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El objetivo de este trabajo de investigacion es reflexionar en torno a la filosofia de la luz en el periodo que
va de principios del siglo XII a principios del siglo XIII y apuntar la manera en que se fue transformando, desde
una perspectiva metafisica y ontologica -con fundamentos neoplatonicos en donde la luz es la fuerza creadora
divina— hasta un interés cientifico en donde se destacaron de las caracteristicas fisicas de la luz. Es decir, como el
interés por la luz partia de presupuestos metafisicos y teoldgicos y terminé no sélo centrandose en la experiencia
y en el conocimiento empirico, sino que permitio el desarrollo de una nueva forma de acercarse al mundo natural
y por lo tanto, fue posible que los fundamentos epistemolégicos de los saberes, en particular de la filosofia natural,
se replantearan e incorporaran nuevas herramientas para estudiar el mundo. Esta transformacion tiene lugar en
contexto del llamado Renacimiento del siglo XII'y se complemento con la introduccién paulatina de la filosofia
arabe y los textos aristotélicos en Occidente. En este sentido, cuando mencionemos al “mundo medieval”, nos
referimos al periodo que aqui estudiamos, es decir, aquel que comprende los siglos XII y XIII. Esta acotacion es
importante debido a la duracion de la Edad Media y que en ella podemos encontrar muchisimas formas de
expresiones artisticas, culturales, filosoficas, sociales, etc...

En este sentido haremos un recorrido filosofico para comprender el desarrollo intelectual que dio pie al
surgimiento de la filosofia natural. Un elemento importante a destacar en este sentido es que debido al
surgimiento de las Universidades en este periodo, se logro la autonomia de los distintos saberes sobre todo con
respecto a la Teologia, de esta forma la filosofia natural, como saber autébnomo, es decir, como saber que dejaba
de tener el papel de “siervo” de la Teologia, como se pens6é durante mucho tiempo, permitié el desarrollo de la
de la luz como fenémeno fisico y objeto de interés cientifico. Nos interesa destacar el papel que jugo la filosofia
en la Edad Media para sentar las bases de la ciencia moderna. Nuestro trabajo se inscribe dentro de un periodo
de grandes cambios e innovaciones que historiadores de la filosofia han llamado Renacimiento del siglo XII que
en realidad, como senala Sergio Rdbade Romeo, es un proceso continuo que inicia en el XIT'y se completa en el
XIII' en el cual se materializan cambios importantes en todos los ambitos de la vida humana (culturales, artisticos,
filosoficos, econdémicos y politicos).

Ahora bien, el Renacimiento siglo XII constituye una transformacion fundamental en la manera de estudiar
el mundo ya que se da todo un proceso de revision y renovacion de los supuestos epistemologicos y
metodologicos con que se habia organizado el conocimiento en general y la filosofia natural, la metafisica y la
teologia en particular. Filosofos e historiadores identifican este momento entre 1120-1130 y 1230-1240% a partir
de 1230-1240 Aristoteles y los arabes no sélo estin completamente integrados en la filosofia y las ciencias
naturales, sino que ademas, comienza el periodo de critica y de innovacion en los postulados que se plantean a

partir del sistema aristotélico. Estas transformaciones estin intimamente ligadas con otros procesos de cambio

1 Sergio Rdbade Romeo, Los renacimientos de la filosofia medieval, Ed. Arco Libros, Espafia, 1997, p. 21

2 Charles Homer Haskins en The renaissance of the twelfth century, 1955, y Marie-Dominique Chenu con La Théologie au Xlléme
siécle, 1957, son quienes plantean por primera vez esta tesis. Posteriormente medievalistas como Dominique Poirel, Patrice Sicard,
Patricia Stirnemann, Alexander Murray entre muchos otros han ubicado estas fechas como de renovacién del pensamiento
medieval, con textos como el Philosophia mundi (ca. 1120) o Quaestiones naturales de Adelardo de Bath (ca. 1119-1120) o el
Comentario a la Jerarquia Celeste de Hugo de san Victor (1125). Asimismo, se identifican acontecimientos que marcaron este nuevo
periodo como la reconstruccién de la abadia de Saint-Denis y el inicio del estilo llamado gotico en la arquitectura y sus
repercusiones en el arte medieval (manuscritos, musica, poesia). A. C. Crombie menciona que las primeras traducciones que se
tienen noticia es el Liber Ysagogarum Alchorismi en 1127, realizada precisamente por Adelardo de Bath. De Aristdteles tenemos a
Gerardo de Cremona como el primer traductor de su obra alrededor de 1156-1160.
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durante el mismo siglo, se trata del arte y su papel en la experiencia de lo divino por un lado, y por el otro del
concepto de belleza y su papel como coparticipe con la luz de la creacion del mundo. De hecho, nuestro trabajo
de mnvestigacion se delimita con dos autores y dos textos que coinciden precisamente con las fechas en las que se
ubica el Renacimiento, es decir, con Suger cuando en 1127 inici6 los trabajos de reconstruccion de Saint-Denis
y con los tratados De Lucey el Comentario a los libros de Fisica de Aristoteles de Grosseteste, ambos fechados
entre los anos 1228-1230.

FEl siglo XII es llamado Renacimiento por varios motivos, mucho antes de que Charles Homer Haskins en
1927 hubiera denominado a este periodo como Renacimiento, habian identificado un cambio en la mentalidad
y en los intereses filosoficos, artisticos y culturales en general. Desde el mismo siglo XI y XI1I, filosofos como
Adelardo de Bath o Hugo de San Victor, comenzaron a hablar de nuevas formas y métodos de comprender la
realidad, una sensacion de cambio estaba en el aire, como apunta Charles Burnett’. No s6lo se vinculaba a la
introduccion de nuevos autores, los arabes en particular, sino, como veremos a lo largo de la investigacion, el
movimiento racionalista, habia comenzado a plantearse una nueva forma de utilizar la razén para intentar
entender el mundo que estaba rompiendo inercias y creando nuevas relaciones epistemologicas.

Por otro lado, paralelo a estas nuevas formas de explicar el mundo, como explica Serio Ribade, “todo

9”4

auténtico renacimiento trata de evocar y volver a traer a la vida un pasado que se considera importante” y en este
sentido, muchos autores medievales de la época, al descubrir las traducciones drabes, se interesaron en buscar
nuevas fuentes grecolatinas, el interés filologico se convirtié en punto de partida para la nueva reflexion que se
forjaba entre el impulso por una nueva perspectiva filoséfica y las traducciones que estaban siendo estudiadas y

comentadas por primera vez en Occidente.

En el primer capitulo vamos a considerar no sélo la importancia de la luz a nivel metafisico sino también
las implicaciones que tuvo en el ambito de la creacion artistica y de los conceptos que unen a ambos como son
la belleza, la armonia o la unidad. Vamos a destacar las ideas de filésofos que abrieron el tema a debate como
son San Agustin y Pseudo Dionisio. Desde ese punto de partida veremos cémo en el contexto del Renacimiento
del siglo XII muchos filosofos como Hugo de San Victor o Bernardo de Chartres abordaron el tema de la luz y
paulatinamente fueron introduciendo nuevas problemdticas hasta llegar a la figura de Roberto Grosseteste con
quien termina una concepcion de la luz e inicia otra, mas apegada a la filosofia natural y por quien comienza un
estudio matematico de la luz y sus caracteristicas fisicas.

Una vez expuesta la perspectiva desde la cual partimos, exponemos a continuacion el tema de nuestro
trabajo, esto es, el desarrollo del concepto de “luz” en el marco del Renacimiento del siglo XII, en lo que
conocemos como “Metafisica de la luz” y que consideramos sirvié como punto de partida por un lado para el
desarrollo de la filosofia natural, entendida esta tltima como nuestro antecedente directo de las ciencias naturales,
y por el otro para la renovacion arquitecténica y estilistica que transformé por completo el arte en este periodo.
Por “metafisica de la luz” se hace referencia a una serie de ideas filosoficas (ontologicas, epistemologicas estéticas

e incluso éticas), teologicas, cosmogonicas e incluso culturales y artisticas que se complementan y enriquecen

3 Charles Burnett, The Twelfht-century Renaissance, en The Cambridge History of Science, Cambridge University Press, UK, 2013, p.
366
4+ Sergio Rabade Romeo, Los renacimientos de la filosofia medieval, Ed. Arco Libros, Espafia, 1997, p. 22
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entre si y cuyo eje principal es la naturaleza y la accion de la luz como fuerza que crea y ordena el universo. La
luz es también el elemento que vincula todas las creaturas entre si y como determina sus caracteristicas y
cualidades individuales. El concepto <metafisica de la luz> fue presentado como tal y estudiado ampliamente por
primera vez por Clemens Bauemker en su estudio sobre Witello (1916). Posteriormente tenemos a Edgar de
Bruyne, Wladyslaw Tatarkiewicz, Umberto Eco, David Sobrevilla, entre otros y quienes identificaron la
importancia filosofica de la luz en el pensamiento medieval. Edgar de Bruyne junto con John Gage y Georges
Duby utilizaron el término “estética de la luz” para referirse a la manera en que ésta jugaba un papel primordial
en la configuracién del mundo, cuya caracteristica principal era su propia belleza por un lado, y por otro como
subyacian planteamientos estéticos que se reflejaban en determinadas expresiones artisticas y filosoficas. Otros
filosofos e historiadores como Umberto Eco, Georges Duby y Meyer Schapiro han utilizado el término “teologia
de la luz” para referirse al planteamiento general de la accion de la luz en el universo, en el plano metafisico como
fisico y en relacion a la idea fundante: Dios es luz, Dios crea en forma de emanaciones luminosas que descienden,
ordenan y dan forma y belleza a la materia.

Laidea en cuanto a que la luz vincula todo lo existente con su principio tomé forma con el pensamiento
de Plotino, quien intenté armonizar las ideas tanto de Platén como de Aristoteles para elaborar su propuesta
filosofica, de ahi se fue enriqueciendo con los aportes de neoplaténicos tanto de Oriente como de Occidente y
posteriormente sirvi6 como fundamento filoséfico de la religion durante la Edad Media. La doctrina de San
Agustin sobre la lluminacion divina ofrecia la posibilidad de vincular la teologia con la epistemologia. Con Pseudo
Dionisio se concreto el neoplatonismo cristiano y las referencias luminosas que resurgieron en el siglo XII. En
ese mismo siglo, los europeos conocieron la filosofia, las matematicas y la fisica que provenian de Oriente y de la
filosofia natural de Aristételes, lo que permitié enriquecer las propuestas occidentales, siempre con la luz como
hilo conductor. De esta manera fue posible que se integraran a la metafisica problemas que concernian a la
filosofia natural como el cambio, el movimiento y la experiencia sensible.

Un area fundamental de encuentro entre el pensamiento de la Antigiiedad clasica y la tradicion religiosa
fue precisamente la cosmologia, el 7Timeo por un lado y por el otro el relato del Génesis, cuyas interpretaciones
lograron cierta unidad explicativa hasta la llegada del aristotelismo. La metafisica de la luz no fue un sistema
coherente o unitario de pensamiento, sin embargo una de sus constantes fue la reflexion en torno al origen del
universo, como la totalidad de la realidad; es por esto que la cosmologia, entendida como “la ciencia del mundo

95

o del universo en general, en cuanto es un ente compuesto y modificable”’ es decir, “concerniente con la
estructura del universo”, estuvo unida siempre a la metafisica de la luz. Por la misma razon, la naturaleza, como
parte visible de la realidad y como conjunto dinamico en donde se verifican los cambios y como el entorno al
cual pertenecemos los seres creados, también jugo un papel fundamental en las explicaciones sobre el origen del
mundo. La luz es aquello que permite la articulacién del universo por medio del acto divino fundacional: fiat lux

“hagase la luz”, recordemos que el trasfondo cristiano es creacionista y requiere pensar en un principio que

ademais cohesione de manera racional la multiplicidad que serd creada.

5 Nicola Abbagnano, Diccionario de Filosofia, FCE, México, 1985, P. 250// David Lindberg The beginnings of Western Science, Chicago
University Press, USA, 2007, p. 12



A nivel filosofico el Timeo fungié6 como punto de partida y eje para estudiar la creacion del cosmos,
para intentar comprender y explicar la manera en que se desarrollo nuestro mundo, cémo se generaron las
especies que lo habitan, y como ocurren los cambios que observamos en la naturaleza. A ello se enfocaron
filosotfos de la Escuela de Chartres como Bernardo Silvestre en su Cosmografia o como los comentarios de Hugo
de San Victor a los escritos de Pseudo Dionisio. Este periodo constituye un parteaguas para el desarrollo de la
filosofia, el arte y lo que podriamos llamar ciencia medieval; no en vano se le ha llamado Renacimiento del siglo
XII, un periodo en el que ademas se consolidan las universidades como centros de discusion y difusion del
conocimiento’, lo que permitié delimitar los objetivos y alcances de cada disciplina.

Como mencionamos, los filosofos -sobre todo de la Escuela de San Victor en Paris y la Escuela de
Chartres—comenzaron a estudiar el 7Imeo’y las caracteristicas de la luz, sus efectos, la manera en que vemos y
conocemos el mundo fisico, desde una perspectiva racionalista que mencionaremos mas adelante, y que poco a
poco se movera hacia un estudio menos metafisico y mas “cientifico” de las propiedades de la luz. Hugo de san
Victor destaca la idea de la_Jerarquia Celeste de Pseudo Dionisio sobre la belleza del mundo natural y la necesidad
no sélo de admirar la belleza de lo material para conocer -desde nuestras capacidades humanas—aquello que
Dios ha creado para nosotros. Bernardo de Chartres explica la creaciéon del cosmos a partir de la luz como
potencia divina que ordena y da forma a la materia. Es todo un proceso de reflexion que culmina sobre todo con
los estudios de la Escuela de Oxford en el siglo XIII, organizada y desarrollada por Roberto Grosseteste en la
cual vemos que su filosofia, sobre todo en su obra De Luce, es importante porque es quizd el iltimo filosofo que
se intereso por el tema de la luz desde la perspectiva de la metafisica, que implicaba a la belleza como potencia
unificadora que permitia conocer e identificar la presencia divina en el mundo de la naturaleza por un lado, es
decir, atin con una fuerte influencia neoplaténica; y por otro que plantea un estudio mas sistematico y “cientifico”
de la misma, lo cual abrird la brecha entre filosofia natural y metafisica/sistema teologico para explicar los
fenomenos naturales.

La ontologia estuvo vinculada con la metafisica de la luz porque se presuponia que el componente

esencial que daba estructura a todos los seres existentes -tanto animados como inanimados, supra y sublunares—

6 Esto es importante ya que, como sefiala Edward Grant en A History of Natural Philosophy, (pp. 246-250) la organizacion de las
facultades delimit6 los campos de estudio de cada una y al estar separadas, la filosofia natural inicié un desarrollo independiente
de los problemas de la fe. Esto lo veremos mas adelante.

7 Como describe Ana Sofmai, el Timeo fue no sélo uno de los didlogos mas leidos y comentados de Platén, sino que ademas se ley6
de manera continua a lo largo de la Edad Medjia. Existen dos traducciones que fueron usadas, ninguna de las cuales estuvo completa
(aproximadamente las 2/3 partes estuvieron disponibles) la primera es la de Cicerén y la segunda de Calcidio, esta tltima la mas
completa y la mas leida durante la Edad Media. Calcidio (siglo V) no sélo tradujo, sino que ademads realiz6é un comentario, el cual,
estuvo incluido en la mayoria de los manuscritos que se produjeron antes del siglo XI, una minoria contuvo el comentario de
Cicerdn. En el siglo XI se produce un cambio notorio, esto es, el interés se vuelve directamente hacia el Timeo y el Comentario de
Calcidio comienza a ser desplazado. Como apunta Sofmai, esto significa que el Comentario haya dejado de ser incluido en la
produccién de manuscritos, sino mas bien que se puso la mirada y el interés en el propio Timeo, en un intento de volver a las
fuentes, caracteristica que podemos identificar con el mismo movimiento racionalista del que hablamos en este trabajo. Esto da
cuenta, como dice Sofmai, de un nuevo tipo de lector, que buscaba interpretar directo de las fuentes, y de esta manera acercarse a
los autores griegos a partir de sus escritos y no de los comentarios a dichos textos. Esto no significa que el Comentario dej6 de ser
leido, sino mas bien que éste dej6 de ser visto como objeto de estudio primario y comenz6 a leerse como una exposicion del Timeo.
Esta nueva forma de leer el Timeo corresponde no s6lo, como hemos mencionado, a los nuevos intereses que surgian en el contexto
del movimiento racionalista, sino quizd también a los métodos e intereses que emergian en el contexto de las Escuelas y
posteriormente en el siglo XII, de las Universidades. Finalmente, cabe mencionar que este cambio que se dio en el siglo XI provocé
ademas que tanto el Timeo como el Comentario de Calcidio comenzaran a leerse de manera indepediente, y ademas, que su interés
se decantara en la logica y la metafisica. Como apunta Safmai, este cambio coincidié con la introduccién de fuentes arabes y griegas
en la filosofia occidental y sent6 las bases para el desarrollo filoséfico del siglo XII, tanto en los temas de interés como en el tipo de
lector que se forjé en las escuelas catedralicias.
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era precisamente la luz. Asimismo permite explicar la multiplicidad en la medida en que participan de la luz, en
que son luz. En el mundo medieval el universo entero se encuentra jerarquizado y es la participacion en el
principio creador lo que determina su lugar en el cosmos, su cercania o lejania -su grado de perfeccion o
determinacion— con respecto al Ser: cada existencia es una manera de ser que se corresponde con la forma en
que participa la luminosidad en ella.

En el segundo capitulo destacaremos otra idea central por la cual vemos como se transformo no sélo la
experiencia de la belleza sino los estilos artisticos, en particular la arquitectura y las miniaturas en los manuscritos
medievales. Se trata de la estrecha relacion entre luz y belleza; la luz como principio creador, la belleza como
formadora de las realidades celestes y terrenales, el conocimiento por medio de la vision, y la relacion que se
establecio entre el Creador y sus creaturas, fueron algunos de los temas mas importantes que integraron la
metafisica de la luz y que llegaron a la Edad Media por medio de San Agustin, Boecio y sobre todo de Pseudo
Dionisio. Destacaremos la idea que prevalecié durante el siglo XII fundamentada en el neoplatonismo de una
luz fisica, visible y otra divina e inteligible que se correspondia con el orden jerdrquico del universo, y sobre lo
anterior los filésofos del Renacimiento medieval construyeron sus propios sistemas cosmogonicos y sus propias
1deas sobre la luz, la belleza y el conocimiento.

La discusion en torno a la Belleza y su vinculo con la luz en el Renacimiento del siglo XII nos permite
entender no s6lo como se garantiza la unidad, sino la relacién entre todos los seres creados y el lugar que ocupan
dentro de la creacion. De nueva cuenta la Luz se identifica con la Belleza desde Platon, sin embargo, fueron los
neoplatonicos, en particular Pseudo Dionisio, quienes desarrollaron las ideas que dieron fundamento no sélo al
vinculo entre mundo inteligible y sensible a través de la belleza divina, sino afirmaron que la configuracion del
cosmos entero se debe en gran medida a la belleza. En este contexto también encontramos un componente
metafisico, pues la Luz como Belleza se refiere a la superabundancia a partir de la cual emana o se crea el mundo
(emana para Plotino y crea para los cristianos) y un componente fisico en tanto la Belleza da forma a la materia
en el momento de crear el mundo. Todo aquello que vemos tiene una chispa de esta Belleza y por lo tanto lo
bello también forma parte de esta triada por la cual se hace el mundo y por la cual es posible conocerlo (Luz-
Belleza-vision) Grosseteste sera el ultimo filésofo que, en un intento de elaborar una teoria de filosofia natural,
caracterice a la Luz como Belleza e incluya reflexiones en torno a ésta en la explicacion de la creacion del mundo.

La Belleza participa de manera activa en la creacion y ordenacion del cosmos; es uno de los nombres
divinos, por ella todo lo creado tiene una forma especifica y un lugar en el universo. El Universo medieval tenia
un fuerte componente simbolico, el mundo no era solo aquello que se percibia por los sentidos, la realidad estaba
viva, Dios se desplegaba en el mundo y todo lo creado participaba de los atributos divinos de manera parcial e
mmperfecta. Il fundamento ontoldgico del mundo estd dado por la Luz que emana sin cesar de Dios; la Belleza
va unida indiscutiblemente a la luz: el mundo participa de ésta y ahi podemos encontrar la huella de nuestro
origen divino. La belleza no se entiende como una cualidad exclusiva del arte, se encuentra en toda la creacion y
va mas alli de todo lo visible, sin que esto suponga que la belleza de las verdades trascendentes tenga mas valor
que la fisica puesto que ambas son manifestaciones de la suprema Hermosura divina. Para los filosofos de los
siglos XII y XIII los dos tipos de belleza son modos en que lo divino se manifiesta, la belleza sensible es la unica
que realmente podemos conocer porque la vemos, la tocamos; la belleza inteligible se intuye, se llega a ella

después de haber pasado por una etapa de preparacion intelectual, de purificacion.
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Esta vision estética se enmarca primero en un sistema de valores que se deducen de los textos sagrados,
la belleza se entiende en un sentido amplio que va desde lo espiritual hasta lo material, es decir, el mundo en su
trascendencia es bello porque también es bueno y proviene en tultima instancia de Dios. Para el hombre medieval
la realidad fisica era un simbolo que expresaba la existencia tangible de lo divino. El mundo era un libro que
habia que leer para comprender realidades trascendentes y acercarnos a Dios. Era bello porque participaba de lo
divino, “la Edad Media percibia la belleza como el <splendor veritatis>, como el resplandor de la verdad; la
imagen no se percibia como ilusion, sino como revelacion™ que nos unfa y comprometia con la realidad inteligible
y divina. No hay una huida del mundo, no se condena el embeleso por la belleza material primero, porque es
creacion divina, y después porque al conocerla y experimentarla nos permite iniciar el camino de regreso hacia
Dios. Es verdad que en algtiin momento deberemos desprendernos de lo material si queremos continuar hacia la
tluminacién divina, sin embargo, no se rechaza.

La necesidad del conocimiento fue considerada como la tinica posibilidad de salvacién y de llegar hasta
Dios. El conocimiento comenzaba con la percepcion como un modo de acceso al mundo sensible; éstas dos
ideas las transmitio Pseudo Dionisio a la filosofia medieval. En la Naturaleza percibimos con los sentidos la
belleza sensible, a través de la cual el ser humano comienza a descubrir y conocer a Dios. Después viene un
proceso de contemplacién e interiorizacion que culmina en la purificacion e iluminaciéon del alma, para conocer
la realidad inmaterial. No hay negacion de lo sensible, es simplemente un instrumento de conocimiento. La forma
es bella por ser un simbolo del orden superior. La irradiacion de la belleza es irradiacion de la potencia divina.

Con respecto a la tradiciéon cristiana, la identificacion de la belleza con la luz y la simbologia del sol, se
encuentra de manera explicita en varios apartados de la Biblia; en el Génesis uno de los primeros elementos que
se crean es precisamente la luz: “Dijo Dios: Haya luz. Y hubo luz. Vio Dios que la luz estaba bien, y aparto Dios
la luz de la oscuridad” (Gn 1, 3- 4). En los Nombres Divinos Dionisio hacen referencia continuamente a pasajes
biblicos donde se caracteriza a Dios como fuente superabundante de Luz; sobre todo el Evangelio de Juan donde
abiertamente se dice que Dios es luz, y que ésta llumina a los hombres, que la luz es bondad, y que ésta irradia

su claridad en nosotros:

En el principio existia la palabra y la palabra estaba junto a Dios, y la palabra era Dios. Ella estaba
en el principio junto a Dios. Todo se hizo por ella y sin ella no se hizo nada. Lo que se hizo en ella
era la vida y la vida era la luz de los hombres, y la luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no la
vencieron. Hubo un hombre, enviado por Dios: se llamaba Juan. Este vino para dar testimonio de
luz, para que todos creyeran por €l. No era él la luz, sino quien debia dar testimonio de la luz. La

palabra era la luz verdadera que ilumina a todo hombre, viniendo a este mundo. (/i 1, 1-9)

La Belleza absoluta produce por medio de emanaciones y da como resultado la belleza terrestre. Siguiendo a
Dionisio, los medievales comprendian que la relacién Creador-creacion era directa y que en lo creado estaba
presente la huella divina. A pesar de la imperfeccion del mundo material, éste posee rastros de la belleza divina,

pues ésta (no obstante su trascendencia) se revela en el mundo: la materia ostenta reflejos o ecos imperfectos de

8 Otto von Simson, La catedral gética, Alianza Forma 10, Madrid, 1980, p. 262
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la perfeccion divina, de la Belleza inteligible. La belleza es definida por muchos autores como luz, como
resplandor o claridad’. La idea de la belleza como parte de la estructura metafisica de la luz que determina el
“oy » “__ ” . . Lo . . . . . . .

tipo” o “nivel” de ser en la estructura jerdrquica del universo es una idea importante porque implica un cosmos

armonico cuyos elementos se encuentran relacionados de manera ordenada.

En este contexto y en el marco de las producciones humanas, el abad Suger inici6 un nuevo estilo
arquitectonico cuyo objetivo principal era la purificacion de las almas no solo al contemplar el esplendor luminoso
que entra por los vitrales coloreados en las catedrales, sino al tener una experiencia total en el espacio sagrado
del templo. Siguiendo las ideas neoplatonicas de Pseudo Dionisio y las referencias luminosas biblicas en cuanto
a que la Luz-Hermosura se irradia por el mundo y por medio de ella se manifiesta la presencia de Dios. Suger
eliminé muros y los sustituyé por grandes ventanales que dejaban pasar la luz coloreada. Si la luz, como decia
Suger -siguiendo a Pseudo Dionisio—es la manifestacion mds evidente del Dios en el mundo, la que entra al
espacio sagrado de la iglesia se transfigura, y de este modo permite a los creyentes una experiencia directa con la
belleza luminosa de Dios. Asimismo, Suger abog6 por la importancia de lo corporal, de la belleza que percibimos
con nuestros sentidos para alcanzar una experiencia mas directa de lo divino. El gotico como estilo arquitectoénico
pronto alcanzé las diferentes expresiones artisticas (escultura e iluminacion de manuscritos), y su influencia
perduraria hasta el siglo XV".

Destacaremos, a partir de la lectura del Hexaémeron, las ideas que Grosseteste sostenia en relacion a la
belleza, la luz y el cosmos. Influenciado directamente por el neoplatonismo, en especifico por los textos de Pseudo
Dionisio, sus ideas metafisicas tenian una fuerte nocién estética de la creaciéon del mundo. Sin embargo, a
diferencia de las interpretaciones neoplatonicas previas al siglo XII, la nocion de belleza resulta novedosa a la luz
de la incorporacion de una perspectiva en torno a la realidad sensible y a la percepcion del mundo gracias a los
sentidos. Los seres humanos, comienzan a embelesarse con la belleza que experimentan al estar en el mundo, al
vivirlo. Grosseteste y la Escuela Franciscana de Oxford conformaron una generacion de filosofos que impulsaron
la nueva vision del mundo, entonces, la nueva forma de aproximarse al mundo conlleva una forma distinta de

vivirlo y, por lo tanto, de realizar objetos bellos y de comprender la belleza de una nueva manera.

Lo anterior permitié un cambio sustancial con respecto no sélo a las relaciones entre razén vy fe, sino en la
apreciacion del mundo natural y del papel de los sentidos en el proceso de conocimiento, el mismo movimiento
que vemos con respecto a lo bello y la produccion artistica. Es decir, la incorporacion de la experiencia sensible
como forma de conocimiento humano, permitié6 que se replantearan los fundamentos epistemolodgicos que
imperaban hasta entonces -de corte metafisico—y paulatinamente se incorporé la experiencia sensible al estudio

de la Naturaleza por un lado, y al de la apreciacion de lo bello en las expresiones artistica por el otro.

9 Edgar de Bruyne en La Estética en la Edad Media, menciona a Buenaventura, a Alberto Magno o Tomas de Aquino. p. 13

10 Como sabemos, ningtin estilo corre paralelo en las diferentes expresiones artisticas ni en las diferentes zonas geograficas. En el
caso del gético tenemos que en arquitectura inicia en el siglo XII en Saint-Denis, para el siglo XV perdura el llamado gético flamigero
sobre todo al norte de Europa, cuando en Italia ya se observan cambios que recuperan los érdenes de la estética grecolatina. En
pintura, en especial en los manuscritos, el gético persiste hasta principios del siglo XV con el llamado “gético internacional”. La obra
de los hermanos de Limburgo, cuyas miniaturas constituyen un ejemplo magnifico y admirable de este dltimo periodo del gético,
se destaca su interés por la observacién de los detalles y el realismo de las escenas, asi como su gusto por los colores brillantes y
aplicacién de oro, su uso de lo que Leonardo llamaria posteriormente “perspectiva aérea”.
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Los fil6sofos de la naturaleza se concentraron en el mundo material, en aquello que el ser humano puede
percibir, describir y sistematizar. En este sentido la Naturaleza, su concepcion y sus formas de aproximarse a ella,
de entenderla y explicarla, serd el centro de nuestro interés en el tercer capitulo, en el cual destacamos como
durante el periodo que estudiamos, comienza teniendo una fuerte carga de postulados neoplatonicos, como
mencionamos gracias a San Agustin, Pseudo Dionisio y al trabajo de Escoto Eritigena, para transformarse con
Grosseteste y ser mas cercana al aristotelismo.

El mundo natural dejé de ser sélo simbolo de lo divino y se convirtié6 en objeto de estudio propio, se
comenzaron a plantear las “cuestiones naturales” y asi, la filosofia natural cobr6 autonomia frente a la teologia.
No obstante el mundo material no perdié su caracter divino, no se cuestionaba su origen, lo que sucedi6 fue que
se comenzd a estudiar a la Naturaleza por ella misma y sobre los datos que la experiencia sensible nos
presentaban. Lo sensible pone en movimiento las capacidades humanas para comprender al mundo, el que es
visible y el que Dios creé para que los seres humanos vivieran y se sirvieran de él y a través de él amaran y alabaran
al Creador. Los filésofos de la naturaleza abogaron que ellos se concentraban en el sentido literal de los textos
sagrados, que el alegorico y moral le correspondia a la teologia. Asi fue como la filosofia natural integré por
ejemplo el Génesis -su lectura literal—al discurso “cientifico” en tanto era la explicacion del origen del cosmos.

De esta manera podemos comprender porqué durante los siglos XII-XIII “la luz comienza a perder su

11

rango trascendental y se estudia simplemente como la manifestacion de las leyes terrenales de la 6ptica”. Varios
filosofos se concentraron en estudiar las cualidades fisicas de la luz (y no ya sus 6rdenes trascendentes), por ello
es que encontramos en este periodo varios tratados sobre el arcoiris, sobre la refraccion y reflexion de la luz, y
sobre los efectos de la luz en diferentes medios (agua, aire). Sobre todo, y esto es muy importante, se estudia a la
luz como medio de la vision.

Para el siglo XIII, la Escuela de la Universidad de Oxford, establecida por Grosseteste, tenia muy clara
la diferencia de objetivos, métodos y objetos de investigacién que separaban a la filosofia natural de la teologia.
En este sentido Roberto Grosseteste representa para nosotros el punto de inflexion ya que podemos ver que atin
el neoplatonismo sigue presente en su pensamiento, pero también vemos céomo el método de estudiar la
naturaleza de Aristoteles (observacion directa) guia sus estudios sobre la luz. La generacion que sucedié a
Grosseteste en el mundo anglosajon -Bacon, Witelo, Pecham, entre varios otros—se encuentra totalmente
mmersa en el método aristotélico, y quienes se interesaron por la luz lo estudian ya desde la perspectiva de la
filosofia natural, es decir, lograron hacer una distinciéon entre el dmbito metafisico-teologico del filoséfico-

naturalista.

La luz es también el medio por el cual es posible conocer. La luz que nos une con nuestro principio esta
contenida mayoritariamente en el alma, ésta es capaz de reconocerlo porque también es el centro racional que
mueve al cuerpo, le permite pensar, ordenar ideas e incluso tener sensaciones; esta idea proviene de San Agustin
quien ademas plantea dos tipos de visiones que se corresponden a dos tipos de luces: los ojos del alma que le
permiten al entendimiento captar la Verdad y los ojos del cuerpo. La metafisica de la luz consolida la idea

agustiniana de la iluminacion divina del intelecto y por ésta la necesidad de introspeccion, de volverse sobre su

11 John Gage, Colory Cultura, Siruela, Espafia, 2001, p. 76.
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propia alma para conocer la verdad y lograr captar la Luz por medio del entendimiento. Esto significa acceder a
un tipo de conocimiento superior que de otra forma seria imposible. La luz es el enlace entre la sustancia espiritual
(el alma) y la material (el cuerpo). Dios como fuente inaccesible de luz, que trasciende al mundo creado y
contingente, se manifiesta por varias vias: las teofanias serin un modo de iluminacion que unen el orden divino
con el natural. El ser humano participa de la luz divina en su propia naturaleza, en lo mas perfecto que tiene: su
alma, la cual, hecha por esta luz primordial, le permite acceder al conocimiento intelectual y espiritual. El
conocimiento sensible es posible gracias a la luz exterior que toca los sentidos.

Kl estudio “cientifico” del fenémeno luminoso es fundamental en la historia de la filosofia y de la ciencia,
en primer lugar porque se inscribe dentro de un periodo de gran actividad imntelectual en Occidente, es la
transicion entre el siglo XII 'y el XIII, donde comienza a construirse un nuevo modelo de comprensién del mundo
basado en la observacion directa de la naturaleza, los filésofos interesados en ella, comenzaron por intentar
construir nuevos métodos de estudio y concibieron a la razéon como la principal herramienta para el conocimiento
en general; a principios del siglo XII comienza lo que filosofos e historiadores (Grant, Lindberg, Eco, Sicard,
Poirel) han llamado el “movimiento racionalista” el cual no solamente comprendié temas de filosofia natural,
sino todos los saberes del trivium y quadrivium. Este movimiento planteaba a grandes rasgos que la razon era el
mejor mecanismo no solo para investigar el mundo sino para descubrir las huellas divinas y comprender nuestra
relacion con el cosmos. Utilizar la razon no solo para descifrar la naturaleza y las relaciones cosmologicas,
podemos observar también en otros campos de conocimiento cémo la razén se vuelve un instrumento para
ampliar y desarrollar conocimientos y teorias en otras areas como el lenguaje, la medicina, las matematicas, o
incluso la misma ética.

Otro gran impulso por el cual este periodo es llamado Renacimiento del siglo XII, es que, a partir del
mterés que surge por conocer y explicar el mundo desde la razén, los filosofos comenzaron a buscar nuevas
fuentes de saber. Es en este contexto en el cual comienzan a conocerse las traducciones de filosofos arabes y
griegos como Avicena o Aristételes, lo cual permitié incorporar tanto nuevos problemas filoséficos como nuevas
perspectivas desde donde estudiarlos. Es por ello que el Renacimiento se completa y complementa gracias a los
nuevos textos que empezaron a circular después de mediados del siglo XII. Una vez traducidos, vino la tarea de

comentarlos, discutirlos e incorporarlos o reemplazar a la tradicion existente.

En el transcurso de la investigacion, en particular en el cuarto capitulo, desarrollaremos el concepto de
conocimiento que se tuvo durante el periodo que estudiamos, de éste se derivan dos conceptos que nos parece
fundamental tener en cuenta tanto en historia de la filosofia como en la construccion de la ciencia tal como la
comprendemos hoy en dia. El primero es la percepcion sensible y cémo nos permite conocer el mundo, se
apunta ya en estos siglos el debate que tendra lugar durante el siglo XVII -la fiabilidad de los sentidos como
medio de acceso al conocimiento y el lugar que ocupan éstos para la construccion del saber —. En efecto, a partir
de la asimilacion de la filosofia aristotélica y de los comentarios y escritos drabes en el siglo XIII, se logro abrir el
debate del papel que jugaba la experiencia sensorial en el conocimiento. Varias universidades, incluyendo Oxford,
centro en el cual el propio Grosseteste fue maestro, impulsaron estudios en los cuales los sentidos y la experiencia
sensible eran objeto de reflexion filoséfica, en particular la vista. Gracias a este impulso, el estudio empirico del

mundo logré un lugar importante en las reflexiones de filosofia natural.
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Fl segundo -aunque no menos importante concepto en el que deberemos detenernos—serd la vision,
que también juega un papel decisivo para el desarrollo de una nueva forma de estudiar la realidad no solo fisica
sino metafisica. En Bagdad y en otros centros de saber musulman, existia ya un interés por los mecanismos de la
vision desde el siglo IX con pensadores como Avicena Alhacén o Al-Kindi; durante el siglo XIII en adelante, le
tocara a occidente retomar dichos estudios e incorporarlos al debate epistemoldgico de la percepcion sensible.
La visién es importante no solo como objeto de estudio sino como herramienta para el estudio empirico de la
realidad, en el caso que nos atarie, en el estudio de los fenémenos celestes para comprender el mecanismo del
cosmos. Asimismo, la vision desde tiempos de Platon tuvo un lugar privilegiado en la filosofia puesto que se
vincula con el conocimiento, con la reflexion metafisica y con el contacto directo de los dos ambitos de
conocimiento en el cosmos platonico.”

Destacaremos la importancia del pensamiento de Roberto Grosseteste ya que consideramos es el salto
entre la metafisica y la fisica porque intenta construir un sistema cosmologico que, como hemos dicho, se basa
en el neoplatonismo dionisiano pero que introduce los primeros elementos de la fisica aristotélica (Meteorologica,
De generatione et corruptione), o el Liber canonis de Avicena asi como algunos estudios de Optica provenientes
de filosofos arabes como Al-Kindi (De aspectibus)” . Grosseteste serd quiza el ultimo filosofo en reunir ambas
tradiciones, y representa quiza esta generacion de transiciéon, como menciona Lindberg, Grosseteste “representa
las etapas iniciales en el proceso de asimilacion del aporte griego y drabe en el campo de la 6ptica, [...] su
conocimiento de dicha bibliografia fue mucho mayor que el de [filosofos de la naturaleza] sus predecesores
‘Willam de Conches o Adelard de Bath, pero mucho menor que sus sucesores Alberto Magno o Roger Bacon.”".
Sus sucesores de la Escuela Franciscana de Oxford, como Roger Bacon y Witelo van a dejar atras las explicaciones
metafisicas para dar prioridad a la fisica, a la observacion empirica de los movimientos celestes y al estudio de la
luz como fenémeno fisico, cuantificable, observable.

Asi pues, consideramos que Grosseteste es una figura de transicion, que conoce muy bien la tradicion
neoplaténica y por otro intenta reelaborar una cosmologia y una filosofia natural que comenzo6 a incorporar los
conceptos aristotélicos y también una observacion directa del mundo natural. Tenemos varios problemas que se
entrecruzan en esta transicion, en primer lugar estd la cuestion sobre la naturaleza de la luz, como hemos
mencionado, de origen metafisico, de ahi surge la pregunta por la naturaleza de la luz, que a partir de Platon se
distinguiran dos tipos, la inteligible, que permite al alma contemplar las Ideas y por lo tanto es fuente del
conocimiento verdadero; y la sensible, proveniente del sol y a partir de la cual percibimos el mundo sensible.

En segundo lugar tenemos las teorias que intentan explicar el mecanismo de la vision y su vinculo con
el conocimiento del mundo, su constitucion a nivel de la percepcion y la problematica que surge en tanto ésta es
subjetiva. Asi nace la pregunta sobre la objetividad del conocimiento empirico. En este aspecto tenemos dos
concepciones de vision que provienen de la tradicion platdnica, la vision inteligible, mediante la cual tenemos

conocimiento de las formas inteligibles, verdaderas, eternas e inmutables y por la cual estamos en contacto directo

12 Para Platén la vista es el sentido principal gracias al cual conocemos, como apunta en Timeo, cuando los dioses formaron a los
hombres, colocaron los ojos en la cabeza, no es casualidad que ésta sea también la estancia del alma y la inteligencia.

13 Crombie, A. C, Robert Grosseteste and the Origins of Experimental Science, Oxford Clarendon Press, UK, 1953, pp. 116-117.

14 David Lindberg, Theories of Vision from Al-Kindi to Kepler, University Chicago Press, 1976, p.95.
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con la Luz, fuente de lo verdadero; luego tenemos la vision sensible, por la cual percibimos el mundo y nos
formamos de €l una opinion, ideas que Hugo de San Victor desarrollé de manera extensa en su Dragmaticonn.

Roberto Grosseteste forma parte de un grupo de filosofos, tedlogos y filésofos naturales que se
mteresaron por la luz interpretiandola desde sus diferentes campos de estudio, la idea principal a partir de la cual
se desarrollan las reflexiones filosoficas es el lugar que ocupa la luz en la creacion divina, su papel logico,
epistemoldgico y ontologico en el ordenamiento del cosmos. Este tiene la “novedad” de que apunta hacia un
estudio fisico de la luz y del mundo, que se configuran como parte fundante de la estructura que da sentido y ser
a la totalidad del universo. La luz es el elemento clave para comprender la organizacion metafisica del Cosmos
asi como el fenémeno por el cual podemos en primera instancia ver y a través de la visién conocer la Naturaleza.

