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RESUMEN: El amor a la verdad es una cuestion fundamental en la Escuela Franciscana y nace de la
necesidad préactica que tiene la Orden de transmitir el mensaje evangélico a todos los hombres. La uni-
versalidad del mensaje provoca que el amor a la verdad se realice desde el concepto de sabiduria. La
verdad se presenta como ocasion de referencia a Dios, la significatio nunca se subordina a la res. El
articulo expone los hitos fundamentales de esta construccion desde los origenes de la Escuela fran-
ciscana hasta finales del siglo Xlll con Gonzalo Hispano, sefialando los puntos comunes y las discu-
siones internas de una escuela en las que podemos ver a autores como Antonio de Lisboa/Padua, Ale-
jandro de Hales, Odén Rigaldo, Guillermo de Melitona, Roberto Grosseteste, Roger Bacon, Buenaventura,
Mateo de Aquasparta, Pedro de Juan Olivi y Gonzalo Hispano.

PALABRAS CLAVE: verdad, sabiduria, Escuela franciscana.

Love the Truth in the Franciscan School (XIII" century)

ABSTRACT: Love to the truth is a fundamental question in the Franciscan School. It has your origin on
the Franciscan practical needs to transmit the evangelical message to all the men. The universality of
the message inspires the concept of wisdom as a base to love the truth. The truth appears as occasion
of reference to God, the significatio never subordinates to the res. The article exposes the fundamental
milestones of this construction from the origins of the Franciscan School to the ends of the 13" century
with Gonzalo Hispano, indicating the common points and the internal discussions of a School according
Anthony of Lisbon/Padua, Alexander of Hales, Odo Rigaldus, William of Melitona, Robert Grosseteste,
Roger Bacon, Bonaventure, Matthew of Aquasparta, Peter John Olivi and Gonsalvus of Spain.
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1.  Los PRIMEROS PASOS EN EL AMOR A LA VERDAD

Cuando los primeros hermanos de la Orden Franciscana buscaron resolver la pregunta
por la verdad se enfrentaron de forma fehaciente a la cuestién filoséfica, sin rehuirla. Pero
en su conciencia franciscana (que se tornaré inconsciente colectivo) amar la verdad no
significa s6lo comprenderla, o el intento de alcanzarla, sino el hecho de acercarse a ella,
de seguirla. La cuestion fundamental, que no exclusiva, es la de comprender la verdad
para vivirla. Este es el acontecimiento diferencial de la Escuela franciscana. Amar la ver-
dad tiene como fin fundamental «vivir en verdad». Por eso a la cuestion filosofica se le
suma el contexto teoldgico, la especulacion se ilumina por la practica como finalidad. Evi-
dentemente que los campos metafisico, lingiiistico y practico —los tres— son contem-
plados en su propia especificidad y articulados entre si. Esta interrelacion se puede ver
especialmente en Buenaventura, como jalén preciado en la Escuela franciscana'; pero
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esa busqueda de la verdad, en su discurrir especulativo esta transido de una morfologia
antropolégico-espiritual. Ello no tiene por qué anular el discurrir filoséfico, ni conllevar
una reduccién teoldgica, muy al contrario, implicara una diferenciacién de los planos filo-
séfico-teoldgicos en aras a una éptica sapiencial (por otro lado meta-filoséfica) que se
hara cada vez mas evidente en la medida en que la filosofia aristotélica se vaya haciendo
presente e imponiendo en el ambiente intelectual de la época, estallando a partir del Sylla-
bus de 1277. ;Qué significa y qué implica «<amar la verdad»? Es una pregunta que se impo-
ne como una de las cuestiones centrales y subyacentes al quehacer de cualquier hombre
en la tierra, de cualquier cristiano que busque a Dios, pero, especialmente, del maestro
te6logo en su finalidad académica y pastoral.

La heterogeneidad de los maestros franciscanos no supone una dispersién de tal mag-
nitud que no podamos reconocer en ellos elementos comunes que nos permitan hablar
de forma efectiva de una «Escuela franciscana». Sin duda, la posibilidad del reconoci-
miento de un estilo que es propio y que podemos calificar como «franciscano» viene pro-
vocado en su origen existencial por una justa proporcion entre fidelidad al espiritu del
Fundador, libertad de espiritu y contexto existencial (académico y compromiso con la
Orden). Una «tensién» que no impide, al contrario, la formacioén, relativamente rapida,
en cuestiéon de décadas, de dicha Escuela, que como tal tiene que lidiar con la cuestién
de la investigacion de la verdad como tarea ineludible de su quehacer teolégico.

La busqueda de la verdad como paso que afianza una «segura» (ortodoxa) vida en
verdad es una tarea acometida por el propio Francisco de Asis. Junto al estudio y la vida
como formas complementarias de acercarse a la verdad, la filosofia como método y la
teologia como hermenéutica de verdad, la vida de oraciéon y la vida del trabajo intelec-
tual como horizontes complementarios de contemplacién de la verdad y los paradigmas
agustinistas y aristotélicos como aproximaciones teéricas y contextos intelectuales, todo
junto, conforma la forma de entender el «amor a la verdad» en la Escuela franciscana.
El aserto de E. Gilson, retomado en diversas formulaciones por otros autores, afirman-
do que el pensamiento de Juan Duns Escoto implica en sus consecuencias filoséficas y
teolégicas el fin de «la luna de miel» entre teologia y filosofia?, mas all4 del alcance de
su significado real, pone de manifiesto la complejidad que la busqueda de la verdad se
desarrolla en las generaciones intelectuales del siglo x1v. En este sentido vamos a cefiir-
nos a la consolidacién de la Escuela franciscana, en sus bases especulativas y también
franciscanas, es decir, a los maestros del siglo xir. Alli podemos ver ya toda la compleji-
dad del entramado de libertad especulativa y fidelidad al espiritu del fundador que se
realiza en el seno de los franciscanos con toda su problemaética y cuyo fruto maduro,
imprevisible, genial, dara a luz en los maestros del siglo x1v, creadores a su vez de escue-
las que sustentaran catedras de gran relevancia. Pero ello ya viene marcado, en un colo-
rido tipicamente franciscano en el siglo xur. Epoca a la que nos circunscribimos en esta
breve reflexion.

El objetivo de vivir en verdad no oscurece, al contrario, desarrolla e impulsa la bus-
queda de la verdad y, por tanto, la necesidad de contar con la razén como herramienta
atil en esa investigacion. Eso ya lo vemos desde el principio. Resulta paradigmatica la
actitud inicial del propio Francisco de Asis y de Antonio de Lisboa-Padua, como primer
impulso de busqueda filoséfico-teoldgica de la verdad, una tarea realizada al albur de la
causa predicadora que lleva a los franciscanos, como sefiala Gregorio de Napoles, a rea-

2 GiLsoN, E., La filosofia en la Edad Media, Madrid, Gredos, 1976, p. 562; Cf. Ranpi, E., «Laristotelis-
mo dei teologi e la teologia post-escotista», en Bianchr, L. - Ranot, E., Le verita dissonanti. Aristotele Alla
Fine Del Medioevo, Roma-Bari, Laterza, 1990, pp. 57-118.
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lizar sermones construidos al estilo moderno, llevando en si el arte de la predicacion®. El
impulso predicador, llevado magistralmente por el Doctor Evangélico (Antonio de Lis-
boa-Padua), provoca también, entre muchas otras cosas, una reflexién en torno a la bus-
queda de la verdad y el caracter que ésta debe tener*. Antonio de Lisboa muestra en el
ejercicio de su labor predicadora el paso, que ya hemos sefnalado, de universos y modelos,
la combinacién de un poso patristico, un fundamento teolégico de rica tradicién —expre-
sada en la predicacion de la alta Edad Media—>°, con nuevas formas anticipatorias de la
sistematizacion escoléstica, y, por tanto, de la nueva «ciencia» teoldgica®. La estructura
de sus sermones’ —pensemos en los Sermones Domiinicales y Festivos donde el tema bibli-
co es interpretado desde la exposicién o explicacién a partir de los cuatros sentidos de la
exégesis medieval (literal, alegérico, moral y anagégico)—* muestran tanto la riqueza her-
menéutica de busqueda de la verdad propia de la ciencia teolégica y escripturaria, como
el sentido eminentemente practico de la teologia franciscana, cuya mirada a la verdad
siempre viene acompariada del encuentro con una «vida buena», una «forma mentis» fran-
ciscana. La predicacion franciscana se entiende, dentro de la modernizacién del queha-
cer de la Orden franciscana, como una nueva forma de expresion de la divisa monastica
ora et labora, en la que el trabajo del conocimiento de la verdad es una devotio que ter-
minara por convertirse en la vivencia de la misma®. En este sentido podemos interpretar
las famosas palabras de Francisco de Asis al hermano Antonio: «1.A fray Antonio, mi obis-
po, fray Francisco: salud. 2. Me agrada que ensefies sagrada teologia a los frailes, con tal
que, en su estudio, no apagues el espiritu de oracién y devocién, como se contiene en la
Regla» °.

