporta aquellos individuos y vinculos a los cuales
el poseedor sostiene y por los que él se sostiene a través de compro-
misos, deudas de honor, derechos y compromisos acumulados, etc.
Por lo tanto, no es extrano que los hombres ambiciosos se esforzaran
en realizar exhibiciones que demostrasen dicho capital®®. De hecho,
el principal papel que tuvieron los festines en la sociedad islandesa
medieval era el de sefialar quién era amigo (es decir, aliado politico)
de quién y, por lo tanto, cual era la red de obligaciones existentes
entre aquellos que organizaban el festin y los que eran invitados™.
Tal paisaje de relaciones de poder afianzaba el predominio de los
que podian ubicarse en la posicion superior en tanto organizadores
o invitados principales y asi aumentar su nimero de seguidores. Esa
dinamica se ve en una de las ultimas disputas por el distrito que
figuran en la saga, entre el generoso Porgils y el austero Porvarar:

Y también fue asi, que los granjeros querian servir a
borgils pero no a Porvaror. Ellos se reunieron varias
veces durante el otorio y la situacion entre ellos era
bastante distante, y cuidaban sus palabras, y en cada
encuentro Porgils tenia mds hombres y mds fuerza que
borvardr™.

La acumulacién de tierras a través de la fuerza o de la impo-
sicion de una situacién social méas elevada también puede conside-
rarse como una via para elevar el prestigio a partir de la posterior
redistribucion de esas tierras (como se vio en un ejemplo anterior™)
0 como una manera de dominar el territorio, subyugando posibles

89 Ibidem, p. 189.

" PALSSON, op. cit., p. 116.

Var ok pat svd, at beendr vildu Porgilsi pjona, en eigi Porvardi. Peir fundust
nokkurum sinnum um haustit, ok fell med peim heldr fdliga, en dvallt stilltu peir
ordum, ok @ éllum fundum var Porgils fjolmennari ok hafdi meira styrk en Porvaror
(Porgils saga skarda 73, p. 216).

2Ver nota 64.
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opositores o controlando las areas mas fértiles’. Ademads del evidente
beneficio econémico, poblar las tierras e instalaciones adquiridas con
seguidores es una forma de contribuir al aumento del prestigio y, por
lo tanto, del capital simbdlico propio.

Tanto la riqueza (de forma directa) como la violencia (de forma
indirecta) funcionaban como medios para alcanzar objetivos no ne-
cesariamente econémicos. En la sociedad islandesa, los regalos de
tierras eran dones que normalmente sélo podian obtener su contra-
don en virtud de un regalo de la misma naturaleza. Esto muchas
veces podia significar subordinacién de larga duracion del receptor
a favor del dador™. Por eso, sostenemos que la corriente de bienes y
las relaciones sociales se integraban en forma paralela dentro de la
logica del funcionamiento de estas sociedades. Es en ese sentido que
Sahlins afirma que la transferencia material garantiza o inicia las
relaciones sociales™.

En términos generales, podemos reconocer que, tanto en Islan-
dia como en Castilla, se dieron procesos de acumulacion de riquezas
a través de actos violentos realizados normalmente en grupo, que
condujeron a la diferenciacion social y econémica de determinados
individuos puestos a la cabeza de las jerarquias sociales. Sin embar-
go, podemos precisar ahora nuevas diferencias entre ambos casos.

En primer lugar, hay que hacer una distincién en términos
cuantitativos respecto de dichos actos entre Islandia y Castilla. En

3 A modo de ejemplo, leemos que “en el verano siguiente, Porgils tomé un
establecimiento en Miklabaer en Blonduhlid, porque le parecié que la tierra de esa
granja era mejor para conseguir heno y que la granja era grande. El implement6
grandes mejoras en la granja, tanto en cuanto a los hombres como a las provisiones”
(Um sumarit eftir tok Porgils vid bui ¢ Miklabee i Blonduhlid, pvi at honum pdtti pat
land styrkara undir bi at heyfongum, en pé beer mikill. Var par eflt rausnarbii baedi
at mannfjolda ok tilfongum, Porgils saga skarda 67, p. 209).

"“MILLER, op. cit., p. 49.

5 SAHLINS, op. cit., p. 204. El contrapunto subyacente es con las sociedades in-
dustriales, en las que la dindmica econémica se presenta como un dominio especifico
de las relaciones humanas y, a su vez, que se fundan en relaciones de produccion (y
no de transferencia, es decir, de circulacién). El nicleo sustantivista de la afirmacion
de Sahlins podria ser discutido en lo que hace a la dindmica real de la estructura
econdmica pero no en lo que atafe a su presentacion en las fuentes, que refuerzan la
impresion de que la circulacion de bienes (y personas) constituye el nivel dominante
de creacion de lazos interpersonales.
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la primera, tanto el nimero de hombres envueltos en los conflic-
tos como, al parecer, las riquezas transferidas parecen tener una
envergadura y frecuencia menores que en la segunda. En segundo
lugar, debe recordarse el contraste sefialado entre los modos en
que se genera el crecimiento del reconocimiento (y la consiguiente
influencia) en cada lugar. Mientras que, segin la Crdnica, la accién
violenta contra de los moros lleva directamente al enriquecimiento
y reconocimiento publico, en la Saga ello se da como consecuencia
del dispendio de parte de la riqueza obtenida mediante el ejercicio
de la violencia, no por la violencia en si. Esta diferencia radica en
el hecho de que, a diferencia de lo usual en el continente (incluyen-
do el caso extremenio), la superioridad militar en Islandia no tenia
utilidad alguna en términos estructurales. La ausencia de riesgo
militar, debida al aislamiento de la isla —que la convertia en un pé-
simo blanco para incursiones—, estaria en la base de un proceso de
“de-evolucion social” planteado por Byock™. Dicho proceso supondria
que una aristocracia militar presente en la sociedad de origen habria
desaparecido rapidamente durante las primeras generaciones, luego
de la colonizacion en los siglos IX y X7,

En tercer lugar, esa violencia esté dirigida principalmente en la
peninsula, hacia los moros. Se trata de una violencia ejercida o plan-
teada muchas veces como una accién de defensa de la comunidad de
cristianos, como ejemplifican los casos de devolucion de lo saqueado
por los moros, los de aquellos que habian abandonado la expedicién
de represalia o la defensa de los pastores por parte de Corraquin
Sancho. Ademas, contrariamente a lo que sucede en el caso islandés,
en Castilla hay un estrato entero de la poblacién que se terminara
beneficiando —el de los serranos— mientras que, en la isla en cues-

BYOCK, “State and Statelessness...”, p. 159.

" Esto genera una nueva duda sobre la tesis de Orri Vésteinsson respecto de
una aristocracia existente desde los comienzos de la colonizaciéon. Aun si hubiesen
llegado a Islandia sectores de la sociedad noruega de la edad de hierro tardia (la
“era vikinga”) con rasgos aristocraticos, el proceso de pérdida de complejidad de la
estructura social habria comprobado la base de la tesis de dicho autor pero haciéndole
perder valor para explicar el periodo histérico posterior al del asentamiento.
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tion, todo confluira en el beneficio de un jefe regional, a expensas no
solamente de los granjeros sino de los otros jefes™.

Por ultimo, la diferencia crucial que se puede encontrar entre
ambos ejemplos radica en que mientras en el caso islandés el capital
econémico debe ser redistribuido por Porgils (o cualquier stérgodi)
para lograr el crecimiento de su prestigio y su posicién social (a fin
de reproducir su autoridad personal y las diferencias de rango), en
el mundo abulense lo ganado por los serranos no demanda redistri-
bucién. El reconocimiento de la posicion social de estos ultimos se
deriva centralmente de su funcionalidad militar defensiva y ofensiva.
Por ende, es factible plantear que el grueso del excedente obtenido
contribuye a acelerar la diferenciacion social y econémica dentro de
la comunidad. Diferencia crucial si se trata de analizar el proceso
de acumulacién de riquezas entre los sectores sociales analizados.

6. La relacion entre la accién violenta y el poder real: una
comparacion

Otro elemento fundamental para comparar el caso islandés y el
extremeiio es la ponderacion de los intereses de las monarquias de
Noruega y Castilla, respectivamente. Ambas coronas se hicieron pre-
sentes de modo notablemente diferente. En la peninsula, la realeza
afianza y legitima las divisiones sociales que se habian establecido
en las comunidades independientes, como medio para fortalecer su
propia autoridad sobre el territorio, en el proceso de avance sobre la
peninsula. En Islandia, en cambio, seran los stérgodar los que bus-
caran el apoyo del rey noruego para consolidar su propia posicion en
la isla. En principio, las intenciones de ambas monarquias respecto a
los territorios en cuestién eran semejantes, pues buscaban establecer
su dominio sobre ellos.

8El caso de Corraquin Sancho puede ser interpretado en el sentido acerca del
cual ya hemos hablado. Dado que se trata de un escrito legitimador, no necesaria-
mente se hace necesario hablar del conjunto de los caballeros villanos. Corraquin
Sancho podria funcionar en este caso como una figura representativa del estrato
analizado.
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Cabe recordar que, en el caso castellano, los serranos se habian
ido diferenciando del resto de los campesinos a partir de practicas
violentas que les permitian la acumulacién de bienes —lo que, con el
tiempo, los llev6 a convertirse en un sector social y economicamente
diferenciado del resto de la poblacion—. Este sector (Ilamado de los
caballeros villanos a partir de la configuracién de su alianza con la
monarquia) no habria tenido necesidad de acudir a un poder superior
en busca de ayuda, en tanto que su situacién se encontraba suficien-
temente consolidada: el principal riesgo de la vida en la frontera
(las aceifas, es decir, las expediciones moras) podia ser controlado de
modo auténomo gracias a su poderio militar.

Por otra parte, el cobro del tributo representé un papel impor-
tante en el devenir tanto de los stdrgodar como de los caballeros vi-
llanos™. Para el caso islandés, el conflicto por el dominio de Islandia
entre los sectores dominantes locales y su desenlace se encuentra
intimamente relacionado con el tipo de contacto politico que ellos
establecieron con la autoridad noruega.

Partimos de una primera diferencia considerable: mientras en
Castilla —como ya hemos argumentado— la posicién de los serranos
estaba bastante consolidada, en la isla, los stérgodar estaban en
abierto conflicto no sélo entre ellos sino también con los granjeros
prominentes y permanentemente debian buscar medios para rene-
gociar y sostener su estatus. De esta problematica islandesa surge
la estrategia de algunos islefios poderosos de ir en pos del patrocinio
del rey noruego.

La conflictividad con el sector de granjeros enriquecidos se
puede reconocer en la reticencia de los subordinados a pagar el
impuesto sobre el ganado ovino o a intercambiar productos con los

" Respecto al cobro de los tributos por parte de la caballeria villana, ver AS-
TARITA, Del feudalismo al capitalismo...; Juan Antonio BONACHIA HERNANDO,
“El concejo como senorio. Castilla, siglos XIII-XV”, en Concejos y ciudades en la Edad
Media hispdnica: I Congreso de Estudios Medievales, Leén, 1990, pp. 429-464; José
Maria MINGUEZ FERNANDEZ, “Feudalismo y concejos. Aproximacion metodo-
légica al anadlisis de las relaciones sociales en los concejos medievales castellano-
leoneses”, En la Espafia medieval, 3 (1982), 109-122.
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sectores mas prominentes®. De todas maneras, dicha oposicién hay
que situarla en un marco general que corresponde a la disputa entre
los stérgodar por el control de amplios territorios® y en un encuadre
aun mas general, que alude a las intenciones de la corona noruega de
dominar politicamente la isla y extraer tributo de su poblaciéon. En la
practica, ambas cuestiones aparecen profundamente entremezcladas
en la saga.

Cuando el rey noruego Hékon reclama la herencia de Snorri
Sturluson —en tanto que su vasallo estaba pidiendo posesiones so-
bre las que dudosamente tenia derechos— deja asi en evidencia sus
intenciones de participar activamente en el juego politico islandés.
Mas aun, al entregarle a un vasallo suyo (Porgils) completa autori-
dad sobre las disputas alrededor de dichos bienes, esta interviniendo
directamente en el conflicto entre los granjeros enriquecidos (aliados
de un stdrgodar, Péror kakali) y Porgils, otro stérgodar. Esto todavia
es més evidente cuando, més tarde, el rey obliga a Péror (que tam-
bién era vasallo suyo) a permanecer en el continente y no le permite
retornar a Islandia. Claramente, reteniéndolo y enviando al menos

80 Leemos que el granjero Skeggi “tenia una granja en Kalfstadir, rica en ga-
nado y muy bien equipada. Pero cuando fueron requeridas las ovejas, él no quiso dar
ninguna o hacer pago alguno a Porgils” (Han dtti bu at Kdlfstédum, vellaudigr at fé
ok hafoi gnott i bui. En er sauda var kvatt, vildi hann engan saud gefa ok ekki tillzeti
borgilsi gera, Porgils saga skarda 58, p. 200). Skeggi también se niega, en la misma
escena, a vender productos a los hombres de Porgils. Algo similar ocurre cuando la
saga narra que “fueron enviados hombres a pedir la talla en ovejas por todo el distri-
to, como fue entonces llamada. Porgils envi6 a Berg hasta Brekka a adquirir ganado
faenado de los hermanos Olafr y Pérhallr, pero no lo obtuvo” (Vdru pa menn sendir
i saudakvod um herad allt. Fekkst pat at kalla. Porgils sendi Berg ofan til Brekku at
fala slatrfé at peim braeorum, Oldfi ok Porhalli. Fekkst par ekki af, Porgils saga skarda
14, pp. 122-123). Es de considerar en ambos ejemplos citados que, mientras que el
caso de Olafr y Porhallr se dio en un momento en el cual Porgils todavia no se habia
convertido en el hombre mas poderoso del distrito, el de Skeggi se produce luego de
la victoria del bando de Porgils sobre Hrafn y Eyjolfr.

81 En este tiempo, “Pérdr kakali vino de Islandia. El habia anteriormente esta-
do en la batalla de Haungess y en los eventos que resultaron de alli. Gizurr estaba
entonces en Noruega, y ambos se sometieron al juicio del rey” (I penna tima kom
af Islandi Pordr kakali. Hafoi pa dor ordit Haugsnessfundr ok pau tidindi, er par af
leiddi. Var pa Gizurr i Noregi, ok settust peir par undir konungsdom, Porgils saga
skarda 7, p. 144). En este momento, Gizurr, derrotado en batalla, todavia no habia
sido nombrado jarl por el monarca, ni su papel, que seria decisivo en la guerra civil,
estaba aun claro.
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independiente Porgils a la isla lograba un mayor control sobre la
situacion y actuaba en funcion de lograr su dominio sobre Islandia.
Po6ror era una competencia en la isla para los intereses del rey (y de
Porgils) porque se trataba de una persona influyente, con una base
de poder propia®’.. De hecho, todos sus allegados en la isla haran
mencién de la autoridad y posesiones que han recibido de él para
oponerse a las intenciones del agente real®.

La situacion de conflicto queda claramente ejemplificada cuando
algunos de los amigos de P6ror desafian abiertamente las 6rdenes
reales enviadas a través de Porgils®*. El hecho de que un conjunto
de storbsendr, al frente de granjeros de menor jerarquia, se opusiera
a las 6rdenes de un rey extranjero, no se debe solamente al intento
de evitar el cobro de un futuro tributo noruego. En esta ocasion se

82 “Péror kakali permanecié en Noruega y no recibié mal la noticia, porque
habia repartido las posesiones de Snorri Sturluson entre sus amigos [...]| Hrafn Odds-
son, Seemund Ormsson, Sturla Pérdarson y Nikulds Oddsson estaban atados a Péror
por juramento, parentesco y amistad” (Pordr kakali sat eftir i Noregi, ok likadi honum
bat illa, pvi at hann hafdi aor skipat eignir Snorra Sturlusonar vinum sinum |[...] Hra-
fn Oddsson, Seemundr Ormsson, Sturla Pérdarson ok Nikulds Oddsson vdru bundnir
i trinadi ok tengdum vid bord ok i vindttu, Porgils saga skarda 10, pp. 118-119).

83 Por ejemplo, “Nikulas afirmé, que él no abandonaria las propiedades que
tenia en guarda, fuera quien fuera el que las reclamara, «<a menos que venga Péror»”
(Reio Nikulds knut a pvi, at hann myndi aldri lausar ldta peer eignir, er hann vardveit-
ti, hverr sem til kalladi, “enda kemr eigi Pordr til, Porgils saga skarda 15, p. 127).

84«porgils dice [...] debo leerles la carta del rey. Yo pido que los hombres la escu-
chen bien y piensen luego en sus juramentos [...] Porleifr respondié que eso no iba a
ocurrir, «las cosas van de esta manera. Muchos ambicionan este distrito y pocos van
a dar una respuesta hoy. Puede bien esperar a otra ocasién, hasta que junto a Hrafn
y Sturla nos presentemos y tomemos una decisién en conjunto sobre nuestra respues-
ta. Y nosotros sabemos que el rey te asigné este distrito y que éste es su mensaje el
dia de hoy, pero muchos dicen que €l no tiene nada que hacer en esto. Yo no soy here-
dero de Snorri Sturluson aunque tengo alguna autoridad en el asunto, por consejo de
P6ror» [...] Muchos hombres se pusieron junto a Porleifr, que pensaban que el rey no
tenia derecho a tener autoridad sobre la herencia de Snorri Sturluson” (/.../ Mun hér
lesit vera konungs bréf. Bid ek, at menn gefi hér til gott hljod ok hyggi sidan at svorum
[...] Porleifr kvedst pat eigi mundu gera, - “ferr pat pann veg, at margir eru fusir til
herads pessa, en fair eru til métsvara i dag. Md pat vel bida annars dags eda pess, at
vid er Hrafn ok Sturla ok vér gerim allir saman rao fyrir svorum. Ok vitum vér, at pér
er skupat herad petta af konungi, ok er pat erindi hans i dag, en margir mela pat, at
hann eigi ekki i. Em ek ekki arfi Snorra Sturlusonar, pott ek hafa hér nékkura forsja
med raoi boroar.” [...] Petta studdu margir med Porleifi, potti konungr ekki makligr at
hafa nokkur forreedi a erfo Snorra Sturlusonar, Porgils saga skarda 13, pp. 120-121).
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reconoce el enfrentamiento entre stérgodar y stérbsendr por recursos
y hombres, entremezclado con la disputa entre los grandes godar por
dominar la isla, que los llevaba a hacer concesiones en propiedades
a granjeros prosperos (en muchos casos, obtenidas a través de la vio-
lencia a expensas de terceros). Granjeros ricos como Hrafn, Porleifr o
Nikulas estaban defendiendo su autonomia respecto al manejo de sus
recursos y hombres al resistir las demandas planteadas por Porgils.

Bastante diferente parece el caso castellano. La monarquia se
encuentra ante unos serranos que ya se habian diferenciado econé-
micamente y por su funcién social del resto de los campesinos, tal
como ellos intentan justificarlo en la cronica a través de la ficcion de
la llegada del conde Don Remondo, quien habria cedido el dominio
de la villa a los futuros caballeros villanos®. Pero lo que no existia
al momento de la concrecion de la alianza entre la monarquia cas-
tellana y los serranos era un sistema tributario desarrollado. La
Extremadura histérica era un territorio de frontera excepcional,
donde las comunidades eran generalmente libres y no estaban bajo
el dominio de ningun sefior o poder superior. De tal manera el autor
de la crénica intenta también justificar la imposicion del tributo por
parte del rey, como si desde siempre se hubiese pechado a poderes
superiores®.

La monarquia, cuyo poder estaba en crecimiento pero cuya
capacidad centralizadora no se hallaba plenamente desarrollada,
prefiere en general respetar las jerarquias y rangos encontrados
y hacer algunas concesiones a los grupos dominantes locales como
medio para integrarlos en su dominio, formalizando una alianza®'.

85“F entretanto sépolo el conde don Remondo que estaua en Segovia e transno-
ché e vinosse para Auila e fall6 toda la verdad de como fue el fecho, e mandé que les
non diessen nada quanto ganaron a los que se tornaron e sacolos fuera de la villa al
arraval, e apoderolos en la villa aquellos que llamauan serranos” (Crénica, pp. 9-10).

86 “H este don Alfonso el sobredicho, desde alli fue criado en Auila, e pussieron
para su despenssa que quantos en Auila e en su término labrassen con bueyes que
diesen tres celemines de trigo, e estos tres ¢elemines ouieron despues todos los rreyes
que vinieron” (Crénica, p. 17).

87“E por estos seruicios sefialados e por otros muchos que non son amentados
en escripto confirmo al congejo de Auila los preuillejos que tienen del emperador su
aguelo y del rrey don Sancho su padre, e acresciol més en sus terminos quanto tienen
ellos escripto de Tajo a alld e fixioles otras onrras muchas” (Crénica, pp. 56-57). Los
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En funcion de ello, los serranos seran convertidos en gobernantes o
dirigentes de los concejos por parte del rey y lograran la exencion de
tributos, mientras que el resto de los pobladores quedaran sometidos
al mismo. El calculo de intereses del rey parece ser sencillo: en la
medida en que logre sumar a los serranos al proceso de expansion,
ganara para su causa el poder militar y la capacidad administrativa
de los mismos. Los caballeros villanos de los diferentes concejos de la
Extremadura histérica seran de gran importancia para los objetivos
de Reconquista de la corona de Castilla. Esto se ve claramente en
la Crénica:

Otra vez cercd el rey don Alfonso a Baeza, e seyendo y
ovo muy gran carestia e embié la hueste. E fue el concejo
de Avila al rey e pidiéronle por merced que los dexase ir
en cavalgada si pudiessen aver alguna ganancia porque
se pudiessen bastesser la hueste. E entraron contra los
moros e llegaron a Juliana e quebrantdronla, e sacaron
ende gran aver, e corrieron ende toda essa tierra e
cogieron mucho ganado ademds®®.

En esta cita no sélo se evidencia el aporte militar que ejercieron
a la corona los serranos sino que, a su vez, se puede notar la ventaja
que se obtuvo tras la inclusién en las huestes reales de estos caballe-
ros. Eran veteranos de afios de lucha contra los moros, por lo cual es
posible pensar que estos sectores hayan incrementado la efectividad
del avance hacia el sur de la peninsula.

La importancia de la caballeria villana para la corona no sélo
fue militar. A través de dicha alianza, los caballeros cobrarian los
tributos para el poder central y se ocuparian del gobierno local. En
definitiva, ellos permitiran a la corona desentenderse de la adminis-
tracién del realengo en forma directa, que quedard en manos de los
caballeros. Por lo tanto, teniendo en mente la funcionalidad politica
de la Crénica, se hace evidente que, frente a la paulatina cerrazén de
la frontera y las fuentes de ingreso més tradicionales de los caballe-

privilegios de los cuales habla, son los que seran reconfirmados por Alfonso X en
1256 como parte de su proyecto centralizador. Al respecto ver la nota 7.
88 Cronica, p. 55.
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ros durante el siglo XIII, los aparatos concejiles se alzaron como la
alternativa para la reproduccion social de éstos. De ahi la necesidad
de justificar, ante el rey y la poblacion subordinada, los privilegios
tributarios y gubernamentales a través de la redaccion de la Cronica.

Para concluir este apartado es necesario remarcar algunas
cuestiones. Mientras que, en el caso islandés, la relacién entre el rey
noruego y los stérgodar termina decantando a favor de la monarquia
y de la faccion ganadora dentro de la elite islandesa, en el caso ibéri-
co, tanto la corona como las caballerias villanas se vieron favorecidas
en su conjunto. Esto probablemente derive de la mejor posicion inicial
en la que se encontraban los serranos si se los compara con los jefes
islandeses. Los caballeros villanos, con monopolio de las armas y
caballos, a través de sus practicas guerreras pudieron separarse del
comun de la poblacion, econémica y militarmente, y obtuvieron luego
de la corona —en una suerte de alianza— los privilegios de convertirse
en clase gobernante del concejo y exencién tributaria (a cambio de
actuar en nombre del rey, cobrar los pechos reales y guerrear por
la monarquia; en ultima instancia, contribuir a la expansién del
régimen feudal en la peninsula y asegurar la transferencia de exce-
dentes hacia la clase aristocratica dominante). Por el contrario, los
storgodar nunca pudieron afianzar su posicién en la isla, debido a su
fragmentacion interna y a la debilidad de su poder, circunstancia
particularmente evidente para algunas familias (como los Sturlun-
gar) aunque mas relativa para las familias de dominios més antiguos
(como los Haukadelir). Quizas la busqueda de una alianza con la
monarquia noruega fuera prematura, al reconocer el rey Héakon la
competencia interna entre los miembros de la elite islandesa y ma-
nipular esas divisiones para beneficio propio.

7. Conclusiones

Para finalizar, es pertinente volver a la idea de Orri Vésteinsson
sobre la cual nos ocupamos en su principio. Recordemos que este
autor planteaba la existencia de una aristocracia con un dominio
claro sobre el resto de la poblacion en la sociedad islandesa, desde los
comienzos de la colonizacién. Uno de los problemas que se presentan
a dicha tesis parte de la cuestion de la conflictividad que se analizé
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a lo largo de todo este trabajo. Las acciones violentas que se sefia-
laron parecen evidenciar el intento de establecer en Islandia, una
estructura de poder diferente a la que habia existido previamente.
Por ese motivo, se impone una pregunta. Si existia una aristocracia
dominante en la isla desde el siglo IX, ;por qué fue necesario (y falli-
do) el intento de reconstruccién de un aparato de dominacién con los
storgooar a la cabeza? ;Por qué dicho sector tuvo tantos problemas
para instaurar el cobro de tributos y subordinar territorios junto con
su poblacion?

En esa linea, revalorizamos a los autores que sostienen la ima-
gen de una sociedad mas igualitaria (aunque con rasgos leves de es-
tratificacion social), en la cual un godi tenia que estar continuamente
negociando su posiciéon para poder mantener su posiciéon como jefe.
Era una sociedad donde tales jefes debian competir entre ellos por
seguidores, prestigio, honor y riqueza. En resumidas cuentas, se tra-
taba de una sociedad de rango, similar a la que podemos encontrar
en Extremadura antes de los privilegios del siglo XIII otorgados por
la corona. Esa légica es la que no pudieron quebrar los grandes godar
del siglo XIIT a pesar de los procesos acumulativos logrados a través
de actos violentos como los analizados. En una sociedad de ese tipo,
los objetos transferidos como dones valen como capital simbdlico, que
permite reproducir la autoridad personal y las diferencias de rangos
sociales. La acumulaciéon de riquezas es un medio (mas que un fin
en si mismo) para lograr poder simbdlico a través de gastos demos-
trativos y no productivos.

En cambio, los serranos —mediante el saqueo de ganado y otros
recursos obtenidos durante las razias— pudieron acrecentar su rique-
za ganadera y potenciar su actividad productiva, profundizando ain
mas la diferenciacién econémica al interior de las comunidades. Tal
diferencia econémica permitia el sostenimiento de la base material
de una elite militar que requeria recursos especializados para la ac-
tividad guerrera. Diferenciacién que, a partir de la alianza con la co-
rona, alcanzara rasgos mas definidos, con grupos menos permeables.

Por lo tanto, podemos concluir que el papel representado por
la violencia en los sectores sociales analizados fue mucho méas im-
portante en el caso castellano que en el islandés. Tras el analisis
de las fuentes, podemos sugerir que las practicas violentas y la
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acumulacion de riquezas que terminaron generando diferencias
socioecondmicas e institucionales fueron mas beneficiosas para los
serranos que para los storgodar. Decimos esto teniendo en cuenta la
posiciéon mas ventajosa y estable en la que se encontraron los futuros
caballeros villanos al entrar en alianza con la monarquia castellana,
en contraste con la posicion de debilidad relativa en que se encontra-
ron los grandes jefes islandeses al separar intereses al interior de
Islandia, guerreando entre ellos y acudiendo en bisqueda del apoyo
al rey noruego.

Parece claro que la obtencién de riquezas por medio de la vio-
lencia fue un factor mas importante en Castilla que en Islandia. Sin
embargo, hay que reconocer que, si bien los stérgodar no pudieron
romper la légica de la estructura de poder en la isla, cuantas mas
riquezas obtenian, mas seguidores lograban y, por lo tanto, mas
beneficios podian alcanzar por medio de tal violencia. Pero eso no
parece haber sido suficiente, a pesar de que individuos como Porgils
pudieron romper la resistencia de los stérbaendr y sus seguidores, en
muchos casos a partir de la violencia. La estratificacion social gene-
rada en Castilla fue decisiva para lograr los beneficios y privilegios
otorgados por la corona (que la crénica trata de justificar) mientras
que, en el caso islandés, lo grandes godar que no murieron durante la
época de la guerra civil, quedaron en una posicién de subordinaciéon
respecto de la corona a partir del acuerdo entre Islandia y Noruega
de 1262-1264.