Grosseteste propuso una metafisica y una cosmologia original basada en la naturaleza fisica de la luz y
en su manera de propagarse por el mundo. Sobre la base de la tradiciéon neoplaténica de la luz y la forma en que
da estructura al mundo, los estudios arabes sobre los rayos luminosos, y algunas ideas de Aristételes sobre la
naturaleza y su relacion con el cosmos, el filosofo oxoniense desarrolld un sistema para explicar la génesis y
organizacion del mundo a partir de la accion de la luz. Sus investigaciones filosoficas estuvieron ligadas a su
actividad como cientifico, ya que Grosseteste escribio algunos pequenos tratados sobre 6ptica y otros fenémenos
naturales vinculados como los efectos del calor, o la propagacion del sonido. Rescataremos pues, la influencia de
Pseudo Dionisio, asi como destacaremos la presencia de Aristoteles en el pensamiento de Grosseteste, sobre
todo en su conceptualizacion de la luz, la belleza y la experiencia sensible.

Si bien nuestro concepto de “cientifico” podra diferir del modelo que siguid6 Grosseteste y sus
contemporaneos, si podemos establecer que ¢l y varias escuelas medievales como la de Chartres y Laén en Paris,
Bolonia en Italia y Oxford en Inglaterra -a la cual pertenecié nuestro filosofo—sentaron las bases para el desarrollo

de un método cientifico, para estudiar y considerar los fenémenos naturales.

Finalmente, cabe destacar un eje sobre el cual se asienta nuestra investigacion y es que suscribimos la
“tesis de continuidad” que David Lindberg menciona en su libro 7The beginnings of Western Science” y que es
aceptada por filésofos como Edward Grant, Pierre Duhem, Alexandre Koyré, Richard Southern o James
Hannam. Dicha tesis se desarrolla en el ambito del conocimiento que hoy llamamos cientifico y con las formas
que los seres humanos del pasado desarrollaron para conocer e intentar comprender el mundo en que vivian,
que de hecho es el fundamento del pensamiento filosofico. En contra de una tradicion historiografica surgida en
la modernidad (siglos XVII y XVIII) que planteaba que el periodo comprendido entre los siglo V al XV
representaban un retroceso en el desarrollo de los estudios cientificos, o que dicho periodo no era relevante a
nivel de historia de la ciencia”, la tesis de continuidad sostiene en primer lugar que no hay una ruptura entre el
mundo de la Antigiiedad y la Edad Media, que se trata mds bien de un desarrollo progresivo del conocimiento
del mundo y de las formas en que podia ser estudiado. Para estos filosofos, el periodo medieval constituye un
paso importante en el desarrollo no sélo de métodos con los cuales estudiar los fenémenos naturales, sino de

maneras de concebir a la Naturaleza y al ser humano en relacion a ésta.

15 David Lindberg, The beginnings of Western Science, The University of Chicago Press, USA, 2007, p. 357
16 James Hannam, God’s philosophers, How the Medieval World laid the foundations of modern science, ICON Books, UK, 2010, p. 4
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Sobre esta base consideramos que la luz es uno de los conceptos mds importantes para que se fuera
formando no sélo una concepcion moderna de ciencia, sino que repercutié también en el ambito de la creaciéon
artistica y en la experiencia de la belleza material por medio de los sentidos, el interés por la luz transformé por
completo. Por lo anterior vamos a trabajar con las ideas que fueron transformidndose en este periodo y como la
idea por ejemplo de conocimiento o de experiencia sensitiva cambiaron y permitieron que nuevas formas de
aproximarse al mundo permitieran nuevos desarrollos tanto epistemologicos como cientificos.

Los logros de la ciencia medieval son tan poco conocidos hoy en dia y fueron, a lo largo de los siglos
siguientes demeritados por diferentes filosofos de la ciencia o cientificos mismos, que generalmente se piensa que
no hubo un interés cientifico durante los diez siglos que duré la Edad Media, y que por lo tanto no hubo avances
en el desarrollo de la ciencia en ese periodo. Aun a pesar de los esfuerzos de muchos académicos por mostrar la
falsedad de dichas premisas, el periodo medieval sigue teniendo mala reputacién, se sigue usando el término
“medieval” como sinonimo de retrograda, barbaro, irracional. Nada mas alejado de la realidad: st hubo un
periodo en el cual los filosofos consideraron de suma importancia utilizar los instrumentos racionales para
elaborar sus comentarios, fue precisamente la Edad Media. Ahora bien, uno de los problemas es que se hace una
critica que a nuestro parecer es anacronica. Efectivamente, si hoy consideramos cémo se hace ciencia, es decir,
cOmMo nos aproximamos a un objeto de estudio y lo analizamos, y cémo se hacia en el siglo XII, esto ultimo no
serfa ciencia en lo absoluto; pero aplicar nuestras concepciones de ciencia o las herramientas metodoldgicas a
épocas anteriores nos haria afirmar que tampoco en la Antigiiedad hubo ciencia. Hay que establecer en primer
lugar que cada periodo, de acuerdo a su cosmovision, concibe la manera de aproximarse a su mundo, de hacerlo

inteligible y crear métodos para integrar el conocimiento en un todo comprensible.

L. LUZ

El presente capitulo tiene por objeto exponer la importancia de la luz en tanto punto de partida por el
cual desde la tradiciéon tanto religiosa como filosofica, se configuré la metafisica de la luz y toda una manera de
explicar cuestiones de suma importancia para la filosofia medieval, tales como el origen del universo, la relacion
del Creador con su creacion, la organizacion del mundo y los distintos tipos de seres que existen, entre otros
temas. El interés puesto en la luz como fuerza dindmica que participa en la creacion y organizacion del universo
no es medieval; sin embargo, la manera novedosa en que los filésofos de la Antigiedad tardia como San Agustin
o los primeros filésofos medievales como Pseudo Dionisio el Areopagita, reorganizaron el saber antiguo con los
dogmas del cristianismo resulté en una concepcion teologica-filosofica que atrapdé la atencion de muchos filésofos
alo largo de la Edad Media.

Hacia fines del siglo XI, esta concepcion comenzd a moverse hacia la filosofia natural en tanto el
movimiento racionalista que se estaba configurando en esa época, planteaba una nueva forma de estudiar y
comprender la realidad. La luz como figura central y sus efectos en el mundo sensible comenzaron a estudiarse
desde esta perspectiva, y para mediados del siglo XIII, se habia consolidado un estudio de la luz en tanto
fenémeno fisico. Este desplazamiento da cuenta de como los intereses que partian de ciertos principios tanto

metafisicos como teoldgicos, dieron pie y fundamentaron otro tipo de estudios que finalmente permitieron
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consolidar los inicios de la filosofia natural. Las razones son varias, y como hemos dicho es un proceso que
mvolucra no sélo nuevas formas de reflexion, sino el uso de nuevos métodos y herramientas para acercarse al
estudio de la luz, nuevas interpretaciones, asi como nuevas fuentes que comenzaron a llegar a partir del siglo XII.
Durante dicho siglo comenz6 un movimiento” que situaba a la razén como un instrumento fundamental para
conocer el mundo, los filosofos de la época, se reunian en escuelas catedralicias a discutir y comentar tanto las
LEscrituras como textos filosoficos con un nuevo espiritu de investigacién y acercamiento a los distintos objetos de
estudio, y como dijimos, la luz es el principio del cual parte primero la metafisica y posteriormente la filosofia
natural.

La intencién serd destacar los problemas filosoficos que surgieron y anotar como es que fueron
cambiando, cémo se ncorporaron nuevos autores y como una nueva actitud filosofica favorecié distintos
enfoques sobre el tema. Se partia como mencionamos, de una concepcion teologica, la luz era el principio
dindmico, inteligible y divino gracias a la cual el universo se habia creado. El proceso de transformaciéon del que
hablamos partié del interés por comprender el funcionamiento del mundo, las regularidades de los ciclos
naturales y su relacion con lo divino. Consideramos pues, que la luz es el concepto fundamental por el cual se
mnicio una nueva forma de concebir el origen del mundo y como concepto fundamental que permitié el desarrollo
de la filosofia natural. Lo interesante de este recorrido es que se parte de un fundamento metafisico y teologico
en el seno de las escuelas catedralicias, en estos centros de saber e intercambio de ideas, se forjé una nueva
manera de concebir el conocimiento, de aproximarse al mundo en general y a los saberes en particular que partia
de poner a la razén como instrumento fundamental por el cual los seres humanos pueden conocer el universo.

Dos de los textos fundamentales que se releyeron a la luz de este nuevo espiritu filosofico y que ataiien
a este trabajo fueron el 7imeo de Platén y sus multiples comentarios, y la obra de Pseudo Dionisio, sobre todo
los Nombres Divinos y la Jerarquia Celeste”. Esta relectura implicé ciertos cambios que poco a poco fueron
decantando hacia un interés por la filosofia natural. Lo anterior cobroé fuerza cuando durante el siglo XII se fueron
traduciendo y leyendo textos de filosofia natural que llegaban a Europa, sobre todo de Aristoteles y de los filésofos
arabes. Es decir, contrario a lo que se piensa, el interés por la filosofia natural no fue producto solo de la llegada
de Aristételes, sino de todo un proceso intelectual que culminé en el siglo XIII, particularmente en la Escuela de

Oxford.

I. Luz-cosmos
1. Filosofia

El estudio y las reflexiones sobre el fenémeno de la luz corre a lo largo de muchos siglos y se mantuvo
vinculado a teorias sobre la formacion del Universo. A partir del siglo VI a.C., un nuevo tipo de discurso se abrio
paso en el mundo griego; se trataba de fundamentar las respuestas sobre el origen y funcionamiento del cosmos
a partir de la razon. Los griegos basaron sus explicaciones en la observacion de la naturaleza; se preguntaron por

las causas (particulares y generales) de lo que existia, por el cambio y el movimiento, la composicion de las cosas,

17 Varios estudiosos de este periodo lo han llamado “movimiento racionalista” o el “giro racionalista” del siglo XII, entre ellos
tenemos a Edward Grant, a Andreas Speer o a David Lindberg.

18 Dominique Poirel, “Philologie et histoire de la pensé médiévale: autor d’Hugues de Saint-Victor” en Annuaire de I'Ecole pratique
des hautes études (EPHE), consultado en http//asr.revues.org/854 p. 320
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sus caracteristicas y por la regularidad de los fenémenos naturales. Su interés era lograr comprender la estructura
del cosmos, como es que comenzaba a existir o si siempre habia existido. En tltima instancia era una busqueda
por la unidad mads alld de la diversidad, y del orden que subyace al caos.” Pensaron entonces en un principio -
arjé— que no estuviera sujeto a cambios y sobre el cual se pudiera explicar y fundamentar la realidad: un sustrato
que propiciara el cambio sin que éste mismo cambiara y que diera lugar a lo multiple. Unos consideraron que el
aire era el elemento primordial, otros que el agua o el fuego, o la mezcla de los cuatro elementos. Al fuego se le
presto especial atencion debido quizi a la importancia del sol en los procesos naturales, y asi se identificé a la luz
como fuego™ en primer lugar, y a ésta con el origen y configuracion del Cosmos.

De ese problema partié Platén para elaborar su sistema metafisico y su explicacion sobre la creacion del
cosmos”, sobre la naturaleza del iempo, el origen del alma universal y su relacion con el alma humana o el papel
del Demiurgo en darle orden al mundo.

Ahora bien, como menciona David Lindberg, se identifica por lo menos hasta donde se tiene noticia,
desde la Antigliedad -con la filosofia platonica— una doble concepcién de la luz, una supraluminosa: eterna,
mmaterial, hermosa, trascendente que emana de la divinidad y a partir de la cual se organiza el cosmos; y otra
fisica: creada, imperfecta, material, y que nos permite conocer (por mediacién de los 0jos) el mundo en el que
habitamos. La luz inmaterial se identifica a la vez con el Logos que origina del cosmos y como portador de lo
divino, como aquello que diviniza al mundo, permeandolo del ser del creador y posibilitindole su existencia,
delimitando formas y estableciendo el lugar de cada cosa en la totalidad de la creacion. Con el neoplatonismo la
luz se identifico con el creador del cosmos y como tal las cosmogonias neoplatonicas partieron del principio
luminoso como hilo conductor que llevaba a reflexionar sobre el papel de Dios en el proceso de creaciéon del
universo, asi como del movimiento y del cambio.

En 7imeo es donde Platén expone su teoria sobre el origen del universo y como dice Alexandre Koyré
que “El 7imeo es la historia —o, si se prefiere, el mito— de la creaciéon de mundo [...] Curiosa mezcla de
cosmogonia mitica y de mecanica celeste, de teologia y de fisica matematica.””, su influencia en la Edad Media
fue crucial, pues de toda la obra platonica fue la que logré sobrevivir; de ahi partieron los filosofos para elaborar
sus explicaciones sobre el cosmos. En 7imeo también elabora una explicacion sobre la estructura y la base de la
materia, es decir, sobre aquello que permanece mas alld de los cambios que percibimos con los sentidos, sobre
las revoluciones de las esferas celestes, es decir, sobre el movimiento sobre la conformacion de los elementos y
su orden de acuerdo a las propiedades de cada uno. El 7imeo es a final de cuentas un intento de ordenar
coherente y racionalmente las preguntas griegas por el origen, por lo uno y lo diverso, por el movimiento, y por
lo inmutable y lo que cambia. Con el neoplatonismo la luz se configuré como el principio fundamental de la
cosmogonia y como tal, el hilo conductor que llevaba a reflexionar sobre el proceso de creacién del universo,

sobre el papel de Dios en la creacién, sobre el movimiento y el cambio.

19 David Lindberg, The Beginnings of Western Science, The University of Chicago Press, USA, 2007, p. 29.

20 Antonio Ferraz Fayos, Teorias sobre la naturaleza de la luz, Ed. Dossat, Espafia, 1974, p. 9

21 “Pues bien, en mi opinién hay que diferenciar primero lo siguiente: ;Qué es lo que es siempre y no deviene y qué, lo que deviene
continuamente, pero nunca es?” Platon, Timeo, 27d- 28a, trad. Francisco Lisi, Biblioteca Clasica Gredos no. 160, Espafia, 1992, p.
170

22 Alexandre Koyré, Estudios de Historia del Pensamiento cientifico, Siglo XXI Editores, Espafia, 1980, p. 23.
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Explicar el origen y la trama con la que se originé el cosmos, fue una de las preocupaciones principales
de los filésofos desde la Antigiiedad. La cosmologia detoné también el interés por observar y registrar el
movimiento de los astros y de los fenomenos celestes y de lo anterior se configuro la astronomia. El interés por
el cosmos tiene que ver también con intentar explicar el origen de nuestro ser y nuestro vinculo no sélo con el
origen, sino con toda la creacion, ya que el hecho de que las explicaciones cosmoldgicas hablaran de jerarquias y
de como la luz da inteligibilidad o la belleza forma, nos permitia comprender como todos los seres creados, desde
las esferas celestes hasta las piedras, ocupaba su lugar en el cosmos, cada uno era importante y se encontraban
vinculados entre si, por medio de la razén divina, la cual posibilitaba la armonia y unidad de la creacion. La idea
fundamental era que no somos seres aislados, nos encontramos enlazados al mundo y nos comunicamos por via
de la luz-belleza que a su vez también nos crea y da sentido a toda la creacion.

Desde que el cristianismo se consolidé como religion oficial a fines de la Antigiiedad, comenz6 un
periodo de asimilacién o de sincretismo filosofico-teologico que permitié por un lado que las ideas de la filosofia
griega se incorporaran al pensamiento religioso, y por otro que la teologia se construyera a partir de una base que,
mas alld del contenido, le proporcioné una estructura y una forma de organizar los presupuestos religiosos. I'n la
Edad Media, por influencia del neoplatonismo y de la Biblia, el principio divino, la luz y la belleza se identificaron
y asi, una creaba en la medida en que era actividad dinamica y plenitud de ser, y la otra daba forma al mundo y
ordenaba la creacion. Dios es la Luz mteligible que se difunde por el universo cuyo orden y armonia penetra
hasta la realidad material, el mundo en el que vivimos y en el que la luz divina se expresa a partir de aquella que
emana del Sol, la cual es el reflejo de aquella “luz, que es perpetua irradiacion del Dios-luz que se extiende sobre
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la Creacion en la que se une materia y espiritu”. Posteriormente Boecio, Pseudo Dionisio y san Agustin se
encargaron de “cristianizar” la metafisica de la luz para que sirviera de elemento explicativo teoldgico y para que
a partir de ella se creara la cosmogonia cristiana.

No es de extranar que el 7imeo haya tenido un lugar destacado entre los pensadores cristianos que
mtentaban compaginar las Escrituras con la filosofia pagana. En primer lugar porque nos habla de la creacion del
mundo y su ordenacién por parte del Demiurgo, 1deas facilmente adaptables al Dios cristiano y como menciona
Alexander Murray “la descripcion que Platon hace sobre la creacion en el Timeo tiene una semejanza asombrosa
a la del Génesis™ solo habia que “cristianizarla”, y asi este didlogo fue como el libro de cabecera de quienes se
mteresaban por estudiar y comprender el origen del cosmos, su funcionamiento y sobre todo, la relacién de Dios
con su creacion.

Durante la Edad Media un corpus de escritos que reflexionaban en torno a dos fuentes, el
neoplatonismo vy el cristianismo, entre ambas, se logro configurar precisamente el pensamiento que ponia en el
centro de las discusiones no solo el papel de la luz en la creacion del cosmos, sino también la relacion por la cual
el ser humano era participe del Logos divino. Podemos seguir una linea de pensamiento que fue poco a poco

desarrollando el concepto de luz y que en un principio se concentraba en la luz como principio metafisico y

23 Inés Maria Toste, Metafisica y Teologia de la Luz en el templo gético, Servicio de Publicaciones de la Universidad de la Laguna,
vol. 10, 2002, pp. 239. Consultado en linea el 18 de julio de 2016:
http://publica.webs.ull.es/upload/REV%20LAGUNA/10%20%202002/12%20(Inés%20Marta%20Toste%20Basse).pdf

24 Alexander Murray, “Nature and Man in the Middle Ages” en The concept of Nature, Ed. John Torrance, Clarendon Press, UK, 1992,
p. 45
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ontologico y que, debido a las transformaciones que tuvieron lugar en el siglo XII, devino en una teoria fisica de
la luz.

La consolidacion del neoplatonismo en términos cristianos como modo de explicar tanto el origen del
cosmos como la relacion de los seres humanos con su principio creador se realizo a partir de San Agustin y de
Pseudo Dionisio el Areopagita. Ellos fueron los encargados de transmitir las ideas principales de la Antigiiedad
hacia el Medioevo. Otros filosofos como Escoto Eritigena, Macrobio o Marciano Capella se encargarian de
desarrollar ciertos temas y problemas que, una vez iniciado el movimiento racionalista, volverian a ponerse en la
mesa de andlisis y reflexion, tales como la naturaleza, el desarrollo de los seis dias de la creacion y el papel del
Creador durante todo el proceso.

San Agustin sostiene que hay una luz que emana de Dios, fuente de la verdad eterna, sol inteligible que
mmprime al alma el reflejo de las verdades sagradas, segan las cuales Dios creé y ordend el universo. El alma
humana es la imagen, el reflejo mas perfecto de Dios en nuestra alma y ésta brilla porque fue creada con la luz
divina, ahi es donde debemos encontrar a Dios mismo.

Agustin pensaba que el alma es la parte eterna del ser humano que nos enlaza con Dios, aquella que da
vida a los cuerpos”. El cuerpo es la parte corruptible que al morir regresa a donde pertenece, a la tierra. San
Agustin no consideraba que el mundo sensible constituyera una fuente certera de conocimiento, éste se tenfa que
encontrar al interior de uno mismo: ahi es donde descubrimos a Dios y por consiguiente la verdad. Es decir,
conocer verdaderamente, o aquello que es verdadero y cognoscible ataiie a lo divino y no a lo mundano. No
tanto porque lo segundo no pudiera ser conocido, nos parece que san Agustin y en general la filosofia medieval
(antes de las transformaciones del siglo XII) consideraban que investigar las causas primeras de todo lo existente,
es decir, el Logos divino, era el objeto de conocimiento supremo que debia ser estudiado por el espiritu humano
porque éste era también el paradigma del conocimiento y de todas las virtudes, alrededor de él giraba la ética, la
logica y la verdadera ciencia (scientia como sabiduria divina).

San Agustin formula una analogia entre lo sensible y lo inteligible, entre la vision y la contemplacién,
Dios es como el sol que, asi como toca la tierra y la hace visible, 1lumina la mente humana a través de los rayos

que son emanados directamente de El:

...te promete la razén, que habla contigo, mostrarte a Dios como se muestra el sol a los ojos. Porque
las potencias del alma son como los ojos de la mente; y los axiomas de las ciencias aseméjanse a los
objetos, ilustrados por el sol para que puedan ser vistos, como la tierra y todo lo terreno. Y Dios es el
sol que los bana con su luz. Y yo, la razon, soy para la mente como el rayo de la mirada para los ojos.
No es lo mismo tener ojos que mirar, ni mirar que ver. Luego el alma necesita tres cosas: tener 0jos,
mirar, ver. El ojo del alma es la mente pura de toda mancha corporal, esto es, alejada y impia del

apetito de las cosas corruptibles. Y esto principalmente se consigue con la fe.”

25 San Agustin, Confesiones, 111, 6, 10, Ed. Iberia, Espafia, 1957, p.62
26 San Agustin, Soliloquios, 1, c. VI, consultado en: http://www.augustinus.it/spagnolo/soliloqui/soliloqui_1.htm
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La luz del Sol nos permite ver y conocer el mundo que vivimos y la luz divina nos habilita para percibir
las verdades eternas e nteligibles como la suprema Bondad y Belleza de Dios y el camino de purificacion que
como almas hemos de seguir para acercarnos a El. Asi pues, San Agustin reconoce dos tipos de luz y dos tipos
de visién que permiten acceder a dos dmbitos distintos que conforman la creacion divina.

San Agustin no reniega del mundo sensible porque, como hemos dicho, fue creado por Dios para los
seres humanos, se halla presente en €l y es su causa. La vista y los demds sentidos nos fueron otorgados por El
para orientarnos en el mundo, para percibirlo y gozarlo; no hay pues negacion ni repudio del mundo sensible,
pero si persiste la idea de que lo verdadero se halla mas alli de lo corporal. Ademds de los ojos corporales que
perciben el mundo sensible, habla San Agustin de los ojos del entendimiento que logran, después de una

introspeccion y una purificacion, elevarse y ver en su alma la belleza luminosa de las verdades eternas:

Entré y con los ojos de mi alma (tal cuales son) vi sobre mi entendimiento y sobre mi alma misma
una luz inconmutable; no era esta luz vulgar y visible a todos los ojos corporales ni semejante a ella,
o que siendo de su misma especie y naturaleza, se distinguiese en ser mayor, como sucederia si esta
luz corporal fuese aumentando mds y mas su clariddad y resplandor, y se extendiese tanto, que
ocupase con su grandeza el Universo. No era asi aquella luz ni de este género, sino una cosa muy

distinta, y superior infinitamente a todo lo que vemos”

Esta luz que vemos con el entendimiento es aquella por la cual todo lo que existe fue creado, es en tltima
mstancia Dios mismo como principio racional que ordena el universo. Es bella e infinita y permite al
entendimiento captar las verdades que de otro modo no podriamos hacerlo, la luz divina no es ni “mds luminosa”
0 “mas potente” que la luz sensorial, no hay punto de comparacion pues ambas pertenecen a distintos ambitos y
por lo tanto su composicion es distinta™. Recordemos que en la Biblia Dios es frecuentemente simbolizado como
la luz, se usan de manera constante metdforas luminosas para referirse tanto a El como a su actividad creadora o
a su potencia omnipresente. La creacion es autorrevelacion de Dios porque todo lo creado lleva/contiene una
porcién de la Luz Divina y al existir dan testimonio de la Luz Divina, de la perfeccion y belleza de Dios mismo.

San Agustin influyé durante toda la Edad Media y animo el debate en torno al vinculo que nos unia con
Dios. La idea en cuanto a los dos tipos de luces presentes en el mundo se tomé como punto de partida para el
andlisis y las reflexiones que fueron surgiendo a lo largo del pertodo medieval. Es sobre todo a partir del
movimiento racionalista del siglo XII que se comienza a plantear el estudio de la luz como fenémeno fisico que
podia ser estudiado desde otra perspectiva, mds tendiente hacia la filosofia natural que hacia la metafisica. De ahi
es donde partio Grosseteste para elaborar sus reflexiones que, una generaciéon posterior, estarfa dirigida solamente

por su estudio empirico.

27 San Agustin, Confesiones, V11, 10, 16, Ed. Iberia, Espafia, 1957, p. 172

28 E] interés de san Agustin no es el de investigar los componentes de la luz del sol ni de la luz divina, sélo plantea la existencia de
ambas, pues su objetivo a final de cuentas es ejercitar el alma para que, al purificarse, comprenda que no tiene que buscar a Dios
mas alla de sf mismo.
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Ahora bien, el segundo gran exponente del neoplatonismo cristiano es Pseudo Dionisio. Tenemos noticia™
de que los escritos del Areopagita se encontraban en la abadia de Saint Denis, al norte de Paris, desde el 758,
cuando el Papa Pablo I envi6 al rey Pipino el Breve algunas obras en griego dentro de las cuales se encontraban
los escritos del Areopagita. En el 827 los embajadores del emperador Miguel el Tartamudo de Constantinopla
regalo al rey Luis el Piadoso el Corpus Dionisiacumy el rey las hizo traducir por Escoto Eriigena, quien ademas
anadi6 algunos comentarios que aportaron al debate filoséfico medieval cuestiones importantes con respecto a la
luz, el color y sus propiedades (brillantez, belleza y materialidad) que abordaremos mas adelante.

La razon por la que Pseudo-Dionisio fue tan importante en la Edad Media, sobre todo en Francia es
que se le habia confundido con otros dos personajes: San Dionisio y Dionisio”, discipulo de san Pablo. El primero
era el santo que habia bendecido a la dinastia merovingia y a las subsiguientes ocupantes del trono francés y por
lo tanto era el patrono de Paris. Fl segundo habia, segin cuenta la leyenda, escuchado en el Areopago de Atenas
a san Pablo. Después de haber sido convertido a la religion verdadera, habia llegado a las Galias para
evangelizarlas y poco después se habia convertido en apostol de las Galias, primer obispo y patrono de Paris. La
leyenda contaba™ que, después de martirizarlo junto a sus companeros Rustico y Eleuterio, lo decapitaron y, con
su cabeza en las manos, camino seis kilometros y en el lugar donde se desplomé, se erigié un pequeno mausoleo.
En el siglo VIII se convirtié en una iglesia abacial y cementerio real hasta la Revoluciéon Francesa. En esa época
se escribe una Vida de San Dionisio que coincide con la llegada de los escritos del Areopagita a la corte de
Hilduino, y como mencionan varios historiadores, es probable que sea la época en que se identifico a los tres
personajes como uno solo.

Debido a su cardcter como patrono de Francia, los escritos del Areopagita se encontraron desde muy
temprano en el centro de las reflexiones filosoficas en Paris, sobre todo, como dijimos, a partir del siglo XII
cuando se realizaron nuevas traducciones de su obra y cuando comenzaron a proliferar escuelas catedralicias.
Los comentarios de fil6sofos como Hugo y Ricardo de San Victor, Guillermo y Thierry de Conches, y en el siglo
XIII filosofos como Thomas Galo, Roberto Grosseteste, Alberto Magno y Tomas de Aquino™.

En lo que concierne al pensamiento de Pseudo Dionisio, se concreta una concepcion filosédfica-teoldgica
respecto a la luz como la manifestacion mas evidente de Dios en el mundo. La idea central que encontramos en
la filosofia de Pseudo Dionisio es que Dios es Luz. Como potencia creadora y actividad dindmica crea -sin merma
de El mismo—todo lo que existe, le da ser y por lo mismo constituye el fundamento ontolégico del universo. Dios
trasciende la jerarquia de la creacion y la ilumina, pues El “contiene en si la esencia de todo, es la causa de todo
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sin ser Kl mismo todas las cosas””. El Creador se encuentra en los colores, las formas, los sonidos, los olores, en

todo aquello que podemos percibir con nuestros sentidos. Dios también es objeto del pensamiento y se

29 “Hilduin et la premiére traduction des écrits du Pseudo-Denis”, Théry Gabriel en Revue d’histoire de I'Eglise de France, pp. 24-25.
La historia de cdmo llegan el corpus dionysiacum a Paris es bien conocida y la relatan varios autores como Georges Duby, Umberto
Eco, Andreas Speer, entre otros.

30 Hay tres Dionisios que se confunden, los dos primeros, el discipulo de san Pablo y quien evangeliza las Galias no podian ser el
mismo por las fechas: el primero vive a principios de la era cristiana, incluso se llega a decir que escuché al mismo Jesucristo en
sus sermones (el mismo Suger lo refiere en sus escritos y las fuentes medievales lo piensan asi hasta que Abelardo, mientras se
encuentra refugiado por Suger en Saint Denis, al estudiar los textos, y las fechas, cuestiona si son la misma persona. Suger acalla a
Abelardo recordandole la proteccién que en ese momento le brinda Saint Denis contra los ataques de Bernardo de Claraval).

31 Santiago de la Voragine, La leyenda durea, Alianza Editorial, Espafia, 1982, vol. II, pp. 657-663.

32 Edouard des Places, “Le Pseudo-Denys I’Aréopagite, ses précurseurs et sa posterité” en Dialogues d’histoire ancienne, vol. 7, 1981,
p. 327

33 Maria Toscano y German Ancochea, Dionisio Areopagita, La Tiniebla es Luz, Herder, Espafia, 2009, p. 37.
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aprehende de manera mas intensa con nuestra inteligencia en la medida en que vamos ascendiendo de lo sensorial
alo inteligible. Asi pues, para Pseudo Dionisio la belleza luminosa divina participa en todo, manifiesta la presencia
del Creador en las cosas.

Dionisio explica que la capacidad que cada ser tiene de recibir o captar la luz divina se encuentra en
proporcion de su capacidad de conocer el mundo, de hacerlo inteligible. A la par de la luz, la belleza ocupa un
lugar primordial en la creacion del cosmos, pues gracias a ésta el universo se encuentra armonizado entre sus
partes y ordenado. La belleza particular de lo diverso es informada por la Belleza Divina, por medio de ésta
conocemos el mundo y nos damos cuenta que éste es una teofania, es decir, una manera en que Dios se manifiesta
a los seres humanos. La luz es la perfeccion, fuente de vida que otorga forma-inteligibilidad a la totalidad de seres:
todo lo que existe, existe en cuanto a que participa de ella. Es a partir de la Luz que nuestras almas conocen lo
verdadero, la Belleza y el Bien y genera en nosotros un deseo de estar en Dios. El mundo es bello porque participa
de la luz divina, esti conformado y ordenado por ella. Ahora bien, el conocimiento se produce por la visién y
asimilacion de las formas sensibles puesto que éstas, al contener la luz divina, son visibles ¢ inteligibles.

La idea de iluminacién y las metiforas de la luz y la belleza, unidas a la Revelacion por medio de las
Escrituras, conforman la filosofia de Dionisio “a partir de ellos [los Evangelios] somos conducidos por la luz hasta
los himnos tedrquicos para alabar el Principio dador de bienes de toda sagrada manifestacion luminica””. Dios
crea por medio de donacion y participacion de su ser, sin que disminuya su potencia ni su ser, cada ente recibira
los dones de acuerdo con su capacidad de recepcion, el don divino es la luz. Pseudo Dionisio identifica dos tipos
de luces que permiten conocer dos tipos de realidades. Los dos tipos de luz nos permiten conocer lo generado:
tanto lo sensible como lo inteligible: 1) la inteligible que se halla presente en el alma humana a partir de la cual
nos relacionamos directamente con Dios y nos permite acceder a lo trascendente. Por medio del alma el ser
humano participa de la luz divina. La divina se conecta directamente con nuestras almas, con nuestra inteligencia;
este lazo primordial e indisoluble posibilita el conocimiento y el pensamiento: pertenecemos al Logos creador y
por lo mismo contenemos una minima e imperfecta fraccion de ese Logos. Por luz inteligible, Pseudo Dionisio
lo identifica con el Bien (como uno de los nombres divinos) “por iluminar plenamente a toda inteligencia
supraceleste con su luz intelectual y quita de todas las almas donde se halle toda ignorancia y error, las hace
participes a todas ellas de su luz sagrada y quita de los ojos de la inteligencia la nube de ignorancia que los rodea””.

2) La sensible, proveniente del sol y gracias a la cual nuestros ojos pueden percibir el mundo y conocerlo,
esta luz “atrae y hace que se vuelvan hacia ella todas las cosas que ven, que se mueven, las que reciben la luz, las

s. [...] Y todos los seres sensibles

que reciben su calor y en general todo aquello que alcanzan sus rayos luminos
tienden a él, atraidos por su luz o para ver o para moverse o para recibir la luz o el calor o en suma para que les
9936
conserve™,
Contrario a lo que se piensa sobre el periodo medieval, desde temprano podemos observar el interés por
intentar explicar y conocer el universo y la relacion que existe entre el mundo supralunar, con el sublunar. Fl
mundo sensible, como manifestacion del orden divino, es decir, la naturaleza como teofania, manifiesta lo divino

para que podamos atisbar algo de la grandeza divina y comprendamos el orden que subyace a todo el universo.

34 Pjseudo-Dionisio, Los nombres divinos, 1, 2, Biblioteca Obras Maestras del Pensamiento no. 77, Losada, Argentina, 2007, p. 209
35 [bidem, p. 255
36 fhidem, p- 254
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El conocimiento de la realidad sensible es primer momento del regreso al primer principio: ahi comienza el
ascenso, poco a poco, en lamedida en que nos vamos desprendiendo de lo material, logramos comprender mejor
lo divino hasta lograr la unién final con nuestro creador. Por lo anterior la naturaleza y el conocimiento de lo
sensible constituyen un momento importante para Pseudo Dionisio. Y de ahi también la importancia del
conocimiento sobre todo de la naturaleza en el siglo XII, pues era el punto de inicio para el acercamiento a Dios.

Como hemos mencionado, San Agustin y posteriormente Pseudo Dionisio sentaron las bases para el debate
sobre la forma en que la luz, identificada plenamente con el Creador, habia dado forma y orden al mundo. La
luz identificada por Dionisio como el Bien y la Belleza, determinaron al mundo y las relaciones existentes entre
todos los 6rdenes de la creacion.

A principios del siglo XII, se sigui6 identificando dos tipos de luces, incluso, como senalan varios
autores, hay un renovado interés por la filosofia de Pseudo Dionisio, como veremos mas adelante, y esto abria
la posibilidad para que se reflexionaran temas como la luz, el origen del cosmos vy la belleza. La Luz-Dios crea
de la nada por medio de la emanacion de su Ser y se difunde por el universo, le da forma, belleza, orden. Lo
que hizo que el siglo fuera distinto con respecto a los siglos anteriores es que la relectura del Corpus Dionysiacum
se realizo a la par de un interés por reflexionar sobre la razén humana y se cuestioné el alcance de ésta para
conocer a Dios y al mundo. Las escuelas catedralicias propiciaron estas discusiones, y el intercambio de 1deas.
Dos centros intelectuales y educativos que se concentraron en abordar estos temas fueron la Escuela de San
Victor y la de Chartres.

Las traducciones de filsofos griegos y drabes comenzaron a llegar entre la segunda y la tercera década
del siglo XII, lo cual no solo enriquecié las discusiones, sino que obligd a replantear muchos temas; uno de ellos
fue el concepto precisamente de luz. Aristoteles y la optica drabe impulsan estos cambios y asi el siglo XII fue
testigo de cémo paulatinamente la luz pierde su rasgo metafisico para ser convertirse en un fenémeno fisico que
se estudiard desde la perspectiva de la filosofia natural que también se estaba configurando en ese momento. Sin
que se deje de pensar que la luz proviene del creador, lo que se plantea es que hay un solo tipo de luz, es decir,
se dej6 de pensar que la luz divina era de una naturaleza distinta a aquella que 1luminaba al mundo sensible. Este
Renacimiento trajo consigo una nueva sensibilidad que no perdié los ejes tematicos de la metafisica de la luz: la
luz, la belleza y el conocimiento, sino que los reajustd de acuerdo a los nuevos intereses filoséficos de la época.
El siglo XII marcé el inicio de una nueva aproximaciéon al mundo y a las cosas, de un “nuevo interés por la

9937

experiencia concreta”” de los seres humanos en su entorno. Esto conllevé a redescubrir el mundo natural por via
de la experimentacién que, no debemos olvidar, siempre tiene como objetivo la purificacion de las almas y la
comprensién del mundo sensible para elevar nuestras almas.

En este contexto, Hugo de San Victor, considera que la belleza es la caracteristica principal del mundo,
por la cual podemos conocerlo y percibir su origen divino. Recordemos que la Creacion entera es un libro y es
preciso saber leer-interpretar los signos que en €l se presentan para conocer y encontrar a Dios en sus obras.

Este al crear el universo no solo lo dot6 de ser, sino que ademas lo hizo bello porque recordemos que la belleza

es, desde San Agustin y Pseudo Dionisio, un atributo divino que fundamenta ontologicamente la creacion entera.

37 Dominique Poirel, Hugues de Saint Victor, Ed. Cerf, col. Initiations au Moyen Age 162, Francia, 1998, p. 52
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Alrededor de 1125 Hugo de San Victor tradujo y escribié uno de los comentarios capitales sobre la
Jerarquia Celeste: que junto con el Corpus dionysiacum parisiensis” fue durante los siglos XII, XIII y XIV un
elemento fundamental del pensamiento neoplaténico occidental. El comentario de Hugo permitié que resurgiera
el interés por la filosofia de Pseudo-Dionisio”, ya que desde la traduccion de Escoto Eritigena (s. IX) no se habian
vuelto a registrar estudios sobre el Areopagita. El comentario de Hugo es importante porque analiza y enfatiza, a
partir de la idea de la “participacion”, las relaciones entre el conocimiento del mundo y la sabiduria divina;
asimismo, uno de los ejes principales del comentario es el papel de la luz como aquello que comunica no sélo la
belleza del mundo a los hombres y les revela a su autor, también como agente de conocimiento pues la luz
permite conocer lo creado no solo a través dela vista sino también por medio de la capacidad humana de

reconocer en la belleza del mundo, los signos invisibles del Creador:

Habia dos signos dados al hombre para permitirle ve lo invisible: el uno de naturaleza, el
otro de gracia. Fl signo de naturaleza era la belleza de este mundo; el signo de la gracia, la humanidad
del Verbo. [...] La naturaleza, por su belleza, pudo revelar a su autor [...] La humanidad del Salvador

fue ala vez remedio y ensenanza: ciego [el hombre] pudo recibir la luz; capaz de ver, pudo reconocer

la verdad."

Para Hugo, el rayo que desciende y por el cual se crea el universo, la multiplicidad, es la sabiduria divina, es
decir, la luz increada es la misma sabiduria y con esto Hugo conecta los Nombres Divinos con el propio
comentario a la_Jerarquia Celeste. Hay dos obras que Hugo reconoce como creaciones del rayo divino: el mundo
sensible y las Escrituras, cada una se asocia con los signos que identifica Hugo: el primero con la belleza divina
que nos simbolizan al Creador en su obra; el segundo con la salvacion, con Cristo como medio por el cual Dios
se hace presente y podemos reconocer su presencia. Hugo de san Victor distingue lo que €l llama “teologia
natural o mundana” como la parte de la sabiduria (filosofia) que estudia a Dios y “teologia divina” a aquella que
se basa en la revelacion (es decir, las Escrituras). Y en este sentido cada una tiene por objeto, por un lado, la
belleza y por otro, la gracia.

Otra idea importante que retoma Hugo de Pseudo Dionisio es el mundo como una teofania. Dios se
nos revela en el mundo, se nos hace visible por medio de lo sensible y por haber sido creado a través de la
sabiduria divina, la belleza del mundo es accesible el conocimiento humano. Las formas visibles mediante su
belleza nos muestran lo invisible, para Hugo, todo es una representacion de algo més"”. La inmensidad del

universo y su belleza revelan la omnipotencia divina, su bondad y por medio del Rayo divino, su sabiduria. Como

38 cercano al inicio de los trabajos de remodelacion de Saint-Denis por el abad Suger. Lo cual consideramos que no es mera
coincidencia, sino parte de la renovacion del pensamiento, de la sensibilidad, la racionalidad y la espiritualidad que transformaron
de manera profunda a la Edad Media.