Sin duda alguna este paso fue fundamental en la apertura de la Escuela franciscana
hacia la basqueda de la verdad y ello de una forma filoséfico-teolégica. La trascenden-
cia en este momento del recurso del sermén como correa de transmision del pensamiento
y método de penetracién especulativa se traslada al mismo quehacer universitario. Si
reparamos en las nuevas universidades, de forma especial en la de Paris, podemos cons-

3 ZAFARANA, Z., «La predicazione francescana», en Francescanesimo e vita religiosa dei laici nel’200.

Atti dell'VIII Convegno della Societa internazionale di Studi francescani (Assisi, 16-18 de ottobre 1980). Assi-
si, Universita degli studi di Perugia, 1981, p. 213. Cf. Ip., «Predicazione francescana ai laici», en I Frati
Minori e il Terzo Ordine. Problemi e discussioni storiografiche. Atti del convegno del Centro Studi sulla spi-
ritualita medievale, Universita degli studi di Perugia, XXIII, 17-20 ottobre 1982, Todi, Accademia Tuderti-
na, 1985, pp. 171-186.

+  Cf. ManskeLLL, R., «S. Antonio da Padova e la prima predicazione francescana», en Il Santo, 8 (1968),
pp. 1-19.

3 Cf. Porpr, A. (ed.), Le fonti e la teologia dei sermoni antoniani. Atti del Congresso Internazionale sui
Sermones di s. Antonio di Padova (Padova, 5-10 ottobre 1981), Padova, Ed. Messaggero, 1982.

¢ Cf. Zotro, C. pEL, «Antonio di Padova, dottore evangelico primo maestro della scuola francescana»,
en Vita Minorum, 68 (1998), pp. 252-269; Powmeel, A., «The ‘Sermons’ of St. Anthony and Franciscan Theo-
logy», en Greyfriars Review, 9 (1995), pp. 277-308.

7 Cf. BouGerot, J.-G., «La struttura del “sermo” antoniano», en Poper, A. (ed.), o.c., pp. 93-108.

¢ Cf. la obra paradigmatica: Lusac, H. b, Exégése médiévale. Les quatre sens de 'Ecriture, 4 vols.,
Paris, Aubier, 1959-1964.

°  Cf. LAzaro, M., «Travail intellectuel et travail physique dans la pensée franciscaine», trabajo a publi-
car en Mensching, G. (ed.), Col. Contradictio, Wiirzburg, Kénigshausen & Neumann.

10 «Fratri Antonio episcopo meo frater Franciscus salutem. Placet mihi quod sacram theologiam legas
fratribus, dummodo inter huius sutudium orationis et devotionis spiritum non exstinguas, sicut in regula
continetur». SAN Francisco, Carta a san Antonio, en Los escritos de san Francisco de Asis, ed. de 1. Rodriguez,
A. Ortega, 2.% ed. revisada por J. Ortin, Murcia, Publicaciones del Instituto Teolégico Franciscano-Ed. Espi-
gas, 2003, p. 351; RicoN, A., «S. Antonio e la cultura universitaria nell’'ordine francescano delle origini», en
Francescanesimo e cultura universitaria. Atti del XVI Convegno internazionale. Assisi, 13-14-15 ottobre 1988,
Assisi, Universita degli studi di Perugia-Centro di studi francescani, 1990, pp. 69-92.
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tatar que el estudio de la teologia se desarrolla junto al de la predicacién!!, asi podemos
ver a principios del siglo xiv como practica consagrada en norma estatutaria la inclusién
del deber de predicar sermones en las iglesias por parte de los miembros —docentes y
estudiantes— de la Facultad de Teologia, de modo especial en las fiestas liturgicas 2. De
este modo, los primeros te6logos franciscanos, la fase embrionaria, entendamos la época
que gira alrededor del magisterio de Alejandro de Hales, desarrolla la especulacion teo-
l6gica en torno a la mejora sistematica de la técnica de los sermones. De este modo en
una transicién que se va realizando en sintonia y de forma retroalimentada'?, los fran-
ciscanos introducen en su metodologia docente la lectura de las Sentencias y de esta
forma la vida en la Verdad y su correcta predicacién va a ser alimentada en una bus-
queda «teolbgica», toda vez que el comentario a la obra de Pedro Lombardo constituye,
como sabemos, el elemento fundamental del curriculo de la Facultad de Teologia.

Desde un punto de vista ya mas sistematico y centrado en la exposicion filosofico-
teoldgica, los maestros franciscanos tienen que enfrentar un doble horizonte intelectual
marcado, en términos filos6ficos, por la tradicién del modelo platénico, de mas raigambre
en el mundo medieval cristiano, y por el «<nuevo» modelo aristotélico. Ambos modelos
son diferentes, mostrando la verdad como la correspondencia con la res de forma diver-
sa, mientras el primero —el modelo platénico— subraya la significatio, el segundo —el
aristotélico— nos lleva a la quidditas y ello afecta no sélo la comprensién exacta de qué
sea la verdad y cémo alcanzarla, sino también cémo entender el objeto de nuestro estu-
dio, como se entiende «el amor a la verdad».

Efectivamente, en mentalidad platénica, la verdad tiene una existencia real mas alla
de nuestro pensamiento y razonamiento. Estos son tutiles de interpretacion del modelo
paradigmatico-ideal de lo existente. De este modo la verdad no se conforma con la rea-
lidad ni es una propiedad del pensamiento, ella es la realidad absoluta, inmutable y eter-
na. La verdad identificada en Dios en la lectura platénica del cristianismo, se muestra al
mundo creado, donde el acto creador posibilita la referencia de las cosas sensibles al
arquetipo divino. La verdad humana llega en el reconocimiento de esta relacién entre la
realidad creada y el modelo creador, la verdad supone poder llegar a comprender el «sig-
nificado» de la cosa, el «camino» que va desde la cosa al modelo en el cual tiene origen
y sentido.

La segunda concepcién presente, a partir de la doctrina aristotélica, nos lleva a afir-
mar que la verdad queda definida no por la identidad entre verdad y realidad (concep-
cién metafisica), sino por la conformidad entre idea y cosa, y que tiene en la férmula
tomista «adaequatio rei et intellectus» su lema mas conocido. Esta férmula sefiala la dis-
tancia que separa la representacion de la realidad, de ahi la «adecuacién». En la bus-
queda aristotélica de la verdad, de adecuacion, la realidad no espera ser revelada, com-

' Cf. HaMESSE, J., «La prédication universitaire», en La predicazione dei fratri dalla meta del 200 alla
fine del ‘300. Atti del XXI Convegno internazionale, Assisi 13-15 ottobre 1994, Spoleto, C.I.S.A.M., 1995,
pp. 46-79.

2 «Statuta universitatis parisiensis de ordine legend. Regule speciales pro qualibet facultate. Et primo
pro theologis (a): ...(4) Item, nota, quod quando theologi habent aliquod festum, quo ipsi non legunt, licet
in illo festo legatur in aliis facultatibus, nichilominus in ilia die fit sermo de mane, et collatio in vesperis
in Cordigeris, vel in Jacobitis. (5) Item, nota, quod quando magistri in theologia legunt in primis, tunc
bachalarii legentes Sententias illis diebus legunt in tertiis; alias semper legunt Sententias in primis Sanc-
ti Jacobi predicti bachalarii. [Au Cordelieres (Cordigeris) pour les Mineurs; au St. Jacques (Jacobitis) pour
les Dominicains]» (Chartulatium universitatis Parisiensis, ed. H. Denifle - E. Chatelain, Paris, 1889-1897,
vol. II, n. 1188, p. 692).

3 Cf. ScHNEYER, J. B., «Eine Sermonesreihe des Magister Alexander von Hales in der Hs. Pavias, Univ.
Aldini 479», en Archivum Franciscanum Historicum, 58 (1965), pp. 537-551.
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prendida desde el significado de «algo otro» que debe ser descubierto, sino que nos invi-
ta a ser comprendida, es decir, nos lleva a preguntarnos por qué y co6mo una cosa es como
es. El camino propuesto es otro. No se trata de un itinerario de significacién de la reali-
dad fundante de toda verdad, sino una adecuacion eficaz que desde una sélida episte-
mologia verifique dicha adecuaciéon o convergencia. No se trata, pues, de postular la iden-
tidad, sino la correspondencia. El realismo medieval de raiz aristotélica se separa asi del
modelo platénico medieval. La verdad no depende de la desvelacién significativa de la
realidad-verdad. Una proposicion es verdadera en cuanto que es capaz de justificarse en
los hechos que describe y es falsa si los hechos no avalan lo que la proposicién describe.
Esta ambivalencia de los modelos orientados a una metafisica de raiz platénica con la
epistemologia aristotélica no sélo influira en el modo en el que los maestros francisca-
nos realizan una explicacién de la verdad, sino en manifestar cual debe ser el interés que
el hombre, el tedlogo, el franciscano ha de tener en su busqueda de la verdad, su carac-
ter —lo que nos ocupa ahora—. Légicamente, en la medida en que la teoria aristotélica
va haciéndose presente en las aulas, los equilibrios entre el mundo platénico y la inves-
tigacion aristotélica van ejecutdndose con pesos diferentes; no obstante podemos afir-
mar que, a pesar de toda la diversidad existente en la Escuela franciscana, logramos ver
en la lectura libre que ésta hace de la doctrina aristotélica una de sus sefias de identidad,
asi como —y es relevante en nuestro caso— una mentalidad tendente, en consonancia
con lo anterior, a evitar la excesiva separacion entre filosofia y teologia .