La diferencia principal en toda la dindmica de conflicto parece
radicar en la forma divergente de la apropiacion de riqueza y su
posterior utilizacién entre los serranos y los stérgodar. Mientras
que el capital econémico acumulado por los grandes godar debia ser
redistribuido y ostentado en actos demostrativos, la apropiacion y
acumulacion de los serranos era diferencial e individual, ademas de
que no debia ser redistribuida para lograr ningin tipo de autoridad
personal. La ostentacion es costosa en términos econémicos porque la
reafirmacion de la autoridad personal que deriva de dicha exhibicién
debe de ser constante®. En palabras de Bourdieu, el medio devora

8 De esto se desprende que, para Earle, los eventos puntuales no constituyen
una base ideal para lograr autoridad estable. Si bien dicho autor se ocupa de celebra-
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el fin. La constante reafirmacion de la diferencia contribuye en el
tiempo a su debilidad. En cambio, en el ejemplo castellano, las rique-
zas obtenidas del botin contribuian al incremento de las arcas de los
futuros caballeros villanos y al afianzamiento de su base econémica.

ciones de un estilo diferente al de los banquetes que Porgils realizaba en su distrito,
es de subrayar que “no son inversiones de capital, como la construccién de un sitio
ceremonial o la creacién de parafernalia ritual. Los eventos son realizados y se ter-
minan [...] Una vez representada, una ceremonia es solo una memoria, rapidamente
olvidada; nuevos gastos en capital seran requeridos para su recreacién periédica”
-EARLE, op. cit., p. 154—.
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GUELFOS Y GIBELINOS: “IL VIZIO DELLE DIVISIONI

NiLpa GUGLIELMI

(CONICET - UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES - ACADEMIA NACIONAL DE
LA HISTORIA)

Hablar de giielfos y gibelinos implica asomarnos a gran parte
de la historia de la Italia comunal. En casi toda la peninsula, ambas
facciones se opusieron en crueles luchas. Los testimonios relativos
a cada ciudad dieron cuenta de esa crueldad. Villani considera, por
ejemplo, que la belicosidad de los habitantes de Florencia estuvo
determinada por la fundacion de la ciudad, realizada bajo el influjo
de Marte.

Dante, en el VI canto del Infierno, recoge las palabras proféti-
cas de Ciacco. El personaje —no claramente identificado, presentado
en el canto de los golosos— para algunos es Ciacco del’Anguillara,
banquero florentino, para otros, un individuo de nombre Giacomo o
Jacobo cuyo diminutivo seria Ciacco, apodo que significa “puerco”.
Ciacco, ante la pregunta de Dante que desea conocer su identidad y
el motivo de su sufrimiento, responde: “tu ciudad esta tan llena de
envidia que el saco ya rebosa...”. Dante le pide una prediccion sobre
la suerte futura de la que él denomina “citta partita”. El poeta lo
interroga acerca del motivo por el que la ciudad ha sido asaltada por
tanta discordia®. A lo que Ciacco responde: “Luego de una larga ten-
sion, arribaran a la efusion de sangre y el partido salvaje [o sea, los
gtiielfos blancos, cuyos jefes que eran los Cerchi. El origen campesino

1SAN BERNARDINO DA SIENA, Prediche volgari sul Campo di Siena. 1427,
Mildn, Rusconi, 1989, 2 vols. En adelante, citado Prediche. En este trabajo incluyo
y continuo las paginas publicadas en el libro-homenaje a Silvia Magnavacca con el
titulo de “Giielfos y gibelinos en el Chronicon Bergomense”.

2« li cittadin della citta partita...”; “...per che Uha tanta discordia assalita...”,
Inferno, canto VI, vv. 61y 63.

Temas Medievales, 22 (2014), 161-193
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de esta familia determina la denominacién de “salvajes”] expulsara
el otro con mucho dano. Luego convendra que éste caiga, después que
pasen tres soles [tres anos solares] y que el otro supere con la fuerza
de aquel que hoy adula”.

Ciacco presenta, en un certero resumen, los desdichados acon-
tecimientos que vivira Florencia. Los blancos expulsaran a los
negros de la ciudad y, luego de tres anos solares, los blancos seran
exiliados a su vez, apoyados los negros por el papa Bonifacio VIII (a
quien alude el condenado cuando dice “adula” puesto que observa
una conducta contemporizadora respecto de ambos partidos, actitud
ambigua y astuta)?. El personaje cierra este parrafo con una frase
singularmente expresiva por su fuerza y sintesis: “Soberbia, envidia
y avaricia son las tres chispas que han encendido los corazones™.

Este era el panorama que presentaba Florencia a través de su
poeta. Y éstas son las pasiones que alimentaran la discordia en todas
partes. Textos de diverso tenor aluden a las constantes luchas que
dividieron las ciudades. Partidarios ya de una, ya de otra faccién han
hablado —en sus crénicas, poesias, memorias...— de adhesiones, defec-
ciones, de enconos y luchas. Obras que han presentado “realidades”,
es decir, hechos a través de una 6ptica particular, la que les dictaba
su propia militancia.

Ejemplar al respecto es la crénica de Dino Compagni (c. 1255-
1324). Como dice Guido Bezzola en su prélogo a la edicién de la obra
de este autor, la Cronica delle cose occorenti ne’ tempi suoi’® es el tes-
timonio de una derrota, el testimonio de un vencido. Y, por ello, en
esas paginas el autor expresara dolor y frustracién. En otro trabajo
he hablado del amor dominandi que goberné a esos hombres en los

3Vide Ernesto BIGNAMI, La divina Commedia. Schemi, riassunti, analisi dei
singoli canti, 3 vols. 1. Inferno, Milan, Bignami, 1971, p. 60.

4“Supervia, invidia e avarizia sono/ le tre faville ch ‘hanno i cori accesi” —Dan-
te, Inferno, V1, vv. 74-75—. Vide Carla CASAGRANDE y Silvana VECCHIO, I sette
vizi capitali. Storia dei peccati nel Medioevo, Turin, Giulio Einaudi, 2000; Nilda
GUGLIELMI, Pasiones politicas en la Italia medieval, Mar del Plata, EUDEM,
2011; Elena PULCINI, Invidia. La passione triste, Bolonia, I1 Mulino, 2011; Laura
BAZZICALUPO, Supervia Bolonia, I1 Mulino, 2008; Stefano ZAMAGNI, Avarizia,
Bolonia, Il Mulino, 2009.

5Dino COMPAGNI, Cronica delle cose occorenti ne’tempi suoi, Milan, Rizzoli,
1982, p. 12.
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siglos XIV y XV, sentimiento expresado en luchas de partidos, luchas
de resoluciones feroces e impiadosas®.

El pathos acompaii6 casi siempre el testimonio sobre los par-
tidos. Decimos “casi siempre” porque también nos topamos con
reflexiones filolégico-juridicas, textos en que se pretende analizar,
de manera neutra, esa conflictiva realidad. Asi, por ejemplo, el Trac-
tatus de Bartolo da Sassoferrato (1313-1357)", de forma minuciosa
intenta aclarar las confusas, multifacéticas situaciones politicas que
se habian producido con el andar del tiempo y a las cuales correspon-
dieron inciertas denominaciones.

En el presente trabajo® nos ha parecido oportuno comparar el
deseado equilibrio en la presentacion del problema, que encontramos
en el texto de Bartolo, con la pasiéon que exhiben otros, por ejemplo
algunas prédicas de san Bernardino (1380-1444) en el Campo de
Siena en 1427. Nos hemos propuesto tomar algunas frases de los dos
autores para confrontarlas con la realidad que ofrece un texto cro-

8 Vide, GUGLIELMI, op. cit. En el texto he empleado el término de “partido”
para identificar a giielfos y gibelinos. Parto de la definiciéon que nos da el Diccionario
de la lengua espariola [Madrid, Real Academia espanola, 1998]. En la acepcién 16
de la voz “partido” dice: “Conjunto o agregado que siguen o defienden una misma
faccién, opinién o causa”. Difiero en principio de esta definicién —en cuanto pueda
aplicarse a partido politico— en lo que se refiere a faccion ya que la misma obra
ofrece esta definicién de faccién: “Parcialidad de gente amotinada o rebelada. 2.
Bando, pandilla, parcialidad o partido violento o desaforado en sus procederes o sus
designios”. Por mi parte, considero que un partido politico es esa reunion (en sentido
amplio) de personas que fundamentan su adhesién y accién en una ideologia, que
encuentra su basamento en ideas que determinan su accién, por naturaleza pacifica.
En mi trabajo, por tanto, seria mas oportuno hablar de facciones, dadas la violencia
de su acci6n y la poca fundamentacion ideolégica que guia a los personajes. En los
casos que nos ofrece el Chronicon Bergomense, las pulsiones a que obedecen los gru-
pos son la ambicion de poder y dominio. Ansia de poder y dominio que determina la
labilidad de las pertenencias, circunstancias diversas: ambicion, temor, oportunismo
impulsan a los miembros de esos grupos a cambiar de bando. Por ello, me excuso de
emplear el término “partido” frecuentemente. Lo hago para obviar reiteraciones de
otros términos y, a la vez, justificada por el origen —ya negado por la evolucién de
estos grupos— que dio lugar a estas adhesiones.

"BARTOLO DA SASSOFERRATO, Tractatus de guelphis et gebellinis, en Diego
QUAGLIONI, Politica e diritto nel Trecento italiano, Citta di Castello, Olschki, 1983,
pp- 129-170. En adelante, citado Tractatus.

8 Vide nota 1.
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nistico, el Chronicon Bergomense®. Autores y ambitos distintos han
servido de base para las reflexiones de Bartolo da Sassoferrato y las
prédicas de san Bernardino, circunstancia que nos permite inferir la
extension peninsular del fenémeno de inestabilidad politica.

De tal manera, en estas paginas intentamos, por un lado, confir-
mar la veracidad de las reflexiones de Sassoferrato sobre la labilidad
que presentaban las adhesiones de los partidos en pugna —gtelfos
y gibelinos—y, por otro, la realidad de las aseveraciones de san Ber-
nardino de Siena acerca de la violencia que acompanaba la oposicién
de los mismos. Recordemos que el santo se desplazaba por toda la
peninsula predicando, por tanto muy grande es su conocimiento
de diversos ambitos. Al mencionar los desastres provocados por los
enfrentamientos de partidos, alude a las ensefias que distinguen a
gtiielfos y gibelinos, ensefias que denomina idolos y que, dice “che so’
per tutta Italia”, es decir que las ve extendida por toda la peninsulal®.
Volveremos a analizar el texto de san Bernardino en el apartado
dedicado a la violencia partidaria.

El Chronicon Bergomense. Su autor

El Chronicon es obra de un autor cuya identidad no puede ser de-
terminada con certeza. En el texto aparece como autor un Castellus
pero los historiadores han pensado que —si bien éste escribi6 parte
de la crénica— en ella hay pasajes interpolados por otros autores y
que proporcionan datos no coincidentes con los de Castello. Este
es claramente de adhesion gibelina en tanto ciertos pasajes de la
cronica hablan positivamente del partido giielfo o de algunos de sus
adherentes. De manera evidente, dichos pasajes no corresponden a
Castello. Este personaje habria nacido en la primera mitad del siglo
XIV (entre 1340 y 1345) y muerto c. 1412.

Mencionemos solo un ejemplo de los pasajes que se pueden en-
tender como no correspondientes a la pluma de Castello Castelli.

9 Cronicon bergomense guelpho-ghibellinum ab anno MCCCLXXVII usque ad
annum MCCCCVII (ed. Carlo Capasso), RRIISS, t. XVI, parte II. En adelante, citado
Chronicon.

10 Prediche, t. I, prédica XXIII, p. 658.
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Asi, en el ano 1402 aparece una noticia relativa al casamiento de un
miembro de la familia giielfa de Bongis. En primer término, se hace
mencién de Superleo Bongis quien, el 9 de julio de 1406, marché con
200 caballeros y 4000 peones en socorro de sus “adherentium guel-
forum” en Martinengo. Inmediatamente, se recuerda con detalle el
casamiento de su hijo Roberto con Ursina, hija del conde Ghisalberti
de Ludrono. Se mencionan la dote (1500 florines) y dos hermosas ves-
tiduras recamadas de perlas y piedras preciosas, sin duda, también
parte de lo aportado por la novia. Se alude, ademas, al momento en
que la esposa realizé el transito a casa de su marido “in castro de
Redona ad domum dominorum de Bongis”, al son de pifanos, trom-
petas, campanas —al mismo tiempo, en Bérgamo se descargaban
bombardas y, en todos los lugares cercanos, las gentes celebraban el
acontecimiento que atania a estos “magni virt potentissimi; et bone
mentis”—. La extension de la noticia y el elogio que surge de la misma
hacen evidente que corresponden a pluma diferente a la de Castello'*.

En general —aparte de mencionar alianzas, detallar matrimo-
nios, deplorar defunciones— la crénica nos ilustra, sobre todo, acerca
de agresiones y luchas, de mayor o menor envergadura. A veces, los
grupos que se enfrentan son numerosos y el encuentro presenta un
caracter bélico pero, de ordinario, se habla de correrias, “entradas”
en territorio enemigo, en suma empresas predatorias en que la des-
truccién va acompanada de saqueos de diverso tipo, por lo comun,
aprehension de ganado, de cereales o comestibles, de algunos enseres
de labranza o del ajuar hogareno. No entramos ahora en este tema
pues lo desarrollaremos en otro apartado. En el mismo apareceran
muchos episodios que justifican las palabras -reiteradas— de san
Bernardino sobre la violencia imperante.

Castelli es comparniero de empresas bélicas, es amigo, es repre-
sentante de los Suardi. Su Chronicon es un texto que —como deci-
mos— no ha llegado a nosotros libre de la intervencion de adaptadores
e interpoladores, texto que tenia como objetivo exaltar el gibelinismo
de Castelli y la importancia de la familia Suardi (el mas poderoso
grupo gibelino) que el autor destaca de manera constante. No solo el
texto alude a la cercania permanente de Castelli con los jefes gibeli-

1 Chronicon, & 37, a. 1402, p. 114.
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nos de la familia Suardi sino también recoge todos los acontecimien-
tos —gozosos o luctuosos— relativos a la consorteria. Inclusive uno de
sus hijos recibe el nombre de Baldino, extrano en la familia Castelli
y comun entre los Suardi.

La crénica —por lo menos los pasajes de autoria de Castello— elo-
gian o presentan insistentemente a los miembros de la familia Suar-
di. Las familias poderosas que aparecen en el Chronicon (ya de parte
gibelina, ya de parte giielfa) constituyen fuertes consorterias. En un
fragmento, el texto alude a Superleo de Bongis —jefe giielfo— y se dice
“tverunt... Superleo de Bongis et alii de dicta societate et parentela™?.
Es decir, el grupo esta constituido por los miembros de sangre y por
los adherentes, per carta. En una de las tantas paces realizadas (4
de septiembre de 1399), se menciona la establecida entre Merino de
Olmo —gtielfo— y un jefe gibelino “et plures alios qui erant amici et
adherentes nobilium de Suardis ex altera™?.

Por su parte, los Suardi siempre aparecen como unidos a la
sefnoria de Milan, en todas las agresiones contra los giielfos y como
representantes del partido gibelino en las precarias paces estableci-
das. Se mencionan ademads las funciones que los miembros de la fa-
milia realizan tanto en Bérgamo como en otras ciudades, se destacan
muertes y desposorios de los Suardi. Asi, por ejemplo, sus uniones
frecuentes con los de Iseo.

Veamos algunos ejemplos —que se reiteran a lo largo de todo
el texto— de esa importancia que se otorga a los Suardi. En suma,
c6mo a través de diversos pasajes de la crénica aparece el predomi-
nio de esta familia, su relacién con Milan y, por tanto, la imposiciéon
gibelina. En una noticia de 1385 se recuerda que, el 22 de diciembre
de ese ano, Iacobus, hijo de Mazoli de Suardi, fue a Vercelli ya que
habia sido nombrado para desempenarse como podestd en dicha
ciudad en nombre del conde de Virtu!t. Por su parte, el 25 de agosto
de 1386, dia de la Ascension de la Virgen, fue investido caballero
Guglielmo de Suardi, a quien la crénica califica de “egregius vir”. La
ceremonia tuvo lugar en la iglesia mayor de Pavia por mano del mis-

2 Ibidem, & 9, a. 1399, p. 92.
13 Ibidem, & 34, a.1399, p. 97.
4 Ibidem, & 22, a. 1385, p. 26.
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mo conde de Virtl, denominado “ilustrem principem ac magnificum
d.d.” —ademas, se aclara “dominum nostrum”-. La importancia de
la investidura se destaca por los personajes que cifien la espada al
nuevo caballero: en este caso, se supone que realiza el acto el conde
“et cinxit sibi spatam”. Y quienes le calzan las espuelas, la derecha
por mano del sefior Antonio Porro y la izquierda por el sefior Otolino
de Mandello, hombres cercanos al mismo conde. Se mencionan los
regalos que este ultimo hizo a Guillermo Suardi: un trozo de pano
escarlata, otro de tela dorada, lo mismo de terciopelo granate, 1500
panzas de vero, una espada con funda de terciopelo rojo y empuiia-
dura de plata dorada ademads de cajas, brocales, copas, objetos todos
de plata dorada's.

La crénica da detalles de las celebraciones que, en mayo, se
habian realizado ante la llegaba del delegado del senor conde, An-
tonio Porro. Se menciona cémo fueron cubiertas las plazas y calles
“de pannis lane sgrezis”. Se subraya (“et nota”) que todos los vecinos
—tanto hombres como mujeres— de San Pancracio bailaron, noche
y dia, el sdbado y el domingo. De manera anéloga, en otros burgos
se llevaron a cabo celebraciones semejantes. Al baile se agregaron
tortas y dulces locales, vituallas que se ofrecian a quien lo deseaba
(“et etiam dabant cuique volentibus comedere de dictis certis tortis
et artebotullis”). En estas celebraciones, los Suardi aparecen con
particular relieve. Asi, el dia martes lleg6 un grupo de gentes de
armas que respondian a esta familia. Iohannes Albertini, “militis
de Suardis”, se presentd con sesenta peones armados con grandes
mazas. A éstos se agregaban unos treinta y seis jinetes que, tocando
pifanos, cabalgaron por diversos burgos. Castello se vanagloria de
haber participado de esta comitiva llevando el pendén del conde'.

También son tratadas con todo detalle las noticias luctuosas re-
feridas a los seniores de Milan. Asi, se citan las honras funebres del
duque Gian Galeazzo, celebradas el 20 de octubre de 1402. Se habla
de la caja mortuoria cubierta con una hermosa tela roja, del palio con
pendon de tela dorada, forrado de pieles o panzas de vero o arminos.
A pesar de que se decia que el cuerpo no estaba dentro de la caja sino

15 [bidem, & 3, 1386, p. 27.
16 Ibidem, & 11, a. 1386, p. 28.
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que se habia sepultado en el monasterio de la Certosa, el ataud fue
llevado por dieciséis caballeros a la iglesia de Santa Maria en Milan
con la mayor solemnidad y el palio por veinticuatro de los mejores
caballeros y nobles de Lombardia. El acompanamiento contaba con
hombres “spectabilles™ los sefiores de Mantua, de Urbino, de Rimini,
entre otros, ademas del arzobispo de Mildn y obispos de Lombardia
junto a miembros del clero (la crénica habla de més de 4000), todos
con vestimentas oscuras. Por supuesto, seguian caballos (en nimero
de 242), que representaban a cada una de las ciudades sometidas al
duque'”.

Ante este deceso, la ciudad de Bérgamo habia enviado una carta
en que se confirmaba la estrecha relacion de ambas partes. Se dice:
“licet enim vos erga eum magnam devotionem semper habuisse, ac sibi
fidelitatem, amorem hobedientiam tenuisse ac servasse [...] ita erga
nos hujusmodi fidelitate amore et devotione stare et perseverare velitis
quemadmodum in vobis et ipsis plene confidimus et speramus™s®.

Como decimos, los Suardi estaban siempre muy cercanos a los
duques milaneses'®. El1 Chronicon recuerda el accidentado viaje de
Baldino de Suardi (el 8 de octubre de 1402) a Milan con motivo de la
muerte de Gian Galeazzo. Al llegar al puente cercano a Gorgonzola,
Baldino cay6 con su caballo del mencionado paso, debido a las fuertes
lluvias y a las aguas que anegaban el camino. En la caida se lesioné
una tibia y hubo de ser trasladado al hospicio de Vaprio. Alli lo aten-
dieron pero, el 18 de octubre, falleci6?®. Los Suardi constantemente
recibieron consideracién particular de parte de los Visconti. En 1405,
la crénica nos habla del bautismo de tres nifios de la familia Suardi
cuyo padrino fue Mastino Visconti —se dice taxativamente “quem
tenuit ad dictam cresmam prefatus dominus Mastinus”—. Al primero
de los niflos mencionados se le impusieron los nombres de “Mastinus
Iohannes Maria et Iacobus”. Esos tres primeros nombres hablan de

" Ibidem, & 38, a. 1402-3, pp. 114-115.

18 Ibidem, & 28, a. 1402, p. 112.

¥ No olvidemos que una hija ilegitima de Bernabo (madre Giovanola Montebre-
tto) casé con Giovanni Suardi.

20 Chronicon, & 35, a. 1402, p. 114.
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la importancia el padrinazgo y de la adhesién de la familia a los
duques milaneses?'.

En una noticia del afio 1404, aparecen claramente los lazos de la
ciudad de Bérgamo —y de los Suardi— con la senoria de Milan. En el
mes de noviembre de ese ano el “spectabilis et egregius vir dominus
Leonelus”, hijo de Bernabo Visconti, lleg6 para tomar posesién de la
ciudad y del distrito de Bérgamo (“pro accipiendo totum dominium
civitatis et districtus Pergami in feudum”) en nombre de Mastino, su
hermano, siendo duque de de Milan Giovanni Maria. El mencionado
Leonellus arribé a Bérgamo con unos 40 caballos “et hospitatus fuit
in domo habitationis quondam domini Poncini de Suardis”. El texto
alude luego a las ceremonias que celebraron el pacto, entre ellas, la
lectura publica de los documentos que determinaban las condiciones
que comportaban la efectividad del feudo. Francischum Maroni de
Ventraria, “notarium et canzelarium nobillium de Suardis et partis
gibeline Pergami”, realizé la lectura de dichos documentos.

También se crearon caballeros, algunos miembros de la potente
familia: “Iohannem millitem, natum condam domini Mazoli militis
de Suardis, Iohannem quondam domini Guillelmi militis de Suar-
dis, Lanfranchinum de Suardis...”. Todos juraron (“ad faciendum
sacramentum”) que serian leales al mencionado Mastino y a sus
sucesores??,

A posteriori, en el mes de diciembre de dicho afio, llegé6 Mastino
y se hospedé en la citadella donde se encontraba Leonello, su herma-
no y lugarteniente en su nombre. Su viaje tuvo como objetivo que to-
dos aquellos que fueran “capita familie” juraran fidelidad a su perso-
nay a sus sucesores (“semper et perpetuo, per se et suos heredes”). La
ceremonia se realizé prometiendo los asistentes sobre un misal que
estaba en el regazo del sefior Mastino. En 1405 se realizaron muchas
proclamas para que todos los gibelinos de Bérgamo comparecieran
ante el podesta de la ciudad para declarar qué y cuanto deseaban
dar y ofrecer, mensualmente, al senor Mastino para mantener los
caballos y los asoldados en Bérgamo “causa et occaxione deffendendi

2 Ibidem, & 26, a. 1405, p. 162.
2 Ibidem, & 103 y 104, a. 1404, p. 156.
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civitatem Pergami et ejus honorem et statum”?3. El parrafo cierra di-
ciendo que casi todos ofrecieron dar “secundum coram posibilitatem”.

Los acontecimientos de la familia Suardi vuelven a aparece
en otros muchos pasajes de la crénica. En una noticia de 1385 se
menciona la muerte de Merino de Suardi. Este fue sepultado el 5 de
mayo en el convento de los Frailes Predicadores, para honrarlo se
presentaron seis caballos con gualdrapa y 50 cirios?*. Noticia anédloga
es la que se refiere a la muerte de Scipione, hijo de Mazoli, acaecida
el 9 de agosto de 1394, denominado “spectabilis militis”. También
fue sepultado en la iglesia de San Francisco “cum baneriis et equis
copertis”®. Ese Scipione Suardi habia desposado a dofia Bertolamina,
hija de Iohannis de Iseo, podesta de Laude?.

Los miembros del partido gibelino —y no solo sus jefes— son
siempre alabados y presentados como victoriosos. Mientras que los
gtiielfos reciben calificaciones negativas, por ejemplo: “malefactores
partis guelfe”®, “latroncoli partis guelfe”®, “latroncolis furtive”®.

_ En el texto aparece frecuentemente Castelli como ego narrador.
Este emplea la primera persona y consigna, por un lado, hechos
bélicos en los que ha tomado parte o las dignidades que ha desem-
penado y, por otro, acontecimientos que atanen solo a su persona
—como referencia a sus hijos o a penitencias realizadas para obtener
perdon por sus pecados—. Tomo algunos pasajes al respecto. El texto
comienza con la mencién de la expedicién de auxilio al castro de San
Lorenzo, dado el sitio que llevaban a cabo los giielfos. El pasaje dice
taxativamente “ego Castellus”°. En el desarrollo de su noticia emplea
el plural —en el que se encuentran incluidos los jefes de la expedi-
cién, Amei de Suardi y Onofrio, hijo de Merino de Suardi—: “ivimus”,
“equitavimus”, “fuimus”. En otro pasaje leemos: “equitavi ego una cum

2 Ibidem, & 1, a. 1405, p. 157.
2 Ibidem, & 3, a. 1382, p. 19.

25 Ibidem, & 3, a. 1394, p. 57.

26 Ibidem, & 26, a. 1380, p. 16.
2T Ibidem, & 35, a. 1393, p. 41.
28 Ibidem, & 20, a. 1404, p. 137.
2 Ibidem, & 86, a. 1404, p. 151.
30 Ibidem, & 1, a. 1378, p. 3.
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dominus Merinus de Suardis milite de Suardis, Honofrio et Benzio
eorum filiis et plurimus de Suardis cum eorum comitiva”.

Su importancia en el grupo gibelino de su ciudad aparece en una
noticia del ano 1386, ya mencionada. Hemos visto que, en mayo de
ese ano, llegé a la urbe Antonio Porro en nombre el conde de Virtu
y que, en tal ocasién, Giovanni di Albertino Suardi organizé en su
honor un desfile en el cual particip6 Castello: “et ego portabam pen-
nonum seu vexillum prelibati domini Comitis™2.

Al ser atacada la ciudad por la peste, “ego Castellus” dice que
hizo guardia “personaliter” en diversos momentos en los meses de
mayo y julio en las puertas del complejo urbano®. En el afio 1392 (9
de mayo) subraya su presencia en el desposorio de Arigino de Iseo
—miembro de una de las importantes familias gibelinas— diciendo
“me presente”*. Poco después menciona su viaje a Mildn, ciudad en
que permaneci6 diez dias visitando iglesias para obtener perdén e
indulgencia, segtun lo decretado por Bonifacio IX, cosa que logré.

La cronica de Castello comienza con los acontecimientos del
11 de agosto de 1378 y cesa el 5 de agosto de 1407. No por muerte
del autor ya que éste participa, a posteriori, de uno de los consejos
ciudadanos (4 de noviembre de 1407); se supone que su muerte tuvo
lugar el 7 de septiembre de 1412%. Durante ese periodo, Bérgamo se
encontraba bajo el dominio de Milan.

Sobre fidelidades y traiciones

Pasamos ahora al anélisis de la obra de Bartolo da Sassoferrato,
a fin de considerar, entre otras cosas, de qué manera se ofrece en ella
el tema de las fidelidades y traiciones partidarias.

En el Tratado acerca de giielfos y gibelinos, este autor se plantea
la labilidad que advierte en las adhesiones a los partidos enfrenta-

31 Ibidem, & 5, av1378, p. 6.

32 Ibidem, & 11, a. 1386, p. 28.

33 Ibidem, & 13, a. 1399, p. 93.

34 Ibidem, & 2, a. 1392, p. 34.

35 Bortolo BELOTTI, Storia di Bergamo e dei bergamaschi, Milan, Cechina,
1940, p. 544. En adelante, citado Storia di Bergamo.
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dos. Y dice: “sucede, sin embargo que, uno que es de una faccién por
cierto tiempo, muda de cauce y comienza a ser de otra y acerca de
esto surgen muchas dudas”®. Establece cudles son los motivos de
cada adhesion o cambio: “primero, de donde estos nombres tomaron
su origen y, sobre todo, su significacion. Segundo, qué significan en
la actualidad. Tercero, si tener estas adhesiones es licito. Cuarto,
coémo se prueba que alguien pertenece a estas facciones, ya hable-
mos de lo privado, ya de la cosa publica. Quinto, cémo se prueba que
alguien muda de partido”®".

De toda esta enumeracion elegimos algunas consideraciones
que hacen a nuestro propdsito. Subrayamos que habla de las dos
grandes parcialidades aunque existan localmente otras que, a pesar
de responder a esos dos grupos enemigos, en ese ambito menor se
reconocen con otras denominaciones de acuerdo a los jefes o familias
poderosas. “En algunos lugares llegan a imponerse otros nombres
particulares de los que no me preocupo al presente”®. Como en el
caso del Chronicon Bergomense, méas alla de que hemos mencionado
las importantes familias de la ciudad que respondieran a las denomi-
naciones de giielfos y gibelinos, en ocasiones a sus adherentes se los
conocia con apelativos derivados del patronimico de dichas familias.