39 La traduccion de todo el Corpus por parte de Thomas Gallus alrededor de los 1220’s, Umberto Eco, Le probléme esthétique chez
Thomas d’Aquin, PUF, Paris, 1993, p. 55

40 Dominique Poirel, “Philologie et histoire de la pensée médiévale : autour d’Hugues de Saint-Victor”: http://asr.revues.org/854
41 de la “Hiérarchie Céléste”, Hugues et Ricard de Saint-Victor, textes choisis, ed. Roger Baron, Hugues de Saint Victor, Ed. Desclée, col.
Témoins de la Foi, Bélgica, 1961, p. 77

42 Csaba Németh, “The Victorines and the Areopagite” en Colloque Victorine International du CNRS, en col. Bibliotheca Victorina XXII,
Brepols, Bélgica, 2010, p. 351
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vemos Hugo ain tiene esta vision simbolica del mundo visible que a lo largo del siglo XII se ird “atenuando” para

quienes se interesen por la filosofia natural (aunque no por completo).

2. Teologia
No es casual que la metafisica de la luz y las ideas neoplatonicas con respecto al fenomeno luminoso
haya resultado atractiva para los filésofos medievales, esto en gran parte se debe a la gran coincidencia que
encontramos en el relato biblico de la Creacién y a las numerosas referencias de la luz identificado como el
principio divino, precisamente al inicio del Génesis, se hace explicito el papel de la luz en el origen y
ordenamiento del mundo:
En el principio cre6 Dios los cielos y la tierra. Y la tierra estaba informe y vacia, y las
tinieblas cubrian la superficie del abismo, y el Espiritu de Dios se movia sobre la faz de las aguas.
Y Dios djjo: sea hecha la luz; y la luz quedo hecha. Y vio Dios que la luz era buena; y separ6 Dios

la luz de las tinieblas Gén. I, 1-4.

Kl acto de creacion divina es la palabra: el logos crea; 1a luz es el principio del orden pues a partir de ella
los cielos y la tierra se ordenan. Previo a la luz, lo que existe es caos y obscuridad, de esta forma, en la tradicion
Judeocristiana se encuentra implicita una teoria sobre la naturaleza de la luz y sobre su preeminencia en la creacion
del Cosmos, pues la luz da forma al caos quien a su vez representa lo irracional. Kl acto de creacién implica
también que la bondad de lo luminoso es el orden y la armonia que se imponen sobre el caos y el vacio de la
oscuridad: “vio Dios que la luz era buena; y separé Dios la luz de las tinieblas”; la luz clarifica, ahuyenta las
tinieblas y es principio de vida a través del Logos; permite conocer y amar a Dios.

Esta 1dea del acto de la palabra como Logos la encontramos también en el Evangelio de Juan, en donde

Cristo es identificado como Verbo, y se muestra como Dios:

En el principio era ya el Verbo, y el Verbo estaba en Dios y el Verbo era Dios. El estaba en el
principio en Dios. [...] En €l estaba la vida, y la vida era la luz de los hombres. [...] El Verbo era la luz

verdadera, que cuanto es de si alumbra a todo hombre que viene a este mundo. Juan I, 1, 1-9.

El Verbo infunde vida a la creacién, comunica y hace que lo creado participe de la fuente de ser. El
Logos divino se concibe como la Luz verdadera que brilla en las tinieblas y que con su hermosura toca nuestras
almas. Il hombre recibird entonces la Luz de Dios en el orden natural, por una participacion en el ser del Logo
y recibird también la belleza luminosa que coloca a los seres creados en un lugar determinado de acuerdo con su
modo de participacion; de esta manera podemos ver que existe una relacion ontologica de los conceptos Luz-
Logos-Belleza. Como acto creador, el Verbo ilumina todo lo que existe y en ese acto creativo nos hace a su
1magen y semejanza porque nos comunica su Logos. Las almas individuales son las que contienen dicho Ser por
participacion, ahi también se encuentra nuestra capacidad de conocer, nuestro entendimiento, por lo que la razén
individual es parte de la divina, también por participacién. En este sentido es que el orden metafisico y
epistemoldgico se encuentran en perfecta armonia: Dios es el principio explicativo de toda la realidad, su

sabiduria constituye el grado mas alto de cognicién.
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Como menciona Marie-Thérese d’Alverny, esta idea prevalecio entre los filosofos practicamente desde
Alcuino” (s. IX) hasta los filosofos del siglo XII como Hugo de San Victor, Guillermo de Conches o el mismo
Grosseteste consideraron que la sabiduria humana se encontraba supeditada a nuestro grado de participaciéon en
la inteligencia divina. Cada uno de acuerdo a su propio pensamiento, consider6 fundamental educar y orientar
nuestra razoéon porque de esta manera nos acercabamos a Dios en tanto seguiamos los designios de nuestra propia
naturaleza humana.

En el lenguaje biblico, Dios crea los cielos y la tierra, y en el momento de la creacion de la luz, se pone
fin al caos y a las tinieblas. Una discusién interesante en este sentido es si la materia preexistia y gracias a la luz
habia sido informada y por ende ordenada, o si previo al acto creativo de Dios no hay nada. Se establecié6 como
dogma esta ultima interpretacion y los filosofos del siglo XII como Bernardo Silvestre, Hugo de san Victor,
Guillermo de Conches o Grosseteste, al retomar esta discusion, interpretaron esto como la creacion de la materia,
informe y cadtica. A partir de ahi la luz, fuente que da origen a todo lo que es, ordena la multiplicidad que se va
creando. La luz es el principio inteligible que da forma y unifica al cosmos, anima lo inerte. Ll intelecto divino
como luz, otorga la existencia y el ser; es entonces cuando todo comienza a moverse, a revolucionarse, y se hace
mteligible para los seres que poseen en su alma el don de la inteligencia, como diria san Agustin

No sélo en el Génesis, las referencias de Dios como potencia luminosa, como Luz, abundan en la Biblia,
también lo hacen las analogias de la luz con la bondad, belleza e inteligencia. Es por esto que desde muy
temprano, los Padres de la Iglesia utilizaron gran parte de los planteamientos neoplatonicos para fundamentar
filos6ficamente los dogmas religiosos. Podemos encontrar una relacion ontolédgica-epistemologica entre Luz-
Logos: el Verbo ilumina en cuanto creador y nos comunica una participacién del ser divino a nuestro
entendimiento, a nuestro logos, el cual contiene/estd hecho de esta luz divina, invisible y bella que nos permite
aprehender objetos intelectuales. En el relato cosmogonico biblico la luz es el factor esencial a partir del cual, o
mediante el cual Dios crea y ordena todo lo que existe -fiat lux—por lo cual los filésofos medievales nunca
pusieron en duda su papel primordial en la creacion, al contrario, precisamente por eso es que el cristianismo
asimilé de buen grado las 1deas neoplatonicas. Por eso también es que la luz fue objeto de interés filosofico a lo

largo de la Edad Media.

II. Luz, arte y belleza: el nacimiento del gotico

Fuera del ambito filoséfico, otro acontecimiento que reforzo esta “unificacion” de los dos tipos de luz,
se dio en el ambito del arte y su relacion con la teologia. Mencionamos que los escritos de Pseudo Dionisio, tanto
por el hecho de ser patrono de la nobleza francesa como porque su pensamiento acordaba el neoplatonismo con
el cristianismo, fueron muy estudiados y comentados durante la Edad Media. Sobre todo a principios del siglo
XII su obra cobra especial relevancia en la filosofia y en las creaciones artisticas. En lo que respecta al arte, en
1127 el abad de Saint Denis, Suger, inicia la ampliacion y remodelacion de la antigua iglesia abacial tomando en

cuenta los escritos del filosofo respecto a la metafisica de la Luz" y crea un nuevo estilo arquitectonico: el estilo

43 Marie-Thérese d’Alverny, “La Sagesse et ses septs filles: Recherche sur les allégories de la philosophie et des Arts Liberaux du IXé
au Xlle siecles” en Etudes sur le symbolisme de la sagesse et sur I'iconographie, col. Variorum, Collected Studies Series, UK-USA, 1993,
p. 246

44 Suger también tomara en cuenta algunos pasajes biblicos referentes a la identificacién Dios-Luz, sin embargo consideramos que
la influencia dionisiaca es vital para la creacién de Suger.
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radiante (el gotico)” en la arquitectura que tomard como punto de partida la idea de que Dios es Luz-Hermosura.
Las obras de remodelacion se convirtieron en el nacimiento de un estilo arquitectonico que revoluciono la historia
del arte.

Suger, religioso y politico francés, al justificar los grandes gastos que suponian la obras, destacaba la
importancia de que la luz pasara por grandes vitrales hacia el interior de la iglesia, ahi, en el espacio sagrado, ésta
se transfiguraba en Luz Divina. Habia que dejar entrar la luz en la iglesia porque de esta manera podiamos tener
una experiencia divina directa -a través de la “nueva luz”—y con la vista y nuestros demds sentidos entrar en
contacto con la belleza del creador, podiamos, en efecto ascender a través de objetos materiales a lo inmaterial:
“La mente aletargada se eleva hacia la verdad pasando por lo material/ Y primero sumida en el abismo, resurge
a la vista de esta luz”"

Suger reemplazé los muros por ventanales cuyos vidrios coloreados, al filtrar la luz solar al espacio
sagrado, la transfiguraban en luz trascendente divina; asi se experimentaba directamente la presencia de Dios, que
nos abrasa y nos permite sentirlo con nuestra vista y nuestros sentidos. La sensacion que se produce por la vision
luminosa nos eleva, purifica nuestra alma y nuestro cuerpo, permitiéndonos acercarnos a Dios y percibir que su
belleza luminosa se encuentra presente en todo el universo. Esta es la idea sobre la cual Suger reedificé Saint
Denis y lo convirtié en el primer templo gotico.

Si bien su objetivo era principalmente politico (consolidar el poder de la monarquia francesa en Europa)
y religioso (embellecer la abadia que servia también como necropolis de los reyes francos), tomoé en primer lugar
las ideas sobre la luz y la iluminacion de las almas del pensamiento de Pseudo Dionisio, asimismo, al afirmar
que la luz divina se transfiguraba en la tierra, sembré la idea de que en realidad era una sola. En la descripcion
detallada que realiza Suger sobre como concibié los planes para la renovacion de su iglesia, sobre las
disposiciones de los vitrales, nos encontramos numerosas referencias a la obra de Pseudo Dionisio, sobre todo
la Jerarquia Celeste y a Jerarquia Eclesiistica. Su 1dea principal es precisamente “materializar” en la piedra y el
espacio sagrado la filosofia dionisiaca, a lo largo de su exposicion no sélo invoca al “tres veces santo””. Suger
msiste, por ejemplo, en que la purificacion y elevacion de nuestras almas comienza con la contemplacion y
admiracion de los materiales, la via anagogica de la que habla Pseudo Dionisio en el primer capitulo de la
Jerarquia Celeste, Suger inscribe en la misma puerta de entrada de la nueva iglesia “La mente aletargada se eleva
hacia lo material pasando por lo material”".

Esto podemos pensarlo porque el gotico revolucioné el arte medieval y la relacion de éste con la filosofia
y la teologia, ya que Suger afirma que el mundo sensible y la admiracién por los objetos materiales no era

condenable si éstos podian conducirnos a la contemplacién y la elevacion, primero por medio de nuestros

45 El nuevo estilo que surgi6 gracias a las ideas del abad Suger se llamd durante la Edad Media “estilo radiante” o “flamigero”, no es
sino hasta el siglo XVI, que Giorgio Vasari (en Vidas ilustres de los pintores de Cimbaue a nuestra era, 1550) en tono despectivo lo
llama “g6tico” aludiendo a las culturas nérdicas que eran vistas como barbaras, en contraposicion con la recuperacién de los estilos
grecorromanos por parte de los italianos, concebidos como modelos de orden y armonia en una época en que se transformaron los
valores estéticos no sdlo en la arquitectura sino en las diversas expresiones artisticas.

46 Abad Suger, Sobre la abadia de Saint-Denis y sus tesoros artisticos, Ed. y comentarios de Erwin Panofsky, Catedra, col. Grandes
Temas, Espafia, 2004, p. 65

47 Abad Suger, Ordenanza estipulada en el afio 1140 o en el afio 1141, Ed. y comentarios de Erwin Panofsky, Catedra, col. Grandes
Temas, Espaia, 2004, p. 137

48 Abad Suger, Sobre la abadia de Saint-Denis y sus tesoros artisticos, Ed. y comentarios de Erwin Panofsky, Catedra, col. Grandes
Temas, Espafia, 2004, p. 65
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sentidos y luego intelectual y animicamente. La nueva iglesia tenia como funcion principal ascender -por la via
anagdgica—y tener una experiencia directa de Dios, transportando al ser humano de lo material a lo espiritual, la
nueva iglesia que construia Suger nos conducia asimismo a una vida espiritual en la cual se pensaba que era
posible, al experimentar la bondad y la belleza luminosa de Dios, llevar una vida acorde con los valores de la
Iglesia. Para Suger la experiencia de lo bello nos acercaba a Dios y permitia que nuestros sentidos se abrieran a
la contemplacién, esta idea innovéd el pensamiento no sélo estético sino quizd ético pues recordemos que lo
sensorial era peligroso porque nos hacia descender, caer en el pecado y en los vicios. Al contrario, Suger
consideraba que la luz coloreada que experimentibamos en su iglesia elevaba tanto el alma como el cuerpo, nos

iluminaba y provocaba un deseo de unirnos con el Creador:

...que esta obra brilla con nobleza [e] Ilumine las mentes para que siguiendo verdaderas luces//
Lleguen a la luz verdadera, [...]LLa mente aletargada se eleva hacia la verdad pasando por lo

material // Y primero sumida en el abismo, resurge a la vista de esta luz”.

La idea primordial es que el ser humano puede levantarse gracias a lo material, su espiritu y su alma
logran, a través de experimentar la belleza sensorial, ascender hacia una vida espiritual plena, amorosa y virtuosa.
La via anagbgica consistia precisamente en tener como punto de partida lo material para asi ir elevindose y

purificindose hacia Dios, paulatinamente, uno debia desprenderse de todo lo corporal, dice Pseudo Dionisio:

Y después de haber fijado la mirada inmaterial de nuestro entendimiento en el don de la luz
original [...] y que nos revela las bienaventuradas jerarquias de los dngeles acudiendo a figuras
simbolicas, elevémonos de nuevo desde esa luz a su rayo puro” (y contintia) “Por eso Dios [...] nos ha
otorgado nuestra sagrada jerarquia y las llamadas jerarquias inmateriales revestidas de multiples figuras
y formas materiales, para que partiendo de estos signos sagrados, con conformidad con nuestra propia
manera de ser, nos elevemos a las realidades espirituales [...] Porque nuestro entendimiento no puede
ser elevado a la imitacién y contemplacion inmaterial de las jerarquias celestes, si no es ayudado por
los medios materiales, segiin requiere su naturaleza, considerando las hermosas imagenes que vemos
como signo de misterios sublimes, los buenos olores que percibimos como signos de la comunicacion

50

mtelectual, las luces inmateriales como signo de la copiosa efusion de luz inmaterial.

Por medio de los sentidos se advertia un sentido espiritual mas alto, la luz, el esplendor que irradiaba
la catedral gotica, no eran solamente caracteristicas o valores estéticos, sino también cualidades teologicas y
modelos éticos por los cuales los cristianos debian conducir su vida para la bienaventuranza futura: ésta se
prefiguraba en la luz que llenaba los espacios sagrados. Dios estaba realmente presente y podia ser

experimentado directamente al percibir la luz, pues El mismo era luz y llenaba la totalidad del espacio, la realidad

49 Abad Suger, De las obras realizadas durante su administracion, Ed. y comentarios de Erwin Panofsky, Catedra, col. Grandes Temas,
Espaiia, 2004, p. 65

50 Pseudo-Dionisio, La Jerarquia celeste, 1, 2-3, Biblioteca Obras Maestras del Pensamiento no. 77, Losada, Argentina, 2007, p. 104-
105
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misma, la totalidad del mundo: Dios se develaba en su grandeza y belleza a los seres humanos, estaba presente
y su bondad lo irradiaba todo y permitia a los mortales abrir su corazon y su alma a la grandeza divina. Al salir
del templo los seres humanos eran otros, renovados, su fe se encontraba fortalecida y podian admirar la creacién
divina: el mundo que los rodeaba. Su alma y todo su ser se habian purificados y con esos nuevos ojos, como dice
Suger, renovaban su fe, lo material-sensorial posibilitaba el ascenso a lo inmaterial.

Estudiar la luz desde una nueva perspectiva que se inclinaba por explicaciones naturalistas no resulto
realmente problemdtico ni constituy6 un quiebre total en la cosmovision medieval; si resulté un cambio en cuanto
a como concebir las relaciones entre lo material y lo inteligible y en cuanto a delimitar el ambito de estudio de la
teologia y la filosofia natural. La luz material y la inmaterial son expresiones divinas por medio de las cuales se
operan la fusiéon entre el bien -aquello que crea—, y la belleza -aquello que es creado— “entre el cielo y la tierra
como entre la estética y la ética”” como apunta Georges Duby, para iluminar el corazon y la mente humanas y
de esta manera, aclarar el pensamiento y acercarnos a esa luz primordial sustento del mundo.

Las cruzadas y el interés por nuevos conocimientos, llevo a muchos filésofos (como cuenta Adelardo
de Bath en sus Quaestiones Naturales) a buscar en Oriente y en Espana, nuevos materiales de lectura y nuevas
formas de aprender y nuevos métodos para descubrir el mundo. Se multiplicaron las traducciones de filésofos
griegos y drabes vy a lo largo del siglo los europeos conocieron la filosofia de Aristoteles, la medicina y éptica
arabe y muchos otros filésofos griegos que hasta ese momento no se conocian en Europa. El Renacimiento del
siglo XII en el ambito de la filosofia y el conocimiento, es en realidad todo el proceso de traduccion, lectura,
analisis, asimilacion v sintesis de todo este material que mencionamos. El siglo XII atin es platonico-neoplatonico,
pero poco a poco, al asimilar la filosofia aristotélica, se tenderd hacia el aristotelismo y ya a mediados del siglo
XIII, esta manera de explicar y reflexionar sobre el mundo se impuso finalmente en las recién creadas
universidades. En este periodo es que llegan los textos de filosofia natural y de 6ptica que llegan de Oriente y las
traducciones de Aristoteles”, los filosofos —sobre todo de la Escuela de San Victor en Paris—comienzan a estudiar
las caracteristicas de la luz, sus efectos, la manera en que vemos y conocemos el mundo fisico, desde una
perspectiva que poco a poco se movera hacia un estudio menos metafisico y mas “cientifico” de los efectos y
caracteristicas de la luz. Es todo un proceso de reflexion que culmina con los estudios de Grosseteste y sus
discipulos de la Escuela de Oxford en el siglo XIII. Este proceso no se puede explicar ni desarrollar sin

comprender la importancia de la luz en términos metafisicos desarrollados en siglos anteriores.

II1. Roberto Grosseteste

Como hemos visto, hay una constante en el pensamiento filosofico en cuanto al interés que suscitéd la
luz y al papel que lo otorgaron muchos filosofos en sus sistemas metafisicos. También hemos visto como en el
siglo XII se gesté un movimiento intelectual que colocaba a la razén como la guia para la reflexion filosofica en
todos los ambitos de conocimiento del ser humano. A partir de esto, muchos filésofos guiados por el interés de
explicar de manera racional como es que Dios habia creado al mundo y lo habia organizado, teniendo como eje

el concepto de luz, fueron desplazandose de la metafisica a la filosofia natural. Este interés se afianzo debido no

51 Georges Duby, San Bernardo y el arte cisterciense, Taurus, col. Ensayistas no. 181, Espafia, 1981, p. 15.
52 Sobre todo, de textos como De Anima, Sobre la generacién y la corrupcidn, Sobre la sensacion, la Metafisica, Sobre el Cielo.
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solo al racionalismo sino también al descubrimiento de textos de filosofia natural de Aristoteles y de filosofos
arabes.

El segundo momento clave que permitié esta transicion, entre explicaciones metafisicas sobre el origen
del cosmos hacia la filosofia natural, lo encontramos casi un siglo después, a principios del siglo XIII. La luz
continuo siendo el eje conceptual a partir del cual se llevaron a cabo dichas reflexiones, sin embargo, se empezo
a estudiarla como fenémeno natural y a partir de consideraciones fisico-matematicas. Sin perder su cardcter
trascendente, es decir, sin dejar de ser un atributo por el cual Dios habia formado al universo, estudiar y
reflexionar sobre la luz cobré otro significado en tanto fenémeno visible que respondia a ciertas regularidades en
su despliegue por el mundo.

Estamos a casi un siglo de que Suger hubiera comenzado la remodelacion de Saint-Denis. Nos
encontramos en las primeras décadas del siglo XIII, cuando el gotico esta en su esplendor total, cuando las
ciudades compiten por construir las catedrales mds diafanas, etéreas y luminosas; cuando, como dice Eco se
elaboré una técnica figurativa que explotaba al méximo la vivacidad del color asociada a la vivacidad de la luz”
que penetraba en las catedrales goticas y que modificaba por completo la experiencia del creyente en un espacio
sagrado. Consideramos que este momento es el punto de inflexién para los estudios que después se desarrollaron
sobre el fenomeno luminoso. Nos referimos a las reflexiones de Grosseteste en su libro De Luce, escrito
alrededor de 1226-1228 en la Universidad de Oxford. A partir de esta obra se inauguré un periodo en el cual la
luz -fisica—y otros fenémenos naturales comenzaron a ser el interés primordial entre los profesores y alumnos y
donde se empezo6 a darle primacia al estudio de la filosofia natural™.

En la Universidad de Oxford se consolido durante el siglo XIII una escuela (como la de Chartres o San
Victor), los Franciscanos de Oxford, fundada precisamente por Grosseteste y clave para el desarrollo cientifico
de los siglos posteriores. Figuras como Daniel Morley, Roger Bacon, Witelo, Duns Scoto y Guillermo de
Ockham entre otros, siguieron los pasos de Grosseteste y asi el interés en las ciencias naturales fue la marca de la
Universidad de Oxford. En este contexto se instituyeron nuevos métodos de estudio, nuevas preguntas destinadas
a enriquecer las discusiones sobre la naturaleza, mientras dejaban para la teologia explicaciones metafisicas sobre
ella. La experimentacion fue clave para el desarrollo de esta nueva forma de aproximarse al mundo y como
menciona Walter Ullman, su lema fue “sin experimentos nada puede saberse adecuadamente” es decir, en el
siglo XIIT los franciscanos de Oxford consideran ya que hay un tipo de conocimiento que esta ligado totalmente
a la experiencia sensible y que ademds es necesario.

David Lindberg identifica una corriente filosofica que se desarrolla entre la segunda mitad del siglo XII y la
primera del XIII, el “aristotelismo neoplatonizado™ precisamente como momento de transicion por el cual hay
un intento por reconciliar a Platon (en particular el 77meo), con Aristoteles -sobre todo sus libros de filosofia
natural—, con el neoplatonismo de San Agustin y Pseudo Dionisio. Grosseteste y los filosofos de la Universidad
de Oxford se encuentran inmerso en este periodo; su Filosofia de la luz es un claro ejemplo de cémo se intenta

reorganizar tanto la teologia como la metafisica y la cosmogonia, con las nuevas ideas y estudios filoséficos y

53 Umberto Eco, Le probléme esthétique chez Thomas d’Aquin, PUF, Francia, 1993, p. 122.

54 Dorothea Elizabeth Sharp, Franciscan Philosophy at Oxford in the XIIIth century, Oxford University Press, UK, 1930, p. 5
55 Walter Ullmann, Medieval Foundations of Reinassances Humanism, Elek Books Limited, UK, 1977, p. 81

56 David Lindberg Light Metaphysics form Plotinus to Kepler, University of Pennsylvania, USA, 1986, p. 14
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cientificos. De los elementos que perduraron fueron la doctrina de la emanacion, la participacién ontologica y la
metafisica de la luz. Esto debido en parte a que se adaptaba bien a las metiforas luminosas contenidas en la Biblia,
asi como la estructura jerarquica y ordenada de toda la realidad -tanto inteligible como sensible—.

La integracion de la filosofia natural de Aristoteles renové y revitalizé las discusiones sobre el mundo natural
y la cosmologia en el siglo XII, fue la culminacién de una época de grandes cambios en la cual se mezclaban
elementos de la tradicién platonica-agustiniana con la aristotélica. Surgié una nueva cosmogonia, que puso en la
mesa de debate nuevos temas, algunos los descarté y otros los revisé desde esta nueva mirada naturalista y
racionalista. Surgié también una nueva forma de hacer ciencia, de aproximarse a los problemas y buscar
soluciones que se fueron perfeccionando con el paso del tiempo.

En las primeras décadas del siglo XIII Grosseteste configuré una Cosmogonia que podriamos llamar fisica,
porque tomaba en cuenta la percepcién sensible como punto de partida para el conocimiento del mundo y en
dltima instancia, de Dios. Dicho aspecto es de suma importancia no sélo porque incluye un estudio “empirico”
de la naturaleza de la luz, sino porque constituird la base de lo que podriamos llamar un primer “método
clentifico”, una aproximacion directa a los fenémenos naturales a partir de la observacion. La metafisica de la luz
se transforma pie en una investigacion fisica, no solo de la luz sino de la generacién de la materia que partio
precisamente del problema sobre el origen del cosmos. Asimismo, nuestro filosofo elabora una cosmogonia de
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la luz como una “interpretacion especulativa de la explicacion biblica de la creacion”” en la que las caracteristicas
fisicas de la luz permiten explicar su manera de ordenarlo todo, y las metafisicas su belleza inherente.

Grosseteste se baso en dos proyectos filosoficos, (1) la metafisica de la luz, en la cual el elemento que
estructura y da forma al mundo es la luz como potencia que emana de Dios v en la que cada ser tiene un lugar
especifico en el orden del universo de acuerdo a la luz que haya captado y por medio de la cual la creacién entera
participa del Ser. (2) Por otro lado tenemos la tradicion de los estudios drabes-aristotélicos de filosofia natural
cuyo aporte fundamental es la manera en que conciben a la naturaleza y su el lugar primordial que otorgan al
conocimiento que se adquiere por medio de los sentidos. De ahi se derivan los métodos de observacion directa
de los fenémenos naturales: su manera de aproximarse al mundo corporal.

Dos de los principales rasgos que distinguen la cosmogonia de Grosseteste es en primer lugar, su
afirmacion constante de la unidad indisoluble del cosmos, en segundo lugar, Grosseteste insiste en la armonia del
mismo; en realidad ambos son dos caras de la misma moneda: la unidad implica armonia (de lo multiple con su
principio) y ésta implica unidad (en el sentido de que lo creado concuerda material y ontolégicamente con su
principio). Estos rasgos a los cuales nos hemos referido también tienen que ver precisamente con la manera en
que conceptualiza a la Luz: es una unidad indisoluble™, armoniosa y que a partir de su irradiacion va procreando
de manera ordenada, sin mengua en su propio ser, todo lo que existe, desde los cuerpos celestes hasta los
terrestres.

La diferencia es que la luz en los cuerpos superiores es mds simple, mientras que en los inferiores esta

inmersa en lo material atin cuando todos participen de la luz -es su forma corporal—". Grosseteste desarrollé un

57 James McEvoy, The philosophy of Robert Grosseteste, Oxford, Clarendon Press, UK, 1986, p. 89

58 Recordemos que en tiempos de Grosseteste ain no se habia descubierto que la luz se descomponia en varios colores; esto lo
logré Isaac Newton hasta el siglo XVII

59 David Lindberg Light Metaphysics form Plotinus to Kepler, University of Pennsylvania, USA, 1986, p. 15-26
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sistema para explicar la génesis y organizacion del mundo a partir no solo de la luz, sino de como se propagaba
ésta por el universo, es decir, con base en las propiedades que identificé en la luz fisica. Sus investigaciones

60

filosoficas estuvieron ligadas a su actividad como cientifico”, ya que Grosseteste escribié algunos pequenos
tratados sobre éptica y otros fenomenos naturales como los efectos del calor, o la propagaciéon del sonido, el
fenémeno de las mareas, entre otros.

La idea de la luz como principio creador y unitario permanece en la filosofia de Grosseteste. Se concibe
que la generacién y expansion de la luz es el movimiento primordial que ordena la creacién de seres en una
estructura jerarquica que abarca desde las inteligencias angélicas, incorporeas y superiores, hasta los ultimos seres
de la creacién, corporeos e incapaces por si mismos de identificar la fuente de creacion (nos referimos por
ejemplo a las piedras y a los seres que carecen de razon).

Dios es la propia sustancia y esencia de la luz espiritual; la actividad jerdrquica de las inteligencias
superiores es concebida como participaciéon en la luz divina. EI movimiento descendente, que poco a poco va
perdiendo su poder, también es parte de la actividad luminosa de Dios, la luz creada en este movimiento
descendente, imita la naturaleza de su fuente (la luz no creada) sin embargo, no es que sean distintos tipos de
luces, pues como afirma James Mc Evoy, “el principio que guia la concepcion entera [de la metafisica de la luz
de Grosseteste] es el de la unidad. Hay solo una fuente infinita de luz” lo que sucede es que la luz increada se
a mezclando con los elementos y asi se hace menos brillante, pero a la vez puede ser percibida por los sentidos.
De esta manera la transmision y asimilacion de luz desde Dios hasta los ultimos seres creados, es una sola
actividad: la de la luz. Asi es como Grosseteste asegura el principio de unidad que permite que el universo esté
ordenado. Permanece el presupuesto metafisico no solo del origen sino de la esencia de la Luz divina.

Mencionamos a continuacién algunas de las diferencias importantes que identificamos entre la tradicion
metafisica de la luz neoplatonica de San-Agustin y Pseudo Dionisio y la Filosofia o Teoria de la Luz de
Grosseteste, como la han llamado estudiosos como James Mc Evoy, Cecilia Panti o Robert Southern debido a
que sus reflexiones incluyen -ademds de la metafisica—un estudio fisico-matematico de la luz, una cosmogonia
ontoldgica asi como una consideracion estética, esto hace que su propuesta sea mas ampha que los filosofos que
hemos visto y ademas novedosa, ya que sirvié como punto de partida para investigaciones posteriores de filésofos
cuyo interés seria estudiar la luz desde la optica y las matematicas. David Lindberg sefiala cuatro grandes temas

que permiten identificar el pensamiento de Grosseteste respecto a la luz como Filosofia y no sélo metafisica:

“(1) la epistemologia de la luz, en la cual el proceso de adquisicion de conocimiento de las Formas
atANieac AT a |- 1Q1A ~ al - e AQ 1y (€ - aficire ~Q {- -
platonicas fue equiparado a la vision corporal a través del ojo; (2) la metafisica o cosmogonia de la luz,
en la que la luz es considerada como la primera forma corporal y el mundo material como producto
de la autodifusion de un punto originario de luz; (3) la etiologia o fisica de la luz, segun la cual la
causalidad en el mundo material opera de manera anialoga a aquella de la emision de rayos de luz y
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(4) teologia de la luz, aquella utiliza metiforas de la luz para elucidar verdades teoldgicas

60 Si bien nuestro concepto de “cientifico” difiere del modelo que siguieron Grosseteste y sus contemporaneos, si podemos
establecer que él y varias escuelas medievales como las que hemos mencionado sentaron las bases para el posterior desarrollo de
las ciencias naturales.

61 James McEvoy, Robert Grosseteste, Oxford University Press, UK, 2000, p. 137

62 David Lindberg, Theories of vision, from ALKindi to Kepler, The University of Chicago Press, USA, 1976, p. 95.
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Para Grosseteste Dios no va creando el universo a partir de intermediarios (las hipdstasis) como en
Plotino, lo que sucede es que el movimiento de expansién-condensacion de la luz es lo que permite que se creen
los distintos seres que existen, cada movimiento tendrd menos fuerza -la luz se ra debilitando—, de ahi que los
cuerpos celestes sean mas luminosos y didfanos que los seres que habitan la tierra. La posibilidad de generar
distintos seres en distintos movimientos se debe a otra caracteristica novedosa en Grosseteste: la luz se mueve en
multiples direcciones, contraria a la vision euclidiana en la cual los rayos luminosos se mueven en linea recta.
Que la luz se expanda de esta forma nos habla de una concepcion tridimensional de la luz, y por esto es que el
universo es esférico y va creando esferas en su expansion-condensacion. El firmamento es la esfera celeste mas
externa, el cuerpo mas simple del mundo La ultima condensacién serd la mas opaca. Por otro lado, la
tridimensionalidad de la luz responde a la idea de Grosseteste en cuanto a que la luz es corporal y que su accién
principal es crear a partir del movimiento de sus rayos, uno de los aportes mas significativos de nuestro filosofo.

Otra diferencia importante es en cuanto a la manera de integrar lo corporal-sensible en la filosofia. La
luz de la cual participa el ser humano como ser creado, lo toca y lo conforma por completo, en tanto cuerpo e
intelecto. Este es necesario para experimentar directamente al Creador, es un vehiculo para conocer el mundo
sensible en el que vivimos, complementa la inteligencia del alma, nos ayuda a estudiar el libro de la naturaleza y
nos permite ademas admirarlo.

En sus tratados Hexaémerony De luce” Roberto Grosseteste abordo el tema de la creacion del universo
y expuso sus 1deas con respecto a la luz. El objetivo de nuestro filésofo es ofrecer una base filosofica-metafisica a
los textos sagrados y de esta manera sustentar el relato biblico de manera racional. Como hemos apuntado a lo
largo del trabajo, el interés y el objetivo de estudiar el cosmos en la Edad Media fue explicar la sucesion efectiva
-los seis dias de la creacion—en que el universo fue creado y ordenado. De ahi se derivaron otros temas
fundamentales como fueron la relacion que Dios guardaba con su creacion, el nimero y distribucion de las esferas
celestes, la infinidad del universo, o la creacién del mismo. En estos libros pervive la idea neoplaténica de la Luz
como causa primordial del cosmos, sin embargo su metafisica y cosmologia son propuestas originales que se
basan en la naturaleza fisica de la luz y en su manera de propagarse por el mundo, de esta manera la luz expresa
la unidad de las cosas que es para Grosseteste el punto central de su pensamiento.

La diferencia entre ambos escritos radica principalmente en que el primero es una exégesis biblica en la
que al explicar cada uno de los dias en los distintos sentidos de interpretacion tiene como objetivo integrar o
conciliar la teologia con la filosofia natural. En el Hexaémeron® introduce cuestiones naturales como la
reproduccion de los animales y su relacion con los cuatro elementos, sus principios motores y de sensacion, los

tipos de alma o el funcionamiento de los 6rganos, pero mantiene siempre la exégesis biblica como motivo

63 En cuanto a la fecha de ambos tratados, se suele ubicar al Hexaémeron entre 1230y 1235 y al De luce alrededor de 1226-1228,
como vemos, se encuentran muy cercanos. Como sostiene James Mc Evoy, en el primero esboza las ideas que después desarrollara
plenamente en el segundo. McEvoy, James, "The Chronology of Robert Grosseteste's Writings on Nature and Natural Philosophy" en
Speculum 58, no. 3 (1983): p. 650-552

64 Menos sistematico que De luce, sin embargo el Hexaémeron nos ayuda a saber cudles libros habia leido de lo nuevo que habia
llegado de Espafia y Oriente por ejemplo, sabemos que ya conoce la Etica, la Fisica, Generacion y corrupcién, Sobre el cielo, Sobre lo
sensible, de Aristételes, conoce la teorfa euclidiana sobre la propagacién de la luz y sus detractores arabes, sobre todo Al-Kindi y
sus teorias sobre el mecanismo de la visién. En el Hexaémeron discute cuestiones que estaban siendo revisadas y condenadas por
la Iglesia como la eternidad del mundo, o como la idea de Dios como artesano que moldea el mundo a partir de un original.
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principal del texto. Mientras que el De fuce es mucho mas sistematico y se basa s6lo en la filosofia natural en
cuanto a que explica la accion de la luz y su estructura fisica como forma de la corporeidad. Si el primero se apega
a la tradicion de Hexamerones que abundaron durante la Edad Media, pero lo aborda de una manera original,
el segundo resulta novedoso en cuanto a la forma de exponer un tema, en cuanto a su orden y al tipo de
argumentos que utiliza. De Juce intenta establecer causas que puedan ser explicadas en secuencia 16gica. Como
menciona Amelia Sparavigna, nuestro filésofo intenta reconciliar el emanantismo neoplaténico con el
creacionismo biblico y el Ailemorfismo aristotélico”. Por un lado prevalece la idea de que Dios es emanacion de
luz y su accién es el movimiento creador a partir de la cual se gener6 y ordené el universo ex nrhilo, que es su
manifestacion en el mundo sensible. Por otro, para Grosseteste la luz es la primera forma de la corporeidad, es
decir, es un compuesto indisoluble de forma y materia: “/Ayle es el origen material de todos los cuerpos y la forma
que Aristoteles propone como el origen formal. Dios es el origen eficiente de todas las cosas [...] La materia y la
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forma primordial fueron creados, de hecho, de la nada en el principio del tiempo

1.1 Cosmologia Fisica: Metafisica de la forma/cuerpo.

En De luce, Grosseteste nos ofrece una descripcion del origen del universo al replicar el inicio del
Génesis: “En el principio fue la luz” en efecto, todo comenzo a partir de un unico punto de luz, suprabello,
supraluminoso: la luz primordial, la primera forma corporal, la luz-forma como la llama Grosseteste.

De Luce comienza con la siguiente afirmacion: “La primera forma corporal, que llamamos corporeidad,
considero que es la luz. La luz (/ux) por su propia naturaleza, en efecto, se difunde por si misma en todas las
direcciones, de tal modo que de un punto de luz se genera subitamente una esfera de luz tan grande como le es
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posible, a no ser que un cuerpo opaco se interponga en su camino””. Como primera forma corporal contenia en
si misma la primera forma y la primera materia, indisolubles, inseparables. Debido a su naturaleza intrinseca y a
su propia potencia, ese punto de luz originario se expandio y difundio en todas las direcciones, la luz “se
multiplicé a si misma por su propia naturaleza en un niimero infinito de veces hacia todos lados y se expandié
uniformemente en todas direcciones””

Las propiedades que tiene la luz son en primer lugar su autodifusion y su multiplicacién instantinea por el
espacio, de esta manera es que la primera forma corporal se extiende por el universo, la luz como forma corporal
es también materia. La siguiente caracteristica de la luz es que se expande de manera esférica, de ahi que el
universo vy los cuerpos celestes tengan esta forma. Como forma substancial, la luz no puede existir independiente
de la materia “la creacion corresponde propiamente a la creacion de la materia prima, en la cual la forma fue co-
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creada, y que no fue hecha de ninguna materia pre-existente””. De lo contrario, afirma Grosseteste, Dios no
podria ser todopoderoso, y en este sentido refuta la idea del artesano que moldea la materia a partir de Formas

-como se expone en el Timeo.

65 Amelia Carolina Sparavigna, (2014) “Robert Grosseteste’s thought on Light and Form of the World”, en The International Journal
of Sciences, vol 3, p. 1

66 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, |, cap. IX, 1-2, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996,
p. 61

67 en Cecilia Panti, p. 76, en Clare Riedl p. 10.

68 Roberto Grosseteste, De Luce, Panti p. 77 Ried], p. 11, en lat parrafos 28-30.

69 Grosseteste, Hexaémeron,], X, 5 col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p. 65
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La luz se expande por el Universo como su causa eficiente y engendra en primera instancia el firmamento,
perfecto debido a su cercania inmediata con la primera forma corporal y la materia prima, sitio de las estrellas

fijas, y ademas es:

el mas simple de todos los cuerpos con respecto a las partes que constituyen su esencia y el mas
grande en extension con respecto a su cantidad. Se diferencia del cuerpo tan solo como género,
en cuanto que en €l la materia se encuentra actualizada por completo solamente por la forma

simple [la luz, la forma prima]”

Ahi se concentra su actividad para volver a expandirse en un segundo momento y crear las esferas de los
cuatro elementos; se vuelve después a condensar y se conforman las esferas celestes cuya luminosidad se acerca
a aquella que emana Dios: confiere asi forma a la materia. De esta manera, en un sucesivo expandirse y
condensarse (cada vez con menos “fuerza” y luminosidad) y siempre en forma concéntrica la luz se va degradando
a medida que va perdiendo fuerza y luminosidad.

Mediante la procesion ontoldgica se genera una ordenacion jerdrquica, Grosseteste habla de la belleza
(también ontologica) implicita en los cuerpos formados: los mds luminosos, los primeros en ser configurados
seran mas bellos (su naturaleza estard mds cerca del principio, también porque son mds simples) hasta las dltimas
formas, que serdn casi oscuras, feas y cuyo ser es casi inexistente. La automultiplicacion de la luz y su actividad al
multiplicarse en el Universo es infinita. La luz es también causa formal de la Naturaleza. En De luce, Grosseteste

dard cuenta con mayor precision de la naturaleza de la luz:

La primera forma corporal, que llamamos corporeidad, considero que es la luz. La luz (/ux) en
efecto, se difunde por si misma en todas las direcciones, asi que de un punto de luz se genera
subitamente una esfera de luz tan grande como le es posible, a no ser que un cuerpo opaco se
mterponga en su camino. La corporeidad es aquello que la extension de la materia en las tres
dimensiones adquiere por necesidad, no obstante cada una de ellas, esto es, la corporeidad y la
materia, son en si mismas sustancias simples carentes de cualquier dimension. Resulto sin embargo
imposible que la forma, en si misma simple y sin dimensiéon”, confiriera dimensiéon en todas las
direcciones a la materia, igualmente simple y carente de dimension, a no ser que se hubiera
multiplicado y difundido stibitamente hacia todas las direcciones y, en su difundirse hubiera extendido
la materia, puesto que la propia forma no podria disociarse de la materia, no siendo separables; tanto

como la materia no puede disgregarse/dispersarse de la forma.