Volviendo a los origenes del recorrido universitario, vemos a Alejandro de Hales, junto
a otros maestros al inicio del siglo xi11, inaugurando una auténtica teologia propia de la
universidad, es decir, utilizando una profundizacion de los elementos epistemolégicos
de la filosofia, pero no confundiéndola, partiendo de los limites de la busqueda contin-
gente de la verdad desde las facultades humanas. Alejandro de Hales inaugura una bus-
queda desde la ciencia teolégica de la verdad vivida en el seno de la Orden franciscana,
constituyendo asi desde el inicio lo que supondra sin duda una tradicién (mas atn que
Escuela) franciscana. Alejandro de Hales afirma la eternidad de la verdad toda vez que
la verdad se identifica con la esencia divina. No se trata de una afirmacién sin mas, sino
de una aproximacién en la que la interpretaciéon de la Escritura, base fundamental de
toda afirmacion, se sustenta en una adecuada resolucién de las técnicas racionales de su
tiempo, como lo atestigua la diversidad de las fuentes utilizadas, donde a las autorida-
des tradicionales se les suman las que en su tiempo se van conociendo tanto maestros
como fil6sofos . Desde el origen, la resolucién de la busqueda de la verdad reedita la
tension que «exigia» —o «exhortaba»— Francisco de Asis a su hermano predicador Anto-
nio, una interpelacion al equilibrio que se cierne en torno a la justa y adecuada investi-
gacion sobre la verdad y, por tanto, de la sistematizacion del saber. Ciertamente el peso
de los dos modelos —platénico o aristotélico— en esta busqueda ocupara parte del desen-
lace de la propuesta. Y si bien hemos sefialado que en la Escuela franciscana la libre
adopcion y lectura de Aristételes es una de sus senas de identidad, l6gicamente, esto lleva
implicita la afirmacién de su utilizacién o, al menos, de su atencién. Y, en cierta mane-
ra, las divergencias en el seno de la Orden —algunas de matices, otras de caracter mas
severo— conocen en la adopcion del modelo aristotélico el lugar de confrontacién, no
tanto como modelo filoséfico, sino en cuanto incursién indebida del plano de la filoso-

4 MAaRTINEZ FRESNEDA, F., « Textos y contextos de la teologia franciscana», en MERINO, J. A. - MARTINEZ

FrESNEDA, F. (ed.), Manual de Teologia franciscana, Madrid, BAC, 2003, p. 20.
5 Cf. Horowski, A., La Visio dei como forma della conoscenza umana in Alessandro di Hales, Roma,
Istituto Storico dei Cappuccini, 2005, pp. 14-19.
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fia en la realizacion del ejercicio teoldgico. Todo ello motiva a algunos maestros a utili-
zar la metodologia especulativa propia de la filosofia en la teologia. Se reproduce de esta
manera la tensién de los modelos de verdad —que ya se deja ver en la advertencia que
en 1228 realiza Gregorio IX a los maestros parisinos '*—, de forma que el problema estri-
ba en solapar un modelo con otro, confundiéndolos.

El Doctor Irrefragable (Alejandro de Hales) teniendo en cuenta, sin duda, el itinera-
rio del conocimiento divino del De spiritu et anima'” en el que la busqueda especulativa
de la verdad junto al ejercicio de la virtud llevan al hombre a la semejanza divina, afir-
mara la posibilidad antropolégica y epistemolégica del conocimiento de Dios —de la Ver-
dad en suma—, aunque con los limites propios de la contingencia de la inteligencia huma-
na'®. El amor a la verdad es busqueda de la verdad, vida de la sabiduria. Alejandro de
Hales senala aqui la sabiduria como «sabor», de esta forma —recuerda Martinez Fres-
neda recuperando el pensamiento de Alejandro de Hales y en él de lo que sera buena
parte de la Escuela franciscana— «sabiduria proviene de sabor, de un sabor que es afec-
tuoso» °. Esta divisa se asienta a la base del pensamiento franciscano.

En fin, la primera generacién de maestros va preparando el terreno a la primera sin-
tesis franciscana, la realizada por Buenaventura?®. Tanto en Odén Rigaldo como Gui-
llermo de Melitona existe una apuesta de la racionalidad al servicio de la teologia y la
busqueda de la verdad que el hombre cree por su fe. La razén potencia asi la verdad reve-
lada. En su Comentario al libro de las Sentencias, Odén Rigaldo no rehtisa a preguntar-
se de forma introductoria en el prélogo (de inquisitione sapientiae)? sobre la busqueda
de la sabiduria. La razon, en el maestro franciscano, ayuda a buscar la sabiduria cuan-
do esta no constituye una agresién a las verdades reveladas. La busqueda de la verdad
nace del amor a la verdad que se pretende alcanzar mas que del rigor del método que
nos sirve al entendimiento. No se pueden forzar los limites de la naturaleza humana en
una busqueda infructuosa de la verdad, en lo referente, sobre todo a la esencia divina,
en un modelo de la verdad ontolégica y paradigmatica. La limitacién no impide, al con-
trario, la busqueda del fin pretendido, de la verdad divina, que es una pretensién desea-
ble?. En este recorrido la inteligencia es requerida, pero sobre todo —vemos aqui otro
de los puntos esenciales que definen la pesquisa franciscana y que se definirda como volun-
tarismo— se exige no olvidar la afeccion (affectus). La limitacion de la filosofia respec-
to de la practica del bien, no impide la basqueda de la verdad que le es propia, ni la espe-

e «Gregorius IX magistros in theologia Parisiis regentes monet, ne ad mundanam scientiam decli-
nent nec verbum Dei pliilosophorum figmentis adulterant» (n. 59, 7 de julio de 1228), en Chartularium
Universitatis Parisiensis, I, pp. 114-116.

7 PL 40, col. 779-832.

8 Cf. Bertony, E., Il problema della congnoscibilita di Dios nella scuola francescana (Alessandro d’Hales,
S. Bonaventura, Duns Scoto), Padova, CEDAM, 1950.

19 MARTINEZ FRESNEDA, F., «Textos y contextos», o.c., p. 29. Cf. ALEXANDER HALENSIS, Glossa in quattor
libros Sententiarum Petri Lombardi, I Sent., d. 46, n. 19, Quaracchi, Florentia, 1951-1957, I, pp. 468-469;
Ibid., III Sent., d. 13, n. 22, 111, p. 136; Ip., Quaestiones disputatae ‘antequam esset frater’, q. 31, n. 31, Qua-
racchi, Florentia, 1960, II, p. 550.

2 Cf. el trabajo pionero, ya l6gicamente superado, en subrayar la potencialidad de los primeros maes-
tros franciscanos: PErcamo, B., «De quaestionibus ineditis fr. Odonis Rigaldi, fr. Gugliemis de Melitona et
Codicis Vat. Lat. 782 circa naturam theologiae deque earum relatione ad Summam Theologicam fr. Ale-
xandri Halensis», en Archivum Franciscanum Historicum, 29 (1936), pp. 3-54 y 308-364. Dos trabajos mas
actualizados al respecto, SiLEo, L., Teoria della scienza teologica. Quaestio de Scientia Theologicae di Odo
Rigaldi e altri testi inediti (1230-1250), 2 vols., Roma, Pontificii Athenaei Antoniani 1984, y TroTT™MANN, C.,
Théologie et noétique au xur siécle. A la recherche d'un statut, Paris, Vrin, 1999, pp. 31-49.

2 Opo Ricarpy, In I Sententiarum, Prol., n. 1-2, en SiLEo, L., o.c., vol. II.

2 Cf. Ibid., pp. 83-86.
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culacion teologica que fundamenta el conocimiento de Dios-Verdad. Ahora bien, la teo-
logia se centra asi en la realizacion, sobre todo, del bien, en cuanto que el amor a la ver-
dad se convierte en la verdad del amor: la sabiduria como practica de la vida efectiva
del bien>.

Pero si Od6n Rigaldo se sittia en una cierta prevalencia del amor a la verdad como
esfuerzo humano, desde la prevencion de su vanidad creatural, en el esfuerzo de la pe-
netracién en la esencia divina, Guillermo de Melitona repara de forma mas especifica en
la necesidad de amar la verdad desde la especulacion del ser divino, y sobre todo desde
la sabiduria practica, entendiendo la teologia como ciencia practica*.