Por cierto, Bartolo advierte que la primigenia identificacion de
partido de la Iglesia o del Imperio ya no tiene validez, impulsado
cada grupo por motivaciones diversas, en general el simple deseo de
imposicién politica, de amor dominandi. Defiende el autor la cohe-
rencia de fe partidaria, no acepta que alguien en un lugar se declare
gtiielfo y en otro gibelino: “asi, decir que quien en un lugar es de un
partido y en otro [sitio] de otro, despierta repugnancia asi como quien
es tutor de dos pupilos no puede representarlos en caso de litigio”. Y

36 Tractatus, pp. 131-132: “Contigit etiam quod ille qui est de una affectione certo
tempore mutat alveum et incipit esse de alia, et circa hec plura dubt oriuntur”.

3T Ibidem, p. 1382: “Primo unde ista nomina originem sumpserunt et de eorum
significationem. Secundo quid hodie importent. Tertio unum habere istas affectiones
sit licitum.Quarto qualiter probetur aliquem esse istatum affectionum, sive loquamur
de privato sive de re publica. Quinto qualiter probetur aliquem affectionem mutasse”.

38 Ibidem, p. 134: “In quibusdam vero locis ad presens non curo”.

39 Ibidem, p. 135: “Ideo dicere quod quis in uno loco esset unus affectionis et in
alio loco alterius. Contineret repugnantiam, sicut quis tutor non potest esse auctor
duorum pupillorum invicem litigantium super eodem”.
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recuerda el paso biblico: “nadie puede servir a dos senores” (Mateo,
VI, 24).

Considera que la adhesién a una parcialidad es licita siempre
que vaya encaminada a lograr el bien publico, no para alcanzar la
propia utilidad o para oprimir a otros*’: “asi como para seguridad
de las cosas es licito congregar amigos, lo es mucho més para la
seguridad publica™!. Entiende que la rebelion respecto de las auto-
ridades que rigen una ciudad solo puede ser aceptada si se realiza
para que impere el bien comun y no los intereses personales: “que lo
hagan para la utilidad publica, para restaurar el status de la ciudad.
Pero si éstos lo hicieron para instaurar una nueva tirania, que sean
expulsados™:2.

Hemos dicho que confrontaremos el texto de Bartolo con la cré-
nica de Bérgamo. En efecto, a través del analisis de algunos pasajes
del Chronicon pretendemos confirmar la veracidad de lo establecido
por el jurista. Entre otras cosas, la substitucién o negacion de la
pertenencia partidaria primigenia por la adhesion a otro partido o a
una determinada familia, también con identidad partidaria, es decir,
el abandono del partido primeramente elegido.

Antes de citar los ejemplos que nos ofrece la crénica de Bérgamo,
podemos referirnos a las palabras de san Bernardino, quien alude a
los motivos por los cuales tomaban o cambiaban de partido: “jcuan-
tos se han hecho giielfos y gibelinos por temor! ‘{Cudantos también
para lograr los bienes del mundo! Yo he conocido soldados que, para

4 Ibidem, p. 137: “Circa tertium, scilicet habere istas affectiones soit licitum, dic:
si plures sunt unius affectionis, vel aliquis adheret uni affectioni non propter bonum
publicum sed propter priropriam utilitatem vel ut alios opprimat, istud est simpliciter
tllicitum [...]. Quandoque tamen est una pars in civitate tendens principaliter ad
bonum publicum ut civitas recte et quiete gobernetur; nec tamen posset adversariis
resistere, nisi sunt partialitatis nomine; et tunc puto tamen talem affectionem et par-
tialitatem esse licitam”.

41 Ibidem, p. 187: “Sicut enim ad tuitionem rerum licet congregare amicos, ita
multo magis ad tuitionem publicam...”.

42 Ibidem, p. 138: “Secundo, quod ipsi hoc faciant propter utilitatem publicam, ut
status civitatis restauretur. Secus si hoc facerent ut ipsi novam tyrannidem inchoarent
aliis expulsis”.
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obtener dinero, si habian sido giielfos se han hecho gibelinos y de la
misma manera un gibelino se ha hecho giielfo™3.

Asimismo, me permito citar un pasaje de las memorias relativas
a la familia Bartolini Salimbeni recogidas por Ildefonso de San Lui-
gi** y que ilustra algunos de los muchos motivos que determinaban
el cambio de partido. El texto nos dice que Bartolino Salimbeni, de
los Salimbeni de Siena, “stanco delle bollenti turbolenze, e discordie
si pubbliche che private della patria” se trasladé, con su hermano To-
bias, a Florencia. Alli se radicé a comienzos del siglo XIV. Bartolino
era ya conocido y respetado en esta ciudad. En el ano 1280 se en-
contraba —tal vez con algunos miembros de su familia— en la misma
Florencia, ya para tratar asuntos de su casata o de la republica de
Siena (que, por aquellos anos, enviaba frecuentemente a los Salim-
beni a Florencia por temas de Estado). En ese momento fue honrado
—aun muy joven, tendria unos 20 afios— al ser invitado a firmar como
testigo en un documento de paz entre la familia de los Verrazzano
y “altre nobili casate fiorentine”. De todas maneras, el memorialista
asegura que, hacia 1312, Bartolino ya tenia “stabile mansione” en
Florencia y se lo denominaba “da Firenze, o Fiorentino” aunque no
tuviese la ciudadania. Cita un documento que habla de “Dom Barto-
linus filius Domini Salimbeni de Florentia” e indica luego la calle en
la que vive en ese momento en Venecia, actuando como integrante de
la sociedad de los Spini de Florencia. Vemos que se halla en Venecia
debido a los asuntos de la razon social a la que pertenece (“non per
civile uso, e fermo domicilio in Firenze, ma per socio corrispondente
di quella Ragione”). La importancia de la firma comercial a la que
pertenecia implicaba la solidez del capital perteneciente a Bartolino.

A posteriori, el memorialista explica el motivo que determina
el cambio de ciudadania del personaje. Tanto Bartolino como Tobias
se convirtieron en florentinos tal vez invitados por prohombres de
la ciudad, como se acostumbraba. Ambos hermanos accedieron al
requerimiento, que implicaba honores y renuncias. Por una parte,

43 Prediche, t. 1, prédica X, p. 346.
44 Tldefonso di SAN LUIGI, Delizie degli eruditi toscani Del magnifico Lorenzo
de’ Medici cronica scritta dal senatore Gherardo Bartolini Salimbeni colla storia

genealogica di questa illustre casata compitada da..., Florencia, Gaetano Cambiagi,
1736, t. 24, p. 199 y ss.
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se convertian en “abili”, es decir, aptos para ocupar los honores y
publicas dignidades. Pero, para ello, habian de renunciar al titulo
de Grande y a la “fazione” gibelina. Debian renunciar también a
su consorteria; como consecuencia, las armas gentilicias habrian
de variar. Hubieron de inscribirse en el Arte de la Seta llamada de
Por Santa Maria y adherir al Popolo de Florencia, todas condiciones
estipuladas en las leyes de 1282 y 1292.

A través de este ejemplo vemos cuales son los motivos que im-
pulsan a los hermanos a alejarse de la ciudad natal y cudles son las
condiciones para acceder a la nueva ciudadania. Es de destacar la
renuncia a la fe partidaria.

Nos preguntamos cuantos matices, cuantos intereses y razones
determinarian la labilidad de las facciones politicas que encontramos
repetidamente ejemplificada en el Chronicon Bergomense —en que
grupos partidarios muy fuertes luchan entre si en una clara demos-
tracion de que Bérgamo es como una “citta partita”—.

Volvemos, pues, al texto de la crénica de Bérgamo. Como hemos
dicho, las palabras de Bartolo de Sassoferrato aparecen ilustradas
por diversos episodios. En el afio 1403, el 6 de julio —luego de estable-
cida de manera solemne la paz entre los Suardi y los giielfos— apa-
rece la noticia de que, el 8 de julio, estos ultimos hicieron asesinar a
Nicolino de Vezanica, “guelfum [...] qui se faciebat amicum de Suar-
dis in Plozano™®. Como vemos, las sospechas estaban en relacién con
la labilidad de las fidelidades. Este caso nos habla de la indecisién
o de la posible traicién de un miembro del partido giielfo. ;Cuél es
la dimensién que debemos dar a esta frase? “;Se hacia amigo?”, ;se
acercaba, estaba en buenos términos? Mas alla de eso, evidentemen-
te, este acercamiento implicaba —como decimos— una posible traicion.
A veces parece que la identidad partidaria no era demasiado clara.

El 10 de julio siguiente, los giielfos se apoderaron del castro de
Zonio y nombraron como castellano a Pedecanum de Missionibus
de Zonio. La noticia concluye con esta extrana afirmacion: “qui se
asserebat esse gibellinum et amicus de Suardis™®. El verbo habla de
poca claridad en la identidad politica del personaje: “se asserebat”, es

4 Chronicon, & 36, a. 1403, p. 122.
46 Ibidem, & 42.
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decir, “se aseguraba”, palabras que podriamos interpretar como “se
suponia”, en suma, no existia ninguna identidad partidaria de cierto.

Tal vez por ello, la crénica con frecuencia alude a la ceremonia
que, por mano de notario, comprometia a ciertos individuos a decla-
rarse y mantenerse como gibelinos. La labilidad de las fidelidades
se trataba de paliar merced a juramentos que se consignaban en
documentos notariales.

En el ano 1382, al mencionar una correria por parte de los hom-
bres de Locatello de Valdimania “cum eorum sequacibus”, inmediata-
mente se especifica “qui effecti fuerunt gibellini per cartam rogatam
per Iohanem Barzini de Cavaneis notarium”. Es decir, se subraya
la pertenencia partidaria establecida de manera fehaciente por los
documentos correspondientes*’. De igual modo, el 8 de septiembre
de 1403, en la plaza nueva de Bérgamo, en presencia de muchos
miembros de la familia Suardi, “infrascripti homines et persone
qui juraverunt ed sacra Dey evangelia, pro se, filius et afinibus suis
semper esse, et esse velle, bonos gibelinos et adherentes nobillium de
Suardis™? .

En verdad, en el pasaje que nos habla de este acto encontramos
dos frases a analizar. Se mencionan los nombres de quienes juran,
presentados como “bonos gibelinos et adherentes nobillium de Suar-
dis”. En este caso, aparecen dos instancias, en primer término, la
identidad gibelina, luego, la adhesién a una determinada familia.
El fragmento subraya la fragilidad de la adhesién a la familia po-
derosa en la ciudad y su ambito. Sin duda, la frecuencia con que se
realizaban esos juramentos de fidelidad partidaria correspondia a
la debilidad de las adhesiones. La cronica nos da ejemplos a los que
podemos anadir la opinién del editor: “I’uso di passare da un partito
all’altro non solo si comprende come una necessita della situazione,
ma sembra fosse assai difuso e ne abbiamo infatti altri esempi. Queste
mutaziont, perocche in certo qual modo si veniva a sostituire alla pro-
tezione dell'autorita pubblica, quella legale delle fazioni™®. Creo que
la fuerza de los partidos ya habia substituido a la proteccion publica,

4Ibidem, & 8, a. 1382, p. 20.
48 Ibidem, & 86, a. 1403, p. 128.
“Ibidem, & 8, a. 1382, p. 20.
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lo que supongo ma&s importante es destacar la fluctuacion de esas
adhesiones partidarias, sin duda siempre en razén de circunstancias
que favorecian a uno u otro grupo.

El 15 de octubre de 1403 se eligieron algunos hombres que
debian juzgar la conducta de ciertos individuos. Estos se habian
obligado a “dare auxilium et favorem” a la familia de Bongis “cum eo-
rum brigata ad intrandum in borgetis tempore noctis”°. Dos de entre
estos, Alesandrino y Superleoni de Bongis, habian sido acusados por
otros —cuya némina se acompana— diciendo que, mientras se habian
comprometido a favorecer y auxiliar la entrada de los de Bongis en
los burgos mencionados, luego se habian excusado (“et postea descol-
paverunt”). Finalmente, se los liberé de la carcel en que habian sido
encerrados “propter quod reperti non esse culpabilles”. Entre quienes
debieron juzgar el asunto se citan “dominus Maffeus de Suardis” y
“Castellus de Castello”.

Pero, como vemos, la sospecha siempre pendia. El 26 de enero
de 1404 llegaron a Bérgamo algunos gibelinos diciendo que Ariginus
de Iseo habia cometido traicion (“tradiderat”) y habia entregado la
tierra de Iseo a ciertos giielfos. Los Iseo eran jefes importantes del
grupo gibelino, por tanto —segiin esta acusaciéon— el mencionado
Ariginus habia traicionado no solo a su partido sino también a su
consorteria®l.

Otra traicién se cumple el 28 de enero del mismo ano en el castro
de Prezate, lugar en que se encontraba Mafiolus de Solario, gibelino,
con su familia. Ademaés se hallaban con él Ludriginus de Brembate y
Martino, hijo de Tonoli de Brembate, su sobrino. Se dijo (“et dicitur”)
que este Martino —a quien se atribuye “proditorie” (“traicién”)— habia
abierto la puerta del castro a los giielfos. Estos no solo se apoderaron
de las muchas vituallas que alli se encontraban sino que apresaron
a Mafiolo y a sus hijos, asesinando a una hija®2.

El 10 de mayo de 1393, una noticia nos habla de 200 hombres
que realizan una “intrata”. Entre ellos se contaba Massera de Bor-

5 Ibidem, & 109, a.1403, p. 133.
51 Ibidem, & 10, a. 1404, p. 135.
52 [bidem, & 11, a. 1404, p. 135.
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donia “qui se fecerat amicus et adherens de Suardis et non erat”. La
frase habla claramente de la amistad y adhesién hipdcrita que com-
portaba pseudo-adhesiones. En esa expedicion —ademas de robos,
incendios, capturas...— mataron a Muletum, “asserentem gibellinum”
[“que se decia gibelino”]®.

Las sospechas de traicién eran cuidadosamente investigadas. El
29 de mayo de 1404 fue apresado —por orden del podestd de Bérgamo
y de Guidini de Suardi, capitdn de la parte gibelina de la ciudad—
Christophorus de Oxio, inculpado de traicionar el partido gibelino de
Bérgamo. Fue conducido a la ciudadela y alli encarcelado. El texto
dice que incitaba acciones contra el principe Giovanni Maria Visconti
y el partido gibelino de la ciudad, a instancias (“ad postulacionem et
instantiam”) de Iohanis de Vignate, senor de Laude, giielfo y miem-
bro también de la liga del partido giielfo. Fue liberado luego —por
orden del duque— de la torre de la ciudadela, “ubi erat reclusus et
imbogatus™*.

Las noticias acerca de las sospechas de traiciones son numero-
sas. A las mencionadas agregamos algunas otras. Ya hemos citado la
accion atribuida a Ariginus de Iseo®®. Un dltimo ejemplo nos vuelve
a senalar el tema. El 29 de agosto de 1404, algunos giielfos entraron
en el prado de Sancti Alexandri. En el grupo se contaba Bartulino de
Zambellis de Handena, “qui jam effectus fuerat gibelinus”. La entrada
se realizé como era costumbre (“furtive solummodo”), con lanzas y
diversas armas. Se apoderaron de las bestias que estaban paciendo,
pertenencia de uno de los Suardi®®. Como vemos, en esta andata,
forma parte del grupo predador un individuo que antes habia sido
gibelino y, al parecer, habia cambiado de partido, no sabemos en qué
condiciones o por cuales motivos. A juicio de Belotti, algunas de las
razones posibles de esa labilidad de fidelidades no era cuestion de
principios “ma di vendette, di rancori e sopratutto di spogliazioni e
rapine”.

53 Ibidem, & 15, a. 1393, p. 30.
54 Ibidem, & 58, a. 1404, p. 145.
55 Ibidem, & 10, a. 1404, p. 135.
56 Ibidem, & 78, a. 1404, p. 150.
57 Storia di Bergamo, p. 558.
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Cambiar de partido era frecuente, estando divididas las gentes
—como dice el autor— por un enorme odio, al punto que trataban de
distinguirse unos de otros por la forma y color de las vestiduras, el
corte del cabello, inclusive por la manera de rebanar el pan y de to-
mar la comida. El mejor ejemplo de ello es el caso del gibelino quien,
al encontrar un viandante que le declar6 —ante su pregunta— ser
gtielfo, lo ahorc6 para cumplir un voto puesto que “iuraverat unum
guelfum sacrificare Deo™3.

Hombres airados

Ira y odio impulsan a estos hombres. Ira que, en sus manifes-
taciones mas violentas, sin duda es considerada como una forma de
ceguera o de locura temporal que mina la lucidez de la mente y la li-
bertad de las decisiones. Quien es victima de la ira aparece “fuera de
si”, sometido a algin otro, a un tirdnico patron interior que lo priva
de la facultad de comprender y de decidir. La ira es pasion violenta
y evidente. A pesar de que se define como un motus animi imposible
de refrenar y se opone en sus manifestaciones al odio, considero que
la ira responde al odio aunque éste, en general, se mantenga secreto
y oculto.

“Respecto al resentimiento y al odio, la ira es evidente y de
breve duracién, dificilmente controlable, no premeditada”. El odio,
en cambio “es normalmente frio, de larga duracion, calculado y [cons-
tantemente] alimentado ...”. El odio puede coexistir con el temor,
por ello se esconde, se solapa en momentos poco propicios o ante un
oponente poderoso aunque ello no invalida ulteriores agresiones,
cuando encuentra terreno adecuado. La ira —como decimos— es lo
evidente, “el mayor naufragio del disimulo se halla en la ira que,
entre los efectos que manifiesta en mayor medida, se encuentra un
relampago que, encendiéndose en el corazon, lleva las llamas al ros-
tro y, ademads, hace fluir precipitadamente las palabras casi como un

58 Ibidem.
59Vide Bono GIAMBONTI, I libro dei vizi e delle virtudi, Turin, Einaudi, 1968;
Remo BODEI, Ira. La passione furente, Bolonia, I1 Mulino, 2010, p. 7.
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turbién de conceptos que, de manera inacabada y demasiado burda,
manifiestan lo que estd en el Animo™®°.

San Bernardino analiza cuidadosamente la naturaleza y carac-
teristicas de la ira. En su prédica XV del afio 14275, en Siena, cuyo
tema principal es la soberbia, habla de las raices de la misma. El
segundo de estos origenes es la ira “ignis ardens”; menciona el capi-
tulo XXXII del Deuteronomio, “ignis succensus est in furore meo —el
fuego se encendié en mi furor [en mi ira]-". Segin el santo, existen
tres tipos de ira: la primera “di natura”, la segunda “ira de gracia”,
la tercera, ira de culpa.

Al hablar de la primera se dirige a las mujeres, a muchas de las
cuales atribuye esta pasion, escrutando sus fisonomias segun la cien-
cia fisionémica medieval. Considera que se la combate ejercitando la
paciencia. Predica la paciencia que permitira la armonia en todos
los ambitos comenzando por la familia, “joh, qué cosa santa es tener
paciencia! jOh mujer que tienes una suegra golpeadora! jOh suegra
que tienes una nuera extrana [de malos modos], si tienes paciencia,
siempre hards méritos”s2.

La segunda expresion de ira es aquella que estalla cuando el
individuo ve cosas malas, sobre todo actitudes contra el Sefior que
no puede soportar y que intenta modificar, inclusive airadamente.
Considera que la ira de Dios es ira positiva ya que estallara cuando
las gentes actiien contra sus mandamientos. Se dirige a sus oyentes:
“ioh! no lo provoquéis a airarse pues, os lo aseguro, si provocais su
corazon a la ira os castigara”?. A esta ira la podemos llamar repa-
radora.

La tercera forma de ira es “di colpa”. Terrible sentimiento, es la
ira que se descarga sobre el prgjimo, que es una manera de ofender a
Dios. La persona debera alejarse de esa manifestacion ya que es “ta-
mquam mons ignis ardens” (“es como un monte de fuego ardiente”).

80 Torquato ACCETO, Della dissimulazione onesta, aino 1641 —cit. por BODEI,
p- 8—.
81 Prediche, t. 1, prédica XV, p. 443 y ss.
2 Ibidem, t. I, prédica XV, p. 450.
83 Ibidem, p. 431.
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Respecto del odio, el santo lo menciona en ocasiones pero sin
realizar su analisis. Asi lo cita al reflexionar: “las gentes han perdi-
do su paz con la confrontacion de los partidos [...]. “Td vivias en paz
y tranquilidad; ahora en discordia y odio” (“T'u eri in tranquillita e
pace; ora se’ in discordia e odio”)%. O cuando llama a la concordia
“alli donde y tt encuentres una enemistad u odio o rencor, trata siem-
pre de apagarlo y de establecer la paz, toda la concordia que puedas”
(“ladove tu truovi alcuna inimicizia o odio o rancore, sempre t'ingegna
di spegnarle e di mettarvi ogni pace, ogni concordia che tu puoi”)®.

Odio e ira —que determinaran violencia— expresan los diversos
episodios que enfrentan, en Bérgamo, a giielfos y gibelinos. Hemos
dicho que queremos confrontar las palabras de san Bernardino acer-
ca de los episodios de violencia y ferocidad que se produjeron en la
oposicion de giielfos y gibelinos con las noticias que aparecen en el
Chronicon Bergomense, expresion de lucha partidaria.

San Bernardino reiteradamente habla en sus prédicas sobre
la violencia imperante en la peninsula. En una de sus alocuciones
menciona el caballo rojo del Apocalipsis (apertura del segundo sello),
el equus rufus: “e inmediatamente vi un caballo rojo y a aquél que
estaba sobre €l le habia sido dado acabar con la paz sobre la tierra
a fin que los hombres se mataran™®. Para el santo, la violencia y el
furor que se presentan en la lucha partidaria tiene constante refe-
rencia apocaliptica. Quienes declaren su fidelidad a un partido han
perdido la gracia de Dios, se han convertido en servidores del diablo,
son victimas de un pecado profundamente arraigado. El fuego que
los consume llega “dal cuore nascosto”, “esta obra ha surgido de mala
raiz y, dada su malignidad, no puede surgir sino mal”®.

Se dirige a las mujeres que lo escuchan: “;Oh mujeres! ;De dénde
han surgido los grandisimos homicidios, de dénde los adulterios y
las fornicaciones, el incendio de casas, el exilio, el cortar en pedazos
al otro, el robar? Todos estos males surgen solo de la raiz de estas

54 Ibidem, p. 431.

5 Ibidem, t. I, prédica XVII, p.486.

56 Prediche, t. I, prédica X, p. 364, nota 14.
87 Ibidem, t. 1, prédica X, pp. 329 y 334.
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divisiones™®®. Continuda el santo presentando un cuadro que cae en un
crescendo de horror. “j{Cuantos males han surgido de estos partidos,
cuantas mujeres han sido asesinadas en sus mismas casas, cuantas
han sido destripadas!”. Habla de nifios muertos por venganza hacia
sus padres, nifios arrancados del vientre de sus madres, pequefios
asesinados con golpes en la cabeza, llega a mencionar la venta de la
carne enemiga, del corazén enemigo arrancado para comerlo crudo...
Continta con descripciones del mismo tenor angustioso, hechos co-
metidos sin piedad alguna.

San Bernardino habla, en la plaza del Campo, de la triste situa-
cién de Lombardia, region a la que califica de “patria preziosa”. Se
duele de la condicién de toda la zona (“come stai per questi parti!”)%.
También lo acongoja la situacién de cada una de las ciudades de
la region: Piacenza, Como —en la cual han quedado en pie solo la
cuarta parte de las casas—, Bérgamo (“peor que peor!”). Describe las
desdichas que determinan los enfrentamientos. En primer término,
menciona los danos temporales: “jyo he visto tantos danos! Quema-
das las casas tanto en las ciudades como en el contado, al punto que
no ha quedado ninguna en pie. [...] Y las viflas arrancadas, bosques
y selvas quemadas, hasta las iglesias; arrebatado el ganado, gran-
disimas riquezas [empleadas] para mantener la guerra”. Insiste en
la triste situaciéon de Lombardia “debido a la guerra la regién decae;
poco a poco declina”™. No solo menciona los danos materiales sino
también los espirituales y las vidas perdidas. Dice que, desde hace 25
anos a esta parte, han muerto en la region miles de personas, entre
ellos quienes se ahogaron o murieron en batalla™.

En una de sus prédicas en Siena, recuerda su paso por Crema,
ciudad lombarda. En ella, noventa hombres con sus familias habian
sido exiliados debido a las divisiones partidarias de sus habitantes™.
Nos preguntamos por qué insiste, en este caso, en emplear un tono

88 Ibidem, t. I, prédica X, p. 335.

8 Ibidem, t. I, prédica X, p. 337.

" Ibidem, t. 1, prédica XXIII, p. 670: “Per la guerra tutto il paese a terra, a terra;
a poco a poco vien meno”.

" Ibidem.

2 Ibidem, t. I, prédica XII, p. 367: “Che questa é materia da non parlare alla
scuperta”.
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discreto. Pensamos que no quiere hablar claramente de exilio puesto
que, en cambio, en lo relativo a partidos y las terribles consecuen-
cias del enfrentamiento, no toma en consideracion ese cuidado. De
manera evidente intenta cumplir su cometido de pacificacién sin
herir las susceptibilidades de los gobernantes. En efecto, creo que la
siguiente frase puede ratificar esta hipétesis: “yo al predicar hablaba
genéricamente y no en particular”™. Es posible que esta prudencia se
la impusieran motivos politicos. En general, al condenar la violenta
actuacion de los partidos invoca tanto a giielfos como a gibelinos pero
es posible que el predicador, en ese momento, no deseara oponerse
a las autoridades de la ciudad en que se hallaba para ejercer su mi-
nisterio. Sin embargo, en ocasiones solo apostrofa a los giielfos. Asi,
en la prédica XVI de 1427 —aunque en general menciona a ambos
partidos—, en un pasaje exclama: “;Que partidos, qué gielfos, qué
locuras son éstas?”™.

El santo considera condenados —como hemos visto— a todos aque-
llos que adhieren a un partido. Constantemente dice que iran “a casa
calda”, al infierno. Los compara con caballos “puesto que, entre todos
los animales de la Tierra, ninguno es méas soberbio que el caballo;
de tal manera no hay ninguna criatura mas soberbia que quien es
miembro de un partido””. Recoge las confidencias de un partidario
quien le dijo que, por esa adhesion, habia hecho tanto mal que era
algo inconcebible (“era uno stupore”)’. Habia forzado nifias, luego las
habia matado, habia asesinado a muchos nifiitos, habia incendiado
las casas de sus adversarios “y tanto era el mal [que habia hecho]
que era algo increible que alguien hubiese cometido tanta maldad””".

En otra de sus prédicas se duele de Italia que —plena de dotes—
sufre el mal de las divisiones partidarias que acarrearan su desgra-
cia. Asi expresa: “.. digo que si no tuviese este vicio de las divisiones
no creo que se pudiese comparar con ninguin otro lugar”. Habla de los
bienes que la fortuna le ha otorgado: “eres rica, abundosa, estéds en

3 Ibidem: “Pure io predicando parlavo in genere e non in particularita”.

" Ibidem, t. I, prédica XVI, p. 478: “Che parti, che guelfi, che pazzie so’queste?”
" Ibidem, t. I, prédica X, p. 339.

6 Ibidem, p. 340

" Ibidem.
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paz pues no estds en guerra con ninguna nacién”. A pesar de ello, su
gran peligro es la existencia “de las divisiones que estan en ti, jque
te haran acabar mal!”™,

Reiteradamente emplea la ya mencionada imagen del caballo
rojo, del caballo de fuego, el caballo del Exterminador “vestido de rojo
y el caballo cubierto de sangre””. También el santo habla de las com-
paiiias blancas que —numerosas— sacan partido de los enfrentamien-
tos fraternos. Menciona el ansia de batalla, el deseo de confrontacion.
Considera que los hombres —insiste en una comparacién— son como
los caballos cuando estan en la batalla “cuando sienten una trompeta
se inquietan y no pueden refrenarse, tal es el deseo de encontrarse
en la lucha”. Los seres humanos son crueles y homicidas devorados
por el deseo de cometer males®!. Trae nuevamente a colacion el pa-
saje del Apocalipsis en que se habla de las langostas que surgen del
pozo: “son los soldados que destruyen todo lo verde, es decir, casas,
vifias, grano, ganado, hombres, mujeres, nifios, viejos, jévenes, des-
truyen todo”®2. Los ejemplos que emplea en esta prédica presentan
todos el mismo tenor apocaliptico, describiendo hechos crudelisimos.
Al dirigirse a su ciudad, Siena, la exhorta: “pero, conciudadanos
mios, o elegis la espada libre o la elegis atada. Elige lo que quieras,
te conviene elegir [una de las dos] posibilidades. Tt conoces lo que
sucedera si ta no buscas la paz, pueblo sienés. Yo veo que toda esta
ciudad sera exterminada”ss.

En otra prédica indica que habia regresado a Siena porque habia
oido de las grandes divisiones que existian en la ciudad (“che infra
voi era grandissima divisione”). Por ello se preguntaba que, si procu-
raba el bien de los otros, jacaso no estaba obligado en mayor medida
respecto de sus propios conciudadanos?®

En una ocasién, toma como tema la lucha partidaria y la vene-
racion de las ensefias —veneracion que condena como si fuese una

8 Ibidem, t. I, prédica X, p. 359.
 Ibidem, p. 373.

80 Ibidem, t. I, prédica XII, p. 371.

81 Ibidem.

82 Ibidem, t. I, prédica XII, p. 374.

83 Ibidem, p. 387.

84 Ibidem, t. I, prédica XVIII, p. 524.
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latria semejante a la que se debe a cosas sagradas— y estampa una
frase que resume las actitudes de violencia: “yo sé en qué lugar ha
sucedido que, produciéndose el tumulto y habiendo alguien dicho
«jViva tal partido!» y otro habiendo exclamado «jViva tal otro!» se
mataron como perros”®®.