70 en Cecilia Panti, p. 80, en Clare Riedl p. 13, en latin parrafo 94-95

71 Muchos han traducido unidimensional, sin embargo, en el texto latino encontramos (hasta el momento): carens omni dimensione,
dimensione carentem. Me parece pertinente hacer la distincidon entre que tenga una sola dimensién a que carezca por completo de
ella. Cecilia Panti lo traduce como adimensionale, me parece lo mas adecuado.
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[...]Es imposible que la primera forma confiera las dimensiones a la materia en virtud de una
forma que tenga que obtener. Por ende, la luz no es una forma que le siga™ a la corporeidad, sino la
corporeidad misma.

[...]Y la luz por/en su esencia es la mads digna, excelsa y noble e entre todas las cosas corporales,
y mas que cualquier otra cosa se acerca a las formas separadas, que son las inteligencias. La luz es por

lo tanto la primera forma corpoérea.”™

Asi pues la luz, que es la primera forma en la materia creada, multiplicindose a si misma y por si misma
al infinito, y dirigiéndose de igual modo hacia todas las direcciones, al inicio del tiempo dilato/extendio la materia,
de la cual no era posible separarse, difundiéndola en si en un tamano tan grande como lo es la estructura del

mundo, de esta manera la luz configuré el universo tal y como es no solo en su extension, sino en su cualidad.

Forma corporal

Laidea de forma corporal en Grosseteste asocia a la materia con la potencia y a la forma con el acto: si
la luz, la primera forma corporal al tocar la materia la dota de extension (en tanto que se unen, se pasa de lo
indeterminado a lo determinado y por lo tanto a lo que tiene cantidad, extension, cualidad y las demas categorias
aristotélicas): “la actualizacion de la materia es casi sinénimo de extension. Actualizar la materia es volverla
extensa”. La luz es el principio de la extension y por lo tanto de la actividad: “cada cuerpo [piensa Grosseteste]
tiene un movimiento o actividad que le es connatural, debido a que procede de un principio intrinseco. [éste]
debe ser la forma, puesto que la materia es pasividad.””

Para Grosseteste la corporeidad es aquello que acompana por necesidad y permite que la materia se
extienda en tres dimensiones; ambas son en si mismas sustancias simples que carecen de dimension (De luce,
Panti p. 76, Riedl p. 10). Una sustancia entonces no es el resultado de la forma actualizando la materia, cada una
es una sustancia simple que “posee por propio derecho cierta minima realidad”” esto no significa, como continua
Riedl, que ambas existan separadas en el mundo fisico, pues no podemos percibir la materia desprovista de forma
ni viceversa. Lo que sucede es como menciona Simon Oliver, que la consideracion de ambas como sustancias
separadas es meramente conceptual”. Aunque cada una sea una sustancia simple, ambas conforman el principio
mseparable por el cual todo fue hecho: la luz.

Recordemos que para Grosseteste la forma y la materia no pueden separarse: “la forma no puede
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abandonar la materia porque es inseparable de ella, y la materia no puede ser desprovista de forma””, recordemos
que hemos hecho menciéon del principio de inseparabilidad entre forma y materia, de hecho ése es el ¢je

fundamental sobre el cual descansa la cosmogonia de Grosseteste, que es a la vez fisica y metafisica. El universo

72 “Non est igitur lux forma consequens corporeitatem, sed est ipsa corporeitas”; otras posibilidades: Por ende, la luz no es una forma
que resulte dese derive de la corporeidad.

73 Roberto Grosseteste, De luce, Cecilia Panti, p. 76, en Clare Riedl p. 10, en latin parrafos 1-20.

74 Clare C. Ried]l, “Introduction to De Iuce”, Marquette University Press, Wisconsin, EU, 1942, p. 4

75 [bidem, p. 3

76 [bid.

77 Simon Oliver, “Robert Grosseteste on Light, Truth and ‘Experimentum.” Vivarium, vol. 42, no. 2, 2004, p. 155.
www.jstor.org/stable/41963724.

78 Roberto Grosseteste, De luce, Cecilia Panti, p. 76, en Clare Riedl p. 10
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tuvo un unico principio, ahora bien, podemos pensar en distintos tipos de corporalidades de acuerdo con el
pensamiento de Grosseteste: aquellas compuestas por la luz como primera forma corporal que llama /ux -las
esferas celestes, los cuatro elementos y las inteligencias angélicas— cuya luz es simple, menos densa y mas brillante;
y aquellos cuerpos mas densos que tuvieron lugar por la actividad de la luz como /umen (explicaremos ambos
mas adelante).

La segunda influencia viene de los filosofos arabes, sobre todo de Avicena y Averroes, quienes se
cuestionaron la posibilidad de que la materia prima fuera susceptible de recibir las formas elementales, como
menciona Lindberg, ambos consideraron necesario un paso intermedio: la tridimensionalidad de la materia”, es
decir, para que la materia pudiera recibir las formas, necesitaba tener la cualidad de la extension en el espacio,
de esta forma desarrollaron el concepto de “forma corporal” que posteriormente Grosseteste identificd con la
luz. Para nuestro filosofo inglés la primera forma corporal es compartida por todos los cuerpos, es un principio
activo y dindmico que posibilita la extension de los cuerpos en las tres dimensiones. Gracias a ella los seres vivos
no solo pueden tener una extension en el espacio, sino que son susceptibles por un lado a recibir las cualidades
especificas que los determinan fisicamente y por otro contienen la luz que les da ser en tanto participan del Ser
por excelencia, de esta manera son determinados ontoldgica y animicamente™.

La irradiaciéon es, como menciona Lindberg, no sélo el principal instrumento de la causalidad tanto
metafisica como natural, sino el medio esencial a través del cual Dios transmite su gracia a la creacion”, su
dinamismo creativo. La irradiacion es también el rasgo caracteristico que posee la luz que le permite generar la
tridimensionalidad, multiplicarse (crear los distintos seres que existen en el mundo) y extenderse a partir de un
punto de luz, (simple y uno) y llenar todo el espacio: “la luz es aquello que posee por su propia naturaleza la
funcion de multiplicarse y difundirse por si misma subitamente en todas las direcciones [...] La corporeidad es,
por ende, o la luz misma o algo que desempena la operacion antes mencionada y confiere a la materia
dimensiones en virtud de su participacion en la propia luz. Es imposible que la primera forma confiera las
dimensiones a la materia en virtud de una forma que tenga que obtener. Por ende, la luz no es una forma que se
derive de la corporeidad, sino la corporeidad misma”®,

En el Hexaémeron Grosseteste nos explica las propiedades de la luz gracias a las cuales ésta se multiplica

hacia todas las direcciones: la naturaleza de la luz:

...tiene algo que yo llamo autogeneratividad de su propia sustancia. Debido a su naturaleza
la luz se automultiplica en todas las direcciones a partir de autogenerarse, y asi se genera todo el tiempo
en tanto que existe. [...] la luz que es primera por naturaleza genera la luz que viene a continuaciéon y
la luz que es generada al mismo tiempo llega a ser/deviene y existe y genera la luz que le sucede, y la

siguiente luz hace lo mismo para la luz que le sigue: y asi en adelante. Este es el porqué en un instante

79 David Lindberg, The beginnings of Western Science, The University of Chicago Press, USA, 2007, p. 288

80 En el Hexaémeron sigue la clasificacion de las almas de Aristdteles -vegetativa, sensitiva y racional—por las que se organizan los
seres vivos.

81 David Lindberg, “Light Metaphysics from Plotinus to Kepler”, Osiris, 2nd series, vol. 2 (1986) The University of Chicago Press, p.
18 Consultado en: http://www.jstor.org/stable/301829

82 Roberto Grosseteste, De luce Panti p. 76, Riedl p. 10
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un punto de luz puede llenar por una esfera completa con luz [...] la luz es autogenerativa por

naturaleza y también automanifiesta. Quiza su autogeneratividad es su manifestabilidad.”

Estas caracteristicas de la luz son las mismas que posee Dios y por ellas es que no solo es omnipresente,
SINo que su esencia se encuentra en todo lo que existe. Bien podemos imaginar la explicacion de Grosseteste y
su plausibilidad si observamos cémo la luz se expande por la tierra al amanecer, se puede comprender también
c6mo de la unidad se genera la multiplicidad. Esto nos lleva a considerar la observaciéon directa de la naturaleza,
porque si bien parte del relato biblico, su exposicion estd cimentada en la naturaleza de la luz que proviene del

sol, 0 como una luz artificial ilumina un espacio, lo llena de forma instantinea.

La propagacion de la luz
1. Neoplaténicos

Ahora bien, es importante mencionar que la manera de propagacion de la luz para Grosseteste proviene
de tres fuentes, es aqui donde podemos constatar como la tradicion y lo novedoso se funden en su pensamiento.
Asi prevalece laidea neoplaténica de la emanacion y degradacion ontologica pues la /izx como principio dindmico
se difunde para generar la multiplicidad a partir de una primera expansiéon e irradiacién por el Universo, para
después continuar su progresion descendente en una serie sucesiva de condensaciones y expansiones. Cada una
de esta serie va perdiendo fuerza, la luz pierde brillo, por eso el firmamento -la primera esfera creada—es la mas
luminosa y se acerca mas a la perfeccion divina que la esfera terrestre: “es la mds simple en su naturaleza, con
una minima densidad: es extremadamente sutil”™. Grosseteste, concibe la existencia del mundo a partir de la
creacion, aunque el proceso mediante el cual fue creado incorpora reflexiones neoplatonicas.

Recordemos que desde Plotino la idea que el Uno crea el universo mediante un proceso de emanacion
la primera Hipostasis -Nous—y de ahi irradia la segunda -el Alma del mundo—y de ella emana la
Naturaleza/mundo material. En la propuesta de Grosseteste el primer principio -Dios—crea el mundo material
a partir de un punto de luz que se expande por el cosmos de manera inmediata y sin intermediarios. Los seres
que existen, desde las inteligencias angélicas hasta los seres carentes de razon, se generaron a partir de la actividad
primordial de la luz, es decir en alguno de los sucesivos movimientos de expansién-condensacion. Otra
caracteristica que proviene del neoplatonismo es que cuando la luz se expande y crea, no hay mengua para Dios,
ni se divide ni pierde su ser ni su unidad en la multiplicacion.

Es verdad que hay un proceso de degradacion ontoldgica, es decir, en el primer movimiento se crea el
firmamento, donde la materia no puede expandirse mas, la luz que regresa al centro desde el firmamento pierde

brillo y gana en densidad. Y asi sucesivamente hasta la formacion de los seres que habitan el mundo fisico. La

83 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 11, X, 1, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.97-
98 anadimos la cita en la version inglesa por su complejidad: “The nature of light is such that it multiplies itself in all directions. It
has what I might call a self-generativity of its own substance. For of its nature light multiplies itself in all directions by generating
itself, and it generates all the time that it exists. [...] the light which is by nature first generates the light that follows it, and the light
that is generated at the same time comes to be, and exists, and generates the light that next follows it, and the following light does
the same for the light that follows it: and so on. That is why in one instant one point of light can fill a whole sphere with light [...]
light is self-generative by its nature, that is also self manifestating. Perhaps its self-generativity is its manifestability.

84 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 111, XVI, 2, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
118

37



intensidad se va perdiendo de manera progresiva, por eso es que las esferas que se crean después del firmamento
son mds pequenas. Sin embargo, esto no significa que la luz primordial pierda potencia o parte de su Ser. De ahi

que Grosseteste tenga que hacer la distinciéon entre Jux-fumen.

2. Optica arabe”

En la segunda fuente encontramos las novedades que complementan y enriquecen la filosofia de la luz
de Grosseteste. Se trata de la lectura del De aspectibus de Alhazén'y De radiis de Al-Kindi como del De caelo o
De sensu et sensato de Aristoteles, de ellos aprendiéo en primer lugar la importancia de incluir en sus
vestigaciones datos recogidos de la experiencia sensible. Como hemos mencionado, de lo mas importante que
Grosseteste aprendié de Al-Kindi es la idea de la luz como punto a partir del cual se irradia hacia todas las
direcciones”, de aqui viene también la concepcion de la luz como tridimensional; en sus estudios sobre los rayos
solares.

Su tratado De aspectibus fue uno de los tratados que mas influencio la Filosofia de la luz de Grosseteste
y de los filosofos medievales en Europa”. Cabe sefalar que en relacion a la pregunta sobre como vemos, Al-Kindi
se adhiere a la teorfa extramisiva, es decir, esti de acuerdo en que se produce la visién cuando los ojos emiten un
rayo y toca un objeto. Ahora bien, para nuestro filosofo, los 0jos no emiten un solo rayo sino varios que viajan en
todas las direcciones hacia el objeto, de ahi que podamos ver la totalidad de éste. A la propuesta de que los rayos
viajan en todas las direcciones se le conoce como la teorfa puntiforme de la luz®, de la cual toma también
Grosseteste la idea de que los rayos luminosos (que no los rayos visuales) viajan en linea recta.

Otra afirmacion que tendra repercusion en el pensamiento de Grosseteste es que, de acuerdo con Al-
Kindi, “todo lo que existe en el mundo produce rayos hacia todas las direcciones, lo cual llena el mundo entero.
Esta radiacion conecta al mundo en una amplia red en la que todo actiia sobre todo para producir efectos
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naturales.”” En primer lugar, esta aseveracién para Grosseteste le permite articular la idea de que todo esta
formado por la luz primordial, todo contiene un destello de ella y por lo tanto no solo posibilita entender el
vinculo que une la creacion entera, sino que en cuanto a la composiciéon del mundo, la luz como forma corporal
es el elemento que origina la multiplicidad.

También le permite explicar la multiplicacion de las species en cuanto que para Grosseteste y Al-Kindi
las species son en realidad una potencia que tienen los rayos luminosos para expandirse en el espacio y por eso

que tienen la capacidad de automultiplicarse. La potencia de los rayos luminosos que produce cada objeto es

similar entre si, es decir, una manzana producird rayos similares entre si que nos permitiran identificar a un objeto

85 Las investigaciones cientificas sobre la naturaleza de la luz, sus caracteristicas, su modo de propagacién, asi como el fenémeno
de la vision en el contexto drabe surgen a partir de la lectura de textos neoplatdnicos como ha sefialado David Lindberg en Theories
of Vision from Al-Kindi to Kepler The University of Chicago Press, USA,1976. Surge durante el siglo IX la escuela de traduccion de
Bagdad, la cual, ademas de su importante tarea de traducir textos griegos, se dio a la tarea de investigar fenémenos naturales,
problemas matematicos y geométricos. En dicho contexto circuld el texto Teologia de Aristdteles, que no era sino una compilacion
de fragmentos de las Enéadas de Plotino, ésta es una de las razones por las cuales la filosofia arabe, al intentar dar cuenta de la
filosofia aristotélica, contiene una fuerte carga de neoplatonismo. La naturaleza de la luz fue precisamente un punto problematico
en este sentido.

86 Elaheh Kheirandish, “Optics and mechanics in the Islamic Middle Ages” en The Cambridge History of Science, ed. David Lindberg
& M. Shank, Cambridge University Press, UK, 2013, p. 87

87 Peter Adamson, “Vision, light and color in Al-Kindi, Ptolemy and te Ancient Commentators” en Arabic Science and Philosophy, vol.
616, 2006, p. 208 [p. 207-236]

88 David Lindberg Theories of vision from Al-Kindi to Kepler The University of Chicago Press, USA, 1976 p.23

89 David Lindberg, Theories of vision from Al-Kindi to Kepler, The University of Chicago Press, USA, 1976, p. 19

38



como manzana y no como pera. Asi podemos identificar los objetos y explicar la posibilidad de verlos. Los rayos
luminosos si bien nos permiten identificar objetos en tanto su individualidad, también nos permiten que la vision
abarque todo nuestro campo visual, porque todos los rayos tienen una misma naturaleza originaria. Las species

nos ayudan a complementar en la filosofia de Grosseteste la idea de luz como forma corporal, primero como

compuesto originario, unico e indivisible; segundo como aquel que posibilita ver la multiplicidad de objetos en

el mundo y tercero como agente cuya naturaleza se encuentra en todo lo que existe”.

3. Geometria y teoria de la vision euclidiana

La tercera fuente es la teoria euclidiana de la vision que se relaciona con la propagacion de los rayos
luminosos. También tenemos un aspecto decisivo que proviene de los Elementos” del mismo autor. Como
hemos visto, Al-Kindi se cuestiona la teoria euclidiana sobre la propagacion de la luz en el espacio, Grosseteste
adopta las criticas de Al-Kindi en tanto que para €l la luz es tridimensional y viaja en todas las direcciones. Euclides
y Aristoteles afirman que la luz es unidimensional. Ahora bien, nuestro autor incorpora a su Filosofia de la luz la
idea del punto como aquello que “no tiene partes” es decir, no puede dividirse. Dios es la unidad suprema,
simple e indivisible por naturaleza, origen de todo lo que existe, de ahi parte en De fuce para explicar porqué el
principio de todo es la luz que como punto que se expande de manera instantinea y se multiplica y difunde por
el espacio en todas direcciones. Gracias a su principio dinamico la luz genera las esferas y los cuerpos que se
extienden en las tres dimensiones, de ahi que la luz sea la corporalidad. La expansion corresponde a una
secuencia de puntos de luz que se generan sucesivamente pero no en linea recta como plantea Euclides, sino
alrededor del punto originario y asi vuelven a generarse los que siguen. Ahora, como la luz es primera forma
corporal, este primer punto de luz contenia en si mismo la materia, que gracias al propio movimiento de los
puntos luminosos, se extendieron en las tres dimensiones, creando el universo entero como un compuesto

materia-forma.

3.1 El Universo como esfera luminosa

Es necesario en este momento hablar acerca de la manera en que Grosseteste y los filosofos medievales
concibieron al cosmos: como una esfera. Esta forma precisa proviene de la tradicion pitagorica que recoge Platon.
En el Timeo leemos que la esfera es la figura_perfecta porque todos los extremos tienen la misma distancia hacia
el centro, es también la mas semejante a ella misma y lo semejante es siempre mads bello que lo desemejante. Por
tener forma esférica, el universo tiende a concentrarse sobre si mismo, oftra caracteristica importante para el

movimiento y accion de la luz para Grosseteste.

90 La diferencia con respecto a San Agustin, siguiendo la linea platdnica, es que las species son las imagenes de los objetos que viajan
hacia el ojo y de éste se transmite a la memoria. En este sentido podemos identificar las dos teorias de la visién que coexistieron a
lo largo de varios siglos y que enriquecieron la discusion sobre cdmo es posible que veamos.

Cfr. David Lindberg y Katherine Tachau “The science of Light and Color, seeing and knowing” en The Cambridge History of Science,
Cambridge University Press, UK, 2013, p. 490-491 y David Lindberg, Theories of visién from Al-Kindi to Kepler, The University of
Chicago Press, USA, 1976, p. 98-99.

91 En Occidente los Elementos de Euclides estuvieron disponibles completo desde el siglo VI con una traduccién de Boecio. En
Oriente también estuvo disponible desde el siglo IX en la Escuela de Bagdad.

92 Euclides, Elementos, Biblioteca clasica Gredos no. 155, Espafia, p. 189
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Grosseteste hace énfasis en que el acto de expansion y condensacion sigue movimientos circulares. El
firmamento adopt6 la forma esférica por ser ésta la mejor proporcionada: sus limites se encuentran en la misma
distancia con respecto al centro. La esfera es la figura mas adecuada que pudo adoptar el cosmos porque es la
mas simétrica. Tanto el cosmos como las esferas celestes adoptaron por la misma razén un movimiento circular
y asi desde muy temprano, gracias a las observaciones astronémicas se determiné que éstas se movian en forma
circular. El movimiento circular implica uniformidad y estabilidad en las érbitas celestes, como también se habia
planteado desde Platéon y Aristoteles.

Fue idea comun entre los filésofos medievales -siguiendo al 7imeo—que Dios organizo las esferas
celestes con movimientos circulares porque éste era el mas armonico, bello y regular de todos los que podia
haber: solo una inteligencia divina podia haber configurado y estructurado el cosmos de esta manera. Asi lo
expone Pseudo Dionisio cuando explica la jerarquia celeste, y asi lo entendieron los filosofos de la naturaleza que
se Interesaron en la observaciéon de los cielos y en el origen del universo. Por eso mismo abundaron
representaciones de Dios como geometra creando al mundo como una esfera. Por eso también la importancia
de la Geometria en los estudios medievales, incluida entre las siete artes liberales (quadrivium). La geometria
entonces cobra especial relevancia en la metafisica, ambas como complementos indispensables para comprender
el mundo, para estudiarlo y hacerlo coherente.

San Agustin también plantea en La dimension del alma que la figura perfecta y la mas bella era el circulo
debido a su regularidad geométrica, es decir que todos sus lados son iguales con respecto al centro, es la figura
mejor proporcionada porque presenta unidad y orden. Por un lado, estas ideas corresponden a Dios: unidad
suprema que no tiene partes, indivisible, principio v fin de todo; y por otro al mundo creado por El: todas sus
partes se encuentran ordenadas y en absoluta concordia entre si y con respecto al centro. El firmamento tiene
forma esférica porque presenta la unidad absoluta de Dios en su creacion, las esferas celestes también presentan
esta forma y ademas, por su perfeccion, el circulo como figura plana y la esfera en tres dimensiones son las formas
que pueden representar de mejor manera a las virtudes en cuanto a que éstas se hallan en conformidad con el
Creador, las virtudes “moldean” el alma y la acercan a la perfeccion divina, dice Agustin que “ni entre los bienes
espirituales hallas algo que esté mas conforme en todo consigo mismo que la virtud, ni entre las figuras planas
una mas perfecta que el circulo”™ por su forma.

Asi es que el circulo y la esfera pueden representar de mejor manera la unidad primero de Dios, su
identidad consigo mismo y después de las virtudes por las cuales podemos asemejarnos a El en tanto llevamos
una vida guiada por nuestro creador nos volvemos conformes a nosotros mismos, a nuestra alma, que es a fin de
cuentas alcanzar la perfeccion a la que podemos aspirar como seres humanos. La unidad y regularidad geométrica
que Agustin halla en el circulo y que lo distingue no sélo como la figura perfecta sino como la mas bella, se
traslada al ambito metafisico para describir la unidad y la identidad de Dios y la manera en que, por medio de las
virtudes podemos llegar a un grado de conformidad y unidad con nosotros mismos -nuestra alma—que nos lleva

a identificarnos -en nuestra capacidad—con El.

93 San Agustin, La dimensién del alma, cap. XVI, 27 en https://www.augustinus.it/spagnolo/grandezza anima/index2.htm
consultado por ultima vez el 01.10.2018
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En el Hexaémeron, Grosseteste nos explica que si de un punto la luz se expande en todas direcciones
se crea necesarlamente una esfera perfecta, es decir, la distancia entre el centro y el limite serd exactamente igual
en todos sus lados. “el firmamento es un cuerpo esférico propagador de luz, y la tierra, en relacion con el primero,
no es mds que un punto, en la tierra se encuentra la mayor concentraciéon de la potencia luminosa del firmamento,
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y de todos los demas cuerpos portadores de luz que estin contenidos en el firmamento””. El centro del universo
es la zona en la cual hay mas densidad. Las esferas de los cuatro elementos constituyen la zona donde la densidad
de la materia es tal que la luz (furmen) permanece en continuo movimiento, permitiendo de esta forma las
constantes transformaciones y alteraciones de los elementos. La fuerza del movimiento del universo se imprime
de manera uniforme gracias a la acciéon de la luz sobre éste, sin embargo la capacidad de las esferas de moverse
no lo es, porque depende de la densidad de cada una. Esta condicién es la que organiza al mundo en supra y
sublunar, la que hace que cada esfera tenga distintos movimientos y velocidades.

Ahora bien, st hemos planteado que para Grosseteste la luz se expande de manera inmediata, no lo hace
con la misma brillantez ni por lo tanto la misma condensacion. La primera esfera -el firmamento—originada por
la multiplicacion infinita de luz tuvo un limite, una cantidad finita que delimita el universo, le dio forma, y ya no
pudo expandirse mas. Este primer cuerpo es el menos denso porque se encuentra mas lejano al punto original
de luz, es el mas rarificado y como explica Grosseteste, €l mas perfecto, pues “sélo contiene en su composicion
la primera materia y la primera forma. Es por lo tanto el mas simple de todos los cuerpos con respecto a las partes
que constituyen su esencia y con respecto a su cantidad el mas grande, y no se diferencia del cuerpo como género
sino porque en €l la materia estd completamente actualizada”. El primer cuerpo serd entonces aquel cuya
densidad sea menor y aquel que no pueda expandirse mas por estar completamente actualizado.

Cuando la Jux llegd a este nivel miaximo de expansion, viene un segundo momento de concentracion,
donde la luz regresa del firmamento al centro de nuevo para volver a expandirse y multiplicarse. Sin embargo, en
esta segunda expansion la luz que se concentra es mas densa y por lo tanto la esfera que se genere serd menos
perfecta en esencia y menor en cantidad con respecto al firmamento. Como cuerpo constituido y plenamente
actualizado, el firmamento -como esfera luminosa—regresa su luz al centro para el siguiente proceso de
multiplicacién. Esta luz ya no posee ni la misma fuerza, ni el mismo brillo, Grosseteste la llama /umen (mas
adelante ahondaremos en esta distincion), la cual genera la segunda esfera. Este proceso se repite hasta alcanzar

trece esferas celestes, las cuatro ultimas corresponden a los cuatro elementos.

Distincion entre Juxy lumen”.

Es necesario considerar aqui que existen dos niveles de andlisis o dos esferas de existencia que se pueden
superponer y que nos permiten comprender como es la naturaleza de la luz y como crea y ordena al Universo.
En estas dos formas estructurales de la realidad la luz opera como un instrumento de mediacién que apunta hacia

dos direcciones; la luz es por un lado una realidad trascendente y por otro un agente fisico. En De Juce intenta

94 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 111, XVI, 7, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
121
95 Roberto Grosseteste, De luce Panti p. 80, Riedl p. 13
96 Cuerpo espiritual (luz-cuerpo) / Primera forma corporal (luz-forma)
LUMEN LUX
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no solo explicarlas, sino investigar cudl es la relacién entre ambas. Grosseteste utiliza dos vocablos distintos
cuando se refiere al plano metafisico y al fisico.

En el nivel metafisico, Grosseteste utiliza el término /fux, para referirse a la “primera forma de la
corporalidad”. La luz en este nivel permite que la materia se actualice, se “complete” y ocupe el lugar que le
corresponde en la creacion; Jux es la luz primordial, es un ser simple y unitario, que posibilita la comunicacién
de las inteligencias angélicas y las esferas celestes, por su naturaleza, se encuentra en un movimiento continuo e
mmediato de expansién-difusion-condensacion que es precisamente el que posibilita la interaccion con los seres
que va generando en su actividad.

Grosseteste introduce entonces un principio causal distinto al de la luz-forma (/ux). Es un agente material,
definido como cuerpo espiritual, el cual es irradiado del firmamento, la parte mas externa del universo, se trata
de la luz-corporal y Grosseteste la llama Jumen. Su funcion es la de perfeccionar la actividad de la luz-forma en
el universo: es el primer producto de la /ux, la primera expansién-difusion-condensacion de la luz-forma. Si la

primera es el origen, la fuente, la segunda es la reflejada o irradiada por la primera”:

Cuando el primer cuerpo, el firmamento, ha sido de esta forma actualizado por completo,
difunde su propia luz (lumen) desde todas las partes de su ser hacia el centro del universo. En efecto,
puesto que la luz (/ux) es la perfeccion del primer cuerpo y se automultiplica incesantemente a partir
del mismo, se transmite por necesidad hacia el centro del universo. Y puesto que esta luz (/ux) es una
forma por completo inseparable de la materia, en su propagarse esparce la espiritualidad de la materia
del primer cuerpo. Asi, del primer cuerpo [/uzx] procede el lumen, un cuerpo espiritual, o si prefieren,
un espiritu corporeo. Esta luz [/umen] en su trayectoria no divide al cuerpo a través del cual pasa, mas
bien transita instantineamente del cuerpo celeste hacia el centro. [...] Este transito ocurre por su
automultiplicacion y por la infinita generacion de luz [fumen). Esta luz [lumen], propagandose a partir
del primer cuerpo, se reunié en el centro del universo, junté la masa que se encontraba abajo del
primer cuerpo [abajo del firmamento]. Y en tanto el primer cuerpo no puede ya menguar ni cambiar
debido a que su ser estd totalmente actualizado; y como tampoco puede haber un espacio vacio, fue
necesario que en tal unificacion, las partes mas externas se expandieron y difundieron. EI lumen,
extendiéndose a partir del primer cuerpo [lux], se vuelve a concentrar/reunir en el centro [...] Y asi en
las partes mds internas tuvieron que ser mas densas y en las mas externas aument6 la rarefaccion. Y
era tal la potencia del lumen -confluyendo siempre hacia el centro y por esta mismo, también
provocaba la separacion—que la zona mas externa de la masa contenida abajo del primer cuerpo fue
arrastrada y dilatadas al mas alto grado. Y asi, en las zonas mas externas de la masa, devino la segunda
esfera, completamente actualizada y no sujeta a una alteracién posterior. La completitud de
actualizacion y perfeccion de la segunda esfera consiste en que esta luz [lumen] es emanada de la

primera esfera y que la luz [/ux] de ésta primera es simple y de aquélla segunda duplicada.”

97 Cecilia Panti, “Introduzione” a De luce, Pisa University Press, Italia, 2011, p. 19. La distincién luz-cuerpo y luz-forma proviene de
Cecilia Panti.
98 De luce, Panti p. 80-81/ Riedl p. 13-14.
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La luz-cuerpo continua su proceso de multiplicacion a partir del mismo primer movimiento: expansion-
difusién-condensacion y otra vez expansion; de esta manera la luz-forma logra configurar como hemos dicho, el
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firmamento, las esferas celestes y los cuatro elementos,” hasta llegar al centro del universo, la tierra, esfera que ya
no puede generar su propia luz; en este ultimo movimiento solo la luz-cuerpo puede penetrarla e luminarla. La
tierra se encuentra tan alejada del punto luminoso, de las “Inteligencias separadas” que solo mediante esta luz-
cuerpo es que mantiene el contacto con la primera. En el proceso de formaciéon de las esferas celestes cabe
destacar que las mas alejadas del centro del universo son las mas simples, las menos densas (materiales) y por lo
tanto las mas luminosas.

La luz-forma entra luego en contacto con los elementos a través de la luz-cuerpo (recordemos que por mas
que Grosseteste distinga entre lux-lumen, seguird afirmando en la unidad substancial de la luz, de Dios), los altera,
los mezcla y los transforma. De ahi surge la multiplicidad presente en la tierra: la luz-cuerpo irradia el principio
de la luz-forma a los seres que estin sujetos al proceso de generacion-corrupcion, los in-forma y les da ser. Los
seres menos perfectos son los mas multiples, compuestos y mixtos, que no ademas de la impresion de la /ux que
recibieron, fueron mezclados con los elementos y de ahi recibieron su determinacion final.

En este punto se ponen en juego ambos tipos de luz a partir de su funcion: en tanto causa formal -como
primera forma corporal de todos los seres— vy en tanto causa eficiente -como aquello que desencadena el proceso
de generacion, el punto de luz que se expande por el universo y del cual participan todos los seres—. Vemos aqui
c6mo, st bien el sistema de Grosseteste estd fundado en el neoplatonismo, concurren también conceptos basicos
de la filosofia aristotélica, quiza éstos le sirvieron a Grosseteste para lograr explicar la relacion entre la luz-forma
(como causal formal) y la luz cuerpo (como causa eficiente y material) que se concretan en la creaciéon. Podemos
también percibir el esfuerzo de nuestro filosofo por concordar la doctrina de la participacion ontoldgica
neoplaténica, la jerarquia angélica de Pseudo Dionisio con la doctrina aristotélica de las causas, asi como del
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concepto de intelecto agente (principalmente) de Averroes

99 En De luce Grosseteste habla de trece esferas celestes que fueron creada, de las cuales nueve no estan sujetas a cambio alguno,
son perfectas e incorruptibles (las cuatro restantes corresponderian a los cuatro elementos, los cuales estan sujeto a la generacién
y a la corrupcién, aumentan o decrecen, porque no estan completamente actualizados. Para él, el diez es el numero perfecto del
universo porque toda la perfeccién y totalidad contienen en si: la unidad de la forma, la dualidad de la materia (susceptible y
receptiva de las impresiones), la trinidad de la composicidn (esta en ella la materia informada, la forma materializada y el resultado
de ambas), y el compuesto (formado por las tres anteriores).

100 E] intelecto agente es importante ya que entra en la explicacion sobre el conocimiento humano. Es en primer lugar, la manera
en Aristételes explica como es que los seres humanos podemos acceder al conocimiento de las realidades inteligibles (desde
nuestras propias capacidades humanas, es decir, partir de los sentidos para conocer aquello que esta mas alla de ellos). El primer
motor no esta directamente relacionado con el mundo en el que vivimos, hay una mediacién de varias esferas o Inteligencias (son
las causas necesarias) que al ponerse en movimiento van generando nuevas esferas (8 esferas con 39 movimientos) cuyo hilo
conductor es el alma. El alma humana posee un principio activo que posibilita la comprensién de realidades inteligibles, es una
disposicion del alma que Aristételes compara con la luz: “Asi pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser todas las cosas y
otro capaz de hacerlas toda; este tltimo es a manera de una disposicién habitual como, por ejemplo, la luz: también la luz hace en
cierto modo de los colores en potencia colores en acto. Y tal intelecto es separable, sin mezcla e impasible” (De anima, 111, 5, 430a15-
20). Asimismo, el alma posee un principio pasivo (paciente). Para Aristételes conocer esta fundado en estos dos principios: con el
activo se intelige lo trascendente y con el pasivo se percibe lo sensible.

Segtn la interpretacién arabe-neoplatdnica [sobre todo de Alkindi, Alfarabi, Avicena y Averroes]del De anima, la Metafisica y la
Fisica de Aristételes, el mundo no habia sido creado directamente por Dios, sino por una jerarquia de causas necesarias que
descendian a través de distintas Inteligencias y que a su vez (como causas necesarias) movian las esferas celestes, hasta aquella
que movia la esfera lunar y causaba la existencia de un Intelecto Agente, comin para todos los hombres y el causante de nuestro
conocimiento. En el centro del universo dentro de la esfera lunar, es decir, en la regiéon sublunar, se habia engendrado una materia
comun fundamental, la materia prima, y luego los cuatro elementos. De esta manera, concordaban la teorfa de las Hipéstasis
plotinianas con la idea aristotélica de que Dios no se vinculaba o no incidia de forma directa con los hombres ni con los fen6menos
naturales y de la existencia de una materia prima fundamental y comun a todas las formas. La discusion se extiende a problemas
de suma importancia para la filosofia medieval (como la determinacién o libertad absoluta de Dios), sin embargo el punto crucial
es determinar cudl (y como) es la relacioén de Dios hacia el mundo.
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En este punto -la comunicacion o la metamorfosis de la luz—no es ni clara ni homogénea a lo largo de su
obra, incluso, como senala Cecilia Panti en el estudio introductorio al De luce, las doctrinas que intenta concordar
« R . . S ) .

no se van a desarrollar de modo sistemdtico ni organico [...] se presentan segin fases progresivas de
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profundizacién y complecion”. Sin embargo, algo que es necesario subrayar es la insistencia de Grosseteste en
que el origen del universo tanto fisico como metafisico es uno, no hay separacion ni dualidad en el principio por

el cual surgio la multiplicidad.

4. Infinito

La inclusién de un estudio fisico-matematico de la luz sera una de las novedades en el tratamiento de la luz
en De luce. Segun Grosseteste la luz-Dios expresa la constitucion formal del mundo fisico: la luz es la forma de
la corporeidad y por lo mismo podemos conocer la totalidad del mundo que nos rodea a partir de estudiar las
reglas geométricas sobre la propagacion de la luz. A esto le sigue una explicaciéon sobre el infinito y su relaciéon
con la luz en la multiplicacion de las species (los rayos luminosos): la luz se multiplica infinitamente por el espacio
en el momento de la primera expansion (“en el comienzo del tiempo”) para extender la materia en todas las
direcciones.

En este momento y aludiendo a Aristoteles, afirma que es infinita porque “aquello que es simple [la luz]
multiplicado un ntmero finito de veces no genera la cantidad [...] pero multiplicado al infinito genera por
necesidad una cantidad finita porque el producto de la infinita multiplicacién de cualquier cosa supera al
imfinitamente aquello por lo cual la multiplicaciéon es producido”™ Como explica Riedl, una cantidad no puede
ser producida mediante la combinacién de cosas que no tienen cantidad, es decir, si hablamos de que la luz es
un punto simple, unitario y sin dimension, la secuencia de puntos multiplicada un namero finito de veces no
podria producir dimension alguna. Esto a su vez impediria la propagacion de la luz tal y como lo hace pues
ademis se circunscribia a un nimero determinado, lo cual significa que la luz no podria extenderse como lo hace:
habria un momento en que ésta se tendria necesariamente que detener. Lo anterior para Grosseteste es imposible
no sélo matematicamente, sino ontologicamente porque implicaria restarle poder creador a la luz, ponerle un
limite a la potencia divina. La cantidad finita formo la primera esfera a partir de la multiplicacién infinita y de ahi
permitié que la materia se extendiera en las tres dimensiones. Recordemos que la luz como primera forma
corporal posibilita la extension de la materia porque al ser cuerpo, se multiplica y expande en todas las direcciones
llenando las tres dimensiones.

A la explicacion sobre el origen del universo, seguira la investigacion sobre la naturaleza y propiedades de la
luz (explicacion fisico-matematica y geométrica). El universo se constituye en su propia realidad fisica a partir de
la forma y la materia gracias a la naturaleza propia de la luz, pues como forma corporal le confiere inteligibilidad
a la materia. Ahora bien, falta explicar las propiedades de la luz-cuerpo, ya como fenémeno observable,
cuantificable y que podemos percibir. Es aqui donde entran en juego sus conocimientos sobre la reflexion y
refracciéon de la luz, la multiplicidad de los fenémenos luminosos naturales como el arcoiris y la formacion de los

colores.

101 Cecilia Panti, “Introduzione” a De luce, Pisa University Press, Italia, 2011, p. 12.
102 Roberto Grosseteste, De [uce Panti p. 77, Riedl p. 11
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La caracteristica principal de la luz-cuerpo es la extension, la cual es producto de la automultiplicacion de la
luz-forma por el universo. La multiplicacion es infinita, ya que proviene del punto y éste para Grosseteste es
infinito: “El infinito se dice de cinco modos. De un modo, de lo que no tiene ninguna magnitud, y asi se dice que
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el punto y cualquier indivisible es infinito”". Lo anterior viene a cuenta no solo con relaciéon a un problema
geométrico-matematico, también quiere Grosseteste afirmar la importancia de la unidad en consonancia con el
Uno neoplaténico: ésta es siempre el principio y el fin, la multiplicidad en cambio representa la imperfeccion de
lo creado: todos los seres tienden a la unidad, aspiran al Uno, y mientras un ser sea mds simple (menos multiple)
se encontrard en una jerarquia superior y mas cercano al Principio Creador. De ahi que las Inteligencias, como
explica Grosseteste sean “formas separadas””’. Como vemos, Grosseteste sigue la explicacion de Pseudo Dionisio
en cuanto a la perfeccion del primer principio se vincula directamente con su unidad, de ahi que también la
creacién haya comenzado a partir de un punto de luz que luego se expandio6 por el universo.

El Uno, considerado matematicamente, no es en si mismo un nimero sino el principio, la fuente de la que
emanan los nimeros (la multiplicidad) y en la que estan contenidos™. En cambio, la imperfeccion viene de lo
que es multiple y disperso, pues lo multiple depende necesariamente de la existencia de un ‘otro’ , en cambio el
Uno es autosuficiente. Leemos en De luce: “la unidad es potencialmente cualquier nimero posterior, asi pues,
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el primer cuerpo es cualquier cuerpo que le suceda, por multiplicacion de su luz.”* Ahora bien, como el proceso
de generacion implica ir de la simpleza a lo multiple, de la perfeccion e identidad absoluta a la dispersion,
Grosseteste explica que si bien todos los cuerpos estin hechos de luz y perfeccionados por ella, los primeros en
haber sido formados -los celestes—son los mis espirituales mientras que los mas bajos -los mas densos—son los
mas corporales y multiples. Hay una diferencia en grado ontologico entre ellos, y ésta se debe a la luz pues si los

primeros fueron creados por la luz simple (lux) los segundos lo fueron en tanto la multiplicacion de la primera

luz (lumen).