Estas inquietudes de los primeros maestros parisinos se dejan sentir, l6gicamente,
en la Summa Halensis, en cuya redaccién estos autores participan de forma directa. La
obra, que toma el nombre de Alejandro de Hales desde el inicio, pone en cuestion la bus-
queda que el tedlogo ha de procurar, estableciendo un anélisis sobre el estatuto de la
ciencia y la sabiduria en el que se expresa la posicién sobre la btasqueda de la verdad ®.
La teologia —cierto— no es como otra ciencia, ni una parte de la filosofia. Efectivamente,
el conocimiento de la verdad es deseado, pero siempre teniendo en cuenta que su adqui-
sicién plena —cuando Verdad supone tener en cuenta su origen, es decir, Dios— no puede
nacer solo de la filosofia que parte del «testimonio de la creatura», de la experiencia
(como sefiala Aristételes en su Metafisica). En la filosofia, asi entendida, la verdad de las
afirmaciones ha de tener en cuenta su adecuacion con el testimonio del que parte (se
trata, sobre todo, de una cuestion epistemolégica). Pero la basqueda de la verdad, cuan-
do ésta se dirige mas all4 de la creatura, cuando nace de Dios, no puede reducirse a cien-
cia, sino que nos reenvia a la sabiduria, que no nace de la curiosidad, sino del auténtico
amor a la verdad. El desarrollo de la ciencia en el hombre es una légica aspiracion a la
busqueda de la verdad (verdad creada o contingente), pero la teologia se destaca por ser
una ciencia especial que atiende a la verdad como Verdad (increada o necesaria) y como
Bien, a la Verdad como Misterio, algo que la filosofia primera no puede nunca atender.
La Summa Halensis asimila ciertamente la busqueda de la verdad en sus formas platé-
nica y aristotélica, las defiende y las acepta, lo que no hace es confundirlas. Asi todo hom-
bre no es que solo ame la verdad, sino que tiene la capacidad de conocer a Dios («Quod
non potest cogitari Deus non esse»)?, puede indagar sobre su existencia desde la ilumi-
nacién (nacida de la gracia) impresa en la naturaleza (conocimiento en héabito) y (cono-
cimiento en acto) desde la razén superior que puede estar llamada a la similitud (bus-
queda desde la significacién) o desde la razén inferior (buisqueda desde la contemplacion
de la naturaleza) inseguro como nuestra naturaleza contingente (in via)%.

2 Cf. MarTINEZ FRESNEDA, F., La gracia v la ciencia de Jesucristo. Historia de la cuestion en Alejandro

de Hales, Odon Rigaldo, «Summa Halensis» y Buenaventura, Murcia, Instituto Teolégico Franciscano de
Murcia-Ed. Espigas, 1997, p. 226.

2 GUILLELMUS DE MILITONA, Quaestiones theologicae, q. 5, resp., en PERGAMO, B., «De quaestionibus ine-
ditis», o.c., p. 322.

»  «De distinctione doctrinae sacrae ab aliis scientiis». Summa Halensis, 1, n. 2, ed. PP. Colegii
S. Bonaventurae, Forentiae, Quarrachi, 1924, pp. 4-5.

% «[An cognoscatur per naturalem rationem trinitas personarum] Respondeo quid per naturalem
rationem de se non potest haberi cognitio Trinitairs secundum propria», Ibid., n. 10, pp. 18-19. Cf. Ibid.,
I, n. 89, resp., p. 142; 1bid., 1. 90, p. 146.

7 Ibid., n. 26, pp. 42-44.

% «Dicendum quod est cognitio de Deo duplex: cognitio actu, cognitio habitu. Cognitio de Deo in
habitu naturaliter est in nobis impresaa est, quia ipsa naturaliter est in nobis habitus impressus, scilicet
similitudo primae veritatis in intellectu, quo potest conicere ipsum esse et non potest ignorari ab anima
rationali. Cognitio vero in actu duplex est. Una est, cum movetur anima secundum partem superiorem
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La tension mantenida en estos primeros momentos por Alejandro de Hales, Odén
Rigaldo y, en fin, manifestada por la Summa Halensis conoce una ruptura, un intento
de solapamiento (nacido del amor a la verdad propia del alcance filoséfico y su exten-
sién como busqueda de la sabiduria humana) en Rogelio Bacon. El Doctor Admirable
(Rogelio Bacon) se adscribird a una defensa de la verdad entendida como correlacién y
adecuacion del discurso. No se trata de un abordaje del tipo tomista, pero si de una pers-
pectiva de la verdad desde la exigencia de la filosofia natural y el lenguaje. Eso le lleva a
construir un sistema que tiene como horizonte «la defensa de la verdad en todos sus
aspectos y facetas, filoséficos, especulativos, y teolégicos, apologéticos» . Sabemos que
la universidad oxoniense siempre ha mantenido un estilo de interpretacién de la filoso-
fia que ha sido particular y que es precisamente en estos tiempos cuando va forjando su
particular impronta. Y a ello prestan su apoyo sin duda los maestros franciscanos.

En el equilibrio buscado por los franciscanos presentes en Paris contribuyeron no
poco las posiciones de los franciscanos maestros en Oxford. Lo que supuso Alejandro de
Hales para los maestros parisinos, lo fue el Canciller de la Universidad de Oxford, Rober-
to Grosseteste, para los franciscanos de Inglaterra. El canciller oxoniense introduce deci-
didamente la idea de ciencia a partir de la acepcién de demostracion en la lectura aris-
totélica®, y en este sentido senalando directamente el conocimiento de las cosas en siy,
por tanto, el entendimiento de la verdad en su adecuacién a la finalidad del conocimiento
cientifico, al «qué» (quod) de su realidad, siguiendo las cuestiones aristotélicas referen-
tes a establecer la naturaleza de un objeto, la razén de su realidad como objeto, su exis-
tencia e identidad como tal*'; en definitiva, Grosseteste centra la investigacion en el mode-
lo aristotélico que apunta a la quidditas, respondiendo a la cuestion sobre quid est.
Posiblemente su formaciéon decididamente mas cercana al campo de la racionalidad en
el terreno de las artes que el teolégico tuvo su peso. Efectivamente algunos tratados sena-
lan que Grosseteste estudi6 teologia de «forma casual y gradual» *2, una tarea que va pro-
fundizando desde la exégesis y la orientacién préctica de la teologia, algo que permitiria
asociarlo mejor a su vinculacién con el Estudio franciscano de Oxford.

El obispo de Lincoln (Roberto Grosseteste) marca el aspecto de la verdad desde la
perspectiva de la ciencia que habia sostenido su formacién, afirmando junto a la inten-
cién del hombre de la basqueda de la verdad divina, el aspecto «empirico» de la reali-
dad de las cosas creadas como fuente de verdad y adecuacion a la verdad de la Palabra
de Dios, toda vez que «la verdad del discurso o de la opinién es adecuacion del discur-
so y de la cosa»*. Matiza, pues, desde la inspiracién aristotélica el apriorismo ilumi-

rationis et habitum similitudinis primae veritatis superiori parti rationis impressum, eo modo quo reco-
lit suum principium per hoc quod videt se non esse a se. Et hoc etiam modo non potest ignorare Deum
esse in ratione sui principii. Alia est, cum movetur anima secundum partem inferiorem rationis, quae est
ad contemplandas creaturas. Et hoc modo potest non cognoscere Deum esse, cum scilicet per peccatum
et errorem aversa a Deo obstenebratur». Ibid., n. 26, pp. 43-44.

2 GHISSALBERTHI, A., «Légica», en MERINO, J. A. - MARTINEZ FRESNEDA, F. (ed.), Manual de Filosofia fran-
ciscana, Madrid, BAC, 2004, p. 6.

% Cf. Carrus, D., «Introduction of Aristotelian Learning to Oxford», en Proceedings of the British Aca-
demy, 29 (1943), pp. 229-281.

31 RoBERTUS GROSETESSTE, Commentarius in Posteriorum Analyticorum libros, 1, 1, ed. Rossi, P. Olsch-
ki, Florence, 1981, p. 93. Cf. ArisTOTELES, Analitica Posteriora, 11, 1.89b23-24. Cf. CromMBIE, A. C., «Grosse-
teste’s Position in the History of Science», en Ip. (ed.), Science, Optics and Music in Medieval and Early
Modern Thought, London, Hambledon Press, 1990, pp. 115-139.

2 GOERING, J., «When and Where did Grosseteste Study Theology?», en McEvoy, J. (ed.), Robert Gros-
seteste: New Perspectives on his Thought and Scholarship, Turnhout, Brepols, 1995, p. 50.

3 «(...) veritas propositionis est adaequatio sermonis et rei Deus autem non est haec adaequatio, quia
non erat haec adaequatio, antequam esset sermo et res; cum Deus et veritas summa et sermonem et res
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nista agustinista de modo que no olvida la busqueda de la quidditas de la creatura, sin
embargo necesita de la luz de la razén eterna, puesto que la luz eterna se deja ver en las
creaturas haciéndose asi presente en nosotros. Su posicién de penetracién desde la pro-
fundizacién psicologica del iluminismo acerca de la verdad, tendra, sin duda, una influen-
cia en los maestros parisinos, aunque «equilibrando» las posiciones de una busqueda
de la verdad que sepa reconocer (como hace Grosseteste) la filosofia natural aristotéli-
ca y la importancia de las verdades nacidas de la adecuacion con la realidad creada y
la tradicién de corte platonico y su significacion, no sélo epistemolégica sino también
metafisica.