La lucha de san Bernardino contra los partidos enfrentados se
fundamenta en la necesidad de lograr el bien comun; solo el ejercicio
del mismo permitira la armonia de la ciudad®. Esa idea es central en
su prédica acerca del regimiento que se debe ejercer en el &mbito po-
litico. De las tres instancias que competen al ejercicio del gobierno, la
tercera es “il bene comune conservare”®. Insiste en ello: “tercera pre-
misa que debe observar quien gobierna es conservar el bien comun”®.
En relacion con ese ejercicio de los gobernantes menciona tres cosas
contrarias: no saber gobernar bien, no querer gobernar bien, no po-
der gobernar bien®. Algunos gobernantes a quienes llama “diavoli
incarnati” no quieren “il ben vivare” sino “il tirannesco vivare”°.

Detallado es el andlisis del santo del necesario regimiento de la
ciudad. Entre otras cosas, determina que el regidor debe refrenar los
pecados, aumentar las virtudes, conservar el bien comin®!. Ese bien
comun implica compartir, perdonar, buscar la armonia. Todo interés
personal ha de pasar a segundo plano. Dice el santo que algunos
gobernantes saben hacer el bien pero no quieren realizarlo. Siempre
exclaman: “;Mio, mio, mio!”%2.

En otra prédica agrega: “mi corazén se alegra por tres cosas:
una, la unidad de los ciudadanos; la otra es el amor y la concordia de
los hermanos; la otra, el amor del marido y de la esposa”®. En cierta

85 Ibidem, t. I, prédica XVI, p. 467.

86 De la extensa bibliografia sobre el tema citamos M.S. K EMPSHALL, The
common good in late medieval political thought, Oxford, Clarendon Press,1999.

87 Prediche, t. I, prédica XVII, p. 493

88 Ibidem, t. I, prédica XVII, p. 497: “Terzo essercizio dei avere colui che regge:
conservare il bene comune”.

89 Ibidem, p. 503.

9 Ibidem, p. 504.

9 Ibidem, p. 505.

92 Ibidem, p. 504.

93 Ibidem, t. 1, prédica XVIII, pp. 510-511.

185



alocucion realiza una analogia de lo senalado con diversos tipos de
naves, algunas grandes y poderosas. Pero si no se unen seran venci-
das e incluso la més poderosa naufragara (“e cosi perira in mare”)**.
Igualmente asevera: “todo reino en que existan partidos, sectas y
divisiones se encuentra dividido y desolado” (“Ogni regno che ha
parti, sette e divisioni, é diviso e disolato...”)%.

En suma, san Bernardino exhorta a la unidad, a la armonia, al
bien comin. Lanza sus diatribas contra los partidos en pugna que
se enfrentan constantemente. Predica el perdon de las ofensas para
mantener la armonia de la ciudad, la “citta... ben ordinata”. Como
hemos visto, hay que entender esta frase no solo como el a&mbito en
que la familia debe practicar el “ben vivare” sino también el lugar
en que “todos los ciudadanos que habitan alli, grandes y pequenos,
ricos y pobres” (“tutti i cittadini che vabitano, grandi e piccoli, ricchi
e poveri”), de buen grado, deben vivir pacifica y armoniosamente®.
En otro momento de la misma prédica insiste sobre la idea de unidad
y concordia: “jOh, cudanto consuelo aporta una ciudad, un pueblo en
que todos quieran acordarse en un mismo deseo!”.

El santo —en su afan de armonia— exhorta a los ciudadanos a
lograr la paz interior: “e incluso os digo que si vosotros no encontrais
la paz dentro de vosotros mismos jay de vosotros!”®”. Recuerda las
palabras de Cristo, “pacem relinquo vobis”. Distingue dos tipos de
paz, la del mundo-cuerpo y la del espiritu y del alma. Una, la ofrece
el Senor, la otra “¢ da te” (“es tuya”): “y si ti no buscas lograr esta
segunda, tendras guerra”®. Insiste sobre el tema ante sus conciu-
dadanos poniéndolos ante la esencial eleccién que ya hemos men-
cionado: “conciudadanos mios o queréis la espada suelta o atada”.
Considera que ninguna persona que adhiera a un partido puede ser
cristiana, todos han traicionado al Sefor ya que —proclama— Cristo
es rex pacificus”°,

9 Ibidem, t. I, prédica XV, p. 460.

9 Ibidem, p. 460.

9 Ibidem, t. I, prédica XVII, p. 510.

9 Ibidem, t. 1, prédica XII, p. 384.

98 Ibidem, t. I, prédica XII, p. 384.

9 Ibidem, p. 387.

100 Ibidem, t. I, prédica XXIII, p. 673.

186



Dada su concepcion de la ciudad, el santo no desdena la vida
civica. Al plantearse la disyuntiva acerca de la vida a elegir, con-
templativa o activa —tema en que insisten también los pensadores
laicos- se inclina por una forma mixta. Asi dice “yo aconsejo mucho
la vida mixta (“chio commendo molto la vida mistica”). En este caso,
la palabra “mistica” debe entenderse como “mixta, mezclada” al ser
participio pasado de misticare, mezclar, como nos aclara la nota de
Delcorno!.

Pero veamos ahora como se presenta la situacion de una “citta
partita” a través de paginas del Chronicon Bergomense, teniendo
siempre en cuenta la manipulacién que sufriera este texto.

La enemistad, la desconfianza y sus respuestas, la violencia,
la confrontacién ya se advierten al mencionar el texto de la crénica
—entre otras cosas— a las tropas extranjeras que mantenian a suel-
do ambas parcialidades. En diciembre de 1382, llega el el sefior de
Milan con una comitiva de hingaros —evidentemente a caballo pues
luego se agrega “et peditum stipendiorum” (“peones asoldados”)—. El
grupo encontré en Valle Bembrana a un banitus. Se lo quiso apresar
y, al defenderse, éste hiri6 en la cabeza a un aleman, un tal Miguel
de los servidores de Mateo de Piadena. De tales heridas, el aleman
murid. Agrega el texto que los mencionados soldados (stipendiorum)
hirieron a su vez al perseguido, le infligieron veinte heridas, lo apre-
saron y lo llevaron a Bérgamo. A posteriori fue ahorcado (“suspensus
fuit per gulam in Prato Fornello”)"%2.

La crénica anota igualmente el pago del tributo impuesto por los
Suardi, en septiembre de 1403, para recuperar “certos stipendiarios”
y, ademads, la entrega de comestibles para mantener a los hombres
que habian llegado para servir a los gibelinos (“qui venerant ad ser-
viendum nobis gibelinis”)!*®, En ese mismo afio, a dia 6 de noviembre,
se menciona la llegada a Bérgamo de ballesteros a quienes el partido
gibelino habria de dar una suma mensual (“quibus dantur per comu-

01 Ibidem, t. I, prédica XVII, p. 500.
192 Chronicon, & 14-15, a. 1382, p.19.
103 Ibidem, & 88, a. 1403, pp. 129-130.
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nitatem gibeline floreni III in mense”)'*t. Uno y otro bando refuerzan
de tal manera su potencial guerrero.

De la violencia de ambos grupos habla también el vocabulario
que indica expediciones guerreras y predatorias. Constantemente
aparecen las palabras “intratam”, “andata”... Este 1éxico significa
que no siempre los enfrentamientos de uno y otro bando implicaban
encuentros que podriamos denominar bélicos, muchos tenian como
objetivo el robo de frutos, alimentos, ganado o destruccion de casas

” «

y posesiones: “duxerunt multas bestias”, “maximan robariam”, “dero-
baverunt guelfos”, “comburerunt domos”, “comburerunt terras et loca”.
A pesar de ello, en estas expediciones de rapina frecuentemente se
producen muertes o agresiones fisicas. A las expresiones que hemos
mencionado podemos agregar otras tales como “vulneratus fuit”,

» o«

“Interfecti sunt”, “capti et morti fuerunt”.

Noticias de agresiones, de ataques, de cabalgadas se repiten
constantemente. Por ejemplo, las que aparecen en relacién con los
acontecimientos del ano 1380, hablan de esas “intrata” que compor-
taban robos y, en general, dejaban un saldo de muertos.

Las formas de agresion son muchas y frecuentes, el enfrenta-
miento es constante. Las paces o treguas —de ordinario pactadas por
los miembros de las principales familias de uno y otro bando— son
precarias, al punto que, inclusive al dia siguiente de tal promesa, se
producen ataques de diverso tipo. De hecho, la crénica comienza con
la mencién del asedio del castillo de San Lorenzo por parte de los
gtielfos (11 de mayo de 1378)!%, gentes al mando de Merino de Olmo,
uno de los mas importantes jefes giielfos. El autor se halla entre los
gibelinos que acudian para liberar la fortaleza de dicho ataque!®®. El
encuentro entre los dos grupos tuvo lugar el 13 de mayo de 1378 y es
calificado de “scaramuzia”, siete gibelinos murieron, entre los que se
conté Ungarus, hijo de Simén de Suardi. Los gibelinos se retiraron
a Soare. El 13 de mayo se pusieron en marcha nuevamente quienes
deseaban auxiliar la fortaleza, encontrando a su paso gran nimero

14 Ibidem, & 108, a. 1403, p. 133.

105 Ibidem, & 1, a. 1378, p. 3.

106 Ibidem, a. 1378, p. 4: “pro eundo ad succurrendum obscessis in castro Sancti
Laurentii per Guelfos”.
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de giielfos (unos 800) que deseaban impedir que la tropa gibelina lle-
vase el auxilio propuesto. Se produjo entonces lo que la crénica llama
“maxima scaramuzia”. El 18 de mayo, el autor alude a otro intento
gibelino de auxilio a la fortaleza en la cual se hallaba Pievanus de
Suardi, su hijo Bertolacio y otros cincuenta. Las acciones de espera
y ataque se suceden, se producen también actos de destruccién y
pillaje. Merino de Suardi capitaneaba el grupo gibelino que, a 22 de
mayo, incendié propiedades, tanto chozas como casas “tegeres et do-
mus existentes” en diversas tierras (Rovetta, Fino, Onone, Sangavaz-
zo, Cerete y parte de Clusone). Ademas, se robaron muchas bestias
y pertenencias. La crénica dice que, en esta accién, cayeron unos 20
gtiielfos y subraya que ningtn gibelino muri6*’.

En este fragmento de la obra, aunque las acciones se califican
de “scaramuzia”, sin duda el encuentro tiene un caracter netamente
bélico y no predatorio. Lo mismo podemos suponer de los enfren-
tamientos que convocaban y oponian a un nimero importante de
gente armada. Creo, por lo demas, que debemos tomar con prudencia
el nimero de contendientes —en apariencia excesivo— que algunos
textos mencionan.

En 1378, un jefe del partido gibelino fue muerto por una partida
giielfa, eran unos 250. Ademas, este grupo se apoderé6 de 600 dineros
y 80 vacas, pertenencias del sefior asesinado, Pesalvus de Pesentis.
Inmediatamente, uno de los hijos de de Pesentis con otros acompa-
fiantes —a algunos se los denomina “Aliis de Pesentis”— atacaron a
varios de los giielfos comprometidos, de cuya agresiéon resultaron
muertos y heridos!®®,

Muchas fueron las violencias que se cometieron en el anio 1380.
E1 8 del mes de mayo de ese ano se produjo una “andata” de los gibe-
linos sobre ciertas poblaciones: resultado de la misma fueron algunas
muertes y el robo de gran cantidad de dinero, ademas del incendio de
casas y otras propiedades'®®.

Dice la crénica que el 8 de mayo de 1380 “fuit una andata
realizada por los gibelinos de Loarre y otros lugares, respecto de

”»

W7 Ibidem, a. 1378, pp. 3 a 7.
198 Ibidem, & 8, a. 1383, p. 22.
199 Ibidem, & 12, a. 1380, p. 14.
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la cual se mencionan los muertos. Y —ademéas— se indica que los
agresores robaron “maxima quantitate pecunie et rerum” y agrega
que quemaron casas y otras cosas!'’. Pocos dias después —el viernes
11 de mayo— los giielfos, algunos identificados como residentes en
Valeseriana y otros cuya localizacion ignora el autor (“quos ignoro”),
quemaron los feniles, o sea, los almacenes de heno y las chozas de las
gentes de Gandino'*l. En el mes de junio, el dia 17, Tonolo de Grecis,
acompanado por el hijo de Merino de Olmo con jinetes y numerosos
peones gielfos de diversos lugares, en nimero de 800, entraron en
“Sforzaticha”2. Alli asesinaron a ocho personas y quemaron la tie-
rra a excepcion del sedumen de uno de los Suardi. Ademaés, tomaron
muchas bestias y apresaron a Ioaninum, hijo de Tonolo Carine de
Muzo, a quien luego mataron!?. Tantas discordias y desmanes deter-
minaron la intervenciéon de Milan. Como hemos dicho, esta lucha no
solo se desenvolvia entre los grupos —gtielfos y gibelinos— de la regién
sino que la dureza de las acciones determiné la presencia de fuerzas
extra- ciudadanas. El 18 de junio —por mandato del “magnifico se-
nior” Bernabo Visconti— llegaron fuerzas milanesas al mando de dos
capitanes con cierta cantidad de jinetes. Establecieron su campo “pro
eundo et deturbando omnes guelfos”, es decir, atacaron a gielfos de
diversos lugares, seguidores de Merino de Olmo. También para agre-
dir a estos grupos giielfos llegé Ioannes de Iseo con jinetes y peones
en gran cantidad, unos 900. A este contingente se agregaron fuerzas
gibelinas de diversos lugares, suscitdndose “magnam pugnam” —des-
tacamos la palabra, que implica una confrontacion bélica— el dia 22
de junio de 1380, en la cual murieron muchos giielfos aunque ningin
gibelino, ademas de producirse varios incendios en los lugares en que
tuvieron lugar tales encuentros 11,

Los gibelinos se muestran agresivos en los meses siguientes,
aparecen en todas las acciones los Suardi o sus gentes!!®. Acciones

10 bidem.

Ul Tbidem, & 13.

"2 Ibidem, p. 15, nota 1. Dice la nota que se trata de Sforzatica, pequeiia loca-
lidad sobre el Brembo, a pocos kms. de Bérgamo.

U3 Ibidem, & 15, a. 1380, pp.145-146.

14 Ibidem, & 18. a. 1380, p. 15.

15 Ibidem, & 16, a. 1380, p. 16.
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cumplidas sin el consentimiento de los capitanes delegados por Ber-
nabo Visconti. Asi, por ejemplo, fueron asesinados “in loco de Gri-
salba” algunos giielfos “per brigatam Suardelli”, es decir por Simén
de Suardi y otros gibelinos de Bérgamo. El texto dice taxativamente
“et hoc contra voluntatem dominorum Iacobi de Piis, Iohannis de La-
sicha, militum, et Antonio Comitis capitanorum exercitus magnifico
d. D. Bernaboris”® puesto que habian garantizado la seguridad del
castro de Grisalba. A su vez, el 8 de julio, los capitanes de Bernabo se
dirigieron a Calepio con gran cantidad de jinetes y quemaron la casa
y edificios de Baratino de Suardi!’’. De uno y otro bando las acciones
fueron muy crueles.

Debemos subrayar el episodio del afio 1381 (8 de junio) en te-
rritorio de Grisalba. Ese dia fueron ahorcados —previamente se les
habian cortado los tendones de los pies— algunos gibelinos, entre los
que se contaban algunos Suardi: Suardellus, hijo de Simén Suardi y
otro miembro de la familia, hijo bastardo de Preti de Suardi. E1 20
de junio, en el mismo lugar, fue ahorcado Agustino de Suardi.

Como hemos dicho, la sefioria milanesa interviene en la lucha
de partidos, apoyando, de ordinario, al grupo gibelino (hemos visto
una excepcion al quebrantarse una orden dada). El 3 de septiembre
de 1381 se produjo una “andata” dirigida por Zenone de Cropello,
canciller de Rodolfo Visconti. Contaba con una “maxima comitiva”
de caballeros stipendiorum (asoldados), ademas de jinetes y peones
gibelinos de Bérgamo (unos 500). El grupo incendi6 el castro Merino
de Olmo y toda la tierra. El propio sefior de Olmo recibi6 dos heridas,
una en la cabeza y otra en el oméplato, heridas que lo llevaron a la
muerte (9 de septiembre). Esta muerte constituy6 un grave perjuicio
para el partido giielfo puesto que de Olmo —como sabemos— era jefe
del mismo.

La violencia descripta en el Chronicon, los reiterados enfren-
tamientos de los grupos opuestos o la agresién sorpresiva y preda-
toria determinaron la realizacion de paces, en general sumamente
precarias. Como uno de los multiples ejemplos tomamos el siguiente
parrafo que nos dice que se hicieron “multe et multe pacis” entre ha-

116 Ibidem, & 23, a. 1380, p. 16.
17 Ibidem, & 26, a. 1380, p. 16.
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bitantes de diversas localidades, “inter illos de Comenduno, de Des-
cenzano et eorum sequaces, et de Albino Superiori et eorum sequaces
ex una parte; et homines de Albino partis inferioris et eorum sequaces
ex altera”®. La toponimia nos habla de una estrecha cercania geo-
grafica en que los bandos se dividian. Las adhesiones presentan un
caracter atomizado.

Decimos que estas paces eran sumamente 14dbiles. En julio de
1403 se realiz6 una “crida”, es decir, un anuncio publico para lograr
pacificar a los Suardi de una parte con los de Rivola y de Bongis de
otra, tregua que habria de durar hasta el mes de enero subsiguiente.
Pero un grupo de giielfos determiné que no deseaban que la tregua
durase ni siquiera hasta la préxima fiesta de san Bartolomé. De tal
manera, dicha tregua se rompié pues estos giielfos apresaron a un
hijo de Bay de Bosellis!*.

En el ano 1399'2°, una comitiva a cuyo frente se encontraba Io-
hannes de Castilione, “vicarius generalis domini domini nostri” —es
decir, el duque de Milan— lleg6 a la localidad de Lemen con el pro-
posito de establecer la paz entre los habitantes. La crénica habla de
la “maxima pax” acordada, por un lado, entre “Bertesolum et fratem
de Borsellis et filios ejus” ademaés de sus seguidores y, por otro lado,
“Roberti de Boselis y sus hijos y Patuzellum y Loffam de Boselis” y
sus adherentes. Como vemos, en el parrafo aparecen las adhesiones
familiares sin identificacion de partido. En la créonica se mantienen
las denominaciones de los dos grupos politicos pero, con frecuencia,
se alude a las principales familias cuya pertenencia partidaria era
conocida.

Este tipo de adhesiones de que hablamos aparece en un ultimo
episodio del ano 14032, El 6 de julio de dicho afio, el obispo de Bér-
gamo propicié la paz entre los Suardi (gibelinos) y los Colleoni, de
Riva y Bongis (gtielfos). Se mencionan los miembros de las familias
presentes en la ceremonia, que aceptaron y juraron la paz. Familias
cuyos nombres aludian a una pertenencia partidaria y cuya enemis-

18 Ibidem, & 35, a. 1399, p. 97.
"9 Ibidem, & 59, a. 1405, p. 167.
120 Ibidem, & 34, a. 1399, p. 97.
121 [pidem, & 35, a. 1403, p. 121.
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tad —y consiguientes luchas— conocia altos por paces precarias, como
ya hemos visto a través de algunos ejemplos.

De uno y otro de los temas elegidos se podrian ofrecer muchos
ejemplos mas, los obviamos por reiterativos. Pensamos que el texto
analizado —el Cronicon Bergomense— ha dado razon de la labilidad
de las adhesiones partidarias y de las feroces confrontaciones que
la existencia de facciones politicas determinaba constituyendo cual-
quiera de las ciudades perturbadas por ellas en una “citta partita”.
Pienso que, como conclusién, deberiamos repetir una frase de san
Bernardino que resume lo que los ejemplos han presentado: “Ogni
regno che ha parti, sette e divisioni, é diviso e disolato...” 2,

122 prédiche, t. 1, prédica XV, p. 460.
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ALGUNAS CONSIDERACIONES COMPARATIVAS
RESPECTO A LAS VITAE
DE PORFIRIO DE GAZA Y MARTIN DE TOURS

FernanDO CarLos RUCHESI
(CONICET - UNIVERSIDAD NACIONAL DEL NORDESTE)

Introduccién

A lo largo del siglo IV, luego de las persecuciones que llevaron a
cabo los emperadores romanos de los tres primeros siglos de nuestra
era, asistimos al inicio del proceso de consolidacién e institucionali-
zacion del cristianismo entre los habitantes del imperio. Este proceso
fue favorecido, sin duda, por la adopcion de esta religion por parte
del emperador Constantino. A su vez (y en relacion con lo anterior),
el siglo IV fue testigo del surgimiento del monacato eremitico y ceno-
bitico, dos fenémenos que, asimismo, cobrarian gran influencia entre
las diversas comunidades cristianas del mismo imperio®.

En este contexto, el presente trabajo intenta realizar un analisis
comparativo entre dos muestras clasicas del género hagiografico de la
Antigiiedad tardia: la Vita Sancti Martini, de Sulpicio Severo y la Vita
Porphyrii?, escrita por Marco el Didcono. Nuestro punto de partida
sera un breve analisis acerca del estilo con el que fueron redactadas

1 Una versién preliminar de este trabajo fue presentada en el seminario “Der
Kampf mit dem Heidentum in der frithbyzantinischen Hagiographie”, dictado por
la profesora Dr. Claudia Rapp en el Institut fiir Byzantinistik und Neograzistik de
la Universidad de Viena. Con posterioridad, hemos incorporado nuevos argumentos,
como asi también correcciones y actualizaciones de su contenido, a fin de su presente
publicacién.

2En 2011, Anna Lampadaridi presenté una nueva edicién critica de la Vita Por-
phyrii como parte de su tesis doctoral, con el titulo La Vie de Porphyre de Gaza par
Marc le Diacre (BGH? 1570): édition critique, traduction, commentaire. La novedad de
la misma es que incluye la colacién y andlisis del manuscrito Constantinople, Bibl.
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ambas obras, el publico al que estaban dirigidas y algunos detalles
especificos de las mismas. Tras ello veremos, en particular, como son
descritos, en cada uno de estos relatos, los mecanismos de conversion
al cristianismo y las relaciones de los santos con el publico al que di-
rigian sus mensajes®.

Los temas presentes en cada obra

La Vita Porphyrii, redactada alrededor del siglo VI*, contiene
ciento dos capitulos en los que Marco el Didcono explaya las vicisi-

Patr., Sainte Trinité 95. De acuerdo con Lampadaridi, este documento ofrece nuevas
perspectivas sobre el texto de la Vita Porphyrii.

3 Para el caso de la Vita Martini, hemos optado por trabajar con la edicién de
Jacques Fontaine, Vie de Saint Martin, publicada en Paris, en 1967, perteneciente a
la coleccion Sources Chrétiennes. En cuanto a la Vita Porphyrii, hemos recurrido a la
edicién Marc le Diacre, Vie de Porphyre, realizada por H. Grégoire y M. A. Kugener,
publicada en 1930 en Paris (perteneciente, asimismo, a la citada coleccién Sources
Chrétiennes) y a la edicion Marci Diacont, Vita Porphyrii Episcopi Gazensis, corres-
pondiente a la Biblioteca Teubner y editada por la Sociedad Filolégica de Bonn en
Leipzig, en 1890.

4 La Vita Porphyrii presenta, atin hoy, numerosos problemas de composicién que
dificultan su datacion. Por ejemplo, el prefacio de la obra es una copia de la introduc-
cién de la Historia Philoteos de Teodoreto de Ciro, por lo cual la Vita Porphyrii habria
sido redactada después del 444 (fecha en que es datado, convencionalmente, el texto
de Teodoreto). Henri Grégoire, por ejemplo, consideraba que Marco el Didcono habria
escrito la obra poco después de la muerte de Porfirio y ésta habria sido difundida recién
a mediados del siglo V por un personaje del cual no conocemos identidad alguna. Dicho
escriba habria anadido el prefacio de la obra de Teodoreto, como asi también introdu-
cido algunos de los errores con los que llegé a nosotros. Por otra parte, Peeters publicé
en 1941 una versién en georgiano de la Vita, afirmando que no es una traduccién de la
version griega sino que constituye un texto independiente: ambas versiones (griega y
georgiana) descenderian de un original siriaco perdido que habria sido compuesto en
el siglo VII a fin de sustentar los reclamos de los melquitas sobre la iglesia principal de
Gaza. Otros académicos, como Alan Cameron, descartaron la posibilidad de que la Vita
Porphyrii pueda proveer informacién sobre Gaza en el siglo V ya que, al parecer, la obra
fue compuesta en el siglo VI y es, de acuerdo con este autor, ficcion pura. Finalmente,
para Barnes, el texto habria sido redactado no antes de mediados del siglo VI, ya que
habla de personajes que poseen nombres correspondientes a figuras conocidas del
siglo VI, como asi también presenta al menos un uso lingiiistico que surgi6 luego del
500, entre otras cuestiones. Véase la ed. de la Vida de Porfirio de Grégoire y Kugener
(citada en nota anterior, pp. XXXVI-XXXVII) y Timothy. D. BARNES, Early Christian
Hagiography and Roman History, Tubinga, Mohr Siebeck, 2010, pp. 265-266 y 281-283.
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tudes por las que él mismo tuvo que atravesar junto a Porfirio, en
su lucha en pos de la supresion de los templos paganos en Gaza. La
obra presenta una descripcion cronolégica de los hechos, en la que el
autor puso gran énfasis en comentar las cuestiones administrativas
de los viajes que realizaron ambos protagonistas. Tal descripcion se
caracteriza por su detalle y precisién: Marco incorporé un registro
de los itinerarios, la longitud de las distancias, las sumas de dinero
que ellos llevaron para poder pagar los viajes y el funcionamiento
de la corte en Constantinopla, ademéas de las descripciones de las
ciudades por las que pasaron. Frente a ella, la Vita Sancti Martini,
compuesta hacia 396°, solo cuenta con veintisiete capitulos basados
en los milagros y experiencias de san Martin de Tours en su calidad
de ermitafio, exorcista y agente taumaturgico. La obra atiende epi-
sodios aislados en la vida de este santo y no ofrece muchos detalles
acerca de la Galia o sobre asuntos vinculados a sus poblaciones. El
texto tampoco arroja demasiada luz en cuanto al contexto histérico.
Dado que el objetivo del autor fue el de proveer un modelo de hombre
santo para los monjes y las comunidades ascéticas®, no tuvo mayor
interés en enmarcar su escrito en un contexto histérico especifico o
en brindar detalles acerca del ambiente que rodeaba a san Martin.

Origenes y antecedentes de cada santo

Ya desde los primeros parrafos de cada obra, notamos algunas
diferencias en lo que concierne a los antecedentes sociales de cada

5Fontaine considera que Sulpicio redacté la Vita durante su retiro en Primu-
liacum, entre los afnos 396-397. Ademads, propone la primavera de 397 como acta de
nacimiento de la obra debido a que, en ese periodo, Sulpicio recibié la carta de Paulino
de Nola en la que lo congratula por haber escrito la biografia del santo —véase la ed.
citada en nota 3, pp. 17 y 30-31—. Por otra parte, Hoare propone, como fecha de redac-
cion, el ano 396. Stancliffe, por su lado, considera que Sulpicio habria terminado la
obra en 396, un poco antes de la muerte de Martin de Tours —F. R. HOARE, “The Life
of Saint Martin of Tours”, en Thomas F. X. NOBLE y Thomas HEAD (eds.), Soldiers
of Christ. Saints and Saints’ Lives from Late Antiquity and the Early Middle Ages,
Pennsylvania, The Pennsylvania State University Press, 1995, p. 2—. Cfr. Thomas J.
HEFFERNAN, Sacred Biography. Saints and Their Biographers in the Middle Ages,
Oxford, Oxford University Press, 1988, p. 9 y BARNES, Op. Cit., p. 210.

5 Asi lo entiende Fontaine en su edicién de la obra, p. 76.
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santo, de acuerdo con las descripciones que nos proporcionan sus
bidgrafos. En el caso de la Vita Porphyrii, Marco Didcono no brinda
demasiada informacion acerca del pasado de su retratado. Tan solo
menciona que era oriundo de Tesaldnica, que su familia era acau-
dalada y que, tan pronto como pudo, se dirigié hacia Egipto para
despojarse de las comodidades que disfrutaba anteriormente y poder
comenzar asi una vida como ermitafio’. A partir de ese parrafo, Mar-
co describe a Porfirio como un hombre activo que, una vez ordenado
sacerdote, se dirigi6 al valle del Jordan para iniciar su vida como
eremita. En este mismo capitulo, ademads, el autor nos ofrece algunos
escasos detalles acerca de su propia vida: menciona que se desempe-
niaba como escriba y que era habilidoso en dicho arte®.