La Luz es concebida como principio creador y creativo, ademads, nos lleva a una experiencia de Dios que
mnvolucra al cuerpo y al alma, a la inteligencia y a los sentidos. La luz que percibimos descubre la presencia divina
en el mundo, Dios-Luz se extiende en el Universo en forma de rayos luminosos que tocan toda la materia y la
hacen con-forme a lo divino, el esplendory el brillo que percibimos transportan nuestros sentidos hacia realidades
superiores. La Belleza es una potencia que se difunde con los rayos de la Luz por el mundo en el momento de
la creacion, forma parte de la energia creadora de la luz y gracias a ésta cada ser tiene una forma definida. En el

descenso, la luz divina se va transhigurando al mezclarse cada vez mas con la materia hasta llegar a la creacion de

103 Roberto Grosseteste, Suma de los ocho libros de la Fisica de Aristételes, trad. Celina Lértora Mendoza, Editorial Universitaria de
Buenos Aires, Argentina, 1972, p. 85

104 Un problema que podemos detectar aqui es el siguiente: primero Grosseteste afirma que la forma no puede ser sin la materia,
luego describe a las inteligencias como “formas separadas”, que se acercan mas a la excelencia de la luz (De luce, 1, 26, p.77)

105 “Seen mathematically, unity is indivisible. When it is multiplied to generate the numbers and number sequences, unity is thereby
not affected; what is affected are those entities that participate in unity after the manner of this multiplication...Understood
numerically, unity -as the one—is not the first, but rather the principle of numbers, as it is contained in all the other numbers”,
Andreas Speer, Physics or Metaphysics? Some remarks on Theory as Science and Light in Robert Grosseteste, Brepols, Bélgica, 1996,
p.79.

106 Roberto Grosseteste, De luce, Cecilia Panti p. 82, Clare Riedl p. 15
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la tierra y todos sus habitantes. Este es el tema principal de los Nombres Divinos"” de Pseudo Dionisio, en la cual
se hace hincapié en la necesidad de descubrir lo divino en lo material, en elevarnos a través de la materia hacia
lo imnmaterial, hacia la luz divina que nos ilumina y purifica y por la cual podemos comenzar el ascenso hasta re-
unirnos con el principio que origina todo lo que existe. Estas ideas las retomaron los lectores y comentadores de
Pseudo Dionisio como Escoto Eritigena en el siglo IX y posteriormente Hugo de San Victor o Guillermo de
Chartres, Bernardo Silvestre™ en el siglo XII, entre otros.

Hemos visto como a partir de la pregunta sobre el origen de todo lo que existe, los filosofos medievales
llegaron a principios del siglo XIII establecer los fundamentos de las ciencias naturales. Grosseteste al estudiar y
considerar las caracteristicas fisicas de la luz, abri6 las puertas hacia nuevas propuestas filoséficas. A partir del
pensamiento de Roberto Grosseteste comenzaron a distanciarse los planteamientos teoldgicos y por lo mismo,
muchos conceptos que habian acompanado a la metafisica de la luz, dejaron de ser parte de los estudios naturales.
De los mas importantes destacamos el concepto de Belleza, sobre el cual nos concentraremos en el siguiente
capitulo.

Al dejar atrds conceptos y problematicas tipicas de la metafisica, las reflexiones filoséficas no menguaron, al
contrario, esto dio paso a nuevos problemas, a nuevas perspectivas desde las cuales abordar el estudio de la luz y
del origen del mundo en la cual se incluyeron nuevas formas de aproximarse a la luz como las matematicas o la

fisica.

II. BELLEZA

Fl objetivo del presente capitulo es plantear cémo en el contexto de la metafisica de la luz también viene
mmplicita una reflexion filoséfica sobre la belleza como elemento coparticipe en la creacion del cosmos. A partir
de reflexionar sobre la relacion Luz-Belleza en el contexto del Renacimiento del siglo XII, vamos a destacar las
mmplicaciones en el terreno del arte, sobre todo la experiencia de lo bello a través de la produccién artistica y las
cuestiones que de esta experiencia se derivaron. Examinaremos pues la relacion que la estética medieval establece
entre lo bello trascendente y lo bello sensorial y en este sentido podemos apuntar que ésta nos indica también la
manera en que mundo inteligible se relaciona con el sensible y como a fin de cuentas, ambas esferas forman parte
de un todo indisoluble que es el universo creado. Todo lo que existe depende en tltima instancia de El y por lo
mismo, como veremos, no hay ni escicion ni rechazo a la belleza terrestre, mas bien al contrario, hay un
sentimiento de admiracion. Asimismo nos guiaremos por la idea que prevalecio a lo largo de la Edad Media de
encontrar la presencia divina justamente en las bellezas que exhibia la naturaleza. Fn cuanto a la belleza creada
por el ser humano, ésta se presenta, sobre todo a partir del siglo XII, como un elogio a la belleza suprema del
Creador.

Esto altimo lo veremos en relacion especifica con el estilo gotico en tanto que tiene como eje principal
la luz como elemento que vincula y reune los dos tipos de belleza que mencionamos y al hacerlo nos presenta un

universo unificado e identificado en plenitud con Dios. La belleza constituye el fundamento ontolégico de los

107 Pseudo Dionisio, Los nombres divinos, col. Biblioteca de Obras maestras del pensamiento no. 77, Losada, Argentina, 2005, sobre
todo el capitulo 1V, pp. 250-261.
108 Bérnard Ribemont, La Renaissance du Xlle siécle et léncyclopédisme, Ed. Honoré Champion, Paris, 2002, p. 12
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seres porque los determina primero en cuanto a su forma y después en cuanto a su lugar en la creacion ya que
por ésta se ubican en una de las jerarquias en los cuales se ordena el cosmos entero. Esta idea proviene
principalmente de la filosofia de Pseudo Dionisio. Siguiendo el neoplatonismo, los seres que ocupan las jerarquias
superiores son mds bellos y perfectos, tienen una forma mds determinada que aquellos que ocupan las jerarquias
inferiores. Asi, la belleza se identific6 como una propiedad trascendental que definia la relacion de los seres
creados con Dios, que los conforma por otro lado y define su grado de complejidad y perfeccion con respecto a
la Belleza suprema y absoluta del Creador.

Finalmente vamos a considerar la importancia de la belleza en el contexto de la filosofia medieval porque
como un clerto tipo de conocimiento, pone en movimiento la actividad itelectual del alma por medio de la
percepcidn sensible: el mundo visible nos permite acceder al invisible; asi se nos presenta Dios, en las formas del
mundo sensible por las cuales reconocemos la huella divina, esto permite activar nuestro entendimiento y acceder
por via anagogica a un conocimiento superior .

Dicho lo anterior, consideramos que la belleza es el segundo concepto fundamental para comprender
como se da el movimiento entre la concepcion de la luz en tanto fuerza dindmica, inteligible y divina por la cual
se crea y ordena el universo en el ambito metafisico, hacia una concepcion de la luz como aquella primera forma

corporal, como la llama Grosseteste, que puede ser observada y estudiada desde la filosofia natural.

La belleza como armonia y unidad

Comenzaremos el capitulo describiendo las caracteristicas principales del concepto de Belleza en la
Edad Media para plantear los problemas que surgieron en la medida en que el Renacimiento de los siglos XII 'y
XIII retomaba el neoplatonismo y lo integraba a las nuevas preocupaciones filosoficas. A partir del 7imeo los
filosofos medievales incorporaron el concepto de Belleza como propiedad inherente al universo. La segunda
caracteristica fundamental con la que 7imeo describe al cosmos y a su creador es su belleza; ésta radica en el

orden que guarda con sus partes respecto de la unidad y porque guarda parecido con el modelo eterno:

cuando el productor de algo, mirando a lo que es siempre 1déntico y usindolo ademas
como modelo, construye su forma y propiedad, todo lo hecho asi serd necesariamente bello. [...] En
cuanto al universo entero —sea cosmos o si en otro momento se le llama con otro nombre que le
convenga mejor, usémoslo— [...] Es generado, pues es visible y tangible, ya que tiene un cuerpo, y
todas las cosas de tal clase son sensibles, y, como hemos indicado, las cosas sensibles, aprehendidas
por la opinién junto con la sensacion, son generadas y engendradas. Ademas |...] lo generado ha de
ser necesariamente generado por alguna causa. [...] Ahora bien, a todos es evidente que el demiurgo
miré al que es eterno, pues el mundo es la mas bella de las cosas engendradas, y su artifice el mejor

109

de las causas.

109 Platén, Timeo, 28b-293, trad. Francisco Lisi, Biblioteca Clasica Gredos no. 160, Espaiia, 1992, p. 170-171
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Fl mundo creado como tal es perceptible a los sentidos por ser corporal, es una copia, pues al ser creado
implicaba necesariamente una causa. Por esta misma razon, el mundo sensible es bello y al serlo también es
armonico, pues para Platon la belleza implica orden y armonia entre las partes y el todo.

Con el neoplatonismo cristiano la Belleza se constituyé como rasgo distintivo de Dios y de su creacion.
Lo bello es lo luminoso, la luz divina que resplandece en todos los seres y que da cuenta del origen divino. El
cuarto capitulo de los Nombres Divinos tiene como objetivo principal explicar por qué el nombre
Hermosura/Belleza también atafie a Dios. Pseudo Dionisio explica primero que el Bien es la causa de “los
silenciosos movimientos del inmenso cielo [...] del orden de los astros, de su belleza, de su luz”"; el Bien es
también Luz porque al trascender todos los érdenes crea-ilumina las cosas, las hace ser. Es gracias a la Luz que
podemos percibir y conocer todo de acuerdo con nuestras capacidades pues la Bondad Divina al iluminarlo todo
“Contribuye, ademds, al origen de los cuerpos visibles, les da vida, los hace crecer, los perfecciona, purifica y
renueva.” Tenemos conocimiento de Dios™ gracias a la Luz (inteligible) puesto que ella es “imagen visible de la
Bondad divina”; de igual forma conocemos el mundo porque estd iluminado (con la luz solar) y podemos verlo,
percibirlo. Dionisio continia el argumento llamando al Bien “luz inteligible” porque “illumina plenamente a toda

inteligencia [...] y quita de todas las almas toda ignorancia y error”" al hacerlas participes de la Luz divina.

Una vez analizada la relacion de Bien-Luz, Dionisio llega al objetivo del capitulo, es decir, estudia la
correspondencia directa de “Bien” con los tres nombres divinos que nos ataiien: Luz, Hermosura y Amor'”. El
Bien-Hermosura, Dios, es descrito por el Areopagita como un centro luminoso, fuente de toda bondad y belleza
que crea por donaciéon y sin merma; los rayos divinos otorgan ser y sentido (forma) a lo creado “este gran sol que
brilla del todo y siempre tiene luz, [...] ilumina también todas las cosas que pueden participar de su luz y a la par
que retiene su luz sin menoscabo, expande por el mundo visible los resplandores de sus rayos”"'. La realidad es
concebida por Pseudo Dionisio como una unidad jerarquizada donde cada elemento depende del orden superior
e inferior y todos se encuentran en perfecta armonia iluminados por Dios.

En el apartado séptimo Dionisio nos presenta las razones por las cuales podemos atribuir el nombre de
hermosura a Dios. Ein primer lugar, Dios confiere belleza a todos los seres en forma de participacion, de acuerdo
con su capacidad de captar/aprehender la belleza divina. Esta aptitud estd determinada por el lugar que ocupa
cada ser en el orden universal: “llamamos Hermosura a aquel que trasciende toda belleza porque El reparte
generosamente la belleza a todos los seres, a cada uno segun su capacidad y por ser causa de la armonia y belleza
de todo, el mismo modo que la luz irradia en todas las cosas lo que reciben de EI”'. Asi, los seres mas bellos
seran los mas luminosos y aquellos que se encuentren en las jerarquias superiores porque su capacidad de

participar en lo divino es mayor.

110 Pseudo Dionisio, Los Nombres Divinos, BAC, Espaiia, p. 33

111 E] conocimiento de Dios nunca sera total ni completo pues su potencia rebasa cualquier capacidad cognoscitiva de los seres
creados.

112 pseudo Dionisio, Los Nombres Divinos, BAC, Espafia p. 35.

113 Como hemos visto, la conexién entre el Bieny la Luz la encontramos desde Platén en la Repiiblica donde Platon hace una analogia
entre el sol y el Bien. Con respecto a la Belleza y el Amor (como Eros), también podemos encontrar la influencia de Platén en el
Banquete 211 a-b.

114 pseudo Dionisio, Los nombres divinos, BAC, Espafia p. 34,

115 fbidem, p. 36
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En segundo lugar, porque la causa unica de que exista todo estd en el Bien"-Hermosura; la belleza del
mundo existe por El y permite que las creaturas reconozcan su origen y su destino: Dios retine todo en si mismo,
lo multiple se vuelve simple y arménico al purificarnos y regresar a El: “toda Hermosura y todo lo Hermoso, con
la naturaleza simple y sobrenatural de lo bello, ha preexistido en esa simplisima Hermosura, su causa”"”.

Las caracteristicas principales que Pseudo Dionisio atribuye a la luz son la claridad y la armonia; una
porque irradia al mundo y lo hace luminoso, y la otra porque le da unidad y coherencia al mundo. Si la luz es
hermosura como afirma Dionisio, la armonia y la claridad serdn también caracteristicas de lo bello. La luz es
“origen de todo como causa eficiente y motora del universo, reuniendo todo por el deseo de su propia belleza,
es el fin de todo y se la ama como causa final, ya que todo debe su origen a la hermosura, y es modelo porque

»18

todo se hace conforme a Ella”", es decir, la Luz-Hermosura conforma el mundo desde los 6rdenes celestes hasta
lo mas material del universo. Por ella cada ser se encuentra en su lugar propio, ordenado y armonizado respecto
a los demads. Asimismo, su potencia luminosa es causa del movimiento en todos los érdenes, movimiento cuyo

fin es regresar a la Luz, unirse con ella en su simpleza y claridad.

La Belleza como trascendental

La belleza en la Edad Media fue entendida como una propiedad trascendental del ser, de hecho era uno
de los nombres divinos a los que se refiere Pseudo Dionisio como la tinica manera de hablar de Dios en tanto se
encuentran revelados en las sagradas escrituras'™. Al ser imposible saber a ciencia cierta como es el ser de Dios,
estas propiedades trascendentales no son caracteristicas positivas en el sentido en que afiaden algo y por lo mismo
al definirlo tampoco limitan su extension o su omnipotencia. Los nombres divinos son atributos inherentes a
Dios que se despliegan en la creacion y manifiestan -de manera imperfecta—la omnipotencia divina. Los
trascendentales “son términos que trascienden todas las categorias, es decir, que no estan limitadas a ninguna

1” 120

categoria, tienen una extensiéon universal”™ y en la Edad Media fueron entendidos como partes del ser, en
realidad nos parece que era un intento por parte de los filosofos de definir al Creador, de nombrarlo y establecer
de alguna manera sus atributos.

En este sentido es importante notar que lo bello al formar parte de estos atributos divinos, estuvo
presente en general en la mentalidad medieval y en particular en los problemas metafisicos y ontologicos
relacionados con la creaciéon del cosmos y también fue una “medida” para determinar la participacion de los seres
creados, su relacion con Dios y su posibilidad de aprehenderlo. La belleza se consideraba pues, como una
realidad inteligible, como aquello que daba cohesion al universo para que éste fuera armonico. Lo bello es un

resplandor metafisico que revela nuestra mds intima union con Dios y éste se expresa en el intelecto, lo Bello

metafisico lo captamos con nuestra alma, lugar donde reside nuestro entendimiento.

116 Pseudo Dionisio utiliza todos estos conceptos en mayusculas, porque todos estos nombres o conceptos se estan refiriendo a
Dios.

117 fpidem, p. 37

118 [pid, p. 37

119 pseudo Dionisio, Los Nombres Divinos, cap. 1, 5-8, p.

120 Alain de Libera, La question des Universaux, De Platon a la fin du Moyen Age, Ed. Points, Paris, 2014, p. 670
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Lo bello también es fundamental en el sentido en que involucra no solo lo espiritual o animico, es una
caracteristica de las cosas que podemos ver y tocar. En general en el pensamiento medieval lo bello sensible es
una manera de “descubrir” la presencia divina en nuestro mundo, una teofania. Es asimismo una via de acceso a
lo que estd mds alld de los sentidos, a aquello que estd libre de lo sensible y que nos permite una experiencia
intuitiva de Dios. En lineas generales, el neoplatonismo plantea que Dios se muestra a los sentidos, se hace visible
a través de su creacion; a través de imagenes sensibles bellas, somos conducidos hasta lograr captar su belleza
mvisible. Al mostrarsenos, al dejarse conocer de esta manera, todo lo sensible es un signo de Dios en el mundo
y la belleza “es una manifestacion de la razén, del orden, de la verdad, de la eternidad, de la grandeza, del amor,
de la paz, es decir, de todo lo perfecto y lo divino [...] es algo invisible que se hace visible, algo incomprensible

» 121

que se hace comprensible.

Ll Bien-Hermosura

Ahora bien, durante la Edad Media lo bello estuvo intimamente relacionado con otro trascendental: lo
bueno. Esta integraciéon no es novedosa, de hecho ya se la habian planteado los griegos, quienes utilizaron el
término kalokagathia para hacer referencia a esta unidad de belleza y virtud. Desde muy temprano, en el siglo IV
ambos conceptos se identificaron en tanto resplandor, proporcion y unidad. Lo bello no difiere de lo bueno ni
de la verdadero porque como mencionamos, son trascendentales que estan en Dios, no es posible separarlos, de
esta manera, una acciéon bella serd necesariamente buena en la misma medida que algo bello serd necesariamente
bueno. La idea que subyace a esta caracterizacion medieval es que un objeto bello resplandece como tal, deja
entrever su bondad en tanto creacion divina y viceversa, el resplandor de aquello que nos place lo hace en tanto
dones divinos. San Agustin por ejemplo ya planteaba esta cuestion, para él, el orden, la unidad y la armonia que
presentaba el universo permitian percibir la belleza y la bondad que Dios habia impreso en su creacién, tanto en
el orden inteligible como en el sensible™,

Las cosas son bellas en la medida en que fueron creadas por Dios, pues sus partes concuerdan entre si,
son armoniosas y por ello cada una tiene su propia identidad (se distinguen de entre otros seres creados); son
buenas porque Dios les dio el ser, asi, cada una se encuentra perfeccionada y desarrolla las capacidades que le
son inherentes, de este modo son buenas, las conserva en su ser'”. A la armonia se le une otra caracteristica que
defini6 a la Belleza durante la Edad Media, esta es, la unidad. Para San Agustin y Escoto Eriigena precisamente
la belleza del cosmos consistia en que era un todo armonioso entre si: “la hermosura de todo el universo creado,
de las cosas semejantes y desemejantes ha sido establecida por una armonia inefable, desde los diferentes géneros
y las variadas formas, incluso por los diferentes 6rdenes de sustancias y accidentes, impelidos todos los seres a
cierta e inefable unidad”®' El tercer concepto que forma parte de las caracteristicas de la belleza y que se relaciona
con la unidad es lo simple. Un ser serd mas bello en cuanto que es menos multiple, menos complejo y esto da
cuenta de su cercania con Dios. Las inteligencias angélicas son mds perfectas porque subsisten sin necesidad de

formas corporales, a diferencia de los seres humanos, de ahi que se encuentren mas cercanos a Dios, sean mas

121 Edgar de Bruyne, La Estética en la Edad Media, Visor, Madrid, 1987, p. 101

122 San Agustin, La naturaleza del Bien, c. 111, consultado en: https://www.augustinus.it/spagnolo/natura_bene/index2.htm

123 Umberto Eco, Le probléme esthétique chez Thomas d’Aquin, PUF, Francia, 1993, p. 56

124 Juan Escoto Eriugena, Divisién de la Naturaleza, 111, 6, 637D- 638A, EUNUSA, col. Pensamiento Medieval y Renacentista, 2007,
Espaiia, p. 335
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bellos y luminosos, la Hermosura, dice Pseudo Dionisio “recorre todas las cosas, no solamente llega hasta los
seres perfectos que estan proximos a Ella, sino que llega hasta los mas alejados, en unos esta presente del todo,
en otros menos, en otros muy poco, segiin pueda cada uno participar de ella”".

De la unidad surge la multiplicidad: lo que existe es en la medida en que participa de la luminosidad del
Uno, mientras menos participe, la materia sera mas informe, oscura y fea. La belleza supone existencia y

participacion del Uno: nosotros podemos conocer a partir de aprehender las formas y reconocer la belleza que

presupone al principio creador de todo y al fin dltimo de todo lo existente.

Lo feo y el mal.

Como trascendentales, lo bueno y lo bello excluyen la posibilidad de pensar en sus contrarios, es decir,
la fealdad y el mal™ presentes en el mundo. En este sentido nos preguntamos, tal como lo hicieron los pensadores
medievales scomo explicar la existencia de lo feo o la maldad en un mundo creado por Dios? :Donde y en qué
medida cabe la presencia de monstruos o de vicios y pecados si la idea que subyace a la armonia cosmica es que
todo es bello porque fue creado por el ser mas perfecto? como admitir lo deforme si el mundo es bello porque
refleja la belleza divina? Aqui se revelan tres ideas fundamentales en torno al problema de lo feo, en primer lugar
la caracterizacion de un ser menos bello, determinaria su lugar en la jerarquia de la creacion. Esta idea proviene
del neoplatonismo, ahora bien, encontramos un cambio fundamental con respecto a la filosofia San Agustin, pues
s1 para el primero mientras menos formado esté un ser, es mas feo y asi se va descendiendo hasta llegar a la
materia, la cual como absoluta indeterminacion es fea, para el segundo la materia no puede ser fea pues es
también creada y tiene la capacidad de recibir una forma. Esta capacidad hace que la materia sea buena por

naturaleza y por esto mismo no puede ser fea en si, dice Agustin al respecto:

Tiene, pues, en si esa materia capacidad o aptitud para recibir determinadas formas, porque, si no
pudiere recibir la forma que la imprime el artifice, ciertamente no se llamaria materia. Ademas si la
forma es un bien, por lo cual se llaman mejor formados los que por ella sobresalen, como se llaman
bellos por la belleza, no hay duda de que también es un bien la misma capacidad de recibir la forma.
[...] Y como todo bien procede de Dios, a nadie le es licito dudar de que esta materia informe si es

algo, solamente puede ser obra de Dios.

i segunda idea funda 2 [eoy AIMOS 16
Ahora bien, la segunda idea fundamental en torno al problema de lo feo y el mal la encontramos en relacién con
d C 16 4 o} i 5 fay ,' on 1 { d. I'd d stin ¢ §
la concepcién de la belleza cosmica en tanto orden, armonia y proporcién interna. Para San Agustin algo es feo
porque es desordenado, es decir, a final de cuentas lo feo es falta de, ausencia de armonia interna y esto a su vez
provoca falta de unidad individual. La fealdad resulta de la falta de proporcion y unidad en los seres individuales;

en su conjunto, el mundo es bello, la unidad priva sobre lo individual.

125 Pseudo Dionisio, Los nombres divinos, IV, 20, Losada, Argentina, p. 47

126 Esto se resalta en el siglo XII, como menciona Edgar de Bruyne, cuando surgen movimientos heréticos como los cataros, quienes
piensan en la existencia de dos principios opuestos que se encuentran en constante lucha. De esta manera se excluye toda
posibilidad de pensar en el dualismo. Estética en la Edad Media, Visor, Espafa, 1987, p. 10-11. Asimismo, coincide con el
Renacimiento del siglo XII y todas las transformaciones a nivel filosé6fico, estético y epistemolégico que hemos mencionado a lo
largo del trabajo.
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En la misma linea de estas reflexiones, tenemos que para Pseudo Dionisio el mal tampoco existe, no es una
categoria porque no cualifica algo, sino que describe la ausencia y privaciéon del bien y la belleza. Esta privaciéon va
en sentido contrario a la naturaleza de los seres creados y por lo tanto Dionisio afirma que “no existe una naturaleza

99127

mala sino que lo malo que tiene la naturaleza es el no poder conseguir la perfeccion de las cosas”™ inherente a la
naturaleza de cada ser. Es decir, el mal reside en no lograr llegar a “actualizar” la propia naturaleza, no alcanzar la
plenitud de ser acordada a cada jerarquia. Para Pseudo Dionisio el mal es la ausencia de bien, de ser. El mal no

estd en Dios ni procede de El, nada existe fuera del bien, nada puede ser producido por un contrario al Bien-

Hermosura:

el mal es ausencia de bien, su funcién en este sentido es el perfeccionamiento de los seres. “el mal

puede servir a la perfeccion del universo y libra a todo de ser imperfecto por si mismo [...] el mal, en

cuanto mal, no hace o genera ningin ser, solamente dana y corrompe en la medida que puede [...] el

mal es por si mismo destruccion [...] ni es ser ni produce seres.™

Todo lo que no se encuentre en acuerdo pleno con su propia naturaleza es el mal, por lo tanto, es feo™,
pues no responde al principio de unidad y armonia en cada ser individual, y porque carece de forma. Recordemos
que si algo caracteriza a la creacion en su conjunto y en cada ser individual es la unidad que guarda entre si misma
(sus partes, en el caso del ser humano la unidad y armonia del cuerpo y alma por ejemplo, o de sus funciones
naturales) y con respecto a los demas elementos del universo. El orden es lo que da sentido y légica a todo lo
creado. Atrds de este orden subyace la idea de la Belleza como trascendental por la cual todo tiende -o deberia
tender—hacia lograr realizar su propia naturaleza. Fl orden y la unidad reflejan la disposicion divina del universo
realizada en cada individuo, su logica interna y a su vez permite la concordancia entre todos los seres que existen,
dice San Agustin “La piedra, para ser piedra, tiene todas sus partes y toda su naturaleza coagulada en la unidad [...]
Y los miembros y las visceras de cualquier animal y todas las partes de que se compone, si se desgarran en su
unidad, no habra animal.”"”

Siguiendo esta idea y en la misma linea que San Agustin, aquello que nos permite distinguir si algo esta
siguiendo el curso de su propia naturaleza para perfeccionarse, lo podemos distinguir en tanto sus contrarios, es
decir, en tanto aquellos seres desiguales, faltos de unidad y proporcién que por lo tanto seran feos y tenderan hacia

9131

el mal. La fuerza del bien-hermosura “unifica y junta y mezcla sin confusion”" permite que sean distinguibles como

127 Pseudo Dionisio, Los nombres divinos, 1V, 27, Losada, Argentina, p. 54

128 fpidem, 1V, 19-20, p. 46-47

129 | a identificacién bien-belleza y mal-fealdad la podemos encontrar desde Plotino, en particular en la Enéada, 6, c. 5 48-54 y c. 6
14-26, en la cual, después de explicar como el alma purificada puede integrarse en lo divino, Plotino prosigue afirmando que un
alma que se hace bella también se hace buena, porque Beldad y Bondad son la misma cosa. La otra naturaleza, la feldad, dice Plotino
que “es lo mismo que el mal primario [...] y por tanto, la investigacion de lo bello debe ir paralela a la de lo bueno; y la de lo feo, a
la de lo malo.” Plotino, Enéadas, vol. I, Biblioteca Clasica Gredos no. 57, Espaifia, 2008, p p. 286-287.

En Los Nombres Divinos, c. [V, 24-34 de Pseudo Dionisio, el mal se acerca un poco més a la concepcién agustiniana en cuanto a que
en primer lugar el mal es “carencia de bienes que nos son propios”, aquello que impide que nuestra naturaleza se realice de manera
adecuada. Contintia Pseudo Dionisio que el mal no esta en la materia porque ésta participa de la forma, el orden y la belleza. El mal
es algo que va en contra del principio y fin de todas las cosas, por lo tanto, “el mal es privacion, deficiencia, debilidad, incongruencia,
error, fealdad, insensatez, irracionalidad, imperfeccion, [...] desordenado, tenebroso, carente de sustancia, y lo que de ninguna
manera y nunca es ser” Losada, Argentina, pp. 56-57

130San Agustin, del Orden, 11, c. XVII], 48; consultado en: https://www.augustinus.it/spagnolo/ ordine/index2.htm

131 Pseudo Dionisio, Los nombres divinos, 1V, 12, Losada, Argentina, p. 42
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unidades unas cosas de otras. El mal es carencia de los bienes que nos son propios™, dice Pseudo Dionisio, de
aquello que nos es inherente a cada uno, alejarnos de nuestra naturaleza es lo que nos hace malos, “el mal es algo
que se aparta del camino [...] es privacion, deficiencia, debilidad, incongruencia, error, irreflexion, fealdad, muerte,
msensatez, irracionalidad, imperfeccion, estabilidad, falto de causa, indeterminado, estéril, merte, débil,

99133

desordenado, diferente, ilimitado, tenebroso, carente de sustancia, y lo que de ninguna manera y nunca es ser

Con relacion a la estética de la luz, lo feo se mide en tanto la oscuridad y opacidad de la materia por un
lado, por otro, si la forma imprime belleza, la materia menos formada serd fea, en clara alusion a Plotino, el mal
es concebido como lo deforme™. Lo malo y lo feo es lo tenebroso, aquello que no puede reflejar la belleza divina,
ya sea por su falta de unidad y orden internos, ya sea porque se ha alejado de su verdadera naturaleza.

Esta idea predominé sobre todo, como hemos mencionado, en el siglo XII en tanto que resurge el
interés por Pseudo Dionisio. Si la belleza es armonia, orden y resplandor del bien en lo material, lo feo es el caos,
“el triunfo de las tinieblas sobre lo luminoso” y de la misma manera se aplica al mal como aquello que no tiene
proporcién entre sus partes y no refleja la identidad con lo verdadero; por eso mismo no contendra en si mismo
el principio de lo bueno™.

N1 lo feo ni lo malo existen en el sentido metafisico, como trascendentales. Ahora bien, si no existen
como trascendentales, pueden existir con relacion a los seres humanos: éstos, cuando se alejan de Dios, pueden
cometer actos malvados y su alma se opacara porque le da la espalda a su creador. Dios es el prototipo de toda
belleza, “causa formal de todas las cosas, fuente de un orden en el cual todo se realiza como mejor conviene”"”
La belleza humana refleja la belleza animica de la misma manera que puede reflejar su fealdad en tanto deja de
identificarse con Dios. Se aprecia la belleza humana en tanto sus valores morales. El pecado representa un
alejamiento de las virtudes y en este sentido es que es no sé6lo malo sino feo, representa una falta de armonia
interna.

En cuanto a los objetos, éstos son feos porque los elementos que lo componen no se adectian y no
logran proporcién entre sus partes. La fealdad resulta ya sea de una privacion o de un exceso de elementos que
le impiden armonia interna. Ahora bien, si hemos dicho que la Naturaleza en conjunto -como unidad—es bella
por ser creada, lo feo que podriamos encontrar en ella resulta en primer lugar de considerar las cosas particulares
aisladas, sin embargo son necesarias en el orden universal: “incluso los monstruos participan de la belleza en
tanto que son y constituyen formas: su deformacion no puede ser atribuida a Dios, pues [...] resulta de la
realizacion defectuosa de la idea en la materia, la cual por otro lado es necesaria al orden universal”"”. De esta
manera es que los pensadores medievales se explican lo feo en un mundo creado y ordenado por la Luz divina.
Belleza y luz

La metafisica de la luz sostiene que, asi como la experiencia sensible sélo es posible a partir de la luz

corporea, el conocimiento de lo inteligible, de las verdades trascendentes solo es posible a partir de la luz

132 [bidem, 1V, 24, p. 53

133 fpidem, IV, 32, p. 56

134 Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998, p. 111
135 Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998, p. 268
136 fpidem., p. 110

137 fpidem., p. 111
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trascendente, que poseen internamente los objetos como creaciones divinas y que en el ser humano estd en el
alma. Es necesario seguir un camino de purificacion para ser capaces de ver aquella que trasciende lo fisico: ir de
la luz visible a la mvisible como decia Suger en su exposiciéon sobre como fue transformando la abadia de Saint

138

Denis™. La filosofia de Pseudo-Dionisio tenfa como objeto constituir un método de purificacién que permitiera
mostrar el camino de ascenso para poder unirnos con Dios. Tenemos pues, tres momentos en los cuales la luz
juega el papel principal: purificacién, illuminacion y perfeccion: “Es plena luz, sempiterna, perfecta, sin que le
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falte nada. Ella es la que purifica, ilumina y perfecciona””. Esta no sélo es el principio creador, sino que participa
en el camino de uni6n mistica, posibilita el ascenso a partir de la percepcién luminosa que acontece en el ser
humano. En la medida en que el ser humano percibe la luz, percibe también la belleza (primero visible, luego
trascendente) y es precisamente la vision la que lo lleva a desear unirse con su Creador. Es por esto que Suger
msiste en la importancia de la experiencia luminosa en su nueva iglesia. El abad pretendia llevar a la prictica la
idea neoplatonica de la experiencia divina a través o por medio de lo sensible, la luz que entraba en la iglesia,
coloreada, en constante movimiento nos permitia dar el primer paso hacia la purificacion y el ascenso mistico.

Existen dos vias para iiciar el ascenso, la primera es accesible a quienes llevan una vida de estudio,
reflexion y contemplacion, es decir, los religiosos. Para los demis, la via de purificaciéon, aquello que les abriria
el camino hacia Dios, consistira en la contemplaciéon de objetos bellos. Estos tienen una doble significacion; por
un lado permiten la comprensién, mediante imagenes, de las verdades trascendentes que de otro modo no se
podrian aprehender. Por otro, la belleza que se encuentra contenida en un objeto le permite al cuerpo
experimentar la Belleza permitiéndole asimismo acceder a la comprension de las mismas verdades trascendentes.
Como podemos observar, el término “belleza” tenia un significado mas amplio y abarcaba mas esferas -éticas,
ontologicas, metafisicas—que en nuestros dias.

Hemos de aclarar algo en este punto: no es que entendimiento y sensibilidad estén disociados y accedan
por “dos caminos” a lo verdadero, a lo inteligible. No hay escisiéon en el mundo medieval, el ser humano es una
unidad organica en la que seria impensable separar lo “intelectual” de lo “sensible”. Lo que el arte y los objetos
bellos posibilitan, es que dicho acceso fuera inmediato: he ahi que hablamos de experiencia mistico-estética.
Como deciamos, el primer paso es la purificacion, el arte permite la purificacién -incluso quizi en el sentido
griego de “catarsis”—como el primer momento de ascenso; a continuacion viene la uminacion.

Una vez que la luz natural entra en la iglesia, inunda el espacio sagrado de una luz que, purificada, se
transfigura en luz divina. Como mencionamos en el primer capitulo, la nueva luz transfigurada, coloreada que
penetra por los vitrales de la nueva iglesia de Suger actia como reflejo de la manera en que el ser humano es
finalmente luminado por la luz divina: la luz material cobra un sentido ontologico y epistemologico. El ser
humano se encuentra ya en el camino hacia el ser por medio del conocimiento y experiencia de lo trascendente.
La belleza se une en este camino de purificacion en la medida en que comunica y permite al ser humano percibir
aquello que las palabras -el entendimiento—no puede comunicar porque se encuentra mas alld del lenguaje.

La teologia mistica involucra la experiencia corporal como el primer paso hacia la union con Dios, en

este sentido, la teologia de Pseudo-Dionisio es vivencial, todo el ser queda comprometido en la experiencia

138 abad de Suger, De las obras realizadas durante su administracion, en Catedra, Espafia, 2004, p. 65
139 Pseudo-Dionisio Areopagita, “Jerarquia celeste” en Obras Completas, BAC no.121, Espafia, 2007, p. 134.
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mistica. “El cuerpo no es un obsticulo para la experiencia mistica; el hombre todo entero participa de ella”" ya
que todo €l, asi como es, fue creado a imagen y semejanza de Dios. La influencia de Pseudo Dionisio y la
interpretacion de Suger permitieron un nuevo tipo de sensibilidad que incorporarian el deleite sensitivo por la
creacién artistica, por el efecto que los objetos producen en quienes percibian los colores de las vidrieras, el brillo
de las joyas y los oros en los relicarios.

La propia belleza de la naturaleza nos permite observar los cambios que se estan gestando en el siglo
XII, momento en que escribe por ejemplo Hugo de san Victor, del que hablaremos mas adelante. El ascenso,
dice Hugo, comienza pues en uno mismo es una “ascension inferiorisante que tiene como principio el hombre
en tanto ser visible y como un camino de ese mismo hombre en su interioridad”™ en el cual la contemplaciéon
prosigue del si mismo hacia la belleza del mundo natural y hacia el reconocimiento de lo divino en lo visible.

La belleza como claridad y armonia entre las partes, la descripcién del mundo como irradiacion del ser
divino y su belleza luminosa intrinseca, que implica directamente a Dios con su creacién fueron las pautas
generales que determinaron las doctrinas sobre la belleza en la Edad Media, sobre todo a partir de Boecio, Escoto
Eritigena y San Agustin, quienes asimilaron el pensamiento de Pseudo Dionisio™. Lo bello formé parte de las
propiedades trascendentales que se atribuyeron a Dios durante la Edad Media y bajo la influencia de Pseudo
Dionisio a lo bello se le identifico con lo luminoso. Identidad, luminosidad, unidad y armonia, estas tres
caracteristicas formaron parte de la idea de belleza a lo largo de la Edad Media. A partir de fines del siglo XI 'y
principios del XII se intensifica la reflexion en torno a lo Bello como categoria que, junto con lo Bueno, se
integran para darle unidad y armonia al mundo en tanto que se reconocen en Dios.

Concebimos a Dios como el Bien en la medida en que El conduce todo a la serenidad, al equilibrio y
al reposo, perfecciona todo lo que es. También lo concebimos como la Belleza suprema porque en él, en su
simplicidad e identidad absolutas, lo multiple logra reunirse, logra concordar consigo mismo en tanto se armoniza
todo en El, no tiene partes, es simple porque no necesita nada. Dios es la identidad absoluta a la cual siempre
tendemos como seres creados y hacia la cual aspiramos regresar. La creacion del cosmos, por necesidad es buena
y bella, no podria ser de otra manera; inspirados en el mismo Génesis, Dios no solo ve que el mundo es bueno,
SINO (ue se regocija en su creacion, le gusta lo que ha creado. En la metafisica lo Bello se funda en el acuerdo
formal de las partes con el Todo porque estd implicita la idea de identidad suprema, todo encuentra proporcion
no solo en si mismo sino en relacion con relacién al universo entero. Es decir, un objeto es bello porque se
encuentra bien proporcionado: sus partes son armoniosas entre si; y ademas, todo lo que existe guarda esa misma
proporciéon y armonia con el mundo en sus niveles fisico y metafisico. La Edad Media no podia concebir un
mundo desordenado ni feo porque precisamente el paso del no ser al ser, el paso de la nada a la existencia esta
mediado y fundamentado en el orden y la armonia.

Ahora bien, entre quienes se ocuparon de cuestiones relativas al universo, encontramos que a partir del
siglo XII, lo luminoso, como caracteristica de la belleza que irradia Dios al mundo, comienza a ser objeto de
mterés filosofico. La luz que al irradiarse por el universo crea, contiene en si el principio de la belleza divina, y

asi todo lo creado es también bello por pertenecer al Creador y por comunicar su trascendencia. La luz y la

140 Marfa Toscano y German Ancochea, Dionisio Areopagita, La Tiniebla es Luz, Herder, Espafia, 2009, p. 154
141 Patrice Sicard, Hugues de Saint-Victor et son école, BREPOLS, Bélgica, 1991, p. 238
142 Edgar de Bruyne Estética de la Edad Media, Visor, Espafia, 1987, p. 114

55



belleza son los elementos a partir de los cuales se genera el universo por un lado y, por otro, ambos, al ser parte
de su estructura, le dan forma. No es por tanto extrano considerar que los dos se encuentren en el centro de las
discusiones filosoficas en los siglos XII y XIII, sobre todo si consideramos algo que ya hemos mencionado, esto
es, el interés renovado por la filosofia de Pseudo Dioniosio y los grandes cambios estilisticos que se dan en el
arte, a partir de la nueva arquitectura que se funda en Saint Denis. Este dato es importante porque al poner a la
luz en el centro de las reflexiones sobre el universo y la belleza, los filosofos de la época comenzaron a plantearse
cuestiones en torno a cémo es que la captibamos y cudles eran sus caracteristicas. Por su parte, Suger como
creador del estilo radiante, consider6 a la luz como elemento que produce un efecto estético por el cual podiamos
percibir la presencia divina en el mundo terrestre. La luz se divide en dos, en la inteligible por la cual nuestra
inteligencia comprende los trascendentales -en tanto estd formada por ellos—y asi entra en contacto con la esfera
mteligible; y la sensible, que percibimos no solo por medio de la vista, sino con nuestro cuerpo entero, esta luz
nos permite ademas conocer el mundo sensible, la belleza inherente en el mundo natural por la que constatamos
la presencia de Dios en este mundo.