La impronta del Canciller se deja notar en la Escuela franciscana de Oxford*, y en
Rogelio Bacon de modo especial, su genialidad es conocida en el mundo intelectual de
la época y se deja sentir en el seno de la Orden franciscana. Su actividad magisterial
desempenada en la Facultad de Artes, sin duda, influye decisivamente en el recorrido de
acceso a la verdad. En este sentido para él, la Revelacion, siendo esencial en cuanto lugar
de conocimiento enciclopédico, «ilumina» todo conocimiento. Esta afirmacién podria
dar a entender que Bacon reduce todo conocimiento a la teologia, como ciencia de la
revelacion, sin embargo esto no es asi. Para Bacon, la Revelacion (en su plenitud origi-
nal) es el lugar de la iluminacién original ** experimentada al principio de los tiempos,
por los patriarcas y profetas. En un recorrido de contenido histérico, en etapas, nos mues-
tra que el acceso a la verdad adquirida en la Revelacion tiene una direccién diferida. Es
decir, naciendo de una misma fuente va difuminandose y expresandose en diferentes rea-
lidades interpretativas en las que se hacen presentes la ciencias de la filosofia que se
encarga de la realidad del texto (la letra); la teologia que apunta a los criterios del senti-
do de la Escritura como lugar de la Revelacion, y, por ultimo, la normatividad de la vida
practica de la verdad revelada que se hace presente en el derecho canénico. La inclusion
de la filosofia y la teologia como elementos fundamentales de interpretaciéon de la Es-
critura y comprension, por tanto, de la verdad, no nacen —como sefiala C. Trottmann—
de su funcién instrumental, sino de su origen comun en la misma iluminacién divina .
De esta forma R. Bacon emprende un proyecto de redescubrimiento del saber perdido
que supone una apuesta por el reencuentro del hombre con la verdad. En cierta mane-
ra reedita —o incluso impulsa— el optimismo franciscano de la cercania y la posibili-
dad cognoscitiva del individuo a Dios y amor a las Escrituras como lugar de revelacién
divina y encuentro con la Verdad. Ahora bien, es la utilizacién del método experimen-
tal, en sintonia con la paridad de la filosofia y el derecho canénico (nacidas de la expe-
riencia del «ser» y el «deber ser») y la revisién de la utilizacién de las autoridades lo que
marcard, sin duda, su «desequilibrio» desde el punto de vista de la éptica continental. El
hombre que busca la verdad, que posee una iluminacién imperfecta, ha de indagar desde
el individuo y proceder desde €l para asi asentar una vida desde lo singular?®’. Rogelio
Bacon, sin duda, apuntala la posibilidad humana del conocimiento de la verdad y la

creatas sermone significatas praecesserit. Est ergo aliqua veritas, quae non est summa veritas». ROBERTUS
GROSSETESTE, Die Philosophischen Werke des Robert Grosseteste, Bischofs von Lincoln, ed. Baur, L., Miinster
i. W., Aschendorff, 1912, p. 130.

3 Cf. LittLE, A. G., «The Franciscan School at Oxford in the Thirteenth Century», en Archivum Fran-
ciscanum Historicum, 19 (1926), pp. 803-874; CaLrus, D. A., «The Oxford Career of Robert Grosseteste»,
en Oxoniensia, 10 (1945), pp. 42-72.

% Sobre las tres iluminaciones propuestas por R. Bacon (original, universal e interior), CArTON, R.,
L'experience de l'illumination chez Roger Bacon, Paris, J. Vrin, 1924.

3¢ TROTTMANN, C., Théologie et noétique, o.c., p. 70.

7 RoGERIUS BacoN, Liber primus Communium naturalium, en Opera hactenus inedita (vol. 1-XVI), ed.
Steele, R., Oxford, Clarendon Press, 1909-1940, II, p. 94.
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importancia de la lectura del texto, pero su adscripcién a lo empirico, y al lenguaje en
adecuacion a lo significado hace que propugne una teorizacién del lenguaje y una semié-
tica, manifestada especialmente en De signis, que supone un salto diferencial respecto
de la interpretacion de la significatio de corte agustinista. Aqui, Bacon se emplaza en un
plano distinto, donde la penetracién de la realidad de la cosa influye en la naturaleza del
signo hurtandole del caricter simbélico-ontolégico —siempre mas dependiente de una
interpretacién de la significatividad— para apostar por la representacién y adecuacién
del signo y la proposicién, como sefiala la propia definicién de signo como «aquella cosa
que al hacerse presente al sentido o al entendimiento representa algo al entendimiento
mismo» *. Esta busqueda de la sabiduria en la reformulacién de la racionalidad respec-
to de la Revelacion y la buasqueda de la verdad, del alcance de la sabiduria a partir de la
ciencia, ha sido resumida, en cierto modo, en estas palabras: «La critica de la tradicién,
alimentada por una visién pesimista de la historia, lleva a una denuncia de las tres cau-
sas generales del error humano (la autoridad, el habito y el simple buen sentido) y a una
revision del estilo légico-positivista de los elementos de la semantica necesarios para la
construccién de una teologia racional» *.

Lo que realiza Rogelio Bacon, siendo novedoso en el polo critico del enfoque sobre
la realidad, es, sin embargo, apuntalar algunas ideas que podran verse en Buenaventu-
ra y que nacen del espiritu de Paris. De este modo, a pesar de las evidentes diferencias
entre ambos maestros, encontramos aspectos comunes, entre ellos, el amor a la verdad,
la buasqueda de la filosofia, la no separacién de las ciencias, el amor a la Revelacion y el
establecimiento y manifestacién del limite de la teologia. En desacuerdo, existen muchas
cosas también, entre ellas, el disonante enfoque y la utilizacién de los materiales con-
ceptuales. En sentido franciscano, la libertad del espiritu en la busqueda de la verdad en
el hombre, el aprecio a la creatura. En comun, el signo, en diferencia desde donde se
parte en la significacion, la suma de res y significatio.

2. BUENAVENTURA DE BAGNOREGIO

Buenaventura resulta un foco importante de capitalizaciéon conceptual de lo que supo-
ne la busqueda de la verdad como fruto del amor hacia ella. Ya es «lugar comun», cier-
to y real, el afirmar que Buenaventura es un puntal decisivo y fundamental en la tema-
tizacién de la filosofia como sabiduria cristiana. Y es tan cierto como que Buenaventura
no sélo supone un peldafio mas en la evolucién de la sapientia christiana sino que aco-
mete la sabiduria como el caracter antropolégico fundamental. Amar la verdad esta den-
tro de esta naturaleza de buiisqueda de la verdad, en cuanto que la verdad no sélo es la
naturalizacién de la misma, sino la realidad natural del hombre que recibe el participar
de la Verdad que existe. De esta forma Buenaventura huye de una excentricidad de la
busqueda de la verdad y la sabiduria a partir del hombre, para realizar una mirada de
reconocimiento de la Verdad, he ahi la fruicién de la misma. Buenaventura, en orden a
sus maestros anteriores, especialmente Alejandro de Hales y Odén Rigaldo, entiende la
busqueda natural de la verdad en el hombre, pues siendo indiscutible que la Verdad es

3 RoGERIUS BacoN, De signis, 11, en FREDBORG, K. M. - NIELSEN, L. - PINBORG, J., «Un Unedited Part of
Roger Bacon’s Opus Maius: De Signis», en Traditio, 34 (1978), p. 82.

*  «La critique de la tradition, alimentée para une vue pessimiste de l'histoire, aboutit 2 une dénon-
ciation des trois causes générales de I'erreur humaine (I'autorité, I'habitude, le gros sens), et a une refon-
te de style logico-positiviste des éléments de sémantique nécessaires a la construction d’'une théologie
rationnelle». DE LIBERA, A., La philosophie médiévale, Paris, PUF, 1993, p. 418.
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Dios, existe un goce profundamente antropolégico que le lleva a fruir de El, ya que es
natural que el hombre aspire a obtener la verdadera bienaventuranza“.

Amar la verdad nos lleva, por lo tanto, a considerar la importancia de la ciencia como
lugar dotado de una metodologia adecuada para llevar a buen término nuestra pesqui-
sa. En este sentido, lo que realizara el Doctor Serafico (Buenaventura) es una exposicion
sobre la ciencia en la que se huye de una reduccién semantica optando por su diferen-
ciacion en virtud de la estructura antropolégica. La ciencia estd puesta al servicio del
hombre que la gestiona teniendo en cuenta la posibilidad de sus facultades, el objeto que
se le presenta y la intencién ultima que motiva tal ejercicio. La ciencia es, asi, ocasion
de conocimiento y acercamiento a la verdad y orbita en torno al hombre, de forma que
de este modo se presenta como herramienta ttil al servicio de la Verdad. Huye Buena-
ventura de la tentacion intelectualista que provoca que el hombre se centre en la ciencia
olvidando el espiritu que la anima. Se hace presente la prevenciéon que Francisco de Asis
habia sefialado a los hermanos de la Orden y que se hace paradigma en la carta que habia
dirigido al Hermano Antonio.