Por su parte, la Vita Martini contiene algo mas de informacién
en este sentido. Al comienzo de esta obra, encontramos un claro
ejemplo del topos humilitatis, en la dedicatoria que Sulpicio ofrece a
su amigo Desiderio. En dicha dedicatoria, el autor exhorta al citado
Desiderio a no dar a conocer el texto debido a que sus habilidades
literarias no eran buenas. Esta indicacion y es el unico indicio que
tenemos sobre el propio Sulpicio en este relato. En cambio, éste si
proporciona muchos detalles sobre la vida de Martin desde que era
un nino, a diferencia de lo que ocurre en la Vita Porphyrii. Esas in-
dicaciones son numerosas y comprenden todas las etapas de la vida
de Martin, desde sus tempranos deseos de entregar su vida a Dios,
hasta que renuncié a su labor como militar. La Vita Martini se des-
taca en este aspecto y podriamos afirmar que, al dotar a esta parte
del relato de tantos pormenores, el hagiégrafo buscé proporcionar
cierta veracidad y credibilidad a su relato, quizés con el propésito de
difundir la vida del santo por él retratado con mayor facilidad entre
el publico pagano que contaba con algin tipo de formacién cultural.

"“Génos dé én autoi episemon. Totito theios eros ypeisélthen kataleipsai patrida
kai lamprdteta génous kai ploiton apeiron kai aspdsasthai ton monére bion, kai pleti-
sas ek tés Thessalonikéon, katalambdnei tén Augypton. Euthéos de ormesen epi tén
Skéten kai axioutai meth oligas eméras toi timion proschématos” (Marco DIACONO,
Vida de Porfirio de Gaza, IV).

8“Kath ekeinon dé ton kairén, synébe kamé ek tén Asias katapleiisai chdrin toil
proskynésai tous sebasmious topous, kai gendmenos en autois diétripsa polyn chrénon,
trephomenos ek toii emoil ergocheiron. Eichon gar tén toit kalligraphou téchnen” (ibi-

dem, V).
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Detalles administrativos y politicos

Otra diferencia clara entre ambos trabajos esta relacionada
con el tema de los asuntos administrativos y politicos. En este caso
particular, la Vita Porphyrii establece una notoria diferencia, ya que
Marco proporciona un meticuloso registro acerca del funcionamiento
de la corte imperial y todos los procedimientos burocraticos que él y
Porfirio debieron realizar durante su estancia en Constantinopla®.
Ademas, el autor incorpora numerosas referencias acerca del con-
texto politico y cultural en el que ambos vivieron®. Con ello proba-
blemente deseaba mostrar los avances que se estaban produciendo
en Gaza en materia de difusion del cristianismo, ya que la regién
constituia uno de los ultimos baluartes del paganismo en Oriente.
A tal fin el autor recurrié intencionalmente a la figura de Eudoxia.
La emperatriz fue dotada de gran importancia en el relato, siendo
la figura politica que cumple uno de los papeles més importantes de
la narracion: es quien le otorga a Porfirio el aval para la destrucciéon
del templo de Marnas y la posterior fundaciéon de la iglesia en el
mismo sitio.

Sulpicio Severo, por el contrario, no provee de descripciones re-
lacionadas con la geografia o el contexto histérico en el que vivieron
tanto él como su biografiado. Es més, en la Vita Martini existe tnica-
mente un ejemplo en el cual podemos ver al santo entablando un dia-
logo con una personalidad politica. Se trata del episodio, en el cual
Martin es invitado a participar de una cena con el usurpador Maxi-
mo'! y un séquito de obispos (invitacién a la que accede, finalmente,

9En la Vita Porphyrii es posible encontrar una descripcién de estos episodios
desde el capitulo XXXVII al LI. Es evidente que el autor tenia una marcada mentali-
dad burocrdtica, lo cual podria otorgarnos algunas pistas acerca de sus antecedentes
como escritor, tal como él mismo nos cuenta en el citado capitulo I'V.

¥ De acuerdo con Claudia Rapp, “even though the absence of external attesta-
tions for Porphyry and his church somewhat mitigates this assertion, the text abounds
which such convincing historical detail and shows such an intimate knowledge of the
region of Gaza in late Antiquity, that at the very least the general storyline merits our
confidence” —Claudia RAPP, “Mark the Deacon, Life of St. Porphyry of Gaza”, en
Thomas HEAD (ed.), Medieval Hagiography: An Anthology, Nueva York, Routledge,
2000, p. 56—.

1 John CURRAN, “From Jovian to Theodosius”, en Averil CAMERON (ed.), The
Cambridge Ancient History. Volume XIII: The Late Empire, A.D. 337-425, Cambridge,
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luego de haber recibido varios pedidos de su anfitriéon). Durante el
transcurso del banquete, el citado Maximo ofrece un caliz de vino al
obispo de Tours quien, luego de beber de €l, se lo otorga a un pres-
bitero en lugar de regresarlo al entonces emperador. Todos quedan
admirados y encantados con el comportamiento del hombre santo: se
trata, claro estd, de otra instancia que sirve para mostrarnos cémo
Martin actué humildemente frente a la autoridad temporal y a los
restantes obispos. En otras palabras, el episodio describe la manera
en la cual debia comportarse un santo en situaciones como ésta?. Sin
dudas, el episodio corresponde a otro topos del género hagiografico,
en este caso, para senalar el hecho de que un elegido de Dios no debia
interesarse por los asuntos o figuras politicas, llegando a mostrarse
reacio a colaborar con dichas autoridades temporales. Recordemos,
por ejemplo, la existencia de un ejemplo similar en la Vita Antonii, en
el cual el santo se mostraba decidido a no contestar la corresponden-
cia que habia recibido de los emperadores contemporaneos®®. Ademas,
en el inicio de este mismo capitulo, Sulpicio Severo proporciona una
pequena referencia al contexto histérico del momento: “en nuestros
tiempos la depravacion y la corrupcién son tales que es excepcional
que un obispo no trate de quedar bien con el rey™. De la misma
manera, en el apartado XXVII, el autor también menciona que los
perseguidores de Martin de Tours eran, en su mayoria obispos®®. Esto

Cambridge University Press, 2008, p. 105; A. H. M. JONES, J. R. MARTINDALE y
J. MORRIS, The Prosopography of the Later Roman Empire. Volume I: A.D. 260-395,
Cambridge, Cambridge University Press, 1971, p. 588.

12€Ad medium fere conuiuium, ut moris est, pateram regi minister obtulit. Ille
sancto admodum episcopo potius dari iubet, expectans atque ambiens, ut ab illius
dextera poculum sumeret. Sed Martinus, ubi ebibit, pateram presbytero suo tradidit,
nullum scilicet existimans digniorem, qui post se prior biberet, nec integrum sibi fore
st aut regem ipsum aut eos, qui a rege erant proximi, presbytero praetulisset. Quod
factum imperator omnesque qui tunc aderant ita admirati sunt, ut hoc ipsum eis,
in quo contempti fuerant, placeret. Celeberrimumque per omne palatium fui, fecisse
Martinum in regis prandio quod in infimorum iudicum conuiuiis nemo episcoporum
fecisset” (SULPICIO SEVERO, Vida de San Martin de Tours, 20.5, 20.6, 20.7).

13 ATANASIO DE ALEJANDRIA, Vida de San Antonio, LXXXI.

4 “Atque ut minora tantis inseram - quamuis, ut est nostrorum aetas temporum,
quibus iam deprauata omnia atque corrupta sunt, paene praecipuum sit adulationi
regiae sacerdotalem non cessisse constantiam...” (SULPICIO SEVERO, op. cit., 20.1).

15 “Et uere non nullos experti sumus inuidos uirtutis uitaeque eius, qui in illo
oderant quod in se non uidebant et quod imitari non ualebant. Atque, o nefas dolen-
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podria ser interpretado como parte del posible enfrentamiento que
tuvo lugar entre el episcopado de las ciudades —cuyos integrantes
provenian, en su casi totalidad, de la aristocracia senatorial— con
estos holy bishops'® que llevaban una vida més ascética pero que, no
por ello, dejaban de estar en contacto con los fieles, residiendo en el
ambito urbano (y no en sitios remotos).

Los lugares y su identificacion

Otro aspecto interesante esta representado por los lugares men-
cionados en cada obra. El énfasis en dichos lugares, por lo general,
manifesta una cierta relevancia ya que los autores de cada texto
habrian deseado otorgar, a los sitios que sefialan, una determinada
importancia religiosa y social.

Como ya hemos mencionado con anterioridad, el texto de Marco
Didcono abunda en detalles geograficos y en lo que a itinerarios se
refiere. En relacion con esto, en la Vita Porphyrii se destaca un espa-
cio sagrado que esta vinculado a un nombre en particular. Este sitio
es mencionado en varios capitulos de la obra, recurso empleado por
el hagiégrafo para dotar al relato de un sentido especial: se trata de
la iglesia y la casa del obispo de Gaza, edificios que se encontraban
juntos. La primera mencion a estas construcciones se encuentra en
el capitulo XVIII, donde Marco explica el origen del nombre de este
complejo edilicio. Ambas estructuras llevaban el titulo identificatorio
de “Irene”, esto es “Paz”’. Hay que destacar, ademas, que previa-

dum et ingemiscendum, non alii fere insectatores eius, licet pauci admodum non alii
tamen quam episcopi ferebantur” (ibidem, 27.3).

16«In addition to the holy man from the monastic milieu, a new type of sanctity
emerged in the last decades of the fourth century, the holy bishop. Martin of Tours,
Ambrose of Milan, Augustine of Hippo, Epiphanius of Cyprus and Porphyry of Gaza
represent the first generation of this phenomenon. Rather than in the seclusion of the
desert, holy bishops lived in cities in close interaction with their population as they
fulfilled their liturgical function as priests and their administrative duties” —Claudia
RAPP, “Saints and holy men”, en Augustine CASIDAY & Frederick W. NORRIS
(eds.), The Cambridge History of Christianity . Volume 2: Constantine to c. 600, Cam-
bridge, Cambridge University Press, 2008, p. 551—.

“Ormésamen dé eis to episkopeion, o ektisen o proonmastheis en agiois Eirenion
o0 episkopos meta kai tés agias ekklesias tés kaloménes Eirénes. To de onoma légousin
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mente encontramos a los protagonistas dirigiéndose a Gaza desde
Diéspolis, sufriendo dificultades en su marcha debido a que el cami-
no hacia la ciudad estaba plagado de hedores desagradables, espinas
y desperdicios que los id6latras habian arrojado para impedir el
ingreso del santo en la urbe. Si relacionamos el contenido de ambos
capitulos, es posible afirmar que se trata de un recurso claro del au-
tor, destinado a destacar la importancia de una iglesia cuyo nombre
era “Paz”, un sitio seguro al que ambos protagonistas habian llegado
para refugiarse de las artimaifias de los paganos y poder descansar.

Existe otro ejemplo similar en el capitulo LXII, en donde el
autor menciona la misma iglesia. En este episodio, tiene lugar una
reunién significativa por dos motivos: en ella se celebra el regreso
exitoso del sacerdote (en este caso, Porfirio) y la derrota de los idolos
paganos, fenémenos que tuvieron como consecuencia la conversion
de numerosos idélatras a la fe cristiana. El punto en cuestién es, una
vez mas, el énfasis que Marco Didcono otorga al nombre del edificio,
relacionando dicho nombre con lo que tanto él como el santo biogra-
fiado habian vivido en aquellos momentos: “ingresaron con ellos a
la sagrada iglesia que es llamada Paz”. Ademas, esta iglesia se con-
virtié en el centro y simbolo de la vida cristiana en Gaza, a partir de
la llegada de Porfirio: desde “Irene” se dirigieron hacia el Marneién
para comenzar con la edificaciéon del nuevo templo cristiano que
la emperatriz Eudoxia les habia ordenado construir®®. Este evento
resultaria crucial en el desarrollo y la propagacion del cristianismo
en la region.

autén echein kata duo tropous. Phasi gar ot apo Gdzes, ote pareléphthe e pdlis ypo
Alexdandrou toit Makedonos, kata tina symbolon ekei katapaiisai ton polemon, kai ech
ekeinou kaleisthai ton tépon Eirénen. Todton ton tépon euron o makdrios Eirenion
timomenon ypo tén Gazaion en autd ektisen tén ekklesian. Eite otin dia ta proleleg-
ména eite dia to onoma tol ktistou emeinen outos kalouméne eos toi nyn. Ekei oiin
ormésamen eis to par autoi ktisthen mikrétaton episkopeion” -MARCO DIACONO,
op. cit., XVIII-.

18“Synachthéntos deé totl laoii meta tén eireménon orgdnon en té agia ekklesia té
eponymo Eiréne epétrepsen pantas psdllontas omot poreuthénai eis to pote Marneion,
autos deé eékolotthei bastdazon to agion euaggélion kai peri auton echon ton euagé
kléron, ontos mimoumenos ton Christon meta ton matheton. Proegeito de tot laoi o
aeimnestos Barochds bastdzon to ektiupoma toti timiou stauroil, ex ekatéron deé tén
merén tot laotl ésan oi stratidtai oi ypoleiphthéntes chdrin tés eutaxias tés poleos”
—ibidem, LXXVII-.
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De manera similar, la relevancia de un espacio determinado
vuelve a manifestarse cuando Marco Diacono describe una revuelta
llevada a cabo por los paganos, deseosos de encontrar a Porfirio y a
otros cristianos®. En medio del tumulto, los id6latras se dirigieron
a la casa del obispo y, al no hallarlo, saquearon la propiedad. Los
protagonistas de la hagiografia lograron salvarse, finalmente, es-
capando por los techos de las viviendas. Durante su huida, dieron
con una joven de catorce afios que les prest6 su ayuda para ponerse
a salvo. En el texto, Marco menciona que el nombre de la muchacha
era Salaphtha, equivalente al citado nombre griego de “Irene” (Paz)®.
En otras palabras, en este pasaje vuelve a repetirse el mismo patroén:
una situacion llena de peligro y dificultades para el santo y su ha-
giografo es seguida por momentos de quietud, instancia en la cual
los protagonistas se refugian en un lugar sagrado y seguro (o, como
ocurre en este caso, se encuentran con una persona que simboliza
esa idea de paz y los ayuda). Por lo demas, este fragmento no solo
introduce a la citada Salaphtha: en los capitulos siguientes, esa nina
se convertira en una de las protagonistas de la obra. Ella era una
pequetia, de fe pagana, que deseaba convertirse al cristianismo. Esta
conversion tiene lugar en uno de los tltimos pasajes del relato cuan-
do la nifia, finalmente, opta por el monacato. Por lo tanto, podriamos
afirmar que la muchacha, portadora de este nombre especial (sobre
el cual el autor hizo énfasis en determinadas ocasiones), representa
quizés la dnica solucién posible al problema del paganismo en Gaza:
a juicio del hagiografo, la manera de poner fin a los conflictos que los
id6latras causaban a los cristianos en el territorio era a través de la
conversion definitiva de los primeros y la expansion del cristianismo.
Solo asi se alcanzaria la paz en la regién de Gaza, siendo Salaphtha
el mejor ejemplo de esta situacion concreta.

9 “qukotisantes dé kai of loipoi toii bouleuteriou synachthéntes epélthon té te

otkonémo kai t6 theophilei Barochda, synanébesan dé tois bouleutais kai polloi ton

politon prophasin eurdntes toii kakosai tous apo tés pisteos, kai os an eipol tis apo

mikroii spinthéros tosoiito pyr ephthe kai exekatiphe os kindyneiisai pdntas tous

Christianous apolésthai. Tosoliton gar emdnesan oi eidololdtrai os autous epéarai kai

xiphe kai rétala kai phonetisai onomata epta kai allous pollous pléxai” —ibidem, XCV-.
20 Ibidem, XCVIII.
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En cuanto a la Vita Martini, ésta no presenta el mismo grado de
profundidad en lo que atarie a las localizaciones que el ofrecido por
la Vita Porphyrii. Apenas si se mencionan algunos lugares de culto
paganos, relacionados al accionar que Martin de Tours llevé a cabo
en ellos. En tal sentido, Sulpicio Severo menciona que varias regiones
del mundo romano se encontraban “padeciendo” el paganismo como,
por ejemplo, Iliria. Otras, en cambio, estaban sometidas a la herejia
arriana?. Sin embargo, es en la Galia —el hogar de Sulpicio y el
territorio donde Martin implementara su programa de supresién de
los antiguos cultos— donde se manifiestan, légicamente, mas casos.
Ademas, la supresion de tales cultos por parte de san Martin no
esta exenta de detalles fantasticos (al igual que lo que sucede con las
descripciones de sus milagros). Por ejemplo, en el capitulo XIV, Sul-
picio describe al santo incendiando un templo pagano cuyas llamas
alcanzaron una casa. El obispo, finalmente, logré controlar el fuego
con su poder para evitar que la propiedad sufriera mas danos?. En
el mismo apartado, se subraya que, al haber encontrado resistencia
por parte de la poblacién local cuando intentara destruir otro templo

2L “Dehinc cum haeresis Arriana per totum orbem et maxime intra Illyricum
pullulasset, cum aduersus perfidiam sacerdotum solus paene acerrime repugnaret
multisque suppliciis esset adfectus - nam et publice uirgis caesus est et ad extremum
de ciuitate exire conpulsus-, Italiam repetens, cum intra Gallias quoque discessu sancti
Hilari, quem ad exilium haereticorum uis coegerat, turbatam ecclesiam comperisset,
Mediolani sibt monasterium statuit” —SULPICIO SEVERO, op. cit., 6.4—. Es preciso
tener en cuenta que los primeros godos en convertirse al cristianismo arriano por el
obispo Ulfilas habrian estado asentados en las cercanias del Mar Negro. Desde esa
region, el arrianismo se habria extendido rapidamente entre los grupos barbaros,
a tal punto de que los Teruingi eran la principal confederaciéon que habia adoptado
esta vertiente del cristianismo. Véase Peter HEATHER y John MATTHEWS (eds.),
The Goths in the Fourth Century, Liverpool, Liverpool University Press, 2004, p. 126.

22 “Nec minorem, sub idem fere tempus, eodem in opere uirtutem edidit. Nam
cum, in uico quodam, fano antiquissimo et celeberrimo ignem inmisisset, in proximam,
immo adhaerentem domum agente uento flammarum globi ferebantur. Quod ubi Mar-
tinus aduertit, rapido cursu tectum domus scandit, obuium se aduenientibus flammis
inferens. Tum uero,, mirum in modum, cerneres contra uim uenti ignem retorquert, ut
compugnantium inter se elementorum quidam conflictus uideretur. Ita uirtute Martini
ibi tantum ignis est operatus, ubi iussus est —ibidem, XIV.1-2—.
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en Galia, Martin oré y recibi6 el apoyo del Sefior, por medio de dos
angeles que ayudaron al santo?.

De tal manera, con la narracion de los eventos que rodearon la
erradicacion de los lugares paganos, el autor no solo plasma la rea-
lidad de la Galia de fines del siglo IV sino que también caracteriza
la regi6n como un fuerte bastién del paganismo, con el objetivo de
dotar a su relato hagiografico de un sentido mas significativo. Ahora
bien, lo interesante es la diferencia que esta obra plantea respecto
de la Vita Porphyrii en lo que atane a las modalidades elegidas por
cada santo a la hora de luchar contra los enemigos de la fe. En el
relato de Marco Diacono, el santo suprimi6 solo un templo pagano y
lo hizo apoyandose en el aparato estatal y burocratico. La concrecion
de dicho proceso le llevo bastante tiempo y numerosos viajes, pese
a contar con la ayuda de las fuerzas militares del imperio oriental.
Como contrapartida, la Vita Martini siempre presenta a Martin de
Tours trabajando solo y derribando los templos con su poder divino,
con una abundancia de recursos fantasticos. Indudablemente, esto
depende, en primer lugar, de los publicos a los que iban dirigidas
esas narraciones, tema del que nos ocuparemos a continuacion.

El publico y el propodsito de cada obra

El publico y los milagros

Si consideramos el tema de los milagros descritos en cada tex-
to, podriamos afirmar que es en este sentido donde se hace mas
manifiesto el propdsito especifico de ambas obras y su vinculacién
con el puablico al que estaban destinadas. En primer término, en la
Vita Porphyrii no encontramos demasiadas situaciones en las que
el santo realice milagros. Es més, en aquellas en que se presentan
dichos fenémenos, éstos no tienen ingredientes maravillosos, de
los que abunda en cambio la Vita Sancti Martini. Asi, por ejemplo,

2 “Tum subito ei duo angeli hastati atque scutati instar militiae caelestis se
obtulerunt, dicentes missos se a Domino ut rusticam multitudinem fugarent praesi-
diumque Martino ferrent, ne quis, dum templum dirueretur, obsisteret: rediret ergo et
opus coeptum deuotus impleret” —ibidem, XIV.5—.
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Marco nos cuenta la historia de Aelias, una mujer idélatra que tuvo
problemas para dar a luz a su hijo. Porfirio se entera de la situacion
debido a que la enfermera de Aelias era una mujer cristiana y, por
ello, decide ayudar a la joven en su parto. Al final, el nacimiento del
nifio se produjo sin inconvenientes, tras lo cual toda la familia de
Aelias decidi6 abandonar el culto a los dioses paganos para conver-
tirse al cristianismo?.

En otro momento, Porfirio y Marco viajaban desde Rodas ha-
cia Gaza en un bote cuando se desaté una gran tormenta. Porfirio
convencio6 al propietario de la nave de que abandonase sus creencias
arrianas y se convirtiera a la verdadera fe ya que, de lo contrario,
todos ellos moririan a causa de la tormenta. El remero acepté sin
vacilar y Porfirio lo bautizé. La tormenta cesé, dejando de constituir
un peligro para los viajeros®. Por ultimo, en otro pasaje, unos mani-
queos deciden adoptar el cristianismo luego de que fuera exorcizada
Julia —una anciana que lideraba un grupo de jévenes, aparentemen-
te influenciados por el mal espiritu?*—.

24 “Euthéos dé e gyné ololyxasa méga katégagen to Bréphos Zén. Pdntes dé oi
ekeise eurethéntes ekplagéntes ekraxau. Mégas o theos ton Christianén, mégas o iereus
Porphyrios. Té dé exés oi goneis tés gynaikos kai o anér kai pdntes oi syggeneis kai
oi gnésioi poreuthéntes pros ton makdrion Porphyrion prosépesan tois posin autoil
aito. Ymenoi tén en Christo sphragida. O de makdrios sphragisas autus kal poiésas
katechouménous apélysen en eiréne, paraggeilas autois scholdzein té agia ekklesia,
kai meth oligon chrénon katechésas autous ebdptisen syn té gynaiki kai to bréphos.
Ekdlesan de to onoma autoil Porphyrion. Esan de oi photisthéntes dia ten préphasin
tés gynaikos ton arithmon exékonta téssares” —-MARCO DIACONO, op. cit., XXXI-.

2 “Diatripsantes dé to ypdloiton toi. cheimoénos kai poiésantes tas agias eméras
tés paschalias kai tén anastdsimon eytrepizometha ekpletisai. Parekalésamen deé ton
thaymdsion Aamdntion menysai emas pros tén déspoinan ina syntazémetha auté. O
deé akousas elypéthe dia to ends méllein ekplein. Tosotiton gar emdas egdpesen os auton
parakalésai ten déspoinan apolysai auton os chdrin toil euxasthai eis tous agios kai
sebasmiois topous. Ephobéthe dé e déspoina apolysai auton, ina me katerchémenos
mondse kai apomeine ekei. Epistato gar ton Bion toii andrds. En gar kata alétheian
amemptos, pollas eleemosynas paréchon kai dia pantds nestetion kai xenodochén
pollous kai syntréchon eis tas eusebeis chreias. Tosatita mén peri toi theophilois
Amantiou. Epénysen dé emas pros ten déspoinan kai eisélthomen pros autén, kai légei
tois osiotatois episkdpois. Pote syn thed pléete; ot dé eipan. Dia toiito eisélthomen, syn-
taxasthai t6 ymetéro krdtei. E dé eipen. Dia pantos mnemonetsaté mou kai toit emoil
téknou” —ibidem, LII-.

26 Ibidem, LXXXV-XCI.
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Solamente en un caso es posible encontrar un milagro con una
cuota visible de elementos extraordinarios. En él, Marco nos cuenta
que la comunidad cristiana de Gaza, junto con Porfirio, comenzaron
a orar en una oportunidad para pedir el fin de una sequia. En un
momento en que ellos se vieran interrumpidos en su plegaria —debi-
do a que los idé6latras cerraron las puertas de la ciudad—, se desaté
un fuerte viento y el granizo comenzé a caer junto con la lluvia. El
pasaje apunta sin duda a demostrar que los cristianos eran mas
poderosos que los paganos: el autor nos cuenta, por lo demés, que los
rituales que realizaron estos dltimos no tuvieron el efecto deseado
de conseguir las precipitaciones —cosa que si lograron las oraciones
cristianas—?’.

En la hagiografia de Porfirio, asimismo, la mayor parte de los
testigos de esos milagros del santo —como asi también los benefi-
ciarios de los mismos— son paganos (o cristianos que no siguen los
dogmas establecidos en el concilio de Nicea, ya sea arrianos o ma-
niqueos). Por tanto, todo apunta a enumerar milagros cuya funcién
basica es la de convencer a los id6latras de cambiar sus creencias y
aceptar el credo niceno.

En la Vita Sancti Martini, por el contrario, los prodigios tienen
el fin de mostrar cuan poderoso era Martin, gracias a la ayuda de
Dios?. De tal manera, el santo aparece como el elegido del Sefior
por excelencia y esa eleccion se demuestra en un amplio conjunto de
prodigios, en los que abundan los elementos fantasticos. Este rasgo
puede ser advertido, por ejemplo, en el primer milagro que realiza
este santo, que consiste en la resurreccién de un catecimeno que
habia fallecido a causa de fiebre. Los testigos de este episodio son
otros aspirantes a ese grado, que ya estaban de luto. Tras ello,
Martin logra resucitar, ademas, a un esclavo que habia muerto
por asfixia. Situacién presenciada por una multitud descontenta

2T Ibidem, XIX y XX.

28En la vida de San Martin, los milagros son, de acuerdo con Brown, “..felt to
be secondary: for it was merely a proof of power-like good coin, summarily minted and
passed into circulation to demonstrate the untapped bullion of power at the disposal
of the holy man” —Peter BROWN, “The Rise and Function of the Holy Man in Late
Antiquity”, The Journal of Roman Studies, 61 (1971), 2003, p. 87—.
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por la muerte de este hombre?. Mas adelante, el mismo Martin
cura a una muchacha en la ciudad de Treves. El padre de la joven
se habia dirigido a la iglesia para pedir al santo que ayudara a su
hija, siendo forzado el obispo de Tours a realizar la cura a instan-
cias de los prelados y la gente presente. Por cierto, esa multitud es
caracterizada, en este caso, como “inmensa” pero no se aclara si se
trata de cristianos o paganos. En cambio, podriamos suponer que
el solicitante ya era cristiano, debido a que no tuvo problemas ni
manifesté quejas o dudas al ingresar a la iglesia para hablar con
el santo.

En suma, en esta segunda hagiografia, el pablico presente du-
rante la manifestacion de estos milagros es, por lo general, cristiano
y esta compuesto principalmente por personas de origenes humil-
des —excepto, quizas, el ejemplo en el cual se cita a los obispos®*®—.
Cabe advertir, ademas, en este texto de Sulpicio no se mencionan
conversiones posteriores a los milagros®. A raiz de todo ello, es
posible pensar que la voluntad del autor al presentar a cristianos

29“Nec multo post, dum agrum Lupicini cuiusdam, honorati secundum saeculum
uiri praeteriret, clamore et luctu turbae plangentis excipitur. Ad quam cum sollicitus
adstitisset et quis esset hic fletus inquireret, indicatur unum ex familia seruulum
laqueo sibi uitam extorsisse. Quo cognito, cellulam, in qua corpus iacebat, ingreditur,
exclusisque omnibus turbis superstratus corpori aliquantisper orauit. Mox uiuescente
uultu, marcentibus oculis in ora illius defunctus erigitur: lentoque conamine enisus
adsurgere, adprehensa beati uiri dextera in pedes constitit, atque ita cum eo usque ad
uestibulum domus, turba omni inspectante, processit” —SULPICIO SEVERO, op. cit.,
8.1,8.2,8.3—.

30 Tradicionalmente, los hombres que se desempefiaban en las funciones episco-
pales no provenian de las clases bajas. Tales hombres, por lo general, habian servido
en la estructura administrativa del imperio romano antes de adquirir la dignidad
episcopal. Véase Patrick GEARY, Before France and Germany: The Creation and
Transformation of the Merovingian World, Nueva York, Oxford University Press,
1988, p. 131-132; RAPP, op. cit., p. 168; Chris WICKHAM, “Society”, en Rosamond
MCKITTERICK (ed.), The Early Middle Ages, Oxford, Oxford University Press, 2001,
p. 62; Ian WOOD, The Merovingian Kingdoms, Nueva York, Longman, 1994, p. 75.

31«Tristes ad solam funeris expectationem adstabant propinqui, cum subito ad
ciuitatem illam Martinum uenisse nuntiatur. Quod ubi puellae pater conperit, currit
examinis pro filia rogaturus. Et forte Martinus iam ecclesiam fuerat ingressus. Ibi,
spectante populo multisque aliis praesentibus episcopis, eiulans senex genua eius
amplectitur dicens: filia mea moritur misero genere languoris, et, quod ipsa est morte
crudelius, solo spiritu uiuit, iam carne praemortua” —SULPICIO SEVERO, op. cit.,
16.3, 16.4—.
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creyentes como receptores de los milagros quizas haya estado des-
tinada a atraer al credo niceno a personas que aun pertenecian a la
orbita pagana. Si tan solo los fieles tenian la suerte de escapar a una
situacién adversa gracias al poder divino manifestado a través del
santo, el texto actuaba como factor de propaganda a fin de atraer a
nuevos creyentes.