La naturaleza es bella en si misma como hemos dicho, por contener el principio divino y manifestarlo
en la multiplicidad, es también luminosa porque la luz es el principio que la genera. En los siglos XII y XIII se
piensa que la belleza fisica, aquella que percibimos con la vista y los demas sentidos, es un reflejo de la divina, el
unico que podemos experimentar como seres humanos. Captamos lo bello y el orden con las herramientas que
El nos otorgo: nuestro cuerpo, nuestros sentidos y nuestra inteligencia v asi, gracias a la luz, podemos elevarnos a
Dios, aproximarnos a El, sentir su presencia en el mundo. Esto significa que lo bello sensible no es malo o
negativo en si (¢como podria serlo si pone de manifiesto nuestro unico principio, nuestra fuente de Ser?), lo

pernicioso es perdernos en los placeres sensibles sin comprender que son el medio para acercarnos a Dios.

Belleza y conocimiento

Hay una idea que predominé en los autores neoplatonicos medievales, tales como Boecio, Bernardo
Silestre, Thierry de Chartres o Guillaume de Conches, en cuanto a que la belleza es un elemento importante para
el proceso de conocimiento humano. En el contexto de la metafisica de la luz, sobre todo a partir de la relectura
de Pseudo Dionisio™ en el siglo XII encontramos esta idea en autores como Hugo de San Victor o el mismo
Roberto Grosseteste, no solo porque nos acerca a la verdad en tanto que lo bello sensorial permite develar la
belleza divina, sino por el papel que juega el cuerpo y la razén en el mismo. La belleza se encuentra implicita en
el proceso de conocimiento humano, no sélo porque ivolucra aprehender un objeto y tener una experiencia
sensible e intelectual del mismo sino porque forma parte de lo divino, devela a Dios. Conocer un objeto "bello’,
placentero, armonioso, claro y luminoso conllevaba tener la capacidad de leer el libro de la naturaleza, pues nada
realmente bello ni bueno que la creacion divina (después venian los objetos bellos creados por los seres
humanos). Ambos nos colocan en una posicion de mayor cercania a Dios y no solo nos permiten percibir o
constatar su presencia en el mundo. Los objetos bellos son accesibles a nuestro conocimiento, y este hecho (poder
conocer) nos permite ascender un grado mas en la relacion que mantenemos con Dios. Es decir, todos saben

que existe Dios, lo presencian diariamente al percibir la belleza del mundo y vivir en su creacién, ésta nos eleva

143 Maria Toscano y German Ancochea, Dionisio Areopagita, La Tiniebla es Luz, Herder, Espafia, 2009, p. 15
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hacia Dios puesto que involucra una experiencia profunda; muchos seres humanos se quedan en esa captacion
de la divinidad.

Si bien hemos apuntado la transformacién que tiene lugar en la transicion del siglo XII al XIII en
relaciéon a la sensibilidad, la experiencia humana se integraba a la experiencia espiritual; como dice Birlanga
Trigueros “la atencion se centrard en retomar el equilibrio entre la belleza sensible (y sensual) con la belleza
inteligible (y trascendental) [...] Si se ha de hacer conciliable la belleza trascendental con la belleza sensible,
necesariamente la belleza ha de ser susceptible de afectar tanto al alma como al cuerpo y ello pasa ahora a

"

expresarse de forma mas nitida con el tratamiento de la luz y el color"™ . La belleza material servia entonces
como vehiculo de los bienes espirituales y, en lugar de evadirlo y concebirlo como tentacién o como incitacion al
pecado, como medio para la purificaciéon y elevacion de nuestras almas. Es decir, el conocimiento y la percepciéon
de la belleza pueden efectivamente conducirnos a la unién mistica con Dios.

Lo corporal ocupa un lugar importante dentro del orden del mundo y de la construcciéon de sistemas
filosoficos que poco a poco se van a concentrar cada vez mis en la experiencia sensible, en la percepcion del
mundo. De estos sistemas va a nacer la filosofia natural y el interés por sistematizar los conocimientos sobre los
fenémenos fisicos, el mas importante para este trabajo, serd el de la luz. Por otro lado, debemos considerar que
el conocimiento del mundo se encuentra ligado a la luz, la visién y la belleza en Pseudo Dionisio por un lado y
en las cosmografias medievales por el otro; con base en estas se desarrollaron las ideas sobre las cuales Roberto
Grosseteste y los filosofos de la naturaleza trabajaron y estudiaron durante los siglos XII y XIII, junto con los
nuevos estudios de la optica arabe recién llegados a Europa, como vimos en el capitulo anterior.

En el caso de Hugo de San Victor, filésofo que como hemos visto, reavivo el interés por los escritos del
Areopagita, su pensamiento fue crucial no sélo entre los victorinos sino también en las escuelas al norte de Francia
(Laon, Chartres y Paris). Su influencia abrié el camino para que la belleza ocupara un lugar primordial en las
reflexiones filosoficas del momento, en el que lo sensible es entendido como una manera de conocer la creacion.
Para Hugo de San Victor la belleza es el elemento que permite al alma reconocer lo mvisible en lo visible, y lo
reconoce primero por los sentidos: “es principalmente por [el ojo v la orejal en efecto, que la belleza de las
realidades visibles esparcen una alegria extraordinaria en el alma que la contempla, alumbra en ella un indecible
deseo de los bienes invisibles [...] En efecto, partiendo de la apariencia de las realidades visibles, el alma razonable
no puede querer migajas de alegria y solo concibe el deseo creciente hacia el infinito, [...] Que nadie considere
pues la vista de realidades visibles como perjudicial/nocivo a los espiritus castos, porque si ver las obras de Dios

145

fuera cosa absolutamente culpable, Dios no habria nunca creado la facultad de verlas™. De esta manera lo visible

se va abriendo paso en la filosofia para que poco a poco se convierta en objeto de estudio por si mismo.
Recordemos que para Hugo las dos creaciones divinas por excelencia son el mundo sensible y las

Escrituras, cada una se asocia con los signos que identifica Hugo: el primero con la belleza divina que nos

simbolizan al Creador en su obra; el segundo con la salvacion, con Cristo como medio por el cual Dios se hace

presente y podemos reconocer su presencia. Hugo de San Victor distingue lo que él llama “teologia natural o

144 Birlanga Trigueros citado en [citado en Ana Maria Minecan “Los juegos estéticos de la naturaleza en la Edad Media: de la
iluminacién metafisica del neoplatonismo a la seduccién de lo corpéreo del neoaristotelismo”, Escritura e Imagen, vol. 12,
Universidad Complutense de Madrid, 2016, p. 160

145 Hugo de san Victor, “In Ecclesiasten Homeliae”, en Patrice Sicard Hugues de Saint-Victor et son école, BREPOLS, Bélgica, 1991, p.
241
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mundana” como aquella parte de la sabiduria (filosofia) que estudia a Dios y “teologia divina” a aquella que se basa
en la revelacion (es decir, las Escrituras). Y en este sentido cada una tiene por objeto a la belleza y por otro la
gracia.

La contemplacién intuitiva es una caracteristica de la inteligencia por la cual “el espiritu reconoce en la
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materia la armonia de su propia estructura”"”. La contemplacién es también el ultimo escalén en el conocimiento
humano y para Hugo ésta debe enfocarse en la investigaciéon de la belleza, 1a cual es “la expresion de la sabiduria
divina”"”. El deleite estético es posible porque la inteligencia interviene en el proceso en el cual el espiritu percibe
lo bello en el mundo sensible, es decir, la inteligencia guia al espiritu para que éste logre, intuitivamente,
experimentar lo bello. Y lo hace de forma intuitiva porque la armonia se reconoce o aprehende de manera
inmediata: todo lo que existe posee armonia en su estructura intrinseca, todo fue creado segtn esta disposicion.
Para Hugo la belleza es el signo por excelencia de que el mundo fue creado por la sabiduria divina porque en
primer lugar es visible, en segundo porque permite ver el orden que Dios implanté en el mundo: sus jerarquias y
en la regularidad de sus ciclos. La belleza misma estd jerarquizada, como plantea Pseudo Dionisio, la mas baja sera
la visible-tangible y la mds alta serd la mvisible, la primera se admira por los sentidos, la tltima por medio de la
razén, mientras se va ascendiendo en los grados de belleza, mas se asemeja al creador, menos multiple resulta
porque recordemos que en el ascenso el objetivo es ser menos disperso para unirse al creador.

En su obra el Didascalicon Hugo habla del mundo supra y sub lunar, el primero es el orden superior
donde “todos los géneros de seres animados perviven por la infusion del soplo vital” y se caracteriza por “la
permanente tranquilidad de luz y de reposo”, y el segundo es la naturaleza, sujeto al tiempo, a la mutabilidad y la
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necesidad y se caracteriza por “la inconstancia y confusion de las cosas que fluctian”"”. Las inteligencias angélicas
que subsisten en la “vision bienaventurada” del mundo supralunar son de una belleza no corporal y todo lo que
es en el mundo sublunar contiene su belleza en los cuerpos.

Como menciona Ritva Palmén, el pensamiento victorino se centra en “el estudio del mundo visible,
creado y subraya sobre todo la importancia de la experiencia humana [...] exploran la nocion de la belleza y las
manifestaciones de la belleza como distintivo del Creador, dando al sentimiento de admiraciéon de la belleza una
funcion cognitiva especial”™; este énfasis en lo sensible como experiencia de la belleza esta relacionada con la
mmportancia que Hugo le otorga a la vista, recordemos que distingue tres tipos de vista: el de la carne, el de la
razén y el de la contemplacion: cada uno implica un nivel de conocimiento. Por medio de la vista se investiga el
mundo sensible, escrito por la mano de Dios contiene lo invisible y expresa la belleza suprema, los sabios
descubren en la naturaleza la sabiduria divina que da forma y unidad al mundo (De tribus diebus, p. IV, 94-109).
Laidea que subyace es que la belleza y todas sus cualidades manifiestan la sabiduria de Dios. El ser humano debe
aprender primero a reconocer la huella divina que se encuentra en su alma y luego poder ver en los reflejos de

la luz divina la imagen del creador, para asi comenzar el ascenso espiritual.

146 Umberto Eco, Le probléme esthétique chez Thomas d’Aquin, PUF, Francia, 1993, p. 24

147 Csaba Németh, “The Victorines and the Areopagite” en Colloque Victorine International du CNRS, en col. Bibliotheca Victorina
XXII, Brepols, Bélgica, 2010, p. 246

148 as citas son de Hugo de San Victor Didascalicon, 1, 7, trad. y notas José Manuel Villalaz, Ed. Diecisiete, col. Teoria critica,
psicoanalisis, acontecimiento no. 3, Espaiia, 2010, p. 25

149 “The experience of Beauty: Hugh and Richard of St. Victor on Natural Theology” Ritva Palmén en Journal of Analytic Theology,
vol 4, Mayo 2016, pp. 234-253.
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Fl giro que da la filosofia con la llegada de los estudios de dptica darabe y los textos aristotélicos en la
transicion del siglo XII al XIII van a transformar poco a poco el concepto de la luz; los filosofos de las escuelas
de Pottiers, de Chartres en Francia, y sobre todo de Oxford en Inglaterra, se van a interesar por estudiar la luz
material. Ya no se va a tratar solamente de describirla como parte del sistema cosmologico-teologico que permite
comprender y conocer la estructura arménica del universo; eso ya esta explicado.

Ahora los filésofos de la naturaleza se van a concentrar en estudiar las propiedades observables de la luz
que percibimos por medio de la vision. Los conceptos de luz, belleza y conocimiento continuaron siendo los ejes
a partir del cual se reflexiond, no obstante los filosofos de la naturaleza se concentraron mds en lo que observan
en el mundo, y sus investigaciones poco a poco van a ir dejando atras el simbolismo del mundo. No porque ellos
dejen de considerar que Dios cre6 el mundo y que a partir de El pueden comprender los signos divinos, mas
bien estudian los fenémenos naturales desde otra perspectiva y de esta forma consideran ellos que honran al
creador.

A la par de la belleza del mundo y de nuestra capacidad humana por captar/experimentar a través de
ésta la belleza divina, Hugo de San Victor contribuyé a ordenar el conocimiento, pues adquirirlo suponia también
la tarea de organizarlo. Kl Didascalicon se impone precisamente esa tarea, la influencia de Hugo de San Victor
corre hacia dos direcciones, por un lado contribuye a colocar la experiencia sensible y el mundo natural en el
centro de un debate filoséfico que se enriquecio con la llegada de Aristoteles durante los siglo XII y XIII. Por el
otro, influye en el misticismo que inicia con Hildegarda de Bingen y continua y nutre el discurso de los misticos

alemanes como el maestro Eckhart'™ en el siglo XIV.

Belleza, arte y conocimiento

Nos parece importante ademas, recordar dos ideas fundamentales con respecto al arte la belleza y el
conocimiento. Debemos tener en cuenta en primer lugar, la fuerte sensibilidad simbolica del mundo medieval
para poder acercarnos a la forma en que aprehendian el mundo: todo lo que percibimos nos remite a la realidad
mteligible, aquel dmbito de la creacién que no se encuentra disponible de manera inmediata al conocimiento
humano sino solo por medio de los simbolos. El segundo aspecto es que dicha sensibilidad se referia a cuestiones
metafisicas y ontoldgicas, un nivel mucho mas profundo del que nosotros, desde el siglo XXI, comprendemos
un simbolo o una alegoria.

Uno veia no solo con los ojos corporales, sino con los animicos, la aprehension y percepcion de lo bello
englobaba estas dos experiencias, la corporal y la inteligible, una nos conducia a la otra. Lo material ocultaba los
simbolos que la inteligencia tenia la posibilidad de acceder si leer en el mundo. El conocimiento del ser, (de Dios)
se encontraba inscrito en el mundo, la armonia y el orden del universo reflejaba la presencia del Creador. Lo
creado, lo sensible era una via de acceso vilida a partir de la cual se iniciaba el camino de ascenso hasta que la

criatura volvia a su principio, al centro del cual todo partia y al cual todo debia regresar.

150 Del Comentario a la Jerarquia Celeste, el Didascalicon, De tribus diebus y De umanitate mundi, textos que pudimos consultar, Hugo
de san Victor parte de la importancia del conocimiento y las vias para alcanzar el conocimiento espiritual, enumera los ejercicios
espirituales necesarios para que el amor de la sabiduria -la Filosofia—pueda conducirnos a reencontrarnos con Dios. Esto sin
embargo, formaria parte de otra investigacién sobre la mistica medieval.
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En este sentido, el arte no era una mera imitacion, como habia planteado Platon siglos atras; contenia,
como vimos, una nobleza en tanto que permitia al ser humano ir mas alla de lo cotidiano y lo armonizaba con el
cosmos: el arte era el primer vinculo entre lo sensible y lo trascendente. San Agustin adopto la 1dea neoplatonica
de la belleza luminosa de Dios y asi lo caracterizo tanto como a su actividad creadora. La Belleza inteligible del
Uno plotiniano, generador de la realidad inteligible y sensible se encuentra asociada en el pensamiento cristiano
a Dios, es uno de sus principales atributos para Pseudo Dionisio, esto es la causa por la cual el mundo sensible
sea armonioso, ordenado y se encuentre perfectamente bien organizado. Las bellezas sensible e inteligible, al ser
propiedades que acompanan a los dos tipos de vision, se vinculan a su vez y de forma directa con los dos tipos

de conocimiento que identifican estos autores.

Belleza, arte y filosofia

El programa filosofico de Hugo de San Victor fue, como menciona Jacques Dalarun, de poner toda la
tradicion filosofica y todas las disciplinas al servicio de una “renovacion del saber, del pensamiento y de la
espiritualidad [...] inserto en un movimiento general de la primera mitad del siglo XII”"™ que, como
mencionamos, no sélo preparaba de alguna forma la llegada de nuevos textos filoséficos, también preparaba la
consolidacion de las universidades y su curriculo. Si bien el interés de Hugo de San Victor no es realizar una
investigacién sobre la naturaleza; es decir la obra de Hugo no es sobre filosofia natural, algunas de sus ideas
muestran los cambios que en el siglo XII se estin gestando y que después, en el dmbito de la filosofia natural,
permitieron estructurar desde otra perspectiva las investigaciones sobre el mundo natural y su relacion con Dios.

Esta nueva sensibilidad de la que hemos hablado se halla ligada a la renovacion de los estilos
arquitectonicos a principios del siglo XII que no solo asombraron a quienes vieron como resurgia la abadia de
Saint-Denis, sino experimentaban personalmente aquello que Suger describia extasiado con la belleza de su
abadia. Fl estilo radiante admiro a todo el siglo y muy pronto el gotico se extendié por toda Europa. Asi como
resurge el interés por estudiar los fendmenos naturales desde la pregunta por el origen del universo, la fascinacién
por el estilo radiante nos induce a creer que éste fue un factor crucial para que los filésofos voltearan la vista hacia
la experiencia sensible.

Nos interesa hacer este énfasis porque en general se cree que el impulso de la filosofia natural y el interés
por el conocimiento del mundo sensible fue consecuencia exclusiva de la llegada de la filosofia aristotélica cuando
en realidad el arte gotico y la filosofia de Pseudo Dionisio son el primer impulso hacia el interés por la naturaleza
pues como vemos, Hugo ain no conocia la filosofia de la naturaleza de Aristoteles. Hugo de san Victor plantea
la oposicion neoplatonica entre lo sensible y lo inteligible, entre lo mvisible y lo visible, entre la umidad y la
multiplicidad, y sobre todo -aquello que nos interesa en este trabajo—el tema de la luz divina, como aquella que
crea el universo y la Belleza como quien fundamenta y ordena ontolégicamente la creacion que aun se diferencia
de la luz fisica a partir de la cual podemos ver el mundo sensible.

Hemos también mencionado como el abad Suger, influenciado por la filosofia de Pseudo Dionisio,

establecio un didlogo entre un sistema de pensamiento que consideraba a la luz como el punto de partida de todo

151 Jacques Dalarun “L’école de Saint-Victor de Paris, influence et rayonnement du Moyen Age” ed. Dominique Poirel, en Colloque
International Victorine du CNRS, col. Bibliotheca Victorina XXII, Brepols, Bélgica, 2010, p. 645.
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el mundo, como la causa por la cual todo existia y ademas tenia un cardcter trascendente que unificaba toda la
creacion, y un nuevo estilo arquitecténico que surgia en Saint-Denis. Como una manifestacion artistica cuyo
objetivo era representar la 1luminacion y omnipotencia divina con técnicas formales -los ventanales y la altura de
la catedral— se creaba un espacio en el que se experimentaba con el cuerpo aquello que se leia en la filosofia del
Areopagita.

La experiencia de la belleza de la luz que entraba coloreada y con movimiento por los ventanales de la
nueva iglesia, permitia al cuerpo extasiarse, purificarse y buscar con mads fervor a Dios. En el alma ocurria algo
similar, la belleza luminosa elevaba nuestras almas hacia la luz inteligible, también las purificaba y las llenaba de
un amor y de un anhelo por estar mas cerca de esa Luz creadora del mundo. En este sentido el arte y la
experiencia de éste se viven como una manifestacion sensorial de lo divino, la experiencia mistica y estética se
funden en un espacio sagrado en un momento en que el conocimiento sensible del mundo estaba siendo
reconsiderado como parte fundamental para conocer el mundo y a través de €l, a Dios. De esta forma las
cosmogonias cobran sentido porque no solo apuntan a intentar comprender el mundo sino a unificarlo por medio
de la belleza que podemos experimentar primero en lo material, a través de nuestros sentidos, y después en lo
mteligible, en la elevacion de nuestras almas hacia aquello que no podemos nombrar, hacia el fundamento mismo
de nuestro ser.

Al reconstruir la abadia de Saint-Denis, se consolido una sensibilidad en la cual lo estético se confundia
con lo mistico y con lo ontolégico, con respecto a eso Jacques le Goff apunta al hacer referencia al arte gotico
que “la mas importante de las mutaciones que nos revela el arte medieval es que hace aparecer [...] una nueva
forma de mirar el mundo [...] en lugar de ser un simple simbolo de la realidad oculta, el mundo sensible cobra
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valor en si mismo”"”. Esto no quiere decir que el mundo medieval pierda su valor simbolico, significa mas bien
que dentro de la nueva concepcion de mundo que se va formando, lo sensorial implica que el ser humano,
mediante sus sentidos constate la existencia y presencia de Dios en el mundo, nunca va a "develar" su esencia. El
misterio divino permanece.

La filosofia del tres veces santo, como lo llama el abad Suger, se cristalizé -casi dirfamos literalmente—
en los vitrales de Saint-Denis, en las delgadas columnas del deambulatorio, en las mismas piedras de la béveda y
en el oro y las joyas que adornaban los objetos de culto y veneracion -cilices, cruces y relicarios—que
orgullosamente describe Suger, aunque como vemos, tiene el cuidado suficiente de recordar a quienes se
encuentran frente a dichos objetos que “no debe favorecerse ningain otro propésito que no sea el servicio del
sagrado sacrificio, con toda la pureza interior y con toda la grandeza exterior [...] para que toda la iglesia brillara
con la luz admirable y constante de las vidrieras mas luminosas, iluminando su belleza interior”"; y en otro de

los pasajes, Suger implora:

Gran Dionisio, abre las puertas del Paraiso,

[...]

Haz que seamos recibidos en la mansién celeste,

152 Jacques le Goff, La civilizacién del occidente medieval, Paidds, Espafia-Argentina, 1999, p. 315.
153abad de Suger, De las obras realizadas durante su administracion, en Catedra, Espafia, 2004, p.117
153 [bidem., p. 83
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Y que nos saciemos en la mesa celeste que no en la presente,

Fl significado de las cosas complace mas que el significante."”

Los efectos estéticos que produjeron los vitrales al interior de los templos fueron tinicos, en los escritos
de Suger podemos encontrar esta preocupaciéon por hacer concordar la parte simbolica-religiosa con la
experiencia estética. Al mterior del templo goético los muros se deshacen por efecto directo de la luz en
movimiento y coloreada que entra por los vitrales. La iglesia se desmaterializa y lo Gnico que queda es el
resplandor luminoso, el brillo inmaterial que revela lo divino. La experiencia estética es religiosa, los sentidos se
ennoblecen, captan la belleza y se purifican, el espectador puede es esta forma purificarse. Si los vitrales permiten
una sensacion de ingravidez, de diafanidad al interior de la iglesia, la altura de la misma ayuda a experimentar la
elevacion, todo es simbolo y metifora concretada en la materia. La luz fisica que entra coloreada se transfigura
efectivamente en luz divina, esta viva, se mueve y anima los espacios interiores de la catedral en la medida en que
avanza el dia, nos percatamos con nuestros ojos que hay algo mas alld que los colores y la luz nos permiten
entrever. La belleza que experimentamos y que nos arroba es un indicio de nuestra pertenencia a ese otro mundo
que es nuestro origen y el de la totalidad.

El mundo entero, el cosmos todo, constituian la obra divina, y por lo tanto, debian tenerse no solo por
verdaderos, sino por bellos y buenos. La Naturaleza como teofania reflejaba la huella divina, los colores, las
formas, los cuerpos, son todos bellos, la creaciéon en este sentido es revelacion y como tal es simbolo que devela.
El goce fisico que se provoca a partir de percibir mediante nuestros sentidos todas esas formas y colores, es
deleitarnos en la creacion y en ultima instancia en el artifice de todo ello. La luz fisica es la primera via de acceso
a la luz trascendente y el deleite corporal el primer paso hacia el espiritual, como dice Eco, “la vision teofinica es
también, implicita y explicitamente, una vision estética”"” lo cual nos habla de la concepcion estética del mundo
en tanto su origen divino y su modo de acceder a €él, de conocerlo.

La expresion artistica tomo en este contexto un lugar significativo dentro de la filosofia: tener una
experiencia de la belleza al contemplar la catedral, una vasija forrada de piedras preciosas, incluso, admirar la
viveza y luminosidad de los colores implicaba un regocijo que nos invitaba a la reflexién y nos preparaba para la
contemplacion.

El proyecto estético-teologico de Suger implicaba encontrar en los materiales y sobre todo en la
experiencia que provocaba su iglesia y sus ornamentos, el resplandor divino que nos elevaban a la belleza y al
bien supremo. Es en este sentido que podemos hablar del placer estético que nos provoca la belleza, en sus dos
manifestaciones -trascendental y material— Suger mientras contempla orgulloso la belleza de su templo, se admira
y relaciona la sensacién concreta que le provocan los materiales bellos con un sentimiento de trascendencia

mistica:

...me decia suspirando para mis adentros: Toda piedra preciosa es envoltura tuya |...] Por eso, cuando

de vez en cuando la belleza de la casa del Senor o el esplendor multicolor de las piedras preciosas me

154 [bidem., p. 73
155 Umberto Eco, Le probléme esthétique chez Thomas d’Aquin, PUF, Francia, 1993, p. 40
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alejan, por el placer que producen, de mis propias preocupaciones, y cuando la digna meditacion me
mvita a reflexionar sobre la diversidad de las santas virtudes, trasladindome de las cosas materiales a las
inmateriales, me parece que resido en una extrana regién del orbe terrestre, que no llega a estar por
completo en la faz de la tierra ni en la pureza del cielo, y que, por la gracia de Dios puedo trasladarme

de un lugar inferior a otro superior de un modo anagogico"™

Este pasaje nos muestra como para Suger y la estética de la luz como la denominan Edgar de Bruyne (La
estética medieval) y ¥co (Arte y Belleza en la estética medieval) que prevaleciéd a partir del siglo XII, la belleza se
erige como el vinculo que une lo terrestre con lo celeste, permite integrar la contemplacion de lo trascendente con
la admiracién de lo material y asi, quien experimenta la belleza se purifica. Es precisamente lo que Suger se refiere
con “modo anagdgico”: elevarse hacia la contemplacién bienaventurada por medio de lo material. De esta manera
el mundo medieval integra en unidad armonica la totalidad del cosmos, podriamos decir entonces que la belleza
posibilita esta unidad y como tal, lo creado se identifica en su plenitud con el Creador.

La iluminacion de la iglesia de nuestro abad establecia una nueva funcion simbélica en tanto que la luz
coloreada que entraba por los vitrales no solo el espacio, sino la luz fisica se transfiguraba, estaba viva. Esta viveza
venia en realidad del juego que implicaba el movimiento del sol: los colores se movian e iluminaban distintas
partes de la iglesia en la medida en que avanzaba o decaia el dia/la luz solar, o en la medida en que las estaciones
hacfan mas o menos luminosos los dias, como apunta Juan Manuel Medina “El verdadero cambio y la verdadera
evolucion [del templo gético] fue el de lograr la manipulacion absoluta de la luz para servir a los fines de la
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arquitectura y la simbologia”"”. El estilo radiante colmaba los espacios con luz coloreada cargada de lo simbélico,
precisamente por el color es que ya no podemos hablar de la misma luz que encontramos afuera de la iglesia: la
transfiguracion es sensible y espiritual, absoluta.

Si bien hemos apuntado la transformacion que tiene lugar en la transicion del siglo XII al XIII respecto
a la sensibilidad, respecto a lo que apunta Jacques le Goff al hacer referencia al arte gotico “la mas importante de
las mutaciones que nos revela el arte medieval [es] que hace aparecer [...] una nueva forma de mirar el mundo
[...] en lugar de ser un simple simbolo de la realidad oculta, el mundo sensible cobra valor en si mismo”". Esto
no quiere decir que el mundo medieval pierda su valor simbélico, significa mis bien que dentro de la nueva
concepcion de mundo que se va formando, lo sensible corporal se rehabilita y comienza a ocupar un lugar
importante, no solo en el terreno artistico, sino también en el intelectual. EI mundo recobra su sentido de belleza
tal cual lo percibimos en la medida en que se recuerda que es obra del Creador y por lo tanto bello.

El estilo radiante metamorfosea la luz natural en divina y el interior de la iglesia se reviste de Belleza
mteligible, de simbolos que se develan de manera inmediata la idea de elevacion que se abre ante la experiencia
sensorial y la trasfiguracion de lo fisico en espiritual. En el mismo sentido, el estilo gotico se extendi6 hacia otras
expresiones artisticas, principalmente la escultura y la ilustracién de manuscritos, hacia principios del siglo XIII.

Este hecho es importante porque ahi el gotico se caracterizo por representaciones que tendian hacia el realismo

156 abad de Suger, De las obras realizadas durante su administracion, en Catedra, Espafia, 2004, p. 81

157 Juan Manuel Medina, La luz natural como generadora del espacio arquitectonico de la catedral gética, Escuela Técnica Superior
de Arquitectura de Madrid, p. 10

158 Jacques le Goff, La civilizacién del occidente medieval, Paidds, Espafia-Argentina, 1999, p. 315.
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y el naturalismo'”. En primer lugar en cuanto a las representaciones del mundo, cada vez mas podemos ver, tanto
en escultura como en las ilustraciones de manuscritos, como las figuras comienzan precisamente a ser mas
humanas en el sentido que se nota el interés de los artistas por observar y representar formas humanas con mas
detalles, mds movimiento, mds expresivas.

No nos parece esto una mera casualidad, mas bien, se relaciona de manera directa con los cambios que
hemos planteado con respecto a la revalorizacion del mundo natural, su apreciacion estética y el valor que cobra
la experiencia de la belleza en la purificacion y elevaciéon de nuestro ser. Consideramos también que estos cambios
no convergen de manera incidental con respecto al pensamiento filosofico que en esta época experimenta un
creciente interés por la filosofia natural, por la observacion directa de la naturaleza. En especifico la luz como
forma corporal que propone Roberto Grosseteste, coincide temporalmente con el gotico en escultura e
tlustraciones manuscritas.

Es decir, si el inicio del gotico en la abadia de Saint Denis coincide no sélo con el renovado interés por
Pseudo Dionisio sino también con el movimiento racionalista y la primera ola de traducciones greco-arabes que
originan el Renacimiento del siglo XII. Este culmina con la filosofia de la Luz de Grosseteste, con la total
asimilacion de Aristoteles y los drabes que permite que la filosofia natural logre delimitar su campo de estudio
(con respecto sobre todo a la teologia) y el desplazamiento del gotico a esculturas e ilustraciones de manuscritos.

Como dijimos, no son azarosas estas similitudes, nos parece mas bien que ambas -arte y filosofia—son
expresiones del cambio no solo de sensibilidad, sino de aproximarse a la naturaleza. Con relacién a la escultura,
si en el romanico éstas “parecen solidos pilares firmemente encajados en la armazon arquitecténica”, en las
estatuas de la catedral gotica de Estrasburgo, construida en el siglo XIII “la vida respira en sus figuras. Podemos
ver la expresion de dolor en los bellos rostros de los apostoles, con sus cejas levantadas y la mirada atenta. Tres
de ellos se llevan las manos al rostro en el gesto tradicional de dolor. Mds expresivos atn son el semblante y la
figura de Maria Magdalena, agachada a un lado [de la figura de Cristo] y retorciéndose las manos [...] los ropajes
ya no son las cascaras vacias de ornamentacion” ' y de esta manera se intenta revestir a cada figura de
caracteristicas propias que al individualizarlas, se hacian mas realistas, se trata de vivificar la piedra.

Si los vitrales vivifican el interior del templo, las esculturas quizd intentaban hacer lo mismo en el exterior.
Recordemos que para la época medieval todo lo material de alguna forma mostraba en tanto simbolo de un
mundo superior, las formas artisticas, las representaciones escultoricas y pictoricas rendian homenaje a Dios en

161

su belleza como “pdlido reflejo” de la omnipotencia divina que habia creado el universo

Los manuscritos ilustrados expresan también, a su manera y con sus propios recursos una espiritualidad
y una concecpcion de mundo que tiene como trasfondo un pensamiento teologico, incluso aquellos cuyo tema
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no era necesaria o expresamente religioso™. La transformacion con respecto a la épca carolingia es que durante
este periodo se representan “figuras poco expresivas sobre fondos recontruidos que evocaban a la antigiiedad ™.

Durante el siglo XII tenemos que el roménico en el arte ilustrado esta inspirado por los mosaicos bizantinos,

159 Ernst Gombrich, Historia del Arte, Phaidon, Espafia, 2008, p. 192

160 fhidem, p. 193.

161 Jean Claude Schmitt, “L’'univers des marges” en Le Moyen Age en Lumiére, Paris, 2002, p. 361

162 Christian Heck, “Montrer l'invisible” en Le Moyen Age en Lumiére, Paris, 2002, p. 269

163 Daniel Russo, “Savoir et enseignement, la transmission par le livre” en Le Moyen Age en Lumiére, Paris, 2002, p. 255
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éstos se caracterizan por fondos totalmente dorados'™, las figuras aparecen relativamente menos rigidas, las formas
se dibujan mas organicas. Este periodo coincide temporalmente con el inicio del Renamicimiento del siglo XII.
Se funden una idea estética con otra teologica en los manuscritos del siglo XII en tanto que la utilizacion del oro
se encuentra vinculada directamente con la luz divina. El oro fue interpretado como un “simbolo de la luz
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trascendente” que ademas, tiene una “realidad material tangible”™ mas que ningiin otro color: de forma anagogica
el oro que percibimos en las ilutraciones no lleva de lo material a lo espiritual. En este sentido encontramos dos
niveles de significacion que se encontraban vinculados en las ilustraciones: lo terrenal y lo espiritual.

El estilo cambi6 entre fines del siglo XII y principios del XIIT™: surgié la miniatura gotica, la cual se
extendio hasta fines del siglo XV. Como menciona Gabriel Mandel, en este periodo se inicia la “laizacion” del
arte"”, un ejemplo claro de esto es que paulatinamente se deja de utilizar el tamano de las figuras como “simbolos”
de la importancia en la composicion pictorica (usualmente en los periodos anteriores se representaba a Cristo o
a los santos mas grandes que los seres humanos para mostrar su dignidad). Vemos también imagenes mas realistas
que nos muestran no solo una historia donde los personajes se encuentran en movimiento o expresando
sentimientos (el detalle de los rostros por ejemplo), sino también los paisajes naturales comienzan a mostrarse
con mas detalle: variedad de drboles y flores, campos y profundidad. Vemos por ejempplo al fondo de las
composiciones, castillos mas pequenos y en tonos azulados (la perspectiva aérea de la que hablaria mas adelante
Leonardo da Vinci).

La composicién pictorica también muestra un hilo conductor: el artista nos ensena a recorrer la
ilustracion en orden para que podamos comprender la historia que ahi se plasma”. Hay también mas libertad en
cuanto a la acomodacion de los elementos narrativos para crear escenas mds naturales: por ejemplo se percibe
que la interacciéon entre los personajes es entre ellos y no en relacion al espectador. Sobre todo vemos que el
expresionismo pictorico “se manifiesta a través del color. Esto significa que hay una conciencia de los efectos de

29168

la luz y el color”. La expresividad, el naturalismo y la utilizacion de los colores permiten no sélo una narrativa
al interior de la ilustracion, sino cohesion como un todo.

De hecho, cuando el gotico llega a las ilustraciones de los manuscritos, podemos observar no solo el
cambio hacia representaciones naturalistas del mundo, tenemos dos caracteristicas mds que se acercan tanto al
pensamiento de Suger con relacién a que los artistas consideran lo visible como un intermendiario hacia lo
invisible'”, como una manera de reflejar a través de las formas y los colores la belleza de la Creacion. En el siglo
XII se vuelve habitual utilizar “iluminar” que quiere decir “hacer o volverse luminoso, ornar, decorar con
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colores”™ para hablar de las ilustraciones. El segundo aspecto tiene que ver con los materiales utilizados: la
sensibilidad se vuelca no solo al realismo sino hacia aquello que resplandece: la explosion del uso de colores
brillantes y oro en los manuscritos goticos deja entrever la idea primordial que permea en la percepcion estética

medieval: 1a belleza es luz coloreada. Otto Picht menciona que este cambio hacia representaciones mas realistas

también hicieron que la imagen cobrara autonomia con respecto al texto o con la inicial con la cual se vinculaba

164 La fascinacion por los mosaicos de Bizancio se da gracias a las Cruzadas, John Gage, Colory cultura, Siruela, Espafia, 2001, p. 40
165 Otto Pacht, Book illumination in the Middle Ages, Oxford University Press, UK, 1986, p. 140

166 como dijimos, momento que coincide con el surgimiento de la Escuela de Oxford y de la filosoffa natural de Grosseteste.

167 Gabriel Mendel, La miniatura romdnica y gética, Diana Ed., México, 1968, p. 34

168 Otto Pacht, Book illumination in the Middle Ages, Oxford University Press, UK, 1986, p. 178

169 Christian Heck, “Montrer I'invisible” en Le Moyen Age en Lumiére, Paris, 2002, p. 291

170 Paul Géhin, Lire le Manuscrit médiéval, Ed. Armand Colin-IRHT, Paris, 2005, p. 123 [280p.]
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hasta el punto de elaborar una ilustracién independiente, sin texto que lo acompaiie, en un solo folio; esto le dio
“un impulso dinamico a la expresion grafica””. De ahi que las ilustraciones goticas lograran su propia armonia
interna y se presentaran entonces otros problemas tipicos de la pintura como el balance entre figuras y escenas
en la composicién final.

Asi como la luz coloreada inunda la catedral gotica, predomina también en las ilustraciones. Volvemos
a la idea principal: no es coincidencia que filosofos como Grosseteste se interesen por investigar la luz como
fenomeno natural y el efecto de los colores: “El arco iris llama la atencion de los sabios: es luz coloreada, [...]
Satisface a la vez las tendencias tradicionales [la metafisica de la luz] y las nuevas orientaciones del espiritu
cientifico””. De hecho Grosseteste mismo tiene un pequeno tratado del que hablaremos mas adelante, De

coloris, que explora el tema del color y su relacion con la luz, en evidente didlogo con Del sentido y lo sensible

de Aristoteles.

Roberto Grosseteste

En este dlimo apartado vamos a concentrarnos en el pensamiento de Grosseteste en relacion a la
belleza. La razon por la que vamos a considerarlo aparte es porque, como mencionamos en el capitulo anterior,
Grosseteste es el punto de inflexion, el puente entre el influjo platénico-neoplaténico hacia una visiéon aristotélica
de la realidad. Grosseteste es quiza el ultimo filosofo que va a considerar a la Belleza como concepto trascendental
y ontolégico que junto con la luz, crea, da forma, ordena, armoniza los distintos elementos tanto del mundo sub
como supralunar. Esto no significa que el mundo pierda el status de bello trascendental en el sentido en que es
creacion divina; tampoco significa que la belleza deje de ser un atributo de Dios. El cambio o la transformacion
de la que hablamos se refiere a que después de Grosseteste, la belleza dejé de jugar un papel importante en las
explicaciones sobre el origen del cosmos en tanto se movian hacia explicaciones fisico-matematicas, se
concentraban en la observacion y la experimentacion, tomaban en cuenta elementos distintos para elaborar sus
explicaciones sobre el universo, sobre sus cambios y movimientos, se desarrollaban teorias matematicas sobre la
reflexion y refraccion de la luz por ejemplo Witelo o Roger Bacon'™ etc...

Esta circunstancia no es menor, pues es la culminacion de un proceso de transformaciones e
mnovaciones que habian iniciado un siglo antes, marcado, como hemos mencionado por el movimiento
racionalista cuyo maximo desarrollo lo encontramos en las escuelas al norte de Francia. Quienes estuvieron
mvolucrados en él promovieron una manera distinta de aproximarse a la realidad para comprenderla y explicarla.
También tenemos la revolucion que significéd la propuesta artistica del abad Suger al reunir la experiencia estética
con la religiosa en su nueva iglesia. El estilo radiante explotaba al miximo las posibilidades de la luz
colorida/coloreada y la idea que la belleza corporal era la via de acceso a la Belleza suprema. Finalmente -y no
menos importante—en este periodo Europa se confronté con nuevas formas de concebir al mundo, de cuestionar
y encontrar soluciones distintas a problemas antiguos, se descubrieron las ciencias arabes y la filosofia de

Anistoteles y de otros filosofos griegos.

171 Otto Pacht, Book illumination in the Middle Ages, Oxford University Press, UK, 1986, p. 93
172 Jacques le Goff, La civilizacion del Occidente medieval, Paidés, Espafia, 1999, p. 302
173 D.E. Sharp, Franciscan Philosophy at Oxford in the Thirteenth century, Oxford University Pres, UK, 1930, p. 152
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Si el siglo XII se ocupo de traducir, desglosar, asimilar, confrontar e mtegrar todo aquello que habia
llegado, las primeras décadas del siglo XIII, como resultado del proceso reflexivo, se concentré en renovar el
pensamiento y los métodos para pensar el mundo. Una vez asimilado lo nuevo, se elaboran propuestas novedosas
que una vez mads, son el inicio de un periodo distinto. En lo que respecta a la luz, como menciona Edgar de
Bruyne es “hasta el siglo XIII tras haber estudiado los tratados de Alhacén sobre Optica y la perspectiva, la teoria
de la luz no se transforma en un sistema general del universo [...] en efecto, Alhacén sienta las bases para un

", Como

estudio cientifico de los fenémenos luminosos que se atnan al estudio de los nimeros y de los simbolos”
vimos en el capitulo anterior, Roberto Grosseteste fue quizi el precursor de incorporar la éptica y las matematicas
al estudio y reflexion sobre la luz que precisamente constituirian el inicio de un nuevo periodo tanto para la 6ptica
como para cosmologia.