Buenaventura se sitda, incluso en su obra méas «radical» respecto de sus afirmacio-
nes sobre los limites de la razén —las Collationes in Hexaemeron—, en una posicion de
equilibrio sobre la posibilidad de la ciencia y la basqueda de la verdad. Como profesor
universitario, y posteriormente General de la Orden, es conocedor de la filosofia, de sus
virtudes y de los peligros teolégicos, es decir, del exceso de su uso y perspectivas en la
vida en verdad. Y también es conocedor de lo que implica olvidar la utilizacién del amor
a la sabiduria en el uso de la racionalidad. Por ello, Buenaventura tendera a equilibrar
las posiciones de los hermanos que desconfian de los estudios que tienen en Paris el ejem-
plo de los excesos de confianza de otros autores como Bacon y la visién mesianica de la
ciencia que éste tenfa*'.

La tematizacion, implicacién y significacion de la sabiduria cristiana y el valor de la
teologia en Buenaventura ha sido muy estudiada* con diversos resultados, analizados
en diversos lugares y con diferentes matices. Todos coincidentes en sefialar —aunque los
pesos estén en la balanza distribuidos de una u otra forma— en lo que venimos sena-
lando, es decir, en la apuesta bonaventuriana por la sabiduria. En un valioso estudio,

“  BONAVENTURA, [V Sent. d. 49, p. 1, a.un., q. 2, c.

“ BERUBE, C., «Le “dialogue” de saint Bonaventure et de Roger Bacon», en Collectanea Franciscana,
39(1969), p. 63. Sobre el equilibro entre los dos extremos (Bacon y otros hermanos), cf. MArANEsT, P., «Lit-
tera et spiritus: I Due principi esegetici di Bonaventura da Bagnoregio», en Collectanea Francescana, 66
(1996), p. 104.

#  Cf. Cuenu, M. D., La théologie comme science au xur siécle, Paris, Vrin, 1942 (3. ed., 2002); BouGe-
ROL, J. G., St. Bonaventure et la sagesse chrétienne, Paris, Seuil, 1963; Tavarp, G. H., Transiency and Perma-
nence. The nature of theology according to St. Bonaventure, New York, The Franciscan Institute St. Bona-
venture, 1954; BEUMER, J., «Die Aufgabe der Vernunft in der Theologie des hl. Bonaventura», en Franciscan
Studies, 38 (1956), pp. 129-149; DertLoFF, W., «Die Geistgkeir des hl. Franziskus in der Theologie der Fran-
ziskaner», en Wissenschaft und Weisheit, 19 (1956), pp. 197-211; Ip., «“Christus tenens medium in omnibus”.
Sinn und Funktion der Theologie bei Bonaventura», en Wissenschaft und Weisheit, 20 (1957), pp. 28-42 y
120-140; RATZINGER, J., Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, Miinchen, Schnell & Steiner, 1959,
pp. 121-161; GonziLEz, O., Misterio trinitario y existencia humana. Estudio histérico-teolégico en torno a san
Buenaventura, Madrid, Rialp, 1966, pp. 604-625; BErUBE, C., De la philosophie a la sagesse chez saint Bona-
venture et Roger Bacon, Roma, Istituto Storico dei Cappuccini, 1976; Mauro, L., Bonaventura da Bagnore-
gio: dalla «Philosophia» alla « Contemplatio», Genova, Accademia ligure di scienze e lettere, 1976; Musco, A.
(ed.), Il concetto di «Sapientia» in san Bonaventura e san Tomaso. Testi della prima settimana residenziale di
studi medievali (Carini 1981), Palermo, Officina di studi medievali, 1983; TrorT™MANN, C., Théologie et noéti-
que, o.c., 52-94; SiLeo, L., «Il concetto di sapientia e la Filosofia prima. Le ragioni del dibattito e 'opzione
di Bonaventura», en Quaestio, 5 (2005), pp. 429-476.
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Leonardo Sileo sefiala dos tesis fundamentales que Buenaventura indica respecto a la
relacion ciencia-sabiduria: «a) no existe un conocimiento humano que se pueda llamar
sapientia y, por consiguiente, ninguna de las ciencias humanas tendra como propio obje-
to final la sapientia; b) hay, sin embargo, una ciencia que, tras las humanas, supera todas
las otras porque, por su objeto final, dispone al sujeto que la ejercita a referirse a la sapien-
tia, bien como a uno de los nombres con lo que se representa la trascendencia de Dios,
bien como a la modalidad con la que llega a experimentar la trascendentalidad del pro-
pio ser»®. La cita sefiala desde una perspectiva metafisica, los postulados del acceso a la
verdad y los limites de los mismos. La verdad trasciende el orden epistemolégico. De
modo que verdad es aquello que es y existe. La verdad se convierte en un trascendental
del ser, lo que hace que s6lo en el ser infinito existe propiamente la verdad. Esto supo-
ne, en el orden epistemolégico, que s6lo penetrando en el Misterio de lo infinito se pueda
alcanzar la verdad, y ello supone una ampliacién del concepto de acceso a la verdad. O la
razon es mas que un conocimiento desde la dialéctica (I6gica aristotélica) o la verdad
necesita de algo méas que el propio razonamiento, o las dos cosas: se accede a la verdad
desde un razonamiento que es mas que la sélo razon légica que investiga las causas natu-
rales y es impulsada por algo mas que el mero conocer.

Muestra Buenaventura el amor a la verdad desde el doble modelo de acceso a la rea-
lidad y la significacion en el cual el primero esté referido al segundo. La realidad de las
cosas son adquiridas por las ciencias humanas en cuanto su realidad contingente, pero
la verdad de las mismas solo puede ser entendida en su significacién en cuanto mues-
tran la Verdad que las sustenta y el soporte de su quidditas. Pero a la conjuncién equili-
brada de planos de conocimiento y limites de los mismos, hay algo atin que es necesa-
rio senalar y que va a ir desarrollandose con posterioridad, se trata de la fuente revelada
de la Verdad. Efectivamente si el amor a la Verdad, la plena, supone la diferenciacién
del conocimiento su adquisicion intelectual y su fruicién, el hecho de ser amada, enton-
ces es necesario retener que el amor a la Verdad necesita también de la gracia de la ilu-
minacioén que tiene ademés de un episodio epistemolédgico, una fuente que ha de ser
tomada como dato, como acontecimiento: la Revelacién. El amor a la Verdad, asi no se
inscribe solo en un plano geografico de profundidad entitativa o significativa, sino que
se inscribe en toda la realidad humana como tiempo. El dato Revelado como historia de
la Salvacién hace que el hombre ame la Verdad en el reconocimiento de la doctrina que
marca la fuente del auténtico conocimiento. Aqui podemos entender la recomendacién
bonaventuriana de no olvidar la fuente auténtica de la teologia como ciencia de la com-
prension del significado profundo de la Escritura. De este modo la teologia, que corre el
riesgo de ser arrastrada por los meandros de la metodologia propia de la ciencia, puede
perder la perspectiva fundamental, la de ser vehiculo de comprensién de la Escritura,
del mensaje salvifico, que es felicidad. De este modo Buenaventura sublimara la bus-
queda de la ciencia teoldgica y de la Verdad divina, a la vivencia de la felicidad del men-
saje evangélico y por lo tanto de la funcién practica de la Teologia como disciplina que
muestra el Bien, huyendo asi de todo intelectualismo. En este sentido dimensiona per-
fectamente el voluntarismo, no como huida del entendimiento, sino como equilibrio de

#  «a) non esiste una conoscenza umana che si possa chiamare sapientia e, di conseguenza, nessuna
delle scienze umane avra come proprio oggetto-fine la sapientia; b) vi & perd una scienza che, tra le umane,
supera tutte le altre perché, in forza del suo oggetto-fine, dispone il soggetto che I'esercita a riferirsi alla
sapientia, sia come a uno dei nomi coi quali esso si rappresenta la trascendenza di Dio, sia come alla moda-
lita con la quale giunge a sperimentare la trascendentalita del proprio essere». SiLeo, L., «Il concetto di
sapientia e la Filosofia prima», o.c., p. 433.
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un excesivo intelectualismo que abandona la universalizaciéon de la verdad, pues amar
la verdad no es so6lo funcién y privilegio exclusivo del intelectual, muy al contrario, es un
empefio que descansa en las entranas de todo ser humano, es un distintivo constituido
de la estructura antropolégica .