Una parte de ese publico pagano habria estado conformada por
personas que poseian una educacién basada en la retérica y la ora-
toria a partir de la lectura y el estudio de los autores clasicos. Se tra-
taba, por ende, de gente que podria haber pertenecido a los estratos
medios y altos de la sociedad de la Galia y quizas esto motivara que
Sulpicio empleara un estilo elegante pero a la vez sencillo, a la hora
de redactar su obra®?. Esto coincide con lo afirmado por Cameron al
referirse al debate en torno a la sencillez de lenguaje empleado por
los escritores cristianos de los primeros siglos, en contraposicién con
la “complejidad” que presentaban la gramatica y los temas de los
escritores sofistas y paganos®®. De tal manera, en la medida en que
estos escritores cristianos también eran capaces de componer obras
complejas (en lo referente al estilo y razonamientos de sus postula-
dos), con ello invitaban al publico pagano a participar de esta nueva
doctrina, apelando a los instrumentos culturales conocidos por este
sector.

32Harrington afirma que Sulpicio fue un hombre que tuvo una educacién muy
elevada y que, gracias a eso, pudo recurrir a un estilo literario y lenguaje simples
y directos que le habrian permitido ganarse el respeto de todas las clases sociales.
De manera similar, Fontaine considera que el mismo Sulpicio deseaba llegar a la
aristocracia galo-romana, pagana o cristiana, a través de lo que entendia como su
punto débil: la perfeccion refinada de la forma y la adhesion al patrimonio moral de
los valores tradicionales, los de la poesia épica y de la filosofia. Véase Karl P. HAR-
RINGTON, “The Place of Sulpicius Severus in Miracle-Literature”, The Classical
Journal, 15/ 8 (1920), p. 470; FONTAINE, op. cit., p. 74.

33 De acuerdo con Cameron, “Many Christian writers were themselves highly
educated and employed the style, form, and vocabulary of their own earlier training.
This was indeed an essential technique if they were to gain support from their pagan
counterparts. Christians had to fend off pagan charges that Christianity relied on
its appeal to the lowest classes of society” —Averil CAMERON, Christianity and the
Rethoric of Empire. The Development of Christian Discourse, Los Angeles, University
of California Press, 1991, p. 111—.
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Junto a ellos, la estrategia que aplicé Sulpicio en su obra al
mantener, ademas, el caracter “anecdético” de la misma también
respondia, probablemente, al objetivo de reafirmar y mantener la fe
de aquellos cristianos de origenes humildes que vivian en la Galia®.

Algunas consideraciones finales

Compuestas en diferentes momentos (la hagiografia de Martin
de Tours hacia fines del siglo IV, mientras que la de Porfirio, aparen-
temente, hacia el siglo VI), como asi también en diferentes entornos
sociales y 4reas geograficas, nuestras dos obras analizadas respon-
den a los intereses particulares de tales entornos.

La Vita Sancti Martini, por ejemplo, contiene mas episodios
relacionados con batallas contra demonios y el empleo de la Discre-
tio Spirituum en comparacion con la Vita Porphyrii. Esta dltima,
en cambio, se centra mas en el detalle de acontecimientos que ro-
dearon el proceso de supresion de los templos e idolos paganos en
Gaza, la planificacion de este proyecto y todos los inconvenientes
que el santo y su hagiégrafo tuvieron que atravesar para cumplir
este objetivo. De manera similar, en lo referido a los antecedentes
de cada santo, la obra de Marco Diacono apenas si menciona el
lugar donde nacié Porfirio (Salénica) y que provenia de una fa-
milia acaudalada, mientras que lo iinico que conocemos sobre su
hagiografo es que era habil en el arte de la escritura. Por su parte,
Sulpicio nos provee mucha mas informacion sobre los origenes del
santo como asi también sobre él mismo al mencionar que no con-
taba con buenas dotes literarias y que, por ello, la obra no debia
ser divulgada (aunque lo mas probable es que esto sea parte del ya
clasico topos humilitatis).

En segundo lugar, los protagonistas de los milagros no son los
mismos en cada trabajo: se trata de paganos en la vida de san Por-

34Debemos recordar que, si bien muchos de estos fieles pertenecientes a los es-
tratos més bajos de la sociedad no sabian leer, se encontraban al tanto de la existen-
cia de los libros sagrados (como asi también de las vidas de santos més importantes)
y de sus contenidos. De esta manera, la cultura de la oralidad habria cumplido un
papel muy importante en la expansién del cristianismo en sus primeros siglos de
vida. Véase HEFFERNAN, op. cit., pp. 22-25.
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firio y cristianos en la de san Martin de Tours. Ademas, las conse-
cuencias de tales milagros eran diferentes: en el primero de los casos,
el resultado era la conversion al cristianismo de manera instantanea
y sin vacilaciones, mientras que, en el segundo, el propésito radicaba,
por lo general, en la curacion de algtn problema de salud o la resu-
rreccién, presuponiendo actores ya cristianizados.

Otro punto a tener en cuenta reside en las citadas conversiones
al cristianismo. Mientras que estas son abundantes en la obra de
Marco Didcono, no ocurre lo mismo en la obra de Sulpicio. En la
vida de san Martin solo es posible hallar dos casos de personas que
adoptan la fe cristiana. Ademas a diferencia con lo que ocurre en
la Vita Porphyrii, casi no hay conversiones posteriores a los mila-
gros. En el primero de ellos (el XIII), se cuenta que Martin logré
salvarse de un arbol que cay6 y los paganos que habian presenciado
la escena quedaron asombrados y luego adoptaron la fe cristiana.
Lo llamativo en este caso es que el prodigio actué exclusivamente
sobre el santo y lo hizo una demostracién del poder divino pero no
afect6 de manera alguna a la poblacién pagana que presencié tal
fenémeno. En el otro ejemplo de este tipo, dicha conversién tiene lu-
gar luego de que san Martin lograra destruir un templo con ayuda
de dos angeles (capitulo XIV).

La Vita Porphyrii habria estado dirigida, por su parte, hacia
el publico cristiano en general pero, en especial, hacia los estratos
que se desempefiaban en la burocracia y en la politica del imperio
de Oriente. Esto se manifiesta no solo por la gran cantidad de de-
talles administrativos que proporciona Marco sino también porque
muestra a un santo colaborando continuamente con las autoridades
temporales del momento. La méaxima expresién de esta colaboraciéon
es la ayuda recibida de la emperatriz Eudoxia, dado que fue ella
quien apoy6 a los protagonistas en el proceso de destruccion de tem-
plos paganos. El objetivo de alcanzar esos mismos estratos cultos se
advierte, ademads, por el hecho de que los milagros narrados en él
no cuentan con una descripcién tan fantastica como la que aparece
en la obra de Sulpicio Severo. Todo ello apunta a que el publico de la
Vita Porphyrii habria contado con una formacion mas elevada y no
estaba tan atraido por el aspecto sobrenatural —o, probablemente
tenia mayor interés por la literatura relacionada con las campafias
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contra el paganismo (como las que llevé adelante Justiniano®) y con
el poder del Estado, como afirma Barnes3*—.

Si seguimos esta linea de andlisis, cabria pensar que Marco
también quiso exaltar la figura de Eudoxia a modo de propaganda
imperial —deseando acercarse, probablemente, al modelo de Helena
como reina protectora de la cristiandad, implantado por Eusebio®—.
Al hacer esto, el mismo Marco, coloca a Arcadio en un papel secun-
dario, como soberano débil, siguiendo a otras obras que ya lo habian
descrito de igual manera®.

En este sentido, la Vita Martini presenta caracteristicas opues-
tas a la obra anterior: critica duramente a los obispos —que, aparen-
temente, trabajaban en conjunto con las clases dirigentes del imperio
y provenian, por lo general, de dichas clases— y a las autoridades
temporales. Muestra, ademas, a un Martin de Tours que no esta dis-
puesto a vincularse a esas clases dirigentes. Esta hagiografia, por lo
demas, no solo trataba de destacar el modo de vida de los cristianos
ascetas en contraposicion al de los obispos y sacerdotes de rango ele-
vado sino también establecer un modelo de santidad occidental para
tratar de reafirmar la fe de sectores ya cristianizados.

35 Claire SOTINEL, “Emperors and Popes in the Sixth Century”, en Michael
MAAS (ed.), The Cambridge Companion to the Age of Justinian, Cambridge, Cam-
bridge University Press, 2006, p. 275.

36 BARNES, op. cit., p. 282.

37De acuerdo con McNamara, Helena fue el modelo original de reina piadosa.
En su peregrinaciéon a Tierra Santa, fundé numerosas iglesias. En este sentido,
existe una similitud con el accionar de Eudoxia descrito en la Vita Porphyrii: es ella
la que ordena al obispo de Gaza la construcciéon de una iglesia, ademés de proveerle
dinero y soldados para la defensa y pacificacion de la region. Véase Jo Ann McNA-
MARA, “Imitatio Helenae: Sainthood as an Attribute of Queenship”, en Sandro
STICCA, Saints. Studies in Hagiography, Nueva York, Medieval & Renaissance Texts
& Studies, 1996, p. 52-54.

38 Z6simo, por ejemplo, caracteriza a los hijos de Teodosio como gobernantes
teéricos y no como auténticos gobernantes, estando el poder verdadero en manos de
Rufino en Oriente y Estilicon en Occidente. Véase ZOSIMO, Historia Nueva, V.1. Si
bien Z6simo era un escritor de origen pagano y no estaba de acuerdo con el accionar de
los emperadores cristianos, esta interpretacién que él proporciona sobre el gobierno de
los hijos de Teodosio como ajenos al gobierno real es la mas aceptada en la actualidad.
Cfr. R. C. BLOCKLEY, “The Dynasty of Theodosius”, en Averil CAMERON y Peter
GARNSEY (eds.), The Cambridge Ancient History. Volume XIII: The Late Empire, A.D.
337-425, Cambridge, Cambridge University Press, 1998, p. 113.
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Debemos tener en cuenta, ademas, que los motivos que habrian
llevado a Sulpicio Severo a conceder, entre los contenidos de su obra,
un lugar especial a los milagros y poderes sobrenaturales del santo,
responde al contexto religioso de la Galia del siglo IV. En dicho contex-
to, el proceso de cristianizacién apenas estaba concluyendo® y, por lo
tanto, es probable que el culto a los dioses paganos estuviera hubiera
estado en vigencia en algunas de las zonas de esta didcesis*’. Quizas a
causa de esta situacién, Sulpicio apelaba al recurso de lo maravilloso
en su obra: la idea era atraer a la Iglesia a esos paganos, tanto los
mas humildes como aquellos que formaban parte de las aristocracias
locales. Esta interpretacion tiene aiin més sentido si comparamos el
contexto politico, social y cultural de esta region durante el imperio
romano tardio con el de la didcesis de Oriente —puesto que la Gaza de
fines del siglo IV y principios del V que intenta describir Marco Dia-
cono, estaba cristianizada casi en su totalidad para aquel entonces—.

En sintesis, se trata de dos modelos hagiograficos que, si bien
cercanos en el tiempo, ofrecen paradigmas diferenciados del fené-
meno de la santidad. Tales paradigmas nos permiten identificar los
intereses planteados en las diversas vidas de santos y reconocer la
plasticidad que tuvo este género desde sus inicios, como asi también
la voluntad de sus autores por brindar mensajes claros y sujetos a la
sociedad a la cual estaban destinados.

39 De acuerdo con Van Dam, la cristiandad alcanzé el centro y norte de la Galia
hacia el siglo IV, expandiéndose desde las ciudades del sur, donde habria arraigado
con anterioridad. El autor afirma que, pese a ello, la diversidad local todavia era
comun en la cristiandad gala del siglo IV. Por otra parte, la influencia del culto a
Martin de Tours cobraria importancia recién a mediados del siglo V. Véase Raymond
VAN DAM, Saints and their Miracles in Late Antique Gaul, Princeton, Princeton
University Press, 1993, pp. 11-12, 17.

40 MacMullen sugiere que el fenémeno de la continuidad de los templos paganos
era habitual en gran parte del imperio occidental, en especial, en las islas britanicas.
El autor opina que, en el caso de la Galia, a excepcion de los centros urbanos, una
importante 4rea del territorio de esta didcesis todavia estaba habitada por paganos
durante la segunda mitad del siglo IV -Ramsay MACMULLEN, Christianizing the
Roman Empire, A.D. 400-1000, Londres, Yale University Press, 1984, p. 81-. Por
otra parte, Gilliard estima que la Galia del siglo IV era una regién cuya cristiani-
zacion habia sido totalmente extendida solo hacia fines de dicho siglo —Frank. D.
GILLIARD, “Senatorial Bishops in the Fourth Century”, The Harvard Theological
Review, 77/2 (1984), p. 161-.
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NOTAS CRITICAS

ALVAREZ JIMENEZ, David;
SANZ SERRANO, Rosa y HER-
NANDEZ de la FUENTE, David
(eds.), El espejismo del barbaro.
Ciudadanos y extranjeros al fi-
nal de la Antigiiedad, Castell6 de
la Plana, Universitat Jaume I, 2013
(389 pp.).

El presente libro es el resultado
de las contribuciones que fueron
debatidas en el IIT Coloquio interna-
cional “Nuevas Perspectivas sobre
la Antigiiedad tardia: Ciudadano vs.
Barbaro en la Antigiiedad Tardia”,
celebrado en Segovia en octubre de
2011.

De acuerdo con sus editores,
la obra tiene el objetivo de dar a
conocer trabajos originales sobre la
temaética de los barbaros, ademaés
de ofrecer un estado de la cuestion
sobre esta problematica (enfocando-
se, especialmente, en su desarrollo
dentro de los circulos académicos de
la peninsula ibérica). De tal mane-
ra, el volumen estd compuesto por
catorce contribuciones —la mayoria
de ellas, en espafiol- que podrian
ser clasificadas de acuerdo con la
disciplina a la que se dedican sus
respectivos autores. Asi, contamos
con trabajos de caracter filolégico,

otros relativos al area de la his-
toria tardoantigua y, finalmente,
algunos pertenecientes al dmbito
de la arqueologia. Todos ellos giran
en torno al problema bdrbaros y
romanos o, desde otra perspectiva,
recién llegados y conquistados. Los
autores buscan explicar y brindar
detalles acerca de las transforma-
ciones acaecidas en la Antigiiedad
tardia en relacién con la instalacién
de estos pueblos en los territorios
imperiales y sus vinculos con la
sociedad grecolatina, tal como vere-
mos a continuacion.

Para comenzar, los trabajos
de Isabel Moreno Ferrero y Rosa
Garcia-Gasco Villarrubia abarcan
aspectos tales como las relaciones
entre sentimientos y pasiones, vin-
culados a romanos y barbaros, como
asi también cierta manifestacion
del racismo en la tardo-antigiiedad.
En el primer articulo, por ejemplo,
la autora analiza cémo, en este
periodo, se invirtieron algunos de
los valores tradicionales romanos
vinculados con la valentia y la racio-
nalidad: partiendo de un estudio de
la obra de Amiano Marcelino, More-
no Ferrero estima que este cambio
representa una de las caracteris-
ticas mas sobresalientes de esta
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época. Por su parte, Garcia-Gasco
Villarubia analiza la interesante
imagen de los indios que aparece
en las Dionisiacas senalando que,
si bien la descripcién que su autor
(Nono) hace sobre este pueblo pue-
de caracterizarse de despectiva,
en realidad ella cumple la funcién
moral de enaltecer la “civilizacién”
helénica frente a la barbarie de los
mencionados indios (manifestada,
sobre todo, en la impiedad propia
de este pueblo, segtn el testimonio
del poeta).

Entre las contribuciones his-
toéricas, por su parte, contamos con
las de Eike Faber, Ana de Francisco
Heredero y Pedro Barcels. El pri-
mero de ellos analiza los cambios
acaecidos en el status de los solda-
dos imperiales, desde la época de
Julio César hasta fines del siglo
IV. Faber afirma que, en la época
de Teodosio, los soldados barbaros
tenian una posiciéon econémica y de
prestigio superior a la que ostenta-
ban los efectivos romanos. El autor
seniala, ademads, que esto se debia en
parte a que, en ocasiones, el mismo
Teodosio no era capaz de controlar
totalmente a su ejército (permitien-
do que las huestes barbaras gana-
sen mas poder). A su vez, Francisco
Heredero realiza un estudio sobre
los guerreros barbaros vinculados
a la Cirenaica, de acuerdo con la
obra de Sinesio de Cirene. Para
ello, la autora indaga acerca de las
unidades militares que se encontra-
ban establecidas en ese territorio,
comparando el testimonio de Sinesio
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con otras fuentes. Un concepto muy
interesante que desarrolla —par-
tiendo de los escritos del filésofo
neoplaténico— es el de la categoria
de “semi-barbaro” se trataria,
basicamente, de aquellos hombres
que se encontraban parcialmente
influidos por la cultura romana
pero que, a su vez, mantenian sus
contactos con el barbaricum y, mu-
chas veces, servian de vinculo entre
ambos mundos. Finalmente, Pedro
Barcel6 presenta una muy buena
sintesis de algunos de los tépicos
mdés importantes de Amiano Mar-
celino, como ser la “decadencia” del
poder imperial en el mundo romano
v la dependencia de las autoridades
en relacion a los barbaros (las exter-
nae gentes). Asimismo, el autor va
mas alld de esto y trata de indagar
acerca de los motivos por los cuales
Amiano concluyé su obra con los
eventos del afno 378.

Los trabajos de los especialis-
tas en arqueologia se centran en el
territorio espafiol, particularmente
en el centro y sur del pais. Por
ejemplo, el articulo de Gamo Pazos
busca re-abrir el debate sobre la
ocupacion de cuevas y espacios de
altura durante los dltimos siglos del
imperio de Occidente en la provincia
de Guadalajara. Junto a él, Victor
Manuel Cabanero Martin analiza
el fuerte hallado en Cerro Casti-
llo, buscando demostrar que esta
construccién ofrecia proteccién a
las gentes que habitaban esa region,
situada entre las ciudades de Sego-
via y Cauca. De manera similar, la



ponencia de Sanchez Velasco y Gar-
cia Fernandez pretende abrir una
linea de investigacién vinculada a
la arqueologia de la identidad —tan
popular en los circulos académicos
centroeuropeos—, centrada en el te-
rritorio de la Bética. Estos tltimos
autores concluyen sus trabajos con
ciertas nociones generales acerca de
los problemas existentes a la hora
de abordar un estudio sobre la iden-
tidad germaénica, haciendo hincapié
en algunas de las categorias utiliza-
das para analizar el origen étnico de
estos pueblos (como la onoméstica o
el armamento). Finalmente, Garcia
Vargas presenta una tipologia de
asentamientos en el bajo Guadal-
quivir durante los siglos III-VI d. C.

Como podemos apreciar, El
espejismo del bdrbaro se compone
de una diversidad de estudios que
abordan la problemética enuncia-
da desde diversas perspectivas.
Creemos que en este punto, el de la
interdisciplinariedad, reside una
de sus grandes fortalezas. Los arti-
culos incluidos en la obra presentan
un elevado nivel de andlisis, ademaés
de estar acompafiados de numerosas
referencias bibliograficas. De la
misma manera, el libro incluye ma-
pas, imagenes y tablas para ayudar
a la comprensién de los trabajos.
Por todo ello, se trata de una inte-
resante y sugerente publicaciéon que
servird para complementar la biblio-
grafia tradicional sobre el asunto,
evidenciando la pujanza que esta
tematica esta teniendo, en la actua-
lidad, en Espana. Esto ultimo, por

otro lado, es de agradecer, ya que no
resulta sencillo acceder a material
moderno y en espafiol sobre estos
problemas historiograficos.

Fernando Carlos Ruchesi

BAUMGARTEN, Elisheva,
Practicing Piety in Medieval
Ashkenaz. Men, Women, and
Everyday Religious Observance,
Filadelfia, University of Pennsylva-
nia Press, 2014 (334 pp.).

En este libro la autora busca
acercarnos al caso de las comuni-
dades judias askenazies ubicadas
en Alemania y el norte de Francia
durante la Edad Media. Para ello,
analiza de manera pormenorizada
las préacticas y la devocion religiosa
a partir de las cuales se configuré
la identidad religiosa comunitaria
hebrea, en el marco histérico de la
sociedad cristiana mayoritaria y
dominante. La idea principal que
recorre el libro es que las formas de
religiosidad asumidas por los miem-
bros de las comunidades judias as-
kenazies se expresaron de diversos
modos. Evitando caer en un estudio
reduccionista que sélo considere a
las élites —econdémicas y cultura-
les— de tales comunidades judias,
el objetivo de esta obra se centra
en la piedad popular y las muilti-
ples practicas enmarcaron que las
ideas y creencias de la época. Ello
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se estudia a partir de dos criterios:
por un lado, atender a los cédigos de
comportamiento que calificaban a
un individuo como piadoso y, por el
otro, explicar como dichos criterios
manifestaron e incentivaron, a su
vez, formas de diferenciacién inter-
na, haciendo especial énfasis tanto
en las distinciones de género como
en las de caracter socio-econémico.
Asimismo, se propone que las for-
mas de devocién religiosa estuvieron
en mayor medida determinadas por
su contexto social dado que ellas
estuvieron influenciadas por su
contacto constante con la comuni-
dad cristiana y por los cédigos de
pertenencia que caracterizaron a
las comunidades judias askenazies.

El analisis detallado que carac-
teriza este libro se sustenta sobre
un extenso corpus de fuentes cons-
tituido principalmente por textos
rabinicos, libros de costumbres y re-
gistros comunales, entre otros. Asi,
la autora se dedica, a lo largo de los
siete capitulos que componen el tex-
to, a analizar los ejes fundamenta-
les a partir de los cuales se expresd
la devocién religiosa, en los planos
publico y privado, aportando ade-
mas un tratamiento diacrénico de
estos ultimos. Cabe mencionar que,
en todos los capitulos, se destaca el
papel representado por las précticas
piadosas tanto como mecanismo de
expresion intracomunitario como, a
su vez, de diferenciacién identitaria
con el cristianismo.

La introducciéon ofrece un
sumario general del libro, especifi-

218

cando su objeto de estudio, el marco
espacio temporal, las fuentes y los
principales ejes a tratar. Resalta,
también, el estudio comparativo y de
género que se pretende llevar a cabo
y las contribuciones que ello supone
para entender la piedad religiosa.

El primer capitulo se aboca al
estudio de la participaciéon en la
sinagoga como lugar de pertenencia
comunitaria. Asimismo, indaga
sobre las nociones de pureza e impu-
reza que expresaban las jerarquias
de género e influenciaron las formas
de expresién religiosa. El segundo
capitulo, por su parte, analiza las
practicas piadosas relacionadas
con la comida —ya sea las normas
culinarias o el ayuno—y cémo ellas
podian ser realizadas por todos los
miembros de la comunidad a fin de
expresar su devocién, sin diferen-
cias de género o estatus. En parti-
cular, la manifestacién publica de
la practica del ayuno (caracterizada
por la utilizacién de ropa especifica)
contribuia a delinear los limites de
diferenciacion identitaria con la re-
ligi6én cristiana. Tras ello, el tercer
capitulo se detiene en la caridad y
analiza cémo ésta conformaba un
ritual publico que indicaba, por un
lado, la devocion del individuo que
la realizaba y, por el otro, resaltaba
las jerarquias intracomunitarias,
tanto econémicas como de género.
A continuacion, la autora se enfoca
en las practicas de los preceptos
religiosos askenazies como forma
de expresar la pertenencia, tanto
hacia adentro de la comunidad como



hacia afuera. El principal problema
considerado en este capitulo analiza
en las discusiones acerca de las po-
sibilidades que tenian las mujeres
de participar en costumbres tales
como la utilizaciéon de los tefilim y
el tallit, entre otras. El quinto capi-
tulo sostiene que la piedad también
podia expresarse a partir de deter-
minados cédigos y recursos visibles,
tales como la vestimenta, la barba,
el pelo, o los accesorios. La manifes-
tacion de dichos recursos, en el con-
texto de los centros urbanos, servia
de herramientas transmisoras de
mensajes sociales y religiosos entre
diversas comunidades de fieles. Asi-
mismo, estos codigos irian unidos a
un conjunto normativo que estable-
cia lo permitido y lo prohibido (tanto
por parte de cada comunidad como
entre ellas), situacion que, hacia el
siglo XIII, acentuaria las diferen-
cias religiosas. Todo ello confluye en
el sexto capitulo, en el cual se apela
a las fuentes narrativas para descri-
bir aquellos relatos en los cuales sus
personajes simularon ser piadosos.
Asi, se consideran en dos casos, uno
masculino y otro femenino, expli-
cando cémo sus historias fueron
modificdndose a lo largo del tiempo
e indicando, especificamente, cémo
las mujeres que eran pensadas
como piadosas, hacia los siglos XII
y XIII pasaron a ser vistas de forma
negativa. Finalmente, el dltimo
capitulo resume las principales
ideas delineadas a lo largo del libro,
destacando los aportes del andlisis
comparativo —de género, social y

temporal- y dejando en claro que el
siglo XIII fue un momento de cam-
bio en todas estas esferas.

Carolina Pecznik

BEIHAMMER, Alexander,
CONSTATINOU, Stavroula, PA-
RANI, Maria (eds.), Court Cere-
monies and Rituals of Power
in Byzantium and the Medieval
Mediterranean. Comparative
Perspectives, Leiden-Boston, Brill,
2013 (585 pp.).

Esta obra colectiva, producto
del coloquio sobre ceremonias y
rituales de poder en Bizancio y el
Mediterrdaneo oriental desarrollado
en la Universidad de Chipre en el
mes de noviembre de 2010, compren-
de una introduccién conceptual y
metodolégica a cargo de Alexander
Beihammer y dieciocho contribucio-
nes de especialistas en historia de
la Edad Media oriental y occidental.
Si tenemos en cuenta, por un lado,
la diversidad de perspectivas de
abordaje de la tematica propuesta y,
por otro, la amplitud del marco geo-
grafico y temporal propio de la obra,
las contribuciones se encuentran
organizadas en funcién de cuatro
grandes ejes tematicos: I- Ritua-
les y transformaciones del mundo
romano, I1- Procesos de sucesion y
su articulacion ritual, III- Inven-
cion, apropiacion y transformacion
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entre este y oeste y IV- Actuaciones
rituales y sus reflejos en el arte y la
literatura.

El primer eje comprende
los trabajos de Maria Kantirea
(Imperial Birthday and Rituals in
Late Antiquity), Martin Hinterberger
(Phthonos: A Pagan Relic in
Byzantine Imperial Acclamations?),
Walter Pohl (Ritualized Encounters:
Late Roman Diplomacy and the
Barbarians, Fifth-Sixth Century) y
Andrew Marsham (The Architecture
of Allegiance in Early Islamic
Late Antiquity: The Accession of
Mu‘awiya in Jerusalem, ca. 661 CE).
Los dos primeros trabajos estdn
dedicados al imperio bizantino
y se detienen en el analisis de la
forma en que ciertas ceremonias
o practicas rituales de origen
pagano —los cumpleafios imperiales
en el estudio de M. Kantiera, la
féormula retérica del phtonos en
el trabajo de M. Hinterberger—
sufrieron trasformaciones a partir
de la cristianizaciéon del imperio.
El tercer articulo estd dedicado
en parte al mundo bizantino
aunque, en este caso, el analisis
se enmarca en el plano de las
relaciones internacionales entre
el imperio y los avaros. Entre
otros aspectos, W. Pohl explora la
relacion entre la ocurrencia del
ritual y la construccion retérica
que se hace de él en funcién de los
ejemplos provistos por los encuentros
diplomaticos. El cuarto trabajo esta
dedicado al Islam temprano y se
detiene en el analisis del ritual de
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acceso al poder del califa Mu‘awiya.
Entre otros aspectos, A. Marsham
explora la forma en que dicho ritual
se desplegaba en el espacio y el
rol que la arquitectura sagrada
representaba dentro de €l.

El segundo eje comprende
los trabajos de Bjorn Weiler
(Describing Rituals of Succesion
and the Legitimation of Kingship
in the West, ca.1000-ca. 1150),
Eric Hanne (Ritual and Reality:
The Bay’a Process in Eleventh-
and Twelfth-Century Islamic
Courts), Alexander Beihammer
(Comnenian Imperial Succession
and the Ritual World of Niketas
Choniates’s Chronike Diegesis) y
Antonia Giannouli (Coronation
Speeches in the Palaiologan Period).
El analisis de B. Weiler, basado en
las ceremonias de coronacién de
diferentes monarcas europeos entre
los siglos XI y XII, explora entre
otros aspectos la forma en que el
ceremonial result6 funcional a la
manifestacién de un cierto ideal de
realeza. El anadlisis de E. Hanner,
centrado en el ritual islamico de
bay‘a (juramento de lealtad), se
detiene a examinar la forma en que
éste fue utilizado por los califas
abasidas entre los siglos X y XI como
recurso para la reafirmacién de su
autoridad politica. A. Beihammer,
por su parte, aborda la forma en que
el ritual de acceso al trono bizantino
fue cambiando bajo las dinastias
Comneno y Angel en funciéon de
las descripciones realizadas por el
historiador del siglo XII Nicetas



Koniates. A. Giannouli, por dltimo,
considera el papel representado
por ciertos panegiricos imperiales
bizantinos de la dinastia Paleélogo
en el contexto de las ceremonias de
coronacion imperial.