De todo lo anterior resultdo que el ser humano ya no se relacionaba de la misma manera ni con su
Creador, ni con el mundo en el que habitaba, porque ademas nos parece que estos cambios se percibieron en la
sociedad en general, que si hubo una transformacién general en la manera de ver el mundo y no solo fueron
cambios a nivel de los saberes. No es casualidad que la figura de Cristo -Dios hecho carne—se encuentre mas
presente en la iconografia y el culto religioso asi como en los escritos teoldgicos y filoséficos hacia fines del siglo
XII y durante el XIII. Cristo se convierte en la puerta de acceso a la salvacion, dice Suger: “que esta obra que
brilla con nobleza// Ilumine las mentes para que siguiendo verdaderas luces// Lleguen a la Luz Verdadera, donde
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Cristo es la Verdadera Puerta””. El Cristo hombre estd mds cerca del ser humano, no sélo por su cardcter
corporal sino porque representa el pacto nuevo/la nueva alianza que se establecié entre Dios y los seres humanos;
Cristo restaura al ser humano y por €l se renueva la alianza con Dios que da paso al Nuevo Testamento. Cristo-
hombre reivindica también la vida humana, la experiencia sensible en un mundo que debe ser admirado por su
belleza divina intrinseca que resplandece en sus formas corporales.

En el pensamiento de Roberto Grosseteste podemos ver aun la gran influencia de Pseudo Dionisio
como también las nuevas ideas aristotélicas. Grosseteste se encuentra en el momento en que comienza a
reconstituirse el mundo: nuestro filosofo sigue siendo agustiniano, pero también es aristotélico; la metafisica es
fundamental para explicar el origen del mundo, pero destaca la importancia de apoyarse en bases matematicas y
fisicas. Sigue pensando que la Belleza inteligible es portadora de todos los bienes espirituales, pero también
admira y reconoce como auténtica la corporal. Asimismo, la belleza atin forma parte fundamental del sistema
para explicar el origen y la estructura del cosmos. Influenciado directamente por el neoplatonismo, sus ideas
metafisicas en torno a la luz tienen una fuerte nocion estética de la creacién del mundo. La luz es el componente
de todo lo corporal y ademads principio de belleza y perfeccion: “La luz por si misma es bella y es la primera

9176

semejanza de todas las cosas corporales””. Entre mas participe un cuerpo de la luz mas perfecto serd: los cuerpos
mds luminosos son en consecuencia los mas bellos, como el Sol y los demads astros porque poseen luminosidad
y movimiento, asi como el oro y las piedras preciosas tienen la cualidad de irradiar luz. Para Grosseteste la

simplicidad y la armonia que derivan del orden césmico son tanto principios ontologicos como estéticos y

matematicos por los cuales se hace posible la cognoscibilidad del mundo.

174 Edgar de Bruyne, Estética de la Edad Media, Visor, Espafia, 1987, p. 33
175 abad de Suger, De las obras realizadas durante su administracion, en Catedra, Espafia, 2004, p. 65
176 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 11, X, 4, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p. 99
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Sin embargo, a diferencia de las interpretaciones neoplatonicas previas al siglo XII, la nociéon de Belleza
resulté novedosa a la par de la incorporacién de una perspectiva en torno a la percepcién del mundo por los
sentidos. Esta concepcion tiene que ver por supuesto con la influencia que ejercié Aristoteles en su pensamiento.
No tanto el concepto aristotélico de belleza, sino que en general, adopta una nueva forma de aproximarse al
mundo que conlleva una forma distinta de vivirlo, experimentarlo y conocerlo, la belleza se integra a su interés
en el mundo natural. Roberto Grosseteste se encuentra a caballo entre la tradicion neoplatonica de la metafisica
de la luz y la filosofia natural de Aristoteles o de geometria y 6ptica de Alhacén o Al-Kindi. Su tema central sigue
siendo la luz y su interés elaborar una explicacion racional y organizada de manera légica sobre el origen y
estructura del universo.

La metafisica de la luz se encuentra intimamente asociada a la teoria de la belleza de las formas en
Grosseteste. Con su propuesta de la luz como forma corporal, nuestro filosofo logré armonizar lo sensible
corporal con lo inteligible/trascendente. Como sabemos, la creaciéon fue hecha a imagen y semejanza del creador.
Dios es la luz espiritual del universo (/ux) que se expande y que estd contenida -en distintos grados—en todo lo
que existe; Dios es también la luz corporal (lumen) reflejada en el mundo visible. La luz como el cuerpo mds
simple de todos, contiene las esencias divinas contenida en todas las cosas: de esa unidad se deriva la
multiplicidad. Dios es la forma de todas las cosas: su luz resplandece en todos los seres, en mayor o menor
medida; Dios, como el Ser, es completo y perfecto: no necesita nada ni le falta nada, y como tal es la forma la
mas bella, lo Bello en si mismo cuyo aspecto nos causa el mayor deleite posible.

Si bien Grosseteste define en un momento la belleza como armonia entre las partes, admite la intuicion
de lo bello mmplicita en las cosas en la medida en que contienen luz. La belleza divina es en primera instancia
identidad absoluta consigo misma, simpleza pura y unidad que refleja la armonia del cosmos: ésta supone la
estabilidad del cosmos que se expresa a su vez en la regularidad de los movimientos del cosmos y de los
fenomenos naturales en el mundo sensible.

Hemos mencionado que para Grosseteste las caracteristicas fisicas de la luz presiden las de las formas
visuales, es decir, si estudiamos la luz podemos comprender por qué los objetos corporales tienen tal o cual
forma, conforme al grado de participacion en la luz. Recordemos que no todos los cuerpos son de la misma
cualidad en tanto que unos fueron formados por efecto inmediato de la primera expansién luminosa y otros
como consecuencia de las expansiones-condensaciones sucesivas: “las cosas son multiples a través de la
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multiplicacion de la misma luz en diferentes grados™” dice Grosseteste y en el mismo sentido nuestro filésofo
considera que las caracteristicas de la belleza responden a las caracteristicas de la luz: identidad absoluta, unidad-
simpleza, proporcién-armonia, luminosidad-resplandor. De esta forma las leyes de la luz rigen a la vez a la estética
de las formas visibles™. Esta idea nos parece que es uno de los ¢jes del pensamiento estético de Grosseteste ya
que, asi como la luz comienza a ser estudiada como fenomeno fisico y sus caracteristicas descritas en tanto su

corporalidad, la importancia de la belleza fisica también es traida a cuenta en las mismas condiciones que la luz

pues recordemos que la belleza es una propiedad inherente a la luz.

177 Roberto Grosseteste, De luce Panti p. 83, Riedl p. 15
178 Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, Tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998, p. 140
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La belleza de las cosas resulta pues de la accion dindmica de la luz primordial, de sus caracteristicas
dependera también el orden interno del universo. Las leyes de la optica, fundadas sobre “las estructuras
geométricas simples, obedecen a las proporciones mas simples: toda forma se reduce en ultima instancia a una
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estructura de ese género[geométrical”” y por lo mismo, la belleza de las formas/cuerpos debe ser estudiada desde
esta misma perspectiva geométrica. La creacion no solo es bella como creaciéon divina, la belleza juega un papel
fundamental en primer lugar porque es una caracteristica intrinseca de Dios-luz; en segundo lugar porque es
armonia, proporcion de las partes con el todo, orden y esplendor. La geometria es el saber que nos permite
estudiar el mundo porque todo estd compuesto de figuras, lineas, dngulos y todo se puede ordenar bajo los
principios de proporcién intrinsecos de las cosas y con relacion al espacio que ocupan. Por eso dice Grosseteste
que los principios geométricos rigen el universo y sin la geometria no habria ni ciencia ni belleza™ incluso, como
menciona Arthur Zajonic, a Dios se le nombra muchas veces como el gedmetra por excelencia ya que “ordené
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todas las cosas por nimero, peso y medida”™. La belleza corporal entonces deriva de la proporcion armoniosa
de lineas y angulos, de superficies que deben ser estudiadas por la geometria; todos estos elementos geométricos
son en si mismos la “manifestacion de un principio dinamico: la luz”"™ que finalmente los unifica y les da
coherencia interna. He ahi la importancia del estudio de la geometria en la estética.

Para Grosseteste también el orden es otro concepto que acompaiia a la belleza y que puede ser deducido
gracias a los principios 6pticos: la luz en su movimiento de difusién-expansion es la causa de la hermosura, y al
rrradiarse en el espacio y crear, compone la belleza del mundo sensible. El interés de Grosseteste por estudiar
los fenomenos naturales de manera directa (en donde la observaciéon juega un papel importante) y de integrar
dichos conocimientos al orden jerarquico y a la realidad trascendental compondran un sistema coherente e
mmportante para el desarrollo ulterior de la filosofia.

Grosseteste comparte la idea de que la Belleza forma parte de la estructura metafisica de la luz (cuya
idea hereda de Pseudo Dionisio la Edad Media) y ontologica del universo, lo que determina el “grado” o “nivel”
de ser que tendrd cada creatura en la estructura jerarquica del cosmos. En este sentido la idea de proporcion de
las partes —armonia—se “reduce” a la idea de unidad y de simplicidad; la armonia es el acuerdo de la forma con
la materia™ en cuanto a su esencia -la luz— y por lo tanto la Belleza de la luz primordial es perfecta porque es
simple, porque no tiene partes, porque no podemos distinguir la forma de la materia. La belleza creada, sensible

resplandece a semejanza de la belleza increada, es un reflejo de la luz primordial que irradia su ser en el universo.

1. Bien-Belleza-Luz

La belleza y la luz determinan la relacion de los seres con Dios, su distancia con respecto a éste y por lo
tanto su capacidad racional para conocerlo. Debido a esta nueva manera de concebir el conocimiento y el mundo
natural (proveniente de las escuelas de san Victor y Chartres), éste se conoce por los sentidos y a través de ellos se

experimenta también la belleza: de esta forma se implica que la belleza es necesaria para conocer tanto lo inteligible

179 Roberto Grosseteste, De lineis, citado en Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, Tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998,
p. 143

180 [bidem, p. 145.

181 Arthur Zajonic, Catching the Light: The entwined history of light and mind, Oxford University Press, USA, 1995, p- 53

182 Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, Tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998, p. 148

183 James McEvoy, Robert Grosseteste, Oxford University Press, UK, 2000, p. 95
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como lo sensible: la luz se entiende como la sabiduria de la verdad con respecto al destello de la mente, en el
mismo sentido se entiende como el amor de la verdad conocida en el deseo de la mente” Amor a la sabiduria
porque recordemos que la belleza se encuentra ligada al Bien y al deseo de purificacion que conlleva el
conocimiento.

En esto Grosseteste sigue a Pseudo Dionisio: el amor del Bien nos lleva a un estado de bienaventuranza,
de armonia individual y con el cosmos porque nos permite salir de la dispersién en la que vivimos como seres
mmperfectos y complejos para simplificarnos en las bondades divinas: por el efecto de la belleza, Dios retne y
armoniza todo en su naturaleza. Fn la medida en que uno es capaz de disfrutar las bondades divinas y de reconocer
la belleza itrinseca en ellas y en lo sensible, vive de acuerdo con su principio creador y es mas susceptible de
recibir los dones divinos. El Bien y la Belleza no son solo atributos divinos con los que Dios crea el mundo y que
en distintos grados comparte toda la creacion y, como dice Grosseteste, lo mds importante es que no comparte
por division, con pérdida de su potencia o de su ser, Dios comparte sus bienes instantineamente, sin dispersion:
el supremo bien y la suprema belleza no menguan. Todo es bello en cuanto logra salvaguardar los bienes que
recibe de Dios porque vive en acuerdo consigo mismo y con los demds seres creados. La armonia de lo
conveniente, de la identidad es lo bello, es un efecto a la vez de la Sabiduria Divina y su infinita Bondad porque la
primera “contiene y dispone una infinidad de cosas en su lugar dentro de un conjunto” que de esta manera
adquiere armonia, la segunda se vincula con una “adaptacion interminable que engendra todos los otros vinculos
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convenientes”™ de donde resultan la belleza fisica y espiritual.

2. Color-Belleza-Luz

En este apartado vamos a hablar sobre el lugar que ocupa el color en la filosofia de la luz de Grosseteste
porque, junto con la luz, éste es importante no s6lo en tanto ayuda a explicar la vision, sino porque hemos visto
que en la esfera de las creaciones artistica, sobre todo a fines del siglo XII y durante el XIII, la sensibilidad
medieval estuvo dominada por el gusto a los colores brillantes, al oro y a las piedras preciosas y como hemos
apuntado, este gusto no responde a una mera casualidad, sino a toda una concepcion de mundo en la que se
identifica a Dios con la luz y la belleza y al color como una manera de hacer visible el resplandor divino en los
objetos del mundo natural.

En la explicacion de Grosseteste sobre la creacion del cosmos, recordemos que cada esfera superior es
la fuente de belleza de la inferior, y poco a poco, los cuerpos inferiores pierden en “espiritualidad” y ganan en
materialidad, es decir, su belleza es mas compuesta y corporal que la de los superiores. A partir de la luz pura
que se irradia del firmamento -como fuente de la belleza y perfeccién supremas—es que los demds cuerpos
obtienen su brillo fulgurante, la multiplicidad armoniosa de sus colores. Es decir, la luz divina resplandece en
todos los cuerpos ain en los mis corporales. Y esta luz resplandece en forma de colores.

No es de extranar que quienes se Interesaron en las cuestiones naturales, en especifico en la luz, se

interesaran también por el color en tanto se preguntaban si era un efecto o propiedad de la luz. El debate se

184 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 11, IX, 3, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
97
185 Edgar de Bruyne, Etudes d’esthétique médiévale, Tome 2, Ed. Albin Michel, Paris, 1998, p. 129
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retoma sobre todo a partir de la lectura de Del sentido y lo sensible y Sobre el alma de Aristoteles. La idea
principal del primero es que los sentidos son los que permiten percibir y conocer el mundo. Los sentidos
aprehenden las cualidades fisicas de los objetos y éstos son transmitidos al alma: la sensacion se produce en el
alma por medio del cuerpo, de los sentidos con que dispone el ser humano para percibir. La mis importante es
la vista, la que “informa de multiples y variadas diferencias, debido al hecho de que todos los cuerpos participan
del color, de forma que es por ella por la que se perciben principalmente los sensibles comunes -llamo comunes
al tamano, figura, movimiento y nimero—""". De aqui Aristételes continua con una revision de las principales
teorfas de la vision, y refuta la extramisiva, aquella que afirma que del ojo emana una especie de fuego que al
tocar o encontrarse con un objeto se realiza el acto de la vision: “No es razonable, en general, suponer que la vista
ve por algo que sale del ojo y que puede llegar hasta las estrellas, o que, después de salir, se produce una
coalescencia al llegar a un cierto punto”"; si este fuera el caso, afirma Aristoteles, podriamos ver en la oscuridad
porque nuestros ojos funcionarian como una limpara de la cual emana luz (Del sentido y lo sensible 437b 10-16)
Ahora bien, la segunda idea importante para nuestro tema es que la luz es la causa de que podamos
ver™, sin ella es imposible la vision. Para que la luz se actualice, se requiere de un medio transmisor, algo que la
ponga en movimiento y que conecte al ojo con el objeto visto, algo que ponga en movimiento, que actualice la
vision y sea posible ver un objeto, este medio es lo transparente que para Aristoteles estd mejor contenido en el
aire y el agua. Todos los objetos visibles deben ser en alguna medida transparentes para que puedan ser vistos. .
En este sentido s1 podemos ver los cuerpos en cuanto el color esti en ellos actualizado por efecto de la luz,
entonces, éstos a su vez requieren ser en cierta medida transparentes porque de otra forma la luz no podria
actualizarse: “aquello que llamamos “transparente o diafano” no es privativo del aire o del agua ni de otro de los
cuerpos asi llamados, sino que es una naturaleza comun o potencia comuan que no es separable, sino que se halla
en ellos y se da en los demds cuerpos, en unos mas y en otros menos. Asi pues, de igual modo que es preciso
que haya un limite en los cuerpos, también ésta debe tenerlo”™
La actualizacion de lo transparente por la presencia de un agente luminoso, el sol por ejemplo, es la luz.
Ahora bien, no es que veamos la luz, ésta no es sino un medio para que a su vez se actualice el color o, dicho de
otra forma, la transparencia actualizada por ella es el color, inherente a todos los cuerpos: lo que vemos es la
actualizacion de la luz, esto es, los colores. Estos a su vez son actividad en si misma en tanto que estan/son
actualizacién del medio didfano por la luz.
En Sobre el alma, Aristoteles sostiene que:
Lo visible es el color. Este a su vez, es lo que recubre a todas aquellas cosas que son visibles |...]
Todo color es un agente capaz de poner en movimiento a lo transparente en acto y en esto consiste
su naturaleza. He ahi por qué el color no es visible si no hay luz [...] llamo “transparente” a aquello

que es visible [...] en virtud de un color ajeno a él. Tales son el aire y el agua [...] La luz a su vez, es

186 Aristételes, Del sentido y lo sensible, 1,1, 437a 5-10, Biblioteca Clasica Gredos no. 107, Espafia, 198, p. 186
Y fbidem, I, 11, 438a 25-30, p. 191.

188 [pidem, 1, VI, 447a 10, p.222

s fbidem, I, 11, 439a 20-26, p. 195.
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el acto de esto, de lo transparente en tanto que transparente. [...] La luz es, pues, como el color de

190

lo transparente cuando lo transparente estd en entelequia

Es decir, el color necesita un medio para ser visible, para actualizarse. Este medio es en primer lugar el
que conecta al ojo con el objeto visto y, en segundo lugar, debe ser transparente para que se efectie dicha
actualizacién, por lo que Aristoteles plantea que los medios mas apropiados son el aire y el agua. Lo que le
interesa a Aristoteles en este libro es explicar la percepciéon sensorial y como se relacionan con los sentidos
humanos; cada uno, tiene un medio que le permite actualizar la sensacién y, por consiguiente, sentir o percibir.

En Sobre el alma, Arnistoteles la existencia de “las cualidadessensibles” que se corresponden a cada uno
de los sentidos, el color es la cualidad sensible de la vista™, esto es, el color es el medio por el que podemos ver.
Los sensibles transmiten al alma las caracteristicas del objeto percibido y de esta forma es que se conoce un
objeto. Lo visible es precisamente el color pues éste es el agente que pone en movimiento lo transparente del
medio y lo actualiza. Si el medio por el cual es posible ver es lo transparente, todos los cuerpos por consiguiente
tendran que ser en alguna medida transparentes. De ahi se infiere una cualidad que serd en la teoria sobre el
color en Grosseteste, fundamental, esto es, el brillo o esplendor, y es que mientras mayor sea la transparencia o
diafaneidad de un cuerpo, éste serd mas capaz de reflejar la luz y por lo tanto el color sera mas brilloso. De ahi
la fascinacién medieval por las piedras preciosas. Los cuerpos mas opacos, no podran actualizar enteramente el
color y serdan mds oscuros.

En De colore, escrito alrededor de 1230-1233, encontramos una explicacién de como se forman los
diferentes colores que vemos y su relacion con la luz. Para Grosseteste el color es “luz encarnada en un medio
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didfano™”, s1 como recordamos la luz es para nuestro filésofo forma corporal, el color es entonces la luz que
atraviesa por un medio, éste puede ser didfano, aire, agua, vidrio, vapor, lo cual resulta en una luz pura, brillante
en extremo, blanca y copiosa, esto porque el medio facilita la expansion de la luz y ademas la refleja a modo de
espejo. Si el medio es impuro, es decir si esta mezclado con el elemento tierra, la luz serd tenue y escasa porque
el medio por el cual se difunde no le permite completamente, expandirse “el medio [por el cual la luz se expande]
es, o puro, sin el elemento tierra, o impuro, mezclado con el elemento tierra [...] Asi, la luz brillante y copiosa en
un medio didfano puro es la blancura; la luz escasa y tenue en un medio didfano impuro es la negrura [...] lo
. s T 99193

negro es la privacion y lo blanco es la propiedad o la forma

Tenemos entonces que son tres los elementos que constituyen la esencia de la blancura (como una
propiedad de la luz al encarnarse en un medio puro y didfano por el que pasa) : la abundancia de la luz, la claridad
y pureza del medio didfano. Hay siete colores cercanos al blanco que por pérdida de estos elementos descienden
hasta que se tornan opacos; y siete cercanos al negro que, por el contrario, ascienden hacia el blanco en la medida
en que se van purificando y clarificando. Cuando se encuentren en la mitad -entre la blancura y la negrura—

pueden aparecer una infinidad de colores intermedios, de acuerdo con la mezcla entre lo didfano, la cantidad de

luz y su brillo o cualidad.

190 Aristételes, Sobre el alma, 11, 7, 418a 25-30-418b 5-10, Ed. Gredos, Espafia, p. 67-68

191 fpidem, 11, 6, 418a 5-15, p. 66

192 Roberto Grosseteste De colore, § 1, Institute of Medieval and Renaissance Studies of Durham University & Pontifical Institute of
Medieval Studies, Toronto, 2013, p. 17

193 fhidem, § 5-10, p. 17
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Para Grosseteste la transparencia (lo didfano) es una propiedad inherente a tres elementos: agua, aire y
fuego, que son los medios naturales por excelencia por los cuales se transmite la luz (medios “no naturales” seran
por ejemplo el vidrio o los espejos); la tierra es su contrario en cuanto que es la opacidad. Ahora bien, los
elementos se mezclan entre si y producen cuerpos cuyo grado de luminosidad dependen de la cantidad que
contengan de cada elemento. La luz inherente a los cuerpos es lo que permite determinar el tipo de color que
tendra cada objeto, si un cuerpo es mas diafano -contiene gran cantidad de agua, aire o fuego—su capacidad para
transmitir la luz (y no actualizarla como en Aristoteles) serd mayor y por tanto los colores resultaran mas brillantes
y puros. Los cuerpos carentes de transparencia no pueden tener color. La presencia de cualquiera de los
elementos didfanos permitira la aparicion de los colores.

En el Hexaémeron explica Grosseteste que la tierra es visible la luz (/umen) derramo en ella sus rayos y
la hizo visible. La tierra como elemento puro es imposible de ver porque no tiene un medio que transmita la luz,

1

ahora bien, la tierra contiene agua -es himeda— he ahi porqué podemos verla en su colorido™, recordemos que
s0lo a través de un elemento diafano es que podemos ver y vemos colores.

En el Hexaémeron Grosseteste vuelve al tema de la luz y su relacion con el color. Las dos caracteristicas
de la luz que posibilitan la vision de los colores son su transparencia y que es corporal (embodied light), es decir,
la luz (luz espiritual, /ux) inherente a todos los cuerpos, aquella por la cual éstos son formados o creados. Ahora
bien, se necesita una fuente externa de luz para que se transmitan los colores, ésta es para Grosseteste el sol o
cualquier fuente artificial de luz (el fuego de las limparas por ejemplo) que permitira hacer visibles los colores: lo
que vemos son colores. El tercer elemento que plantea nuestro filosofo para que se efectie la vision es el ojo, el

cual emite un rayo luminoso que “captura” los colores y otras cualidades de los objetos como son la magnitud o

la forma.

La luz es bella en si misma dado que su naturaleza es simple y en todo sentido homogénea,
por lo tanto estd unificada en si misma en el mas alto nivel y estd armoniosamente proporcionada
lo mas posible a si misma gracias a su identidad. La belleza es armonia en la proporcion: de ahi que
aun sin las formas de los cuerpos la luz es bella por su propia proporcion armoniosa y es también
lo mas agradable a la vista. Por eso es que el oro, sin ninguna decoracion labrada, es bello: por su
centelleante brillo. Y las estrellas nos parecen muy bellas a la vista, ain cuando no muestran
elegancia en la disposicion de sus partes o la proporcion de sus formas, simplemente porque brillan

5

con luz™.

Este pasaje refleja de manera clara no sélo las caracteristicas de la luz y la belleza, sino también su
conexion y sobre todo la idea de que la luz es una cualidad de la belleza, es un valor estético constitutivo de todo
lo visible: mientras algo sea mas brilloso serda mas bello. Grosseteste subraya mas la cualidad luminosa que incluso
la forma porque a fin de cuentas la luz es belleza en su simplicidad absoluta y total. El gusto por el brillo y los

colores vibrantes se intercala en estas ideas, de ahi que el oro y las piedras preciosas sean bellas: logran captar y

194 Robert Grosseteste, Hexaémeron, 1V, V11, 2; col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
130
195 fbidem, 11, X, 1, p. 99

73



reflejar la luz mas que otros cuerpos. El color es una cualidad de los cuerpos que completa la explicacion sobre
la belleza y la luz en Grosseteste. El brillo es una cualidad que permite no solo apreciar la belleza en general, sino
que ademas posibilita el conocimiento de los objetos en tanto que los hace visibles. Los colores como “luz
encarnada” en los objetos se definen en primer lugar precisamente por su brillo y en la medida en que éstos

puedan reflejar la luz es que los hacen visibles, permiten por lo tanto su conocimiento:

Laluz es la reina de los colores pues les da existencia en la medida en que son encarnados y
los mueve en tanto que brilla en ellos. Pues el color es luz encarnada [...] por lo tanto sin luz, todos

196

los cuerpos permanecen ocultos y desconocidos

Laluz surge como color cuando “choca” con un cuerpo que la refleja, el color serda mias o menos brillante
en la medida en que este cuerpo contenga en primer lugar algo de fuego, aire o agua (todos los cuerpos en mayor
o menor grado contienen los cuatro elementos), y del medio que le permite a la luz reflejarse a modo de espejo
como hemos visto. Asimismo, surge el color porque recordemos que todos los cuerpos, atin los mas oscuros
contienen algo de luz primordial en tanto que todos fueron creados por ella, es decir, hay una cantidad de luz
contenida en todos los cuerpos y de ahi que la luz (lumen) choque con esta otra luz (/ux) y de esto surja el color.
El color nace pues, de este choque entre la luz que impacta al objeto y que proviene del exterior, que atraviesa el
medio didfano y que “actualiza” (hace visible) al objeto; el color resulta de esta actividad reciproca entre lo exterior
y lo interior. El color es una cualidad de la luz, su brillo depende de la cantidad de luz que contiene el objeto y
de la intensidad de la luz que lo golpea, de ahi resulta la infinidad de colores que podemos ver.

Como podemos notar, Grosseteste se encuentra a caballo entre una explicacion metafisica-ontolégica y
otra fisica, una que proviene evidentemente del neoplatonismo y otra del aristotelismo; de una hace derivar la
existencia de los colores -y por lo tanto su visibilidad, su posibilidad de conocer un objeto—de las propiedades
fisicas del objeto, y por otro, de una actividad de Dios que hace participar a la creacion entera en su Ser. Como
lux, la luz en su maxima simpleza y pureza, es la actividad por la cual todo existe, constituye la esencia. Como
lumen, la luz que reflejan los cuerpos en forma de colores visibles constituye su cualidad. La esencia de los
colores, su multiplicacion en el mundo y la variedad de tonos que se pueden percibir, se deben estudiar a partir
de la optica, la geometria o las matematicas, porque estas materias nos ayudan a comprender los principios que
dan estructura a la realidad. La belleza corporal deriva entonces, de las proporciones armoniosas que rigen los
cuerpos: namero, angulos y colores, estos elementos son la manifestacién del principio dinamico: la luz, de la
cual todo se deriva y es posible estudiar en términos geométricos.

Grosseteste proveyo el estimulo para estudiar la luz en otros términos, el paso de la metafisica a la
filosofia natural no tiene que ver con que se hubiera perdido el sentimiento religioso, mds bien lo contrario, se
estudia la luz porque proviene directamente de Dios y, como dice Lindberg, “puesto que la 6ptica podia revelar
la naturaleza esencial de la realidad material, del conocimiento y en efecto, de Dios mismo, su investigacion se

93197

volvié no sélo legitima sino obligatoria

196bidem, 11, X, 2, p. 99
197 David Lindberg, Theories of visién from Al-Kindi to Kepler, The University of Chicago Press, USA, 1976, p. 99
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ITI. NATURALEZA

En este apartado vamos a tratar dos temas fundamentales y que se interrelacionan: en primer lugar
mtentaremos delinear algunas de las 1deas principales que hubo sobre la “naturaleza” en la Edad Media. Esta
tarea es compleja no solo porque a lo largo de los siglos se fue transformando, sino también porque deriva de
dos fuentes; por un lado tenemos la herencia grecolatina y por otro la cristiana; en este sentido tanto Filosofia y
Teologia aportaron al concepto de Naturaleza medieval. Nos parece que la idea que sirvio de eje para integrarla
a la cosmovision medieval fue su relacion, primero con respecto a Dios y después con respecto al ser humano,
va que la Naturaleza fue considerada como vinculo entre lo divino y lo mundano, como una entidad cuyo
dinamismo y orden interno fue objeto de interés y admiracién por parte de los seres humanos.

En segundo lugar vamos a abordar el tema del surgimiento y consolidacion de la filosofia natural como
saber que durante el periodo de los siglos XII-XIII logré constituirse como un saber autonomo, con objetos de
estudios concretos y que afirmamos es el antecedente directo de lo que hoy llamamos ciencias naturales. El
proceso evidentemente fue largo y continuo, a partir del movimiento intelectual iniciado en el siglo XII e
impulsado fuertemente no solo por el contenido de fuentes drabes y griegas, sino sobre todo por su método, por
su forma de acercarse al mundo natural.

La Naturaleza forma en efecto, parte fundamental de la creacion divina, es fuerza productiva que, desde
la postura neoplaténica, se compone de alma y cuerpo. A su vez es problematica porque se cuestionan muchos
fil6sofos en qué medida la propia naturaleza produce por si misma o es Dios quien interviene directamente en

el mundo natural ¢cudl es pues, el lugar de la Naturaleza en la Creacion. Es dectr, st al crear la Naturaleza Dios

75



la provee de “autonomia” y ella misma es la causa del movimiento y del cambio que se verifica en el mundo
natural, o si la Naturaleza funge como instrumento a partir del cual Dios interviene en el mundo.

Por lo mismo, el otro gran tema que involucré a la Naturaleza fue la creacion del universo, este como
punto de partida para el estudio del mundo natural proviene también de los griegos. Es por esto que el 7Timeo
como mito de origen, fue el libro de cabecera sobre el cual se basaron los filosofos medievales previo a la llegada
de los libros naturales de Aristoteles para intentar explicar no solo el origen del universo sino el papel de la
naturaleza en el orden césmico. Una diferencia general en cuanto a la idea de creacion del mundo entre griegos
y cristianos es que para los primeros hay una materia preexistente la cual adquiere formas mediante el acto
creativo del demiurgo, el Uno, el hacedor, el artesano (el principio creador); para el cristianismo Dios creé todo
de la nada, es decir, no existia una materia prima a partir de la cual se conformé el mundo. Partiendo de la
metafisica de la luz, Dios como luz es quien crea el universo, los elementos, las esferas celestes, el mundo sub y
supralunar a partir de su actividad dindmica y también por medio de ésta todo lo que existe se pone en
movimiento.

Los filésofos griegos buscaron en el mundo natural un principio, un azyé, que pudiera por un lado ser el
origen de lo diverso y por otro, que permitiera explicar los cambios constatables en la naturaleza. Para los griegos
el cosmos es una unidad ordenada y el mundo natural como parte de éste, presenta ciclos regulares cuyas causas
pueden ser explicados racionalmente. La filosofia natural se constituye como principio de la reflexion filosofica
sobre dichos fenémenos. Con respecto a la Naturaleza, los griegos la consideraron un principio activo, un logos
que organiza con regularidad los ciclos y los cambios observables.

Con la llegada del Cristianismo se incorporé a la concepcion de la Naturaleza la idea de que su principio
racional le habia sido dado por Dios y que ademads esta era simbolo de verdades espirituales. La realidad se
desdoblaba en dos, una superior y divina que organiza, y otra inferior, “terrenal” que se circunscribe a la primera.
El cambio y el movimiento en la naturaleza se explicaban en cuanto al dinamismo creador de Dios, por el cual
existe la multiplicidad, imperfecta y perecedera. Los mstrumentos, como dice Edward Grant, utihizados para

entender el funcionamiento del mundo eran la logica, la filosofia natural, la metafisica y las ciencias exactas .

La formacion del concepto de Naturaleza

Como hemos mencionado, durante el Renacimiento del siglo XII, se renueva el interés por el mundo
fisico, por la Naturaleza, por estudiarla y entender sus procesos dentro del orden del universo. Este interés, sobre
todo en la Escuela de Chartres primero y luego en la de Oxford, motivé a los filosofos para que buscaran fuentes
y a partir de ellas, reformularon el concepto de Naturaleza a la luz de los propios intereses de su siglo. Una de
sus principales fuentes fue Escoto Eriigena, quien escribio el Periphyseon, En el siglo VIII, Eriigena fue uno de
los pocos estudiosos que sabian griego y por lo mismo, se le encomendé la tarea de traducir la obra de Pseudo
Dionisio que acababa de llegar a la corte de Carlos el Calvo (hijo de Carlomagno). Esta traduccién marcé un hito
en la filosofia medieval porque permiti6 la entrada del neoplatonismo cristianizado en Europa, su influencia fue
enorme y su lectura extendida en todas las escuelas que existieron antes de la fundacion de las universidades.

Eritigena se convirtié en autoridad sobre todo en cuanto a la cosmografia neoplatonica y la Escuela de Chartres

198 Edward Grant, God and Reason in the Middle Ages, Cambridge University Press. USA, 2001, p. 12
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fue una de sus principales herederas. Ademas del Corpus Dionysiacuin, Eriugena leyo el Timeoy el comentario
de Caladio asi como el comentario neoplatonico de Macrobio del Suerio de Escipion de Ciceron.

En su obra Periphyseon Eriugena cre6 todo un sistema que en cierta forma sintetiza el cristianismo de
los Padres de la Iglesia con el neoplatonismo de Pseudo Dionisio y de Proclo para explicar el orden del universo,
y lo “novedoso” de su pensamiento es su concepto de naturaleza y la division que de ella hace en cuatro “especies”
o “formas” que constituyen distintos niveles u 6rdenes de lo que existe. A partir de su esencia luminosa Dios
desciende y crea, y en ese acto ordena también las multiples formas hasta llegar al dltimo grado de la naturaleza
y asi “deviene todo en todas las cosas y vuelve a si mismo [...] y en este devenir no cesa de existir por encima de
todo”™. Como vemos, Escoto Eriigena tomo ideas de Pseudo Dionisio y las sintetizo con la teologia cristiana
para elaborar una filosofia natural cuyo interés es explicar las cosas creadas.

Por “naturaleza” Escoto Eriigena entiende la totalidad del universo que abarca lo visible y lo ivisible,

200

lo que es y lo que no es™, es decir, la naturaleza entendida como la totalidad de la realidad, aquello que conforma
la unidad de Dios, su forma de crear y de estar presente en la creacion™. La Naturaleza se divide en cuatro
especies: la primera es la naturaleza que crea y no es creada: Dios como fuente y origen de todo, como procesion
de donde todo emana; la segunda es creada y crea, Eritigena la llama “causas primordiales”™ y de alguna manera
se 1dentifican con el papel que juegan las Formas en la filosofia platonica o las ideas divinas en San Agustin, para
Eritgena, Dios crea las cosas dentro de si mismo, en su sabiduria infinita, de manera intelectual, luego proceden
hacia el mundo creado como manifestaciones concretas (teofanias) del entendimiento intelectual de Dios, de ahi
que lo creado sea entero una teofania.

Asimismo, todo contiene un principio racional que permanece inmutable (446C-D, p. 52). La tercera
especie es aquella que es creada y no crea, las cosas que nos rodean y que configuran el mundo alrededor de
nosotros, participan de las causas primordiales (de la misma manera en que lo sensible participa de las Formas
en el pensamiento de Platon). Ahora bien, para Eritigena, estas causas primordiales no son sélo ideas en la mente
de Dios, es mis bien su Palabra, “la teofania no proviene de otro sino de Dios, y surge por condescendencia de
la Palabra divina, esto es, del unigénito Hijo que es Sabiduria del Padre, como en un movimiento descendente
hacia la naturaleza humana por El creada y purificada” (449B, p. 55). Es decir, la segunda persona de la trinidad,
Jesucristo, el Verbo hecho carne, Sabiduria engendrada del Padre se identifica entonces con la creaciéon de todas
las cosas en la Sabiduria divina, que desciende al mundo creado. Por ultimo tenemos la especie que ni es creada

ni crea™ , es decir, Dios como fin dltimo de todo lo creado, al que todo debe regresar, como vemos, sigue el
movimiento ontoldgico proodos-epistrophé de Pseudo Dionisio. Para Eritigena, todo lo creado esta destinado a

regresar a la fuente divina de la cual provino, otra idea dionisiaca.

199 Marie Thérése d’Alverny, “Le cosmos symbolique du XII¢é siécle” en Etudes sur le symbolisme et sur I'iconographie Ed. Variorum,
UK-USA, 1993, p. 69

200 Juan Escoto Eriugena, Division de la Naturaleza, 1, 441 A, Eds. Orbis, Espafia, 1984, p. 45

201 Sobre si Eritigena es o no panteista como se le ha “acusado” no mencionamos nada al respecto puesto que nuestro trabajo no es
sobre su filosoffa. Lo mencionamos como influencia directa del siglo XII y como el creador de un sistema que abarca varios temas
de filosofia natural, en especial el concepto de naturaleza.

202 Francisco José Fortunay, “Introduccion” al Periphyseon, Ed. Orbis, Espafia, 1984, p. 27.

203 Juan Escoto Eriugena, Division de la Naturaleza, 1, 442 A, Eds. Orbis, Espafia, 1984, p. 46
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Dios se manifiesta en la creacion: el mundo es una teofania que continuamente expresa la presencia
divina en el mundo natural™. Con respecto a la cosmogonia, Eritigena sigue el modelo del 7imeoy toma la idea
de que el universo estd compuesto de cuerpo y alma™, de forma similar al ser humano (este como espejo del
macrocosmos). El alma mueve al cuerpo, en términos macrocésmicos significa los movimientos de los astros, del
Sol y la Luna alrededor de la Tierra, asi como el cambio de estaciones, noche y dia son causados por el alma del
mundo; de la misma forma, el movimiento del alma posibilita la multiplicidad que existe en la Tierra y “las cosas
que de ella nacen [...] siempre estin en movimiento, naciendo por generacion, creciendo en el namero de lugares

99206

y tiempos, y finalmente decreciendo y alcanzando la separacion de la forma y la materia”™. Fl universo era visto

99207

como la revelacion sensible, material, del Dios invisible y como la “manifestacion de su voluntad””. Dios se habia
revelado a los seres humanos a partir de dos fuentes, las Escrituras y la Naturaleza, esta iltima habia sido la
primera, de hecho las Escrituras habian sido reveladas porque el ser humano, después de la caida, del pecado
original, habia perdido la capacidad de leer en el mundo natural como teofania los signos inscritos por Dios.

El Periphyseon es un tratado que intentaba explicar no sélo el origen del universo y la forma en que
Dios lo cred, es mis que nada una reflexion completa que integraba cosmologia, filosofia natural, metafisica y
teologia. Escoto Eritgena continué la tradicion del 7imeo en Occidente y, como menciona David Lindberg, su
obra logré sintetizar el neoplatonismo de Pseudo Dionisio con la teologia cristiana y transmitir asi las ideas
principales en cuanto a la filosofia natural™. Fl Periphyseon fue conocido por los filosofos de las Escuelas de
Laén y San Victor Chartres, influyé de manera especial en esta Gltima. Asimismo, el Periphyseon es importante
para los fil6sofos del siglo XII en lo que concierne a la metafisica de la luz ya que desarrolla por un lado las ideas
de Pseudo Dionisio y por el otro comienza a incorporar ideas de Aristoteles con respecto a los sentidos corporales
y la percepcion. Debemos también a Eritgena las primeras traducciones del Corpus Dionisyacum que se leyeron
y difundieron en el siglo XII. De hecho, como senala Jacques le Goff, la obra de Escoto Eritigena “carecié de
publico en su tiempo y solo sera conocido, comprendido y utilizado en el siglo XII”* cuando el movimiento
racionalista comience a buscar fuentes y se interese por buscar en las bibliotecas autoridades filoséficas para
exponer sus propios problemas y preguntas.