3. Los pIsciPuLOoS DE BUENAVENTURA

Los discipulos de Buenaventura tendran que afrontar la busqueda de la verdad en la
significacién del Serafico de forma decidida y clara. Es el ejemplo de Mateo de Aquas-
parta y lo podemos ver en el tema que ya hemos sefialado de la visiéon de Dios, como
expresion de este amor a la verdad del que venimos hablando. El tema es teoldgico pero
los planos filosoficos se hacen presentes. Desde la lectura del agustinismo bonaventu-
riano, afirma que el hombre tiene posibilidad de ordenarse hacia Dios, en una sintesis
de esfuerzo por conocer la verdad a través del conocimiento de la realidad, la interpre-
tacién exegética y la gracia de la iluminacién del conocimiento del Verbo. En este sen-
tido senala la relevancia de reconocer la distincién entre el esfuerzo humano y la gracia
de Dios en ese recorrido intelectual. Por eso, concediendo la doble posicién frente al ori-
gen del conocimiento (platénica y aristotélica), intenta huir del exceso de iluminismo
que con el deseo de preservar la sabiduria imposibilita la ciencia®, al mismo modo que
del exceso del naturalismo de la filosofia natural aristotélica *. El hombre, efectivamen-
te, conoce de forma imperfecta a través de los sentidos naturales y el entendimiento hasta
un punto que necesita ser iluminado para poder alcanzar algo mas que un conocimien-
to verdadero que quede encerrado en la naturaleza («nostra cognitio non esset naturalis,
sed supranaturalis»)*. Y solo algo puede ser conocido y entendido si es verdadero*. En
sintonia con ese equilibrio buscado por la Escuela franciscana en su linea atemperada
—fundamentada en la especulacién de Alejandro de Hales (quien tendra que posicio-
narse en las condenas parisinas del 1241-1244)% y expresada en su profundidad por Bue-
naventura (quien tendra que afrontar los momentos dificiles del «averroismo»)—, la ver-
dad no s6lo implica adecuacion de la mente a la realidad, es decir, una verdad que resista
la comparacién a la naturaleza creada (sentido representativo objetivo), sino que ha de
ser capaz de superar la representacion del hombre (sentido subjetivo-razén de conocer)

*“  BONAVENTURA, In I. librum Sententiarum, pr. q. 3, f. 3, ed. PP. Colegii S. Bonaventurae, Florentia,

Quaracchi, 1882-1901, I, p. 12.

# «Plato enim cum suis sequacibus posuit totam rationem cognoscendi venire a mundo archetypo
sive intelligibili et a rationibus idealibus; et posuit illam lucem aeternam concurrere ad certitudinalem
cognitionem in sua evidentia et sicut totam et solam rationem cognoscendi, sicut Augustinus in pluribus
locis recitat (...) Sed ista positio omnino erronea est. Quamvis enim videatur stabilire viam sapientiae,
destruit tamen viam scientiae». MATTHAEUS DE AQUASPARTA, Questiones disputatae de cognitione, q. 11, resp.,
en Ip., Quaestiones diaputatae de fide et de cognitione, ed. PP. Colegii S. Bonaventurae, Fidenze, Quarac-
chi, 1957, 2.* ed., p. 231.

# «(...) Alia positio fuit Aristotelis, ut videtur, qui totam rationem cognoscendi dixit causari et veni-
re ab inferiori, via sensus, memoriae et experientiae, cum lumine naturali, nostri intellectus agentis abs-
trahentis species a phantasmatibus et facientis esa intellectas in actu. Et ideo non posuit lucem aeternam
esse necessariam ad cognitionem certitudinalem, nec unquam de ea locutus est». Ibid., p. 231.

. Ibid., p. 231.

® Ibid., p. 232.

#  «Decem errores contra theologicam veritatem reperli in quilusdam scriptis (frat. Stephani) et pros-
cripti Parisiis a Guillelmo Parisiensi episcopo et Odone cancellario de consilio omnium magtstrorum the-
ologicae facultatis» (n. 128, 13 de enero de 1241), en Chartularium Universitatis Parisiensis, cit., vol. I,
pp. 170-171.

PENSAMIENTO, vol. 69 (2013), nim. 259 pp. 351-367



364 M. LAZARO, EL AMOR A LA VERDAD EN LA ESCUELA FRANCISCANA (SIGLO XIII)

y, sobre todo, ha de poder expresar la realidad dltima, no natural, sino supranatural, en
razon de imagen, es decir, superar la «comparacién con el ejemplar del que emana» *
(razén de manifestar). Mateo de Aquasparta senala de nuevo que la verdad, admitiendo
que manifiesta la naturaleza de la cosa (quidditas), tiene como fin tltimo manifestar su
significatio®'. En este sentido la busqueda de la verdad, el amor a la verdad es aceptable
cuando se guarda el sentido gratuito, sobrenatural, del mismo. Entiéndase conocer la
verdad de forma plena en el sentido sobrenatural, la visién de Dios, como lugar de la
sabiduria, mas all4 de la ciencia, la verdad plena. En este camino es necesario el auxilio
de la gracia. Efectivamente, por un lado, el amor a la verdad no constituye una necesi-
dad natural, cuanto un deseo nacido de una gracia extrinseca al ser humano. Por otro
lado, el ser humano efectivamente desea la verdad en cuanto desea a Dios, el amor a la
verdad es la busqueda de Dios, una fruicién que es tendencia en el hombre y completud
gratuita, puesto que su caracter viador, le impide por sus propios medios alcanzar un
conocimiento cara a cara de Dios. Su conocimiento siempre es deiforme, significativo,
desde la imagen, no posee la potestad para tal fin de forma ordinaria. Ahora bien, de
la misma forma que no podemos ver a Dios en su total claridad *, eso no significa que
aun en su limitacién el hombre no busque la verdad y por la ayuda de la gracia la pueda
encontrar.

Mateo de Aquasparta es un ejemplo de la posicién franciscana de equilibrio de sabor
bonaventuriano en un momento complicado de tensiones, no ya en el mundo intelectual
de su tiempo sino en la propia concepciéon del quehacer teoldgico de la orden francisca-
na. El maestro seguidor del pensamiento bonaventuriano apuntala la linea practica del
seguimiento de la verdad en la que a la especulacion por el entendimiento se va mar-
cando cada vez con mas ahinco el afecto que ya apuntara Odén Rigaldo en lenguaje de
Alejandro de Hales y de Buenaventura que afirma que la teologia «no debe ser llamada
puramente especulativa, sino que se llama sabiduria, de sabor» *.

Uno de los que tuvieron ocasién de escuchar las ensefianzas de Buenaventura, y en
este sentido en un contexto de precisién universitaria, aunque el Serafico ya fuera Gene-
ral, fue Pedro de Juan Olivi. El joven Olivi, estudiante en Paris, tuvo ocasién de escuchar
las Conferencias sobre los siete dones del Espiritu que el gran maestro franciscano diera
en 1268. Los caminos de Olivi no seran los del gran maestro bonaventuriano, aunque su
influencia serd rotunda y provocara no pocos interrogantes en el seno de la Orden. Pedro
de Juan Olivi no sigui6 los pasos de un intelectual, pero su pensamiento si que supo leer,

% «Tertio possumus considerare veritatem per comparationem ad exemplar a quo emanat». Ibid.,
p. 232.

st «Veritas autem secundum rationem suam est ratio cognoscendi et manifestandi, prout dicit Hilarius
quod veritas est declarativa esse. Ista ratio ut est impresa creaturae, hoc est ipsa sua forma vel quidditas, non
est sufficiens ad se manifestandum vel declarandum nec [ad] movendum intellectumy». Ibid., p. 233. Cf. HiLa-
Rrius, De Trinitate, PL 10, col. 131). Citado en la Summa Halensis, I, n. 88, ad 5, p. 141a.

2. De forma extraordinaria el hombre puede ser elevado por la potencia supernatural, como aconte-
ce en la naturaleza humana de Cristo. Si ocurrié en ella tiene que poderse dar en cualquier naturaleza
humana de forma extraordinaria por la potencia divina, si no Dios caeria en contradiccién, y Dios puede
hacer todo aquello que no implica contradiccién. MATTHAEUS DE AQUASPARTA, Quaestiones disputatae de cog-
nitione, q. VIII, resp., p. 362.

% «Quia igitur ex parte obiecti visibilis est improportionis excessus, ex parte videntis est infirmitatis
defectus, ex parte medii gratiae est insufficientia, ideo dico quod, quantum est de communi lege, per quan-
tamcumque gratiam in vita ista intellectus Deum videre sicut est in sua claritate non potest». Ibid., q. VII,
resp., p. 347.