Por su parte, el tercer grupo
incluye las contribuciones de Jo
Van Steenbergen (Ritual, Politics,
and the City in Mamluk Cairo: The
Bayna [l-Qasrayn as a Mamluk ‘lieu
de mémoire’, 1250-1382), Stefan
Burkhardt (Court Ceremonies
and Rituals of Power in the Latin
Empire of Constantinople), Ioanna
Rapti (Featuring the King: Rituals
of Coronation and Burial in the
Armenian Kingdom of Cilicia) y
Jonathan Shepard (Adventus,
Arrivistes and Rites of Rulership in
Byzantium and France in the Tenth
and Eleventh Century). El andlisis
de J. Van Steenbergen, centrado en
los rituales de poder del sultanato
mameluco de Egipto y Siria, se
detiene a examinar la funcién
desplegada por el espacio ritual del
Bayna [-Qasrayn en el contexto de
los cambios ideolégicos y politicos de
los siglos XIII-XIV. S. Burkhardt,
por su parte, aborda la forma en
que los emperadores latinos de
Constantinopla se sirvieron tanto
del ceremonial bizantino como del
occidental para legitimar su ejercicio
del poder en Oriente durante el siglo
XIII. El analisis de I. Rapti, basado
en las representaciones ceremoniales
del reino armenio de Cilicia, explora
el papel alcanzado por los rituales
de coronacién y enterramiento

en la configuraciéon del discurso
politico. J. Shepard, por ultimo,
desarrolla —mediante un analisis
comparativo— las formas en que
distintos gobernantes de la Europa
medieval adoptaron ciertos aspectos
del ceremonial bizantino para lograr
una reafirmacién de su autoridad
politica.

El cuarto eje comprende los
trabajos de Stavroula Constantinou
(Violence in the Palace: Rituals of
Imperial Punishment in Prokopios’s
Secret History), Panagiotis Agapitos
(The “Court of Amorous Dominion”
and the “Gate of Love”: Rituals of
Empire in a Byzantine Romance of the
Thirteenth Century), Henry Maguire
(Parodies of Imperial Ceremonial
and Their Reflections in Byzantine
Art), Maria Parani (Look like an
Angel: the Attire of Eunuchs and Its
significance within the Context of
Middle Byzantine Court Ceremonial),
Christine Angelidi (Designing
Receptions at the Palace) y Margaret
Mullett (Tented Ceremony: Ephemeral
Performances under the Komnenoi).
El analisis de S. Constantinou,
consagrado a los rituales de castigo
en la Historia Secreta de Procopio,
estudia la idea de “narracion
ritualizada” de la que este autor se
sirve para la construccién literaria de
los castigos imperiales impuestos por
Justiniano y Teodora. P. Agapitos, por
su parte, considera la manera en que
las ceremonias imperiales propias de
las dinastias Comneno y Léscaris se
ven representadas en la literatura
de ficcion (por ejemplo, en historia
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de amor de Livistros y Rodhamne)
y de qué forma esta literatura
fue adquiriendo una funcionalidad
politica. El articulo de H. Maguire,
dedicado a la parodia del ceremonial
civico y religioso en Bizancio entre
los siglos IX-XTI, se centra en el lugar
ocupado por el “anti-ceremonial”
dentro de las estructuras oficiales
de autoridad politica y social. M.
Parani, por su parte, enfoca las
vestimentas ceremoniales utilizadas
por los eunucos y el simbolismo
asociado a ellas en virtud del papel
reconocido a ellos como vehiculos
de comunicacién entre el mundo
espiritual y el terrenal. El analisis de
C. Angelidi, centrado en el capitulo
2.15 del Libro de las Ceremonias,
explora la compleja articulacién del
ceremonial imperial en el contexto de
los grandes encuentros diplomaticos
del siglo X. M. Mullett, por Gltimo, se
concentra en aquellas circunstancias
en las cuales el ceremonial bizantino
se desarrollaba fuera de los limites
tradicionales del ambito urbano (por
ejemplo, los ritos y ceremonias llevado
a cabo en los campamentos militares)
a lo largo de los siglos XI y XII.

El principal interés del presente
volumen, tal como lo sugiere la breve
sintesis precedente, estd dado tanto
por la amplitud del marco geogréfico
y temporal como por la variedad de
abordajes metodologicos y tematicos
de los articulos que lo componen. Las
diversas contribuciones, de uniforme
calidad académica, representan en
conjunto un aporte significativo a
la problematica de las ceremonias y
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rituales de poder en la Edad Media y,
al mismo tiempo, abren un espacio de
discusién estimulante para futuras
reflexiones sobre la misma temética.

Victoria Casamiquela Gerhold

BIRD, Jessalynn; PETERS,
Edward y POWELL, James (eds.),
Crusade and Christendom. An-
notated Documents in Trans-
lation from Innocent III to the
Fall of Acre, 1187-1291, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press,
2013 (512 pp.).

Con la intencion de alcanzar a
un publico vasto —y pensado funda-
mentalmente como una herramienta
introductoria para estudiantes,
profesores y potenciales investiga-
dores—, esta obra ofrece una serie de
documentos vinculados al fenémeno
de las Cruzadas, datados entre 1187
y 1291, en su traduccién al inglés. Si
bien el libro es presentado como una
ampliacion y revision del trabajo pu-
blicado en 1971 por Edward Peter,
Christian Society and the Crusades,
1198-1229, es justo decir que el nue-
vo volumen excede ampliamente el
trabajo anterior, ya que extiende
cronolégicamente su alcance e in-
corpora toda una serie original de
material documental, parte del cual
es traducido a una lengua moderna
por primera vez.



Lejos de ser una mera compila-
cién de documentos relevantes para
el estudio de las Cruzadas, la obra
busca ir mas all4, anadiendo una in-
troduccion general a cada apartado
de fuentes y una breve presentacion
de cada uno de los documentos ofre-
cidos. De tal manera, por ejemplo,
se cita bibliografia especifica per-
tinente que busca ampliar el hori-
zonte de debate (hay que destacar
que, en el proélogo, los editores se
disculpan por las pocas referencias
bibliograficas que ofrecen fuera del
ambito anglosajon, justificando esta
decision en la imposibilidad de abar-
car la totalidad del extenso campo
historiografico sobre el tema).

El trabajo se centra en el siglo
XIII, con la incorporaciéon de un
tnico documento anterior al pontifi-
cado de Inocencio III (1198-1216), la
bula Audita Tremendi promulgada
por Gregorio VII en 1187, llamando
a la Tercera Cruzada. El foco sobre
ese siglo XIII parte de una hipétesis
implicita que se verifica a lo largo
del trabajo: la perspectiva de que,
durante tal centuria, la idea de
Cruzada adquiere contornos mas
acabados y un vigor renovado. Ese
hecho se relaciona intimamente
con el proceso de consolidacién de
la monarquia papal y con la nece-
sidad de definir los limites politi-
cos y religiosos de la cristiandad
hacia adentro de la comunidad de
fieles pero también en su vinculo
con otras comunidades y entidades
politico-religiosas. Asi, a partir de
1198, se define con mayor preci-

siéon el estatuto de “cruzado”, sus
obligaciones, responsabilidades, los
métodos de reclutamiento, las estra-
tegias militares y los objetivos de los
llamamientos.

Por otro lado, el trabajo intenta
trascender los enfoques més tradi-
cionales, centrados en la dimensién
politico-militar de las campanas a
Tierra Santa, para dar cuenta de la
articulacién de este fenémeno con
toda una serie de procesos sociales
y religiosos y su impacto en la vida
y devocién de la sociedad cristiana
occidental. Para ello, ademds de la
seleccion tradicional de documentos
formales provenientes de la cancille-
ria papal, de fragmentos de crénicas
y canones conciliares, se incorporan
fuentes que otorgan una perspec-
tiva alternativa de la vivencia del
fenémeno, como es el caso de un
sermén de reclutamiento, algunos
documentos litirgicos —como el Rito
de Lambrecht para tomar la Cruz—
testamentos y contratos que buscan
ilustrar la experiencia cotidiana
de los cruzados (Seccién IX). A ello
se afiade una serie de fuentes de
autores musulmanes y bizantinos
y un conjunto de documentos sobre
las Cruzadas mongolas (Seccién VI),
que buscan ir un poco mas alla del
enfoque centrado en Tierra Santa.

El libro esta dividido en diez
partes, que siguen la mayor de las
veces un orden cronolégico. Las
dos primeras compilan fuentes que
corresponden al periodo del pontifi-
cado de Inocencio III. La tercera y la
cuarta estan dedicadas a la Quinta
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y Sexta Cruzada respectivamente,
mientras que la seccion quinta con-
sidera la llamada “Cruzada de los
barones”, convocada por Gregorio
IX. La sexta parte, como ya referi-
mos, se titula “Las cruzadas mongo-
las” y aborda el llamado de Gregorio
IX en 1241 a resistir la amenaza
expansionista del imperio mongol.
El séptimo apartado ofrece una
serie de documentos que correspon-
den a las expediciones encabezadas
por Luis IX de Francia, entre 1244
y 1270. La seccién VIII rompe con
esta organizacién cronolégica para
centrarse en las llamadas “Cru-
zadas italianas”, ocurridas entre
1241 y 1268, que ilustran la com-
petencia entre la autoridad papal y
los poderes seculares supeditados
a la orbita imperial germana. La
novena parte, también ya citada,
compila una variada serie de fuen-
tes que testimonian la cotidianeidad
de la experiencia de los cruzados.
Finalmente, la secciéon X, aborda
los afios que van desde la cruzada
encabezada por san Luis hasta la
caida de la ciudad de Acre, dltima
gran posesion cristiana en Tierra
Santa, en 1291.

A pesar de que la obra presenta
algunas limitaciones —muchas deri-
vadas de la amplitud y complejidad
del tema que aborda—, como la au-
sencia de un aparato erudito intro-
ductorio més elaborado, el enfoque
cronolégico (exclusivamente cen-
trado en el siglo XIII y con escasas
referencias a la centuria anterior) y
la ausencia de un indice bibliografi-
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co de referencia (que le hubiera dado
este texto una proyeccion de mayor
alcance) constituye un aporte signi-
ficativo a los estudios medievales.
Ella tiene la gran virtud de poner
al alcance de un amplio piblico un
material documental de consulta
adecuadamente traducido, situado
y analizado.

Maria Paula Rey

CROUZET-PAVAN, Elisabeth,
Le mystere des rois de Jérusa-
lem. 1099-1187, Paris, Albin Mi-
chel, 2013 (320 pp.).

Rey de Jerusalén o memoria de
una dominacién, esperanza colecti-
va o mito activo que interpel6 por
siglos a las sociedades cristianas
hacia las empresas mds arriesga-
das y las esperanzas més diversas,
el libro de Elisabeth Crouzet-Pa-
van indaga la historia de aquellos
hombres que devinieron en reyes
de la Jerusalén cristiana durante
la dominacién franca. Ciudad santa
que, en una corta secuencia crono-
légica —como la que corresponde
a los afios de dicha dominacién
(1099-1187)—, vivié bajo el dominio
de simples hombres pecadores, mo-
narcas que ostentaron el titulo de
rey de Jerusalén, patrimonio divino
de Cristo, no emulable, en principio,
por ningin ser humano.



De tal modo, Le mysteére des rois
de Jérusalem parte de una pregunta
fundamental: jc6mo un hombre pudo
reinar en la Jerusalén divina? Un
analisis pormenorizado sobre un
muy vasto conjunto de fuentes na-
rrativas de la época—fundamental-
mente, reconstrucciones posteriores
de textos contemporaneos de la pri-
mera cruzada en adelante— permite
a la autora encarar el estudio de
la construccién de una memoria o,
mejor dicho, la construcciéon de la
figura histérica de los soberanos de
esa ciudad. El libro, por lo tanto, no
se ocupa de la sucesién de hechos y
acciones de los diferentes hombres
que ocuparon el trono del reino la-
tino hasta la batalla de Hattin sino,
mas bien, del andlisis de la repre-
sentacion de ese pasado construida
durante y después de la dominacion
franca de Jerusalén.

Estructurado a la manera de
un drama —mas bien de un mystére—,
el trabajo de Crouzet-Pavan se orga-
niza en seis capitulos diferenciados.
El primero de ellos, “Arts de la mé-
moire, arts de l'action” refiere las
crénicas sobre las que la autora basa
su estudio, es decir, la “la fabrique
de nos rois de Jérusalem”. El capitu-
lo segundo, “Pelerins et Guerriers de
Dieu” se ocupa de la pregunta fun-
damental del libro, a saber, cémo un
hombre pudo reinar en Jerusalén.
Asimismo, este apartado considera
la contradiccién inherente que surge
a partir del establecimiento de los
Estados latinos en un territorio que,
nada mas ni nada menos, es la ciu-

dad de Dios. Por su parte, el capitulo
tercero, “Genése d’'un élu” indaga
sobre el papel que representaron
los milites Christi y el caracter de
iniciacién que tuvo el peregrinaje a
la Tierra Santa tuvo en aquellos que
fueron a defenderla, convirtiéndose
asi en los elegidos de Dios.

Los capitulos cuarto (“Une
imposible royauté”) y quinto (“Cons-
truire le Rouyame de Jérusalem”)
se detienen en la configuracion
que realizaron los cronistas de las
cruzadas sobre la posibilidad de la
existencia de la Jerusalén terrestre.
Asi, el primero de esos capitulos exa-
mina el papel asignado a Godofredo
de Bouill6n como el “nuevo Moisés”
que guia al pueblo de Dios en un
largo camino de retorno a la Tierra
Santa— camino descripto como un
Exodo— y los problemas suscitados
en torno al surgimiento de un reino
terrestre de Jerusalén. Por el con-
trario, el capitulo quinto se detiene
en la imagen construida sobre el
segundo rey, Balduino de Boulogne.
Si al primero de esos monarcas no le
correspondi6 el titulo de rey sagrado,
al segundo rapidamente se adjudicé
el hecho de que Dios estaba presente
en su obra y, a partir de alli, se legi-
timo la existencia de una dinastia de
reyes encargada del reino que Dios
prometiera al patriarca Jacob. Por
ultimo, el sexto capitulo, “Dérélic-
tions”, aborda la imagen pesimista
—tipica del pensamiento medieval
agustiniano— construida a partir
de la derrota de los francos en los
Cuernos de Hattin y el fin del reino
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de Jerusalén terrestre, producto de
la pérdida del amor de Dios hacia los
cristianos —perdidos ellos mismos,
segun los cronistas, en su propia fe—.

Esteban A. Greif

DEMACOPOULOS, George,
The invention of Peter: Aposto-
lic Discourse and Papal Autho-
rity in Late Antiquity, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press,
2013 (262 pp.).

El titulo de este libro puede
prestar a confusién, ya que él no
pretende discutir la historicidad de
Pedro o de su visita a Roma, tema
revitalizado en los dltimos afios por
la publicacion del Petrus in Rom, de
Otto Zwierlein (de Gruyter, 2009).
Su subtitulo aclara en parte el
asunto y da cuenta del objetivo del
autor: analizar el discurso aposté-
lico (al que mas bien deberiamos
llamar “petrino”) en relacion con la
autoridad papal durante los siglos
V al VII. En resumen, estudiar el
programa que los obispos de Roma
construyeron sobre Pedro —siempre
en relacién al reclamo de algtn tipo
de autoridad—, comenzando con
Leén Magno, pasando por Gelasio
y Gregorio Magno (entre otros) y
finalizando hacia el siglo VII.

La obra comienza con el men-
cionado Leén Magno porque este
Papa fue el gran conceptualizador
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de la petrinologia romana, maés alla
de que la idea segtn la cual Roma
gozaba de algun tipo de autoridad
en virtud de su herencia petrinaya
apareciera en las obras de Papas an-
teriores, especialmente Damaso. El
segundo capitulo trata sobre Gela-
sio, tradicionalmente visto como uno
de los grandes ideélogos de la auto-
ridad papal durante la Antigiiedad
Tardia. En ambos apartados puede
encontrarse uno de los argumentos
centrales del autor: la proclamacion
petrina se realizé en momentos
de debilidad y no en tiempos de
fortaleza. Como se observa particu-
larmente en el caso de Gelasio, el
discurso petrino intent6 demostrar
un poder internacional ante el de-
sarrollo de problemas domésticos o,
como dice el mismo Demacopoulos
en un articulo maés reciente, la am-
biciéon internacional era un ténico
contra la humillacién local (“Are All
Universalist Politics Local? Pope
Gelasius I's International Ambition
as a Tonic for Local Humiliation”, en
Geoffrey Dunn (ed.), The Bishop of
Rome in Late Antiquity, Farnham,
2015). Por supuesto, esto puede
ser debatido. Podria decirse que el
discurso petrino fue empleado en
momentos de debilidad porque en
épocas de fortaleza simplemente no
era necesario o que ese discurso se
ofrecia a la tribuna internacional
dado que, en la esfera doméstica,
todos acordaban con él.

El autor es un experto en
Gregorio Magno y esto se nota en
el capitulo que dedica al discurso



petrino de este Papa. En él se ob-
serva con mayor claridad el distinto
tipo de acercamiento que se podia
realizar a dicho discurso de acuerdo
al género y el contexto, asi como la
utilizacién no solo discursiva de Pe-
dro (tal como ocurriera con el tema
de sus reliquias). Particularmente
rico es el andlisis del discurso petri-
no en relacion con la crisis desatada
con Constantinopla en virtud de la
utilizaciéon del titulo “ecuménico”
por parte del Patriarca Juan. Como
respuesta a esa ciudad, Gregorio
intenté construir una petrinologia
que incluyera no solo a Roma sino
también a Antioquia y Alejandria,
las otras dos sedes patriarcales que
gozaban de una relacién especial
con Pedro (la segunda por medio de
Marcos, su discipulo).

Entre Gelasio y Gregorio, el au-
tor consagra un capitulo al discurso
petrino durante la era de Teodorico
y Justiniano. En este caso, no decide
concentrarse en la produccién de los
obispos romanos—a los que no ve
como figuras significantes por de-
recho propio— sino en otras fuentes
del periodo, como las derivadas del
cisma laurenciano (incluyendo la
primera redaccién del Liber Ponti-
ficalis) o las novelas justinianeas,
ignorando por completo a papas
como Hormisdas, Vigilio o Pelagio
I, entre otros. El problema de ello, a
mi parecer, es que estos Papas no se
ajustan de manera simple al discur-
so que el autor intenta reconstruir,
como si lo hacen Leén, Gelasio y
Gregorio. La utilizacién de la figura

de Pedro que realizan estos pontifi-
ces tenia su propia légica pero esto
parece no interesarle demasiado al
autor.

En relaciéon con este ultimo
punto, un parrafo final merece la
introduccién, en la que Demaco-
poulos defiende la utilizacién de la
metodologia del analisis del discur-
so, tal como fuera presentada por
Michel Foucault en L'archéologie du
savoir. Ahora bien, tomar como refe-
rencia este tipo de trabajos sobre el
discurso da cuenta de un tipo parti-
cular de desviacién historiografica.
Este modelo de andlisis invita a ge-
neralizar, a analizar diversas fuen-
tes producidas en diferentes contex-
tos (con objetivos diversos y para pu-
blicos distintos) y ubicarlas dentro
de un mismo marco, de una misma
red discursiva, dentro de un relato
que el autor intenta reconstruir. De
tal manera, el objetivo resultante
consiste en armonizar en lugar de
problematizar y, de esta forma, no
es llamativo que otras voces, que
no se relacionan positivamente con
ese discurso, queden relegadas. El
problema final consiste en que ana-
lizando la construccion lineal de un
discurso, el autor termina cayendo
en una narrativa teleoldgica, el
mismo tipo de narrativa de la que
explicitamente quiere escapar.

Es véalido senalar que a pesar
de esta conceptualizaciéon y de la
omision de algunas voces, el anali-
sis presentado en el libro es igual-
mente rico, variado y complejo —
especialmente, como ya dijéramos,
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en el capitulo dedicado a Gregorio
Magno, para lo cual también es
de subrayar otro trabajo del autor:
“Gregory the Great and the Sixth-
Century Dispute over the Ecume-
nical Title”, Theological Studies 70
(2009)—.

Adrian Viale

DOHRMANN, Nataliey y YO-
SHIKO REED, Annette, Jews,
Christians, and the Roman
Empire. The Poetics of Power
in Late Antiquity, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press,
2013 (389 pp.).

La férmula es simple: se convo-
can trece especialistas de primera
linea, se establecen ejes tematicos
y se constituye un libro. El resul-
tado es contundente: la creacién de
una compilacién que presenta las
principales y mds actuales lineas
de investigacion en torno al imperio
romano tardio.

Natalie Dohrmann y Annette
Yoshiko Reed, editoras de Jews,
Christians, and the Roman Empire,
se proponen analizar las experiencias
de judios y cristianos en el marco de
la romanitas. A tono con trabajos
como la también reciente obra de
Hayim Lapin —Rabbis as Romans.
The Rabbinic Movement in Palestine,
100-400 CE, Oxford, 2012, autor que
también contribuye en este libro con
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su articulo “The Law of Moses and
the Jews: Rabbis Ethnic Marking,
and Romanization”—, ellas consideran
absolutamente necesario comprender
el contexto romano al momento de
analizar la interaccién entre judios,
cristianos y gentiles. De hecho,
estudiar a los judios bajo el mismo
prisma a partir del cual se piensan
las poblaciones provinciales del
imperio puede ayudar a comprender,
entienden las autoras, dindmicas
de dominacién y resistencia propias
del mundo romano. En palabras de
las editoras: “This present volume
seeks to illuminate some scenes
from this world in slow shift, with
special concern for Jewish and other
materials marginalized in grand
narratives about the Roman Empire”
(p. 14). El intento, asi, se centra en
evitar el asilamiento de la historia
judia en particular y la historia
religiosa en general, enmarcédndola
en una narrativa holistica.

El lector encontrard, dentro
del mend de articulos presenta-
dos, textos que, segin su propio
interés, le generaran mayor o me-
nor curiosidad. En lo personal,
sin bien todos los articulos son
de gran calidad, consideramos
absolutamente relevante el aporte
de Natalie Dohrmann sobre el
legalismo judio como producto del
movimiento rabinico (“Law and
Imperial Idioms. Rabbinic legalism
in a Roman World”), el trabajo de
Joshua Levinson en torno a las
reacciones rabinicas frente a la cris-
tianizacion de Palestina (“There



is No Place Like Home: Rabbinic
Responses to the Christianization
of Palestine”), el articulo de Oded
Irshai sobre la violencia antijudia en
la Alejandria de Hipatia (“Christian
Historiographer’s Reflection on
Jewish Christian Violence in Fifth-
Century Alexandria”) y el texto de
Rina Talgam acerca de los desarrollos
artisticos de judios y cristianos,
en dialogo y oposiciéon, a lo largo
de la Antigiiedad Tardia (“The
Representation of the Temple and
Jerusalem in Jewish and Christian
Houses of Prayer in the Holy Land
in Late Antiquity”). Menci6n especial
merece el excelente estado de la
cuestion, en relacién al antijudaismo,
presentado por Paula Fredriksen
en el dltimo capitulo (“Roman
Christianity and the Post-Roman
West: The Social Correlates of the
Contra Iudaeos Tradition”).

El libro, por tanto, es altamente
recomendable. Es casi seguro que
veremos sus articulos citados, una
y otra vez, en trabajos cientificos
destinados a analizar a los judios y a
los cristianos en el marco del imperio
romano tardio. Adolece, no obstante,
del tipico problema —inevitable tal
vez— de la mayor parte de las compi-
laciones del estilo: los ejes anuncia-
dos en su introduccién se dispersan
ante la especificidad de las pesquisas
presentadas por cada investigador.
La unidad de la obra, por tanto, se
fractura y se pierden de vista, en
beneficio de las perspectivas de los
estudiosos, las lineas prometidas en
la introduccion. Ello no elimina, no

obstante, el valor de cada articulo
en particular por lo que el libro, méas
alld de su heterogeneidad, es una
sélida contribucién al conocimiento
general del periodo, principalmente
en lo que atane al judaismo.

Rodrigo Laham Cohen

KUEFLER, Mathew, The Ma-
king and Unmaking of a Saint.
Hagiography and Memory in
the Cult of Gerald of Aurillac,
Filadelfia, University of Pennsylva-
nia Press, 2014 (320 pp.).

La vida de Gerardo de Aurillac
es un tema muy estudiado por la
critica historiografica moderna. Fue
el primer santo laico no martir de
la Edad Media y su hagiografia fue
escrita nada menos que por Odén
de Cluny a principios del siglo X. El
personaje y su Vita han dado lugar
a numerosos estudios, ocupando
un lugar importante, sin ir mas
lejos, en las reflexiones de la dltima
gran tesis francesa sobre Odén de
Cluny (Isabelle Rosé, Construire
une société seigneuriale. Itinéraire et
ecclésiologie de l'abbé Odon de Cluny,
fin du IXe-milieu du Xe siecle),
Turnhout, 2008. En esa linea de
estudios, el libro de Kuefler analiza
toda la tradiciéon del culto a san
Gerardo desde Odén de Cluny hasta
la actualidad. Ya en ese aspecto
de longue durée, se trata de un
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trabajo novedoso que torna al texto
atil e interesante. Sin embargo, el
aspecto mas destacado del mismo
es, al menos a nuestro juicio, otro.
Hay dos versiones de la Vitae de san
Gerardo de Aurillac, las llamadas
Vita prolixior y Vita brevior. La
primera de ellas ha sido atribuida
tradicionalmente a Odén de Cluny,
en tanto la segunda fue considerada
un resumen anénimo de la primera.
Kuefler afirma, con muy buenas
razones, que en realidad el texto
escrito por Odon es la Vita brevior,
mientras que la Vita prolixior es
una versién revisada posterior. En
tal sentido, el autor estima que hay
muchos elementos presentes en la
Vita prolixior, que son més bien
propios de los inicios de ese gran
movimiento de reforma de la Iglesia
que mas tarde sera encabezado
por el papado (conocido finalmente
como la Reforma Gregoriana). Tales
rasgos habian sido normalmente
entendidos como producto de la
capacidad sobresaliente de Odén de
Cluny, cuyas ideas se adelantarian
un siglo a ese movimiento general
de reforma. Por el contrario, Kuefler
considera que esa interpretacién
es problemética y sugiere, como
dijimos, que el camino mas sencillo
para explicar dichas caracteristicas
es suponer que la Vita prolixior
es de principios del siglo XI y no
de comienzos del X. En segundo
lugar, el autor considera que el
contenido de esa Vita prolixior
coincide con ideas propias de uno de
los reformadores mas importantes
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de principios del XI, Ademar de
Chabannes, adjudicandole a él la
autoria del relato. En cambio, la
Vita brevior ya no seria un simple
resumen de la prolixior sino el
verdadero texto de Odén de Cluny.
Cabe advertir que el mismo Kuefler
se encuentra realizando actualmente
la edicién critica de la Vita brevior,
prometiendo su pronta publicacion.
Si sus ideas son correctas, entonces,
fue gracias a Ademar que se produjo
el florecimiento del culto a San
Gerardo —culto que tuvo su centro
en Aurillac pero se extendi6 por el
Midi y lleg6 incluso a la Peninsula
Ibérica—. Es probable, ademas, que la
figura de Gerardo de Aurillac (en su
condicién de guerrero y santo) quizas
haya influido incluso en Urbano ITy
en la compleja creacion del ideal de la
caballeria cristiana.

En resumen, el libro de Kuefler
no es un estudio mas acerca de san
Gerardo de Aurillac sino un texto
que obligard a revisar buena parte
de las afirmaciones realizadas acer-
ca del santo, sobre la figura de Odén
de Cluny y en relacion al contexto
de surgimiento de la primitiva espi-
ritualidad cluniacense, entre otras
cuestiones.

Alfonso Hernandez Rodriguez

STABLER MILLER, Tanya,
The Beguines of Medieval Pa-
ris. Gender, Patronage, and
Spiritual Authority, Filadelfia,



University of Pennsylvania Press,
2014 (293 pp.).

La religiosidad de aquellas mu-
jeres laicas conocidas como begui-
nas —que hacian votos personales e
informales de castidad y dedicaban
su vida tanto a la contemplacion
como al servicio del préjimo, sin so-
meterse a regla monastica alguna—
conforma un capitulo central en la
historia de la nueva piedad apostoli-
ca que caracteriza la decimotercera
centuria de la era cristiana. En The
Beguines of Medieval Paris, Tanya
Stabler Miller estudia la vida de
las comunidades de beguinas que,
en los siglos XIII y XIV, habitaron
un espacio geografico especifico: la
populosa y cosmopolita ciudad de
Paris. Estas comunidades, en parti-
cular, no habian sido consideradas
en detalle, hasta el momento, por
parte de la historiografia especiali-
zada en la materia.

La autora se remonta a la
fundacién del primer beguinaje pa-
risino, en la década de 1260, cuando
Luis IX, el rey santo, siguiendo el
modelo de las comunidades de los
Paises Bajos, establece una casa de
beguinas en el extremo este de la
ciudad. No obstante, para ese enton-
ces, las beguinas ya encarnaban un
fenémeno reconocido en las calles y
mercados de la urbe, generando, se-
gun quien las juzgara, admiracion,
antipatia o perplejidad. En efecto,
como demuestra Stabler Miller, en
la busqueda de una vida cristiana

“méas perfecta”, en el intento de al-
canzar ideales espirituales propios
de la vita apostolica, las beguinas
no se apartaron del siglo ni fueron
recluidas al margen sino que, por
el contrario, mantuvieron vinculos
asiduos con sus conciudadanos, rela-
ciones tanto de indole religiosa como
intelectual y comercial.

Esta estrecha y significativa
asociacion de la religiosidad laica y
femenina con el siglo es, justamente,
lo que el libro expone con maestria,
a partir del analisis de las redes de
apoyo y patronazgo que sostenian
a las comunidades de beguinas y,
también, de la participacion activa
de estas mujeres en la vida espi-
ritual, intelectual y econémica de
la sociedad parisina. Inmersas en
una urbe en pleno crecimiento —que
albergaba, en ese entonces, una
de las principales universidades
europeas, una industria de textiles
de lujo en expansién y a la dinastia
reinante en Francia—, las beguinas
se vincularon con maestros univer-
sitarios y predicadores, mercaderes
y artesanos, nobles y cortesanos.
Incluso, recibieron el amparo del fu-
turo san Luis, rey comprometido con
el sostenimiento de las comunidades
de beguinas, en el marco mayor de
su anhelo por alentar y fortalecer
nuevas formas de expresiéon de la
religiosidad laica en el reino de
Francia.

Los capitulos primero y ulti-
mo de los siete que conforman el
libro de Stabler Miller retratan
la importancia central del sostén
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real para el auge y la pervivencia
del beguinaje parisino, desde su
momento fundacional hasta las
décadas posteriores al concilio de
Viena. En el marco de este cénclave,
celebrado en los afios 1311-1312 —es
decir, inaugurado un afno después
de la ejecucién de la célebre mistica
Marguerite Porete—, se fraguaron
dos decretos (Cum de quibusdam y
Ad nostrum) que adjudicaban a las
beguinas opiniones contrarias a la
fe y a los sacramentos de la Iglesia.
Tanya Stabler Miller describe el
peso que tuvieron las redes loca-
les y el patronazgo real para que
las beguinas de Paris, a diferencia
de sus pares del resto de Europa,
resistieran esa crisis. La monarquia
fue un aval institucional y econémi-
co fundamental en este contexto y,
ademas, actué como custodio de la
buena reputacién de las beguinas
frente a sus criticos y ante las mira-
das suspicaces de quienes las acu-
saban de desdibujar las fronteras
entre el estatus laico y el clerical.

Tras ello, los capitulos segundo
y tercero se consagran al analisis
de la vida social y laboral de las
beguinas, de las redes en que par-
ticipaban y de su rol central en la
economia de Paris, particularmen-
te en el rubro de la produccién y
comercializacion de pafios de seda
(un apéndice del libro enumera los
nombres de las beguinas de cuya
ocupacion quedoé noticia). La autora
demuestra, en este sentido, que for-
mar parte de la comunidad —incluso
de aquellas casas no reconocidas ofi-
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cialmente— brindaba oportunidades
laborales a mujeres de origen socioe-
conémico muy diverso, al tiempo que
les ofrecia un dmbito propicio para
la vida contemplativa, la practica de
la caridad y la formacion espiritual.
La flexibilidad propia de la opcién
por la religiosidad laica, fuera de los
claustros, permitia a las beguinas
mantener derechos de propiedad
personales (y, por lo tanto, heredar
y dar en herencia), emplear a otras
beguinas, conseguir créditos y ob-
tener recursos de la manufactura
y del mercado. Estos fenémenos
aseguraban el mantenimiento de es-
trechos lazos interpersonales dentro
y fuera del beguinaje, contribuian al
sustento de estas mujeres e impli-
caban una via religiosa alternativa
al ideal de pobreza apostdlica, en
tanto que la riqueza material era
considerada un medio que permitia
sostener y expandir las précticas
contemplativas, de asistencia y
caridad.

El impacto de los ideales de las
beguinas en la ensenanza universi-
taria y en la prédica religiosa en la
ciudad es estudiado en los capitulos
cuarto y quinto. La autora echa luz
alli sobre un asunto poco explorado
hasta el momento: la relacion que
unia a las beguinas de Paris con
los clérigos que enseniaban en la
Universidad y, en particular, con
quienes trabajaban en La Sorbo-
na. Tanya Stabler Miller descubre
que el propio Robert de Sorbon
(1201-1274) tenia en gran estima
el vinculo con las beguinas, consi-



derandolo esencial para su labor
pastoral. Emulando la actitud del
fundador de La Sorbona, maestros
universitarios recurrian a ellas
como fuente de inspiracién para sus
tareas pedagodgicas y pastorales. La
autora demuestra que la cercania
entre las beguinas y los teélogos de
Paris no era en absoluto inusual.
No son excepcionales, entonces,
esa actitud favorable de Robert de
Sorbon ni la aprobacién que darian
eminentes tedlogos de la ciudad a
El Espejo de las almas simples de
Porete, a principios del siglo XIV.

El capitulo quinto, en particu-
lar, da cuenta de la rica vida intelec-
tual y espiritual que se desarrollaba
al interior del beguinaje y de la
relacién de dialogo y colaboracién
que existia, en dicho ambito, entre
las beguinas y los tedlogos y pre-
dicadores de Paris. Las primeras
conformaban una audiencia atenta
a los sermones y escritos de los cléri-
gos universitarios quienes, a su vez,
se inspiraban en las experiencias e
inquietudes de las beguinas para
reflexionar acerca de nociones tales
como el amor, la penitencia o la con-
templacion.

Finalmente, el capitulo sexto
ofrece una contrapartida de los dos
anteriores: en él, la autora estudia
la postura de los eclesidsticos de
la época que desconfiaban del rol
activo de las beguinas en la vida
religiosa de la ciudad, de su pres-
cindencia de la regla y el encierro,
cuestionando abiertamente el modo
de vida que ellas habian escogido.

Tedlogos parisinos no veian con bue-
nos 0jos, en particular, que se tuvie-
ra en consideracién sus experiencias
de tipo mistico y contemplativo —que
implicaban una via personal, no me-
diada, de acceso a lo divino— y que
se les confiriera autoridad aestas
mujeres en materia religiosa o doc-
trinaria. Stabler Miller considera
c6mo el cuestionamiento, por estas
vias, del estatus de las beguinas
permite comprender la escalada de
recelo y aprension respecto de esta
forma particular de religiosidad lai-
ca y femenina que culminaria con la
mencionada condena de Marguerite
de Porete (1310) y los ya citados pro-
nunciamientos del concilio vienés.
Solo el patronazgo real —tematica
inicial del libro a la que retorna
la autora en el séptimo y udltimo
capitulo— permiti6 a las beguinas
de Paris conservar su buena repu-
tacién y estima general durante el
siglo XIV. En efecto, en tiempos de
Felipe IV, el beguinaje seguia siendo
visto como un simbolo del poder, la
piedad, el prestigio y la santidad de
la dinastia reinante.

Asi, The Beguines of Medieval
Paris, constituye un detallado es-
tudio de caso que aborda la historia
de las beguinas de Paris desde mul-
tiples perspectivas. Este inscribe a
la autora dentro de la corriente de
andlisis sobre religiosidad laica y
femenina que pone el acento sobre
la interaccién y la colaboracién por
sobre la marginacién o la persecu-
cién. La argumentacion de Stable
Miller se apoya sobre un cuidadoso
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trabajo de archivo y un variopinto
corpus de fuentes: sermones, lite-
ratura teolégica, tratados morales,
documentacién regia, registros
tributarios y de propiedad. De este
modo, ademas de ofrecer un acerca-
miento minucioso a la religiosidad
femenina en la Baja Edad Media y
dar a conocer una parte importante
de la vida intelectual, econémica
y social de la Paris medieval, el
libro realiza una contribucién sig-
nificativa al estudio de diversas
problemaéticas tales como el rol de
las mujeres en el mundo econémico
de la época, los aportes del laicado
a la construccién del saber religioso
o la participaciénde los reyes en las
nuevas formas de religiosidad en
auge en la Baja Edad Media.

Constanza Cavallero

234



RESUMENES DE LOS ARTICULOS

Jurio CASTELLO DUBRA, Id quod e id quo: La especie inteligible
y su problemdtica anexa en Suma teolégica I q. 85, a. 2

El trabajo reconstruye todos los elementos de la mecanica argu-
mentativa de la quaestio en el célebre articulo 85 de la prima pars
de la Suma teoldgica de Tomés de Aquino, que se interroga sobre si
la especie inteligible es aquello que (id quo) es conocido o aquello por
lo cual (id quo) algo es conocido. El analisis de la dindmica interna
de este esquema argumentativo muestra la plena conciencia que el
Aquinate tiene de las dificultades que pueden presentarse a la tesis
que alli se defiende. Ello se expresa especialmente en las objeciones
o argumentos in contrario, basadas en premisas propias. Se intenta
demostrar que la doctrina sostenida en el articulo es perfectamente
compatible con otros elementos de la obra de Tomés de Aquino, como
la temprana adhesion a la doctrina de la indiferencia de la natura-
leza de origen aviceniano o la distincién entre la especie inteligible
y el verbo mental formulada en obras maduras.

PALABRAS CLAVE: Tomas de Aquino — quaestio — especie inteli-
gible — intelecto

Natalia JAKUBECKI y Violeta CERVERA NOVO, Las Cuestio-
nes morales de Siger de Brabante. El conflicto entre la ética cristiana
y la ética aristotélica

El presente trabajo ofrece la primera traduccion espanola de las
Quaestiones morales del maestro Siger de Brabante, confrontada con
el texto latino correspondiente a la edicion de B. Bazan (1974). Las
cinco cuestiones, posiblemente reportationes de una misma sesién
académica dictada en 1274, constituyen la tnica obra conocida que el
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brabantino dedicé explicitamente a problemaéticas éticas. Estas ver-
san sobre: si la humildad es una virtud, si la virtud moral es gene-
rada por las acciones, si el padre ama maés al hijo que la madre, cual
es el estado que le compete mas al filésofo y, finalmente, si se puede
amar a otro mas que a si mismo. Dicha traduccion se encuentra pre-
cedida por una breve introducciéon que ofrece no sélo un panorama
general de las cuestiones sino también una descripcion del contexto
filoséfico en el que éstas fueron producidas.

PALABRAS CLAVE: Siger de Brabante — Cuestiones morales — ética
— escolastica — Aristételes

Paula PICO ESTRADA, E! innatismo en el conocimiento moral
segtin Nicolds de Cusa (1401-1464)

El articulo investiga el innatismo en la antropologia de Nicolas
de Cusa y se concentra, de modo especifico, en los alcances y los limi-
tes del saber moral innato. Con ese objetivo, analiza la via que el Cu-
sano llama “via del amor”, tal como la presenta en su sermén CCXLI,
donde describe el amor por el préjimo como un paso necesario para
alcanzar el amor —y asi el conocimiento— de Dios. Esta via supone
el conocimiento del mandamiento del amor y plantea, por lo tanto,
el problema del innatismo de este conocimiento. Para dilucidarlo, el
articulo examina el tratamiento que el propio Cusano hace de este
problema, tanto desde la perspectiva gnoseoldgica (en el didlogo De
mente) como desde la moral. En este ultimo aspecto, Nicolas elabora
su aporte interpretando la expresién agustiniana “memoria inte-
llectualis”, en el escrito De aequalitate y en los sermones CCXXXIII
y CCLXXIII. A partir del analisis de estos textos, el articulo llega
a la conclusién de que, para Nicolas de Cusa, la mente humana no
contiene nociones innatas que le proporcionen un conocimiento de las
cosas y de los valores, tal como estos son en si, aunque sostiene que
existe cierto conocimiento innato, independiente de toda experiencia
moral, a la cual precede, guia y da sentido.

PALABRAS CLAVE: Nicolas de Cusa — De aequalitate — innatismo
— gnoseologia
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Maria Cecilia RUSCONI, La nocion de mensura en Nicolds de
Cusa

El presente articulo esta abocado a ofrecer una interpretacion de
la lectura cusana de Platon y Aristételes en el contexto del capitulo
IX de De mente. Con este objetivo, se intenta mostrar la estructura
de la argumentacién cusana, presentando en primer lugar algunos
supuestos contenidos en el capitulo VI de la misma obra, para es-
tudiar, en segundo lugar, en el capitulo IX, las tesis referentes a la
discusion platonismo-aristotelismo.

Estos desarrollos deberan iluminar la peculiaridad de la posi-
cion cusana respecto de la nocién de medida como modalidad cognos-
citiva fundamental de la mente humana.

PALABRAS CLAVE: Nicolas de Cusa — De mente — nocién de medida
— platonismo — aristotelismo

Santiago BARREIRO y Rodrigo BIZIN, E! papel de la violencia
en el proceso de diferenciacion social. Una comparacion entre los stor-
gooar islandeses y los serranos abulenses a partir de la Crénica de la
poblacién de Avila y Porgils saga skarda

En este articulo se comparan dos casos de diferenciacion social
durante la Edad Media central: Islandia y la Extremadura histérica
en el reino de Castilla. Ambas constituyen sociedades periféricas y
relativamente igualitarias del Occidente medieval, que sufrieron
procesos de concentraciéon de poder, liderados por elites locales cono-
cidas como stdrgodar en Islandia y como serranos en la peninsula. El
trabajo se enfoca en los distintos modos en que cada grupo utiliz6 las
acciones violentas como medios para adquirir y preservar el estatus,
basando tal andlisis en dos textos narrativos: la Crénica de la pobla-
cion de Avila y la Porgils saga skarda. La hipétesis principal radica
en que el resultado a largo plazo de dichos procesos de diferenciacion
esta relacionado con los modos especificos en que la accion violenta
funcionaba dentro de cada sociedad. Ademads, se consideran otros
dos factores importantes: la presencia de una formacion social en la
frontera (para el caso castellano) contra el relativo aislamiento de
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Islandia y la relacion de cada elite local con los monarcas de Noruega
y Castilla respectivamente.

PALABRAS CLAVE: Castilla — Islandia — violencia — diferenciacién
social

Nilda GUGLIELMI, Giielfos y gibelinos: “il vizio delle divisioni”

En el presente trabajo comparamos las diversas miradas que
nos ofrecen ciertos textos respecto del enfrentamiento entre giielfos
y gibelinos, lucha que sacudi6 las ciudades italianas durante largo
tiempo. Asi, resaltamos el deseado equilibrio que, en la presentacién
de ese problema, encontramos en el texto de Bartolo de Sasoferrato,
equilibro que se contrapone, por ejemplo, con la pasion que exhiben
algunas prédicas de san Bernardino en el Campo de Siena, en 1427.
Nos hemos propuesto tomar algunas frases de los dos autores para
confrontarlas con la realidad que ofrece un texto cronistico, el Chro-
nicon Bergomense. De tal manera intentamos, por un lado, confirmar
la veracidad de las reflexiones de Sassoferrato sobre la labilidad que
presentaban las adhesiones de los partidos en pugna y, por otro, la
realidad de las aseveraciones de san Bernardino acerca de la violen-
cia que acompanaba la oposicion de los mismos.

PALABRAS CLAVE: Gielfos — gibelinos — politica — Italia comunal

Fernando Carlos RUCHESI, Algunas consideraciones comparati-
vas respecto a las vitae de Porfirio de Gaza y Martin de Tours

El articulo lleva a cabo un anélisis comparativo entre dos textos
hagiograficos tardo-antiguos: la Vita Sancti Martini Episcopi y la
Vita Porphyrii. En €él, se abordan cuestiones tales como las caracte-
risticas estilisticas de cada una de esas obras y las audiencias a las
que estaban destinadas. En particular, se detalla la manera en que
esos relatos describen los mecanismos de conversion al cristianismo
y las relaciones que establecen los santos con el publico al que se
dirigen.
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PALABRAS CLAVE: Hagiografia — Vita Sancti Martini — Vita Por-
phyrii — cristianismo antiguo
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SUMMARY OF ARTICLES

Julio CASTELLO DUBRA, Id quod e id quo: the Intelligible species
and its related concerns in Summa Theologica I q. 85, a. 2

This article rebuilds all the pieces of the argumentative
machinery in this quaestio, which belongs to the famous article
85 from the prima pars of Aquinas’Summa of Theology. It answers
whether the intelligible species is that which (id quod) is known or
that by means of which (id quo) something is known. By analyzing
the inner dynamics of this argumentation, we show that Aquinas
is fully aware of the difficulties that his thesis might present. This
is particularly evident in the objections or arguments in contrario,
since they are based on his own premises. We intend to show that
the doctrine held by Aquinas is perfectly consistent with other
elements of his work, such as his earlier adherence to the Avicennian
doctrine of the indifference of nature or his later distinction between
the intelligible species and the mental word.

KEYWORDS: Tomas Aquinas — quaestio — Intelligible species —
Intellect

Natalia JAKUBECKI and Violeta CERVERA NOVO, The Moral
Questions of Siger of Brabant. The Conflict between Christian and
Aristotelian Ethics

This work offers the first Spanish translation of Master Siger
of Brabant’s Quaestiones morales, in parallel with the Latin text
taken from Bazan’s edition (1974). These five questions, which are
probably reportationess temming from the same academic session
(1274), constitute the only extant work that the Brabantian master
explicitly dedicated to ethical issues. They discuss, in turn: whether
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humility is a virtue; whether moral virtue is generated by actions;
whether the father loves his son more than the mother does; which
kind of life is better for the philosopher; and, finally, whether it
is possible to love anyone more that oneself. This translation is
preceded by a brief introduction containing both a general overview
of the quaestiones and a description of the philosophical context in
which they were produced.

KEYWORDS: Siger of Brabant — Moral Questions — Ethics —
Scholasticism — Aristotle

Paula PICO ESTRADA, Innatism in moral knowledge according to
Nicholas of Cusa (1401-1464)

The article looks into innatism in Nicholas of Cusa’s theory
of knowledge, and it specifically focuses on both the reach and
the limits of innate moral knowledge. To that end, it analyzes
the way called by what he calls “the path of love”, as he presents
it in his sermon CCXLI. There, he describes love for one’s
neighbor as a necessary step to achieve the love —and thus the
knowledge— of God. The path of love requires the knowledge of
the commandment of love, and therefore poses the problem of the
innate dimension of this knowledge. To elucidate this, the article
examines how Cusanus’analyzes this problem, both from the
epistemological perspective (in the dialogue De mente) and from
the moral perspective. In this case, the actual contribution depends
on his interpretation of the Augustinian expression “memoria
intellectualis”, both in the short writing De aequalitate and in
sermons CCXXXIII and CCLXXIII. The article concludes that for
Nicholas of Cusa the human mind does not contain innate notions
that provide a knowledge of things and values such as these are
in themselves, but that nevertheless he argues that there exists a
certain type of knowledge, independent of any moral experience,
which precedes it, guides it and gives it its meaning.

KEYWORDS: Nicholas of Cusa — De aequalitate— Innatism —
Gnoseology
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Maria Cecilia RUSCONI, The notion of measure in Nicholas of Cusa

This paper offers an interpretation of Cusanus’ reading of
Platon and Aristotle within the context of chapter IX of De mente.
With this aim, I will present first some assumptions that he
makes in chapter IV of the same work. Secondly, I will study the
thesis concerning the discussion about Platonism-Aristotelism,
discussed in chapter IX. These developments should shed light on
Nicholas’position regarding the notion of measure as a core cognitive
modality of the human mind.

KEYWORDS: Nicholas of Cusa — De Mente — Notion of Measure —
Platonism — Aristotelianism

Santiago BARREIRO and RODRIGO BIZIN, The role of violence
in the process of social differentiation: a comparison between the
Icelandic stérgodar and the serranosabulenses as depicted in the
Crénica de la Poblacién de Avila and Porgils saga skarda

In this article we compare two instances of social differentiation
during the central Middle Ages: thirteenth-century Iceland and
historical Extremadura in the Kingdom of Castile. Both constitute
peripheral and relatively egalitarian societies in the medieval
West that endured processes of concentration of power, led by local
elites known as stérgodar in Iceland and as serranos in the Iberian
Peninsula. We focus in the different ways in which each group used
violent actions as means to acquire and preserve status, drawing our
analysis from two narrative texts: the Cronica de la poblacion de Avila
and Porgils saga skardoa. Our main hypothesis is that the long-term
outcome of those processes of differentiation is linked with the specific
ways in which violence functioned within each society. Moreover, we
also consider two other important factors: the presence of another
social formation in the frontier in the Castilian case, as opposed to
the relative isolation of Iceland, and the relationship between the local
elites and the monarchs of Norway and Castile respectively.

KEYWORDS: Castile — Iceland — Violence — Social Differentiation
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Nilda GUGLIELMI, Guelphs and Ghibellines: “il vizio delle divi-

sioni”

In this work, we compare the diverse views taken by several
texts on the conflict between Guelphs and Ghibellines, a long
struggle which shook the Italian cities. We highlight the intended
balance in which Bartolo of Sasoferrato describes the conflict,
as opposed with the passion exhibited by the preaching of St
Bernardino in the Field of Siena in 1427. We have also taken several
statements from the aforementioned authors and compared them
with the reality offered by a chronicle, the Chronicon Bergomense.
In this way we aim to, on the one hand, confirm the veracity of the
statements by Sasoferrato about the instability of the affiliation to
the struggling factions and, on the other hand, assess the reality of
the sayings of St Bernardino concerning the violence in the conflict.

KEYWORDS: Guelphs — Ghibellines — Politics — Italian cities

Fernando Carlos RUCHESI, Some comparative thoughts on the
Vita Porphyrii and the Vita Sancti Martini Episcopi

The objective of this work is to make a comparative analysis
between two late-antique hagiographical texts: the Vita Sancti
Martini Episcopi and the Vita Porphyrii. The article addresses
questions such as the style in which each text was composed, as
well as the characteristics of the audiences to whom these vitae
were aimed. My interest lies particularly in how the mechanisms
of conversion and the relations between the saints and public are
described in each text.

KEY WORDS: Hagiography — Vita Sancti Martini Episcopt — Vita
Porphyrit — Ancient Christendom
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SOMMAIRE DES ARTICLES

JurLio CASTELLO DUBRA, Id quod et id quo: lespéece intelligible
et sa problématique supplémentaire dans la Somme Théologique q.
85, a 2.

Dans cet article I'auteur essaye de restituer tous les éléments
de la mécanique argumentative de la quaestio du célebre article 85
de la prima pars de la Somme Théologique de Thomas d’Aquin, dans
laquelle le philosophe se demande si I'espéce intelligible est ce qui
est connu (id quod) ou ce grace auquel (id quo) quelque chose est
connue. 'analyse de la dynamique interne de ce schéma argumen-
tatif démontre que Thomas d’Aquin était conscient des difficultés de
la these y défendue. Cette lucidité s’exprime, notamment, dans les
objections ou arguments in contrario formulés a partir des prémisses
personnelles. Lauteur vise a montrer que la doctrine soutenue dans
cet article s’accorde parfaitement avec d’autres éléments de I'ccuvre
thomiste, tel que l'adhésion a la doctrine de l'indifférence de la na-
ture avicennienne ou la distinction entre l'espéce intelligible et le
verbe mental énoncée dans sa production ultérieure.

MOTS-CLES: Thomas d’Aquin — questio — espéce intelligible —
intellect

NataLia JAKUBECKI et VioLEtA CERVERA NOVO, Les Cuestio-
nes morales de Siger de Brabant. Lopposition de léthique chrétienne
a léthique aristotélicienne.

Dans cette étude, les auteurs présentent la premiere traduction
a l'espagnol des Quaestiones morales de Siger de Brabant. La tra-
duction a été collationnée avec le texte latin d’apres I'édition de B.
Bazan (1974). Les cinq questions (de probables reportationes ayant
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eu lieu dans la méme session académique de 1274) constituent la
seule ceuvre connue de Siger de Brabant dans laquelle il s’est expli-
citement consacré aux problématiques issues du domaine éthique.
Elles portent sur: a) si ’humilité est une vertu, b) si la vertu morale
est générée par des actions, c) si le pere aime le fils plus que la mere,
d) quel serait ’état idéal du philosophe et, finalement, e) s’il est pos-
sible d’aimer autrui plus que soi-méme. La traduction est précédée
d’un prologue développant le panorama général des questions et la
description du domaine philosophique au milieu duquel I'ccuvre a
été concue.

MOTS-CLES: Siger de Brabant — Cuestiones morales — éthique —
scolastique — Aristote

Paura PICO ESTRADA, Linnéisme dans la connaissance morale
d'apreés Nicolas de Cues (1401-1464)

Le propos de cet article est dexaminer I'innéisme dans ’'anthro-
pologie de Nicolas de Cues et réfléchir sur la portée et la limite du
savoir moral inné. Dans ce but, lauteur analyse l'itinéraire que Ni-
colas de Cues désigne «voie de 'amour» dans son sermon CCXLI, ot
il décrit 'amour au prochain en tant que démarche nécessaire pour
obtenir 'amour -et la connaissance- de Dieu. Ce chemin suppose le
discernement du commandement d’amour et dévoile, par conséquent,
le probléeme de I'innéisme du savoir. Pour que cette difficulté soit
résolue, 'auteur évalue la fagcon dont Nicolas de Cues considere ce
probléme, tant du point de vue gnoséologique (dans le dialogue De
mente) que du point de vue moral. En ce sens, il est possible d’affir-
mer que le philosophe ordonne sa contribution en interprétant la
phrase augustinienne «memoria intellectualis» dans De aequalitate et
dans les sermons CCXXXIII et CCLXXIII. En somme, il est permis
de conclure que Nicolas de Cues juge que l'esprit humain ne contient
pas de notions innées conduisant a la connaissance des choses et des
valeurs ; en revanche, il existerait une connaissance innée, indé-
pendante de 'expérience morale, que la dirige et lui donne son sens.
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MOTS-CLES: Nicolas de Cues — De @qualitate — innéisme — gnoséo-
logie

Maria CeciLiaA RUSCONI, La notion de mesure dans l'ceuvre de
Nicolas de Cues

Dans cette étude, 'auteur offre une interprétation a la lecture
de Platon et Aristote proposée par Nicolas de Cues dans le chapitre
IX de De mente. 11 s’agit de découvrir la structure de 'argumentation
du philosophe grace a l'analyse de certains présupposés contenus
dans le chapitre VI et gréice a I’étude des theses référant le débat
aristotélicien-platonicien dans le chapitre IX. Ainsi, sera-t-il possible
d’éclairer la spécificité de la pensée de Nicolas de Cues sur la notion
de mesure en tant que modalité cognitive fondamentale de l'esprit
humain.

MOTS-CLES: Nicolas de Cues — De mente — notion de mesure — pla-
tonisme — aristotélisme

Santiaco BARREIRO y Robrico BIZIN, Le réle de la violence
dans les processus de différentiation sociale. Une comparaison entre
les storgodar islandais et les montagnards abulenses d'aprés Porgils
saga skarda et [a Croénica de la poblacién de Avila.

Le dessein de cette étude est de confronter deux modeles de
différentiation sociale, I'un appartenant a I'Islande et l'autre pro-
venant d’Estrémadure (dans le royaume de Castille) pendant la
période centrale du Moyen Age. Ce sont deux sociétés périphériques
et relativement égalitaires de 'Occident médiéval qui ont subi des
processus semblables de concentration de pouvoir dirigés par des
élites locaux (les stérgodar, en ce qui concerne le cas islandais, et les
montagnards, dans la péninsule ibérique). A partir de 'analyse de la
Cronica de la poblacion de Avila et Porgils saga skarda, les auteurs
réfléchissent sur la facon dont chaque groupe a employé cette vio-
lence afin d’acquérir et préserver leur suprématie et ils constatent
que le résultat a long terme de ces processus de différentiation si-
gnale des modes de violence propres a chaque société. Pour ce faire,
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ils font attention au lien que chaque élite locale entretient avec les
monarques, norvégien et castillan, et au fait qu’il s’agit, pour le cas
espagnol, d'un groupe social a la frontiere et, pour le cas islandais,
d’'une communauté atteinte d’'un isolement relatif.

MOTS-CLES: Castille — Islande — violence — différentiation sociale

NiLpa GUGLIELMI, Guelfes et gibelins, «il vizio delle divisioni»

Le but de cet article est d’étudier les différentes images que
certains textes donnent du conflit entre guelfes et gibelins qui
a bouleversé les cités italiennes pendant longtemps. Il s’agit de
comparer, d'une part, lexplication équilibrée donnée par Barthélemy
da Sassoferrato et, d’autre part, 'expression passionnée témoignée
par Saint Bernardin de Sienne dans sa prédication aux Champs
de Sienne en 1427. L'étude visera a confronter également certains
passages de ces ceuvres avec le récit fourni par le Chronicon
Bergomense en vue de constater tantot la justesse de la pensée
de Sassoferrato, en ce qui concerne l'instabilité des adhésions aux
partis opposés, tantot la vraisemblance des affirmations de Saint
Bernardin de Sienne sur la violence qui a accompagné cette rivalité.

MOTS-CLES: Guelfes — Gibelins — communes italiennes — politique

FeErnaNDO CArrLos RUCHESI, Une étude comparée des vite de
Porphyre de Gaza et de Martin de Tours.

Dans cet article 'auteur confronte deux récits hagiographiques
de T'Antiquité tardive: la Vita Sancti Martini Episcopi et la Vita
Porphyrii en examinant les caractéristiques stylistiques et les
auditoires auxquels les ceuvres étaient vouées. Il considere,
notamment, la fagcon dont les récits décrivent les mécanismes de
conversion au christianisme et les rapports du saint au public
envisagé.

MOTS-CLES: Hagiographie — Vita Sancti Martini Episcopi — Vita
Porphyrii — chrétienté ancienne
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