5 MATTHAEUS DE AQUASPARTA, I Sent., prol q. 7, en ed. L. AMOROs, en «La teologia como ciencia practica
en la escuela franciscana en los tiempos que preceden a Escoto», en Archives d’historie doctrinale et littéraire
du moyen dge, 9 (1934), p. 285.
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a su manera de una forma radical, aquellos consejos dados por el maestro en sus obras,
recordemos el De reductione artium ad theologiam, donde la formacion y la basqueda de
la verdad se acompana con la iluminacién. En un tiempo donde el aristotelicismo se sittia
en un interrogante respecto de la fe teoldgica, el franciscano «espiritual» (acaso los espi-
rituales utilizando a Olivi) apostara, por una via alejada al intelectualismo que repre-
senta Aristételes y la teologia que intenta asimilarlo. El amor a la verdad de Olivi pasa
por un abandono inequivoco a la iluminacién divina. La afirmacién oliviana tiene un
interés intrinseco, pero en cierto modo sociolégico. Efectivamente, Olivi encarna a un
franciscano, culto, con estudios y criterios pero alejado de los circulos universitarios: se
trata de la reaccion no esporadica (podriamos ver algo semejante segiin algunos autores
en Ramén Lulio)*® de un miembro del pueblo de Dios, de la comunidad simple de los
franciscanos (al menos respecto de su propio status). Sin duda eso subrayara mas aun
la necesidad de una ciencia teoldgica practica que se dirija a las altas ctpulas intelec-
tuales, pero, sobre todo, que sepa rendir cuenta del acceso a la verdad para toda clase de
gente. En el fondo el pensamiento de Olivi, ahonda atin mas la profunda y penetrante
autodefinicién de Francisco en cuanto «iletrado», va configurando su sentido y provoca
que otros maestros no bajen la guardia, aunque se manifiesten de una forma mas atem-
perada, como podra ser el caso de Gonzalo Hispano del cual hablaremos lineas después.
La posicion de Olivi revela un amor a la verdad que deja entrever que no es la utilizacién
de un arma conceptual cercana a la adquisicién de conocimiento, como pueda ser el
entendimiento, la que nos acerca mas a la verdad y nos hace «amarla», sino sobre todo
el alejamiento de las 16gicas de poder y de dominacién del saber que ejercen las institu-
ciones donde dicha busqueda ha sido resuelta, especialmente, las instituciones univer-
sitarias. Es la l6gica de la devotio que Francisco de Asis aconsejaba la que realmente
muestra ese amor, esa sapiencia. Y esa busqueda es también filoséfica como sefala
Dominque de Courcelles: «Los destinos, tan diferentes como los de estos dos hombres
[se refiere a Ramoén Lulio y P. de Juan Olivi], nos llevan a mostrar que en el fin del siglo xii
y al principio del x1v la investigacion filos6fica no sé6lo se hace en la Universidad, sino en
otros lugares» *.

Si la verdad podia ser adquirida en un plano de modelo platénico o aristotélico sus-
tantivandose en la adquisicién mas profunda de la quidditas o la significatio, en una ten-
sién que estallara en 1277 entre filosofia natural y teologia, y a la que Buenaventura habia
respondido desde la apuesta por la sabiduria y en ella desde la contemplacién de Dios
en un impulso metafisico-mistico, no es menos cierto que el pensamiento de Aristételes
(ya inevitablemente referido a las potencias del entendimiento y la voluntad) traspasara
en el altimo tercio del siglo xiir la cuestion por la filosofia natural y la teologia, para aden-
trarse en la propia funcién teoldgica, que ya en cierto modo, y como hemos visto, esta-
ba siendo reestructurada en su estatuto cientifico. En este sentido afecta a la funcién
especulativa o practica de la teologia de una forma maés firme, y dentro de la funcién
contemplativa de la Verdad de Dios, a la finalidad de la misma: se trata de que la cien-
cia de la verdad desde la revelacion teolégica nos lleva a la contemplacién como fin o
que sea capaz de mover al hombre a la fruicién de Dios. Se trata de un dltimo episodio
de este amor a la verdad en la Escuela franciscana del siglo xi1, un amor a la verdad que

5 Cf. DE CourciLLEs, D., «Raymond Lulle (1235-1316) et Pierre de Jean Olivi (1247-1298): la “scien-
ce divine”, les conflicts des savoirs et des institutions», en Bourgau A. - PIroN, S. (eds.), Pierre de Jean Olivi
(1248-1298). Pensée scolastique, dissidence spirituelle et société, Paris, Vrin, 1999, pp. 373-387.

s «Les destins, si différents soient-ils de ces deux hommes, concourent 2 montrer qu’a la fin du
xire siecle et au début du xive siecle la recherche philosophique n’est plus seulement a I'Université mais en
d’autres lieux». Ibid., p. 387.
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tiene siempre en su fidelidad una suspicacia frente al intelectualismo. Como sefiala Mel-
quiades Andrés, en estos tltimos afios del siglo ximr se sigue dirimiendo en el seno inte-
lectual de la Orden franciscana la cuestién de fondo: «Frente a los avances cada vez mas
profundos de la razén aristotélica en el campo de la teologia, crecia el primitivo temor
de que el muro de la ciencia se elevara “ultra coelum et coelestia”, como habia expresa-
do ya, hacia mediados del siglo xim1, Juan de Parma, antecesor de San Buenaventura» *'.

Paradigmatica de esta situaciéon podemos mencionar la figura de un autor singular,
no siempre muy conocido pero que se sitta en el centro de esta apasionante época de
transicion filoséfica, teolégica, histérica y eclesial. De entre los dltimos maestros del
siglo xi11, ya ejerciendo su docencia también en la transicion al siglo x1v, y en cuyo tran-
sito intelectual también representa una metafora temporal de la transicién del pensa-
miento que representa hemos de mencionar al franciscano espanol, Gonzalo Hispano,
quien fuera elegido General de la Orden ya en 1304. El amor a la verdad en el maestro
hispano estd marcado por un fuerte voluntarismo, una situacién que expone tanto la tra-
dicién franciscana como la problemaética del momento y que tendra como interlocuto-
res a Godofredo de Fontaines y el Maestro Eckhart®. Gonzalo Hispano afirma la bus-
queda de la verdad por parte del entendimiento, pero el conocimiento de la verdad no
agota la adquisicion de la misma ni su vivencia, como hemos visto que acaece dentro de
la basqueda de la sabiduria en los maestros franciscanos. Ya Juan Peckam habia insis-
tido en la prioridad de la afeccién frente al entendimiento en el acto del conocer y, por
lo tanto, afirmaba la primacia de la voluntad frente al entendimiento, de modo que la
teologia tenia como objetivo la busqueda sapiencial de iluminar la inteligencia e infla-
mar la afecciéon®. Amar la Verdad supone amar el ejercicio de la misma, una practici-
dad de la vida en verdad, que es la vida del bien, la vida buena. Y para ello el entendi-
miento es un acto que apunta y sefiala la accién, pero que no la determina. Es la voluntad
la que nos lleva a realizar una vida buena, una vida sabia. El amor a la verdad se mues-
tra asi de forma muy explicita como sabiduria, como verdad en el amor (realizando un
juego de palabras). Y es que efectivamente el conocimiento de la verdad de Dios es tal,
se hace auténtica sabiduria, cuando lleva al hombre a la fruicién de Dios. El fin del hom-
bre dotado de inteligencia y voluntad no se reduce a ser contemplacién de la verdad (de
Dios verdad), sino a su vivencia. De nuevo la sabiduria se expresa en términos que ya
hemos mencionado donde el conocimiento es secundario respecto a su deleitacién. No
se trata de saber, sino de saborear la verdad, el misterio de Dios.

4. EN CONCLUSION

Llegados al fin del siglo xmr la Escuela franciscana ha mostrado desde su inicio un
apasionado amor a la Verdad, un amor que nace de la propia naturaleza y estructura
antropolégica, marcando los limites de la mera curiosidad. Se trata de senalar lo que san
Juan refleja en el Evangelio: «la verdad os hara libres» (Jn 8, 32), donde la verdad apa-
rece en su horizonte trascendental y fundamental de Dios y en la referencia cristolégi-

7 ANDRES, M., Historia de la Teologia Espariola I. Desde sus origenes hasta fines del siglo xvi, Madrid,
Fundacién Universitaria Espafnola, 1983, p. 475.

% Cf. LAzaro, M., «Filosofia y teologia en Gonzalo Hispano. Contribucién hispana en el afio de Juan
Duns Escoto», en Revista de Hispanismo Filosdfico, 13 (2008), pp. 31-52.

¥ PEckAM, J., I Sentiarum, prol. q. 5, ed. AMOROs, L., en «La teologia como ciencia practica en la escue-
la franciscana en los tiempos que preceden a Escoto», en Archives d’historie doctrinale et littéraire du moyen
dge, 9 (1934), p. 282.
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ca, toda vez que ha de entenderse dentro del contexto en el que Jests se nos muestra
como «camino, verdad y vida» (Jn 14, 6-9). Amar la Verdad nace del hecho de nuestro
ser caminantes (contingentes) y de nuestra meta de plenitud de vida (la gracia dada por
Dios, la vida del Bien). Se trata de un amor humano de todo hombre hacia Dios, y supe-
ra cualquier disputa académica y de rivalidades de modelos filos6fico-teol6gicos (Platén
versus Aristételes) o modelos de institucionalizacion del saber (Maestros de Artes versus
Maestros de Teologia). El amor a la verdad en la familia franciscana supone un certero
y contextualizado seguimiento a Cristo como camino de salvacion desde la gracia vivi-
da en san Francisco, un hecho vivencial de significacién teolégica que marcard, sin duda,
la propia historia de la filosofia.
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