Identificamos dos 1deas principales del Periphyseon que los filosofos del siglo XII retomaron,
cuestionaron y en cierta medida, utilizaron como punto de partida para replantear problemas concernientes a la
filosofia natural. La primera es el propio concepto de Naturaleza que hemos expuesto, pues si como vimos para
Escoto es una unidad que engloba tanto el mundo sobrenatural como el natural, los filosofos del siglo XII
distinguen ambas esferas y por Naturaleza van a entender solo el mundo natural, aquel que pueden observar y
estudiar y percibir. Asimismo, lo van a concebir como un ente autbnomo, racional y que funciona bajo sus propios
principios™. El mundo sobrenatural, la realidad trascendente, sigue formando parte de la creacion, pero ya no

cabe dentro del objeto de estudio de la filosofia natural.

204 fbidem, 1, 446 D, p. 52

205 fhidem, 1, 476 C, p. 93

206 fpidem, 1, 477 C, p. 94

207 Carlos Steel “Nature as object of Science: on the Medieval contributions to a Science of Nature” en Nature in Medieval Thought,
Koninklijke Brill, The Netherlands, 2000, p. 128.

208 David Lindberg, The beginnings of Western Science, Chicago University Press, USA, 2007, p. 199

209 Jacques le Goff, Los intelectuales en la Edad Media, Gedisa, Espafia, 1986, p. 28.

210 David Lindberg, The beginnings of Western Science, Chicago University Press, USA, 2007, p. 212
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Todo lo que existe da cuenta de la presencia divina en el mundo pues este es una feofania, una
manifestacion de Dios en lo visible, por lo mismo, aquello que podemos observar merece ser estudiado en tanto
creado por Dios como herramienta para acercarnos a El. El concepto de Naturaleza es fundamental para
comprender el acto creativo de la luz divina por un lado, y por otro para comprender como es que los filosofos
del siglo XII entendieron la relacion que existia entre los seres humanos y su mundo natural. Esto es importante
porque nos habla del lugar en que colocaron a la naturaleza en el orden jerarquico, cuiles fueron sus atributos,
sus potencias y sus caracteristicas.

Por mundo sobrenatural nos referimos al mundo supralunar y a los érdenes angélicos que describe Pseudo
Dionisio, no tanto porque los filésofos de la naturaleza no creyeran en su existencia o pensaran que no eran parte
del universo, simplemente dejaron de formar parte de sus investigaciones porque eran realidades que mediante
la participacién de los sentidos y la razén no se podian conocer o saber algo concreto de ellas. Se acepta su
existencia, sus jerarquias y la manera particular de relacionarse con Dios, pero su estudio se encuentra en el
ambito de la Teologia o la Metafisica. Es decir, la interpretacion simbélica de la naturaleza no se rechaza, pero
se relega y circunscribe hacia el ambito de la teologia o de la metafisica. Encontramos en el siglo XII un interés
en comprender la estructura intrinseca de la naturaleza y descubrir en ella y desde ella sus causas y las fuerzas

internas que la mueven.

La Naturaleza simbodlica

Asi prevaleci6 la idea neoplatonica en cuanto a que la naturaleza es una entidad viva que infunde vida y
ser en todo lo que habita el universo, se le identificé con el Alma del mundo, parte trascendente e incorporea de
la Naturaleza que era la encargada de animar a la totalidad de seres que la habitan. La parte corporal del universo
estd formada por los cuatro elementos y sus distintas combinaciones, temas que provienen directamente del
Timeo.

Una de las premisas fundamentales a partir de la cual se estudié el mundo natural es que Dios puede
ser conocido, inicamente mediante inadecuadas manifestaciones de si mismo. Dios se nos revela a través de dos
modos; por las Escrituras, de las cuales la Iglesia era la guardiana y la Teologia el saber adecuado para descifrar
los simbolos. Pero en la Escritura, Dios se nos descubria por medio de metiforas y analogias tomadas de la
naturaleza, como una nube, un leén, un cordero, un dguila, y por medio de otras muchas figuras. El segundo
modo es precisamente la Naturaleza; ésta fue entendida como el otro libro escrito por Dios, que, rectamente
interpretada podia revelarnos misterios divinos. Ahora bien, el ser humano, a causa de la caida, era incapaz de
leer los simbolos que el mundo ofrecia de manera directa. Era necesario guiar nuestro espiritu y entendimiento
para lograr una lectura apropiada.

Esta fue durante muchos siglos la razon por la que la naturaleza represento un interés para la inteligencia.
La naturaleza, el reino que se revela a nuestros sentidos, era sélo real a medias; pero sugeria una realidad ulterior
que estaba mas alld de ella. Era un sistema de simbolos por los que podiamos ascender a realidades trascendentes.
Lo simbolizado por la naturaleza se atribuia directamente a Dios, como su propio principio y como las formas
en que ésta se nos revelaba. La idea que subyace a estos presupuestos es que la naturaleza, creada por Dios,
constituia una unidad ordenada de la que es posible partir como principio de reflexion filosofica para comprender

la estructura racional del universo. La actividad dindmica de la naturaleza permitia explicar los cambios que se

79



verificaban en los fenomenos naturales e identificar el origen -la luz— de dicha actividad como aquella que pone
en movimiento al universo. Asimismo, nos permitia comprender que dicha actividad provenia de una razon
creadora (Dios como Logos), que se manifestaba en primera instancia como emanacién luminosa y vinculaba a
los seres creados con su principio: a lo multiple con la unidad. Por esta razén, las preguntas que gradualmente
sentaron las bases de la filosofia natural giraron en torno a la creacion y orden del universo, al lugar de la naturaleza
en el orden divino, al porqué se dan los cambios en la Naturaleza y cémo es que percibimos esos datos y los
organizamos de manera racional. Quizd la idea que prevalecié es que, como creacién divina, la naturaleza era
bella y digna no solo de estudiarse sino de gozarse sensorialmente.

A esta manera de comprender la Naturaleza se le llama alegorica™ y la encontramos muy seguido en la
literatura y los manuscritos medievales, sobre todo gracias a la tradicion de los llamados Enciclopedistas latinos
(siglos IV y V en especifico a Macrobio y Marciano Capella) e implica la idea de que el simbolo, en cuanto a que
los proceso naturales, sus causas y la relacion de las partes con el todo en el mundo natural y también en relacion
al Cosmos, se encuentra velado y la labor del ser humano es aprender a ver y a descifrar dichos simbolos. Este

“secreto” que posee la naturaleza se identifica con el movimiento, apunta Pierre Hadot que, con “la fuerza, la

9

razon invisible en la cual el mundo visible no es mas que la manifestacion exterior” de aquello que es superior
a ella y a todo cuanto produce, es decir, Dios. Es decir, aquello que mas les intrigaba a quienes se interesaban
por el origen del cosmos era el orden en apariencia inteligente, que hacia que todo tuviera un lugar preciso en el
mundo, que los fenémenos naturales tuvieran una razon de ser, que podian percatarse de los efectos armonicos
del universo; todo ello debia necesariamente remitir a una causa cuya sabiduria y potencia se encontraba mas alla
de todo lo visible. No solo se admiraba el orden, sino a la par su belleza que en conjunto era armonia y en cada
individuo también habia armonia y belleza.

En este sentido, continia Hadot, la naturaleza “posee un doble aspecto: ella se muestra a nuestros
sentidos en la rica variedad del especticulo que nos otorga el mundo vivo y el universo y al mismo tiempo
esconde, debajo de la apariencia, su parte mds esencial, la mds profunda, la mas dindmica”*’. El cambio que
comienza a desarrollarse a principios del siglo XII, paulatinamente dejo atras la idea de la imposibilidad humana
por “descubrir los secretos” de la Naturaleza; y en su lugar se fue asentando la idea de que, precisamente por ser
ésta la creacion por excelencia de Dios y puesta al servicio de los hombres, al investigar la Naturaleza se estaba
conociendo una infima parte de la creacion divina™.

Como hemos visto, la concepcion de la naturaleza platénica-neoplatonica dominé gran parte de la Edad
Media. En el siglo XII las cosas comenzaron a cambiar y previo a la llegada de Aristoteles y los drabes; como
afirma Andreas Speer, hay un paso decisivo en cuanto a que se deja atrds la concepcion simbélica y una
mterpretacion especulativa de la naturaleza cuyo interés primordial era el desciframiento de simbolos -como
hemos apuntado, concebida como un libro al igual que las Escrituras— hacia un interés original en la estructura,

constitucion y regularidad de la realidad fisica™ propulsado por un movimiento racionalista del que hablaremos

211 Mas adelante abordaremos los tipos de lectura que se identificaban en la Edad Media.

212 [’ierre Hadot, Le voile d’Isis, Essai sur I'histoire de 'ideé de Nature, Gallimard, Paris, 2004, p. 51.

213 [pid.

214 Esta idea la encontramos por ejemplo en Bernardo de Chartres (Glosas sobre Platén) o en Adelardo de Bath (Cuestiones
naturales)

215 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 138 Consultado en: www.jstor.org/stable /27831948
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mas adelante. Esta idea sobre la Naturaleza, prevalecié a lo largo de varios siglos y a partir del siglo XII las cosas
comenzaron a cambiar.

Las influencias platonica y neoplatonica no sélo se hicieron presentes en las cosmografias y en otros
escritos filoséficos, sino también en comentarios sobre las Escrituras, sobre todo en un género muy cercano a la
cosmografia, esto es, los hexamerones, la interpretacion del Génesis -los seis dias de la creacion—en términos
platénicos, por ejemplo, al interpretar el 7imeo con relacion al Génesis, los filésofos medievales identificaron el
alma del mundo como el Espiritu Santo, aquella fuerza vital que producia movimiento y cambio y que por lo
tanto, daba vida (el soplo divino) a toda la Naturaleza™

Durante los siglos XII y sobre todo en el XIII, la interpretacion del Génesis intento construirse sobre
bases racionales, sobre algo que pudiera -para ellos—verificarse de algiin modo. Un ejemplo claro es el
Hexaémeron de Grosseteste, en este comentario €l insiste en distinguir a Dios como Luz y en que la luz es la
primera forma corporal® y como tal el instrumento esencial para la creaciéon y formacion del mundo. La
insistencia en la creacion mediante la luz corporal cobra sentido a principios del siglo XIII porque esta
racionalizacion de la que hablibamos lineas arriba tiene que ver con intentar fundar sobre algo mas estable y mas
concreto que una mera especulaciéon metafisica la creacion del universo, y en este caso es la luz como fenomeno
natural que puede estudiarse matematica y geométricamente. Es por eso que a la par de los intentos por
fundamentar el conocimiento de la naturaleza sobre otros principios, se va fraguando la filosofia natural como un
saber basado en la razon.

Si bien, como hemos mencionado, algunas ideas aristotélicas se transmitieron a la Edad Media en los
escritos de los enciclopedistas latinos como Calcidio, Macrobio, de trabajos como los de Plinio o de autores
romanos como Séneca o Cicerén, podemos afirmar que la filosofia natural durante el siglo XII se construy6 a
partir de la lectura del 7imeo, de todas las glosas y comentarios que existian en torno a este didlogo. Se escribieron
sobre todo las Cosmografias, que son una especie de interpretacion del 7imeo en términos cristianos y que
mtentaban explicar el origen del universo y la creacion de todos los seres que lo habitan. Asimismo, las
cosmografias, sobre todo en la Escuela de Chartres, fueron los primeros intentos de construir un discurso
cientifico porque hacian énfasis en el uso de la razén como herramienta para explicar el origen y la creacion, y
también en el sentido en que se deben conocer las causas en la propia naturaleza por medio de la razén humana.
Todos los esfuerzos que realizaron los filésofos estaban dirigidos, como menciona Andreas Speer, para fundar

una scientia naturalis™ que explicara los fenémenos desde sus causas inmediatas.

Siglo XII
Para el neoplatonismo medieval, las causas o principios que dan origen a los fenémenos fisicos son de
tipo metafisico, incorporeos, espirituales y pertenecen a un orden superior, el problema que los filésofos del siglo

XII identificaron era que, como menciona Alessandro Linguiti: “en general, los neoplatonicos asumieron la

216 Francisco Tauste Alcocer, “La lectura del Timeo en Chartres: Teodorico de Chartres y Guillermo de Conches”, Revista Espaiiola
de Filosofia Medieval (1993), p. 223

217 M4s adelante se abordara el tema de la luz en Grosseteste.

218 Andreas Speer, “Physics or Metaphysics” en Aristotle in Britain during the Middle Ages, BREPOLS, Bélgica, 1996, p. 79
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presencia de una brecha existencial [existential gap] entre causa y efecto, una brecha responsable por la relacion
asimétrica entre los dos: el [orden| superior (i.e. la causa) puede subsistir y ser pensado sin el [orden] inferior (e,
el efecto)”. De esta manera los neoplatonicos medievales consideraban que el estudio de la naturaleza debia
concentrarse en sus causas metafisicas y no en los fenomenos naturales concretos.

Ll orden inferior era contingente y asi lo que importaba era esforzarse por comprender las causas. En
este sentido nos parece que las explicaciones que ofrecié el neoplatonismo se agotaron porque a final de cuentas
no explicaban la relaciéon entre un determinado fenémeno fisico y su causa determinada. Las causas se explicaban
en cuanto al orden ontologico de cada rango de seres existentes y no precisamente en cuanto a la relacion logica
de causa-efecto. Es decir, la Naturaleza es vista desde el punto de vista metafisico que ocupa un lugar en la escala
de seres y no como un conjunto de acontecimientos que pueden estar conectados entre si y ser causa de dichos
acontecimientos. La metafisica neoplatonica explica como del ser superior que es Dios, existe la multiplicidad y
la corporalidad de lo que existe en el mundo, sin que por ello exista una explicacién causal de lo que acontece
en dicho mundo material.

Y no es que senialemos eso como un error de la filosofia de Pseudo Dionisio mas bien consideramos
que no es una preocupacion especifica de su sistema filoséfico, ni lo fue quizd de muchos otros filosofos
neoplatonicos. Pseudo Dionisio y los neoplatonicos se interesaban mds por explicar los diferentes niveles de
realidad que existen y su relaciéon con la Causa Primera y como cada ser se encuentra en un lugar especifico de
la jerarquia de acuerdo con su grado se ser.

Las Escuelas de San Victor y la de Chartres comenzaron a interesarse por explicar el mundo de otra
manera. Se asumio que habia una jerarquia ontoldgica, se asumié también que la causa de todo era Dios, sin
embargo, filosofos como Bernardo de Chartres o Hugo de San Victor o el propio Adelardo de Bath, comenzaron
a considerar que esta “brecha existencial” de la que habla Alessandro Linguiti, podia franquearse si buscibamos
las causas en nuestro propio mundo. Se asumi6 también que existian niveles de realidad y que los superiores son
mas perfectos por encontrarse mas cercanos a Dios; no obstante se plantea que la realidad que percibimos y en
la cual vivimos, es este mundo natural que fue creado para nosotros por Dios y por lo tanto debemos concentrar
nuestros esfuerzos por estudiarla en tanto corporalidad y en, o por sus movimientos internos. Hacia él debemos
fijar nuestra atencion. Este ejercicio no nos aleja de la causa primera, al contrario, muchos pensaron que era una
via por la cual podiamos acercarnos a Dios: conocer y maravillarnos con el mundo en el cual vivimos es alabar y
agradecer a Dios desde nuestra humanidad. Esta es una innovacion en el pensamiento filosofico que permitié la
apertura hacia nuevas formas de relacionarnos no sélo con el mundo, sino con el conocimiento en general.

Durante el siglo XII, se gest6 una transformaciéon profunda en la manera de concebir la Naturaleza vy,
por lo tanto, la relacion de los seres humanos con ésta, no sélo como objeto de estudio o reflexion sino en un
sentido préctico, en la mejora de herramientas para aprovechar los recursos naturales y ademds herramientas para
estudiarla™. Recordemos que la Naturaleza es concebida como un libro lleno de simbolos que deben ser

descifrados y conocerla implica saber interpretarlos. De manera paulatina, comienza a emerger un interés genuino

219 Alessandro Linguiti, “Physis as Heimarmene: On some fundamental principles of the Neoplatonic Philosophy of Nature” en
Physics and Philosophy of Nature in Greek Neoplatonism, Brill, The Netherlands, 2009, p. 174

220 Hay varios inventos que entre el siglo XII y XIII permiten el mejoramiento de cultivos, el uso de la fuerza animal por un lado, y
por otro, instrumentos de estudio como los anteojos, o los aparatos para observar y estudiar los fendmenos celestes.
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por conocerla sin la carga simboélica, los filésofos del siglo XII se interesan en conocer como funciona y cual es
su estructura en tanto realidad fisica. Es decir, hay un intento de despojarla de esa carga simbolica y encontrarse
con los fenémenos fisicos, describirlos como son, observarlos, describir las propiedades de plantas o las
caracteristicas de los animales independientemente de qué signifiquen a nivel simboélico. Recordemos que esta
tendencia se inscribe dentro del movimiento racionalista, y gracias al interés por conocer la realidad, la razon
“comienza a intentar adquirir conocimiento [del mundo natural] a través de métodos cientificos, esto es, a partir
de la demostracion”'. De alguna forma, estos intentos por construir un saber en torno a la naturaleza que tenga
un fundamento metodoldgico y que intente conocer los fenémenos naturales y sus causas desde ellos mismos,
involucra un cambio estructural en la manera de comprender la estructura general del cosmos y los ciclos
naturales, varios autores™ hablan de la “secularizacion” que tuvo lugar en el conocimiento cientifico debido en
gran parte al ordenamiento de los saberes en las universidades y a que éstas nacieron con un grado importante

de autonomia.

Aristételes en la Edad Media

Fl interés y los diversos intentos de organizar el conocimiento del mundo natural fue una de las razones
por las que, casi un siglo después, encontramos métodos de estudio mis definidos y mejor estructurado el saber
de la “scientia naturalis”, sobre todo en los filésofos ingleses de Oxford. En este contexto es que Aristoteles
empezo a ser conocido en Europa. Con esto queremos dejar en claro que no es gracias a Aristoteles y a los
filosofos arabes que se da toda la transformacion del Renacimiento del siglo XII, mds bien, el movimiento
intelectual que se gesta en Europa incentiva a los filosofos a buscar nuevas formas de entender la realidad, a
buscar nuevas fuentes, de ahi que comiencen a viajar en busca de intercambiar ideas o de aprender griego y arabe,
como es el caso de Daniel Morley, a quien se considera el primer fil6sofo anglosajon como seriala Charles Burnett
que leyo los libros de filosofia natural de Aristoteles. Morley viajo a Toledo, aprendié drabe y colabor6 en
traducciones y de regreso a Inglaterra trajo consigo algunos libros de filosofia natural tanto de griegos como arabes,
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lo que despert6 profundo interés entre sus colegas™, este interés en las “cuestiones naturales” fue la que
predominé unas décadas después en la Universidad de Oxford.

Tenemos también el caso de Adelardo de Bath y de hecho, al inicio de sus Cuestiones Naturales,
podemos muy bien captar este nuevo espiritu filosofico, nos cuenta que de regreso de un viaje que hizo a Sicilia

y Espania (por entonces centros importantes de intercambio intelectual y de traduccion), a Grecia y a Medio

Orlente (Antioquia, Palestina, entre otras ciudades), su sobrino, avido de curiosidad, le pide que le cuente sobre

221 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 138 Consultado en: www.jstor.org/stable/27831948

222 Entre ellos Alexandre Koyré o Andreas Speer, para quienes esta secularizaciéon no implica necesariamente la pérdida de los
fundamentos teoldgicos esenciales: Dios como la causa primera-ultima de lo que existe, Dios como creador y ordenador del mundo
en un sistema logico. Implica mas que nada conceptualizar la realidad fisica precisamente como eso, algo material, concreto,
temporal que si bien estd indisociablemente ligada al orden superior, inteligible y divino, debe ser abordada desde sus
caracteristicas propias y en sus relaciones con otros seres semejantes. Evidentemente se trata de un proceso de secularizacién de
la naturaleza como objeto de estudio. Este cambio nos parece que esta relacionado con los presupuestos metafisicos que comienzan
a desplazarse paulatinamente, desde el platonismo-neoplatonismo hacia el aristotelismo, movimiento que culminé hasta la
segunda mitad del siglo XIIl y principios del XIV. La secularizacién no implica que los presupuestos teoldgicos como el de la creacién
se pierdan, se trata mas bien de un cambio en la forma de percibir tanto la naturaleza y el conocimiento de la misma.

223 Charles Burnett, “The introduction of Aristotle’s Natural Philosophy into Great Britain: A preliminary survey of the manuscript
evidence” en Aristotle in Britain during the Middle Ages, BREPOLS, Bélgica, 1996, p. 27
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su viaje y sobre las novedades que trae en cuanto al conocimiento drabe sobre las cuestiones naturales, a lo que
Adelardo responde que para contestar a todas sus preguntas, va a seguir el método que aprendié en sus viajes, en
particular la vision de los drabes y no la que habia aprendido en Laén, Adelardo se refiere a utilizar la razon como

7,994
su gula

. Adelardo, dice Charles Burnett, es quiza el primer filésofo inglés que hizo referencia a la Fisica de
Aristoteles™ y muy probablemente contribuy6 a su estudio. De esta manera, la Filosofia natural que cada vez mas
empleza a tomar forma, concierne al movimiento, al reposo y al cambio, como plantea Aristoteles.

La naturaleza en los siglos XII y XIII gané autonomia para ser estudiada desde ella misma, bajo
presupuestos meramente fisicos, matematicos y épticos en algunos casos. Como actividad que se encuentra en
constante movimiento y generacion de seres vivos, la naturaleza es vista como una entidad viva, regida bajo sus
propios principios. Como libro escrito por Dios, se hace necesario buscar las herramientas y el lenguaje adecuado
para estudiarla y adentrarse en sus misterios. En el mundo sublunar, el principio de movimiento estd en la propia
naturaleza en general y en la naturaleza interna de cada ser vivo en particular, pues cada uno como entes materiales
se mueven de una forma particular y asi expresan su actualidad y potencialidad continuamente. La Naturaleza se
identifica con la totalidad de la realidad, indisolublemente racional y corporal.

La filosofia de Arnistételes ensenié que la observacion de la Naturaleza podia aportar datos importantes
para comprender su articulacién, y la filosofia de neoplatonicos como Plotino, Proclo™ y Pseudo Dionisio
aportaron a la Edad Media la idea de la jerarquia ontologica de lo creado, es decir, de un orden cosmico basado
en el lugar que ocupa cada ser creado y de las aptitudes de cada uno de acuerdo con el lugar que ocupara en la
Jjerarquia universal. Los libros de filosofia natural de Aristoteles posibilitaron que los esfuerzos de las escuelas del
siglo XII pudieran concretarse en términos de fundamentar nuevas formas de aproximarse al mundo, de
razonarlo, de entenderlo y estudiarlo.

Aristoteles por su parte se perdio para Occidente durante la Edad Media hasta el siglo XII. En el siglo
V el proyecto de Boecio era traducir la totalidad de la obra aristotélica, pero su labor quedé inconclusa y solo
logré traducir la 16gica. Sin embargo, como menciona William Stahl, algunas ideas importantes se transmitieron
al Medioevo gracias a los estoicos, pitagoricos y neoplatonicos™. A principios del siglo XII no solo la filosofia
natural de Aristételes, sino la metafisica o la ética entre otros libros, llegaron a Europa y comenzoé primero la tarea
de traduccion y primera lectura, luego la labor de asimilacion, reflexion y cuestionamiento del pensamiento
aristotélico. Para la segunda y tercera década del siglo XIII el aristotelismo sustituyé la vision platonica del mundo

y de la naturaleza y se logro consolidar la filosofia natural como clencia natural (sczentia naturalis).

224 Adelardo de Bath, “Questions on Natural Science” en Conversations with his nephew, ed. & translated by Charles Burnett,
Cambridge Medieval Classics no. 9, Cambridge University Press, 1998, pp. 85

225 Charles Burnett, “The introduction of Aristotle’s Natural Philosophy into Great Britain: A preliminary survey of the manuscript
evidence” en Aristotle in Britain during the Middle Ages, BREPOLS, Bélgica, 1996, p. 24

226 Proclo ejerci6 una influencia directa en la obra de Pseudo Dionisio, sobre todo para que éste ultimo articulara el concepto de
teurgia en términos cristianos, como menciona Charles M. Stang, Pseudo Dionisio situd la tetrgia, (es decir, la serie de ritos y
précticas religiosas cuyo objetivo era purificar al practicante para poder iniciar el camino de ascenso y posterior re-unificacion
con Dios) en el centro mismo de su empresa teoldgica. También Dylan Burns menciona que Dionisio, al heredar la tradicién de la
teurgia de Proclo, la cristianizé los rituales paganos y situd la figura de Cristo, y a la Eucaristia, como principal motivo ritual para
la purificacién y ascenso, pues Cristo representaba al Dios-Hombre, aquel que podia situarse como entre Dios y su creacién. Cfr.
Charles M. Stang, “La herencia cristiana de la tedrgia pagana” en De cara al mds alld: conflicto, convivencia y asimilacion de
modelos paganos en el cristianismo antiguo, ed. Mercedes Lépez Salva, Libros Portico, Espafia, 2010, p. 197-198.

227 William Stahl, Roman science, origins, developments and influence in later Middle Ages, Greenwood Press, USA, 1962, p. 120-121,
154-155y 251-255,
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Cuando Aristételes quedé asimilado al pensamiento medieval, las causas y principios de los fenomenos
naturales se buscaron en los mismos fenémenos; es decir, no se dejé de asumir que la causa tultima (y primera)
de todo era Dios, la filosofia drabe y aristotélica permitieron considerar que las causas especificas de los
fenomenos naturales podian encontrarse en ellas mismas y no en un principio metafisico. La observacion directa
como egjercicio reflexivo comenzoé a ser una practica generalizada en el estudio de la naturaleza. El orden superior
y todas sus jerarquias tampoco dejaron de existir, sin embargo, se asumidé que para comprender los
acontecimientos de la naturaleza, habia que dirigir la atencién a ella misma, ahi se podian encontrar respuestas
que permitian explicaciones directas a sus propios problemas. Fsa es quizi la idea que transformé las relaciones
del conocimiento. No sélo en cuanto a como Dios se involucra en su creacion, sino a encontrar causas fisicas en
los fenémenos naturales, visibles y cuya experiencia atarie no solo a la razén y la inteligencia, sino al propio

cuerpo, empezando desde luego con la vista.

La naturaleza en si misma y el aporte de la Escuela de Chartres

La Escuela de Chartres representa muy bien el periodo de transicion hacia el estudio de la naturaleza
desde una perspectiva mas “cientifica” y menos teoldgica. Los filésofos continuaron el estudio del 7imeo 'y por
lo tanto se interesaron en el cosmos, su composicion y funcionamiento. Dios se presenta como principio racional
y ordenador del universo, causa de un orden que ante todo es racional (Logos divino) y que otorga un lugar a
todas las almas y los cuerpos que ha creado.

99928

Se trata, dice Thierry de Chartres, de realizar una lectura “secundum physicam et ad litteram™” tanto
del Génesis como del Timeo; como hemos mencionado, esta lectura literal la relacionaban con el estudio de la
naturaleza en si misma. Literal en el sentido de estudiar la naturaleza despojada de sus simbolos, se gesta asi una
perspectiva naturalista que ira tomando forma poco a poco y de hecho, esta afirmacion constituye el programa
que van a seguir los filésofos de la naturaleza. Como menciona Brian Stock, la alegoria se identifico cada vez mas
con la metafisica™ y su ambito de estudio incluyé todo el lenguaje simbolico con el cual se interpretaba la
Naturaleza.

Ahora bien, en Chartres y sobre todo en Oxford, escuelas que surgieron como parte del movimiento
racionalista del siglo XII, paulatinamente se incorporaron nuevos textos y a la vez se produjeron otros con este
nuevo espiritu de observacion de la physis que, como Thierry lo describe, estudia “aquello que estd en
movimiento y no es abstracto, es decir, aquello que se mueve y es material [...] el movimiento implica cambio y
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por lo tanto, cuando hay cambio hay movimiento””". De esta manera se armonizan, en el pensamiento chartriano,
el movimiento racionalista, el platonismo del 77meo y la metodologia aristotélica con el cristianismo. La
descripcion que hace Thierry es importante porque toma a la naturaleza como objeto de estudio en tanto su
caracter concreto, material, tangible, es decir, en tanto puede ser percibido por nuestros sentidos y en tanto

podemos observar sus cambios y movimientos. Quizd la idea principal que subyace a esto es que lo que cambia

es lo material, lo que crece, que se transforma y que muere en algin momento esta formado por lo material, el

228 Michel Lemoine & Clothilde Picard, L’Ecole de Chartres, Théologie et Cosmologie au Xlle siécle, Paris, Les belles lettres, 2004, p.
XXII

229 Brian Stock, Myth and Science in the XIIth century, Princeton University Press, USA, 1972, p. 233

230 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 139
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estudio de la naturaleza se relaciona por lo tanto con lo temporal. A diferencia de lo inmaterial e imperecedero
que forma el orden divino, el orden terrenal estd sujeto al devenir y a la corrupcién de la materia, quiza por eso
sea posible estudiarlo. Es decir, a final de cuentas ambas escuelas estin interesadas por construir una nueva forma
de explicar y entender el mundo, utilizando nuevas herramientas y aproximandose al objeto de estudio desde
otra perspectiva.

Nunca se pierde la idea de que la Naturaleza es creada y por lo tanto responde a un orden racional
superior, aun cuando las causas inmediatas de los fenémenos naturales (el movimiento de las mareas por ejemplo
o la lluvia) se encuentren en el movimiento de lo que Thierry llama los “poderes efectivos de los procesos
naturales”™ que se encuentran o que constituyen a los cuatro elementos. La manera en que éstos son modos de
actividad de cada uno y sus infinitas combinaciones explican muchos de los fenémenos naturales que observamos.
Kl hilo conductor que mueve a todos estos filésofos es, a fin de cuentas, encontrar las causas en las cosas mismas,
y no en una razon superior (que si bien Dios nunca deja de ser la causa final). Como hemos dicho, el interés por
la Naturaleza desde la filosofia natural ‘pierde’ su carga simbolica, y si bien de acuerdo a “principios fisicos””.
Los filosofos de la naturaleza concibieron que la lectura literal era un complemento a la alegorica y no un
reemplazo para conocer intrinsecamente a la naturaleza.

La naturaleza como physis se concibe como fuerza dinidmica, como causa de los cambios que
observamos en el mundo, “como unidad organica ordenada por leyes que podemos comprender con los
instrumentos adecuados”; uno de esos instrumentos seran nuestros sentidos; es decir, entra en juego la idea de
que los datos sensoriales que percibimos por medio de nuestro cuerpo nos ayudan a investigar el mundo fisico™'.
Como fuerza dinamica y como obra divina es el principio y la fuerza que permite a los demads seres vivos nutrirse,
crecer y reproducirse, es por esto que en ella se deben buscar las causas de todo lo que podemos percibir, dice
Bernardo de Chartres™ y establece asimismo la diferencia entre el universo, eterno en tanto creacion divina, y las
obras de la naturaleza, temporales en tanto son producidas por la naturaleza. Es por esto que cuando los filosofos
de la naturaleza se concentren en la creacion natural, pueden buscar las causas en la naturaleza misma y estudiarla
desde ella misma. Para Bernardo nuestra alma racional es capaz de discernir entre lo temporal y lo eterno, lo
primero es aquello que puede ser estudiado, he ahi el énfasis que la Escuela de Chartres pone en lo natural como
objeto de estudio y en la razén como la herramienta principal para conocer lo primero, guiada correctamente por
medio de la aplicaciéon de la logica.

Lo mismo piensa Guillermo de Conches, para quien “la filosofia es la comprension verdadera de las
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cosas que existen y que pueden ser vistas”™”, es decir, los seres que poseen un cuerpo visible y tangible. Por lo

231 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 141

232 Carlos Steel “Nature as object of Science: on the Medieval contributions to a Science of Nature” en Nature in Medieval Thought,
Koninklijke Brill, The Netherlands, 2000, p. 130

233 Manuel Lazaro, “Theologia magistra philosophiae. Un ejemplo: la lectura teolégica de la naturaleza y el naturalismo filos6fico
del siglo XII” en Anuario Filosdfico 47 /3 (2014) Universidad de Navarra, p. 662 véase también Charles Burnett, “The introduction
of Aristotle’s natural philosophy into Great Britain: A preliminary survey of the manuscript evidence” en Aristotle un Britain during
the Middle Ages, ed. John Marenborn, BREPOLS, Bélgica, 1996, p. 22 y Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of
the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press,
p. 139 Consultado en: www.jstor.org/stable/27831948

234 Esta idea apenas va a ser esbozada por filésofos de Chartres como Bernardo de Chartres o Guillermo de Conches, en Grosseteste
y la Escuela de Oxford la encontraremos bien afianzada.

235 Michel Lemoine & Clotilde Picard, L’école de Chartres, Les Belles Lettres, Paris, 2004, p. 2

236 [bidem, p. 10
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anterior es que la sensacion -y la vista en particular— juega un papel importante en el acto de conocimiento del
mundo natural. La sensacién no posee ninguna capacidad para conocer los seres incorporeos. Se puede conocer
lo corporal porque es aquello que se mueve, que cambia, lo temporal, y sélo eso es cognoscible; las verdades
eternas, la sabiduria y bondad divina no pueden conocerse mas que por su manifestacion en el mundo corporal.
Es en este contexto que la luz comienza a ser vista como una apariciéon sensible de lo inteligible, se comienza a
pensar que soélo en tanto fisica la luz puede ser estudiada. La luz que vemos se mueve, cambia, se vuelve unas
veces mas brillante, otras mas tenue.

Para los chartrianos son los “elementos del mundo” las causas tltimas del mundo natural y se encuentran
en la composicion de todo lo que existe, son “cuatro substancias visibles” que permiten la multiplicidad de este
mundo. No obstante el cardcter corporal del mundo y temporal de lo que existe en la naturaleza, para que éstos
comiencen a ser, la voluntad divina es fundamental, es, como hemos dicho, la actividad dinimica que pone en
movimiento los elementos y por los cuales éstos comienzan a mezclarse y provocar la multiplicidad. En este
sentido los filésofos de la Escuela de Chartres consideraron que st bien al estudiar la naturaleza habia que
concentrarse en sus causas y movimientos, en lo que podian percibir los sentidos, si el mundo visible existia por
la voluntad divina, a fin de cuentas el estudio y comprension de la naturaleza formaba parte de aquello que
podiamos conocer y comprender de Dios. Para Thierry de Chartres los cuatro elementos son las fuerzas efectivas
que actian en los procesos naturales, estan regidos, o son ordenados en relacion a la causa primordial por la cual
el mundo existe. En esta causa primordial se pueden distinguir las cuatro causas de la doctrina aristotélica y la
idea de naturaleza en Boeclo, estas causas son las que otorgan al mundo su substancia, dice Thierry “Dios es la
causa eficiente, su sabiduria la causa formal, su bondad la causa final y los elementos la causa material.[...] En fin,
puesto que el Creador no necesita El mismo de nada, y se basta a si mismo, es necesario que cree por su bondad
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y su caridad.”. De esta manera Thierry afirma por un lado la creacién divina, y por otro establece que los
elementos configuran el mundo temporal y corruptible. Luego identifica Thierry al Padre con la causa eficiente,
al Hijo con la causa formal y al Espiritu Santo con la causa final, los elementos seguiran siendo la causa material
del cosmos y de la naturaleza.

Ahora bien, la introduccién paulatina de elementos y metodologia para abordar las cuestiones naturales
desde una perspectiva cientifica, no consistia en aplicar un método cientifico como el que podriamos pensar en
el siglo XXI, mas que nada, implicaba aplicar la logica para examinar las causas en los fenémenos naturales, de
esto se trata el estudiar la naturaleza segiin la interpretacion literal y como vimos, es el eje del programa racionalista
que se lleva a cabo en los siglos XII y XIII.

Como menciona Andreas Speer, una caracteristica distintiva de la filosofia natural de la Escuela de
Chartres es la preocupaciéon por encontrar causas materiales en los fenémenos naturales, por intentar explicar la
formacion del mundo terrestre en las propiedades naturales del mismo, los elementos y sus distintas mezclas

permiten la configuracion del mundo, y para conocerlo, hay que buscar en la propia naturaleza. Por lo tanto, el

objeto de estudio de la filosofia natural es la propia naturaleza. Ahora bien, la filosofia natural en Chartres se guia

237 Thierry de Chartres, “Tratado de las obras de los seis dias” en L’école de Chartres, Théologie et Cosmologie au XIléme siécle, Michel
Lemoin & Clotilde Picard-Parra, Les Belles Lettres, Paris, 2004, p. 123.
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* que intenta llegar hasta la causa primera del mundo natural: Dios: éste es principio,

por un “impulso unificador™
origen y ordenador y gracias a su omnipotencia el mundo se rige bajo ciertas “leyes” que son las que debemos
estudiar para comprender el funcionamiento de la naturaleza.

Fl mundo sensible como objeto de estudio de la fisica se apoyé de los elementos como principios de la
corporalidad o materialidad, es decir, la fisica se concentré en estudiar la naturaleza del mundo que podiamos
percibir con nuestros sentidos y que nuestra razon, con el uso de la logica, ordenarian el conocimiento. De este
estudio surgird la screntia naturalis que paulatinamente ird tomando forma, sobre todo gracias a los esfuerzos de
Grosseteste y la Escuela de Oxtford en el siglo XIII. Las ideas de Chartres no se contradicen con la idea de la
Creacion, simplemente parten del mundo sensible, de esta manera legitimaron los nuevos saberes y poco a poco
la filosofia natural logré la autonomia que requerian los estudios naturales. El interés que se despierta por la
naturaleza estuvo acompanado por la filosofia de Aristételes, por las matematicas, la optica o la medicina,
provenientes de filésofos drabes. Estos nuevos conocimientos permitieron sustentar de manera mas sélida el
surgimiento de la scientia naturalis como un saber unificado que se encargaria de estudiar la naturaleza en su
unidad y como causa del cambio, de la generacién y la corrupcion de los seres corporales. Posteriormente esta
unidad se fue perdiendo a medida que los estudios avanzaban y los problemas se fueron haciendo més especificos.

Finalmente, recordemos que el estudio de la naturaleza tiene como telon de fondo la pregunta por el
origen del universo, el interés por explicar las conexiones que existen entre Dios y los seres creados, entre el

mundo celeste y el terrestre, en explicar como de un principio tnico existe la multiplicidad que percibimos.

Naturaleza y belleza

Ahora bien, una vez delineado el concepto general de naturaleza, nos interesa destacar una relacién fundamental
en la concepcion medieval de mundo, pues se ha pensado que durante esta época hubo un rechazo continuo a
disfrutar o gozar de la Naturaleza o de las experiencias sensoriales, un rechazo alo corporal para sélo concentrarse
en el alma y el mundo espiritual. Este tipo de aseveraciones son en parte ciertas, pero necesitan ser puntualizadas.
Laidea de renunciar al mundo, a los acontecimientos del siglo y encerrarse para concentrarse en la vida espiritual,
en la contemplacion y admiracion del otro mundo estuvo presente desde el cristianismo primitivo y se acentu6
durante la Alta Edad Media™, sin embargo se advierte, sobre todo siguiendo los textos patristicos que la renuncia
al mundo no era para todos, s6lo unos cuantos podian acceder a una vida de pureza espiritual y corporal.

Eran los monjes enclaustrados quienes estaban destinados a renovar constantemente la alianza de Dios
con los hombres y lavar -mediante la oracién y la ascesis—los pecados del mundo. Como hemos visto a lo largo
de este trabajo, en toda la visiéon del mundo medieval hay un dualismo (Dios-ser humano, cuerpo-alma, mundo
sensible-mundo de los bienaventurados, etc.) que permanece constante quizd hasta mucho después de haber
finalizado este periodo. A la idea de renunciar a los placeres corporales o a las experiencias sensoriales porque
nos inducen al mal y al pecado, existe a su vez otra idea que plantea la necesidad de admirar al mundo como
obra de Dios. Los sentidos nos permiten constatar la presencia de Dios y sobre todo admirar su belleza en el

mundo natural que, en tltima instancia es creacion divina.

238 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 148
239 Richard Southern, Medieval Humanism, Harper Row, Nueva York, 1970, p. 33

88



Habia que educar a los sentidos para no caer en el exceso o en considerar a los placeres sensoriales
como un fin por si mismo. De esta manera, al educarlos se podia admirar lo sensorial teniendo como base que
se contemplaba la obra divina y que a partir de ella nos purificibamos.

Cuando san Agustin habla de los milagros, escribe también acerca de la belleza del mundo y del deleite que éste

provoca:

Me preguntas: ¢por qué no se obran milagros ahora? Porque [...] si fueran habituales no serian
extraordinarios. Suponte que un hombre ve y experimenta por primera vez la sucesiéon de los dias y de
las noches, el orden constante de los cuerpos celestes, el cambio de las cuatro estaciones del ano, la
caida y el nuevo brotar de las hojas de los arboles, la fuerza infinita de las semillas, la hermosura de la
luz, la variedad de colores, de sabores, de olores, y supén asimismo una entrevista con ¢él: estard
pasmado, abrumado por estos milagros; en cambio, nosotros no prestamos atencion a todas estas cosas,

no porque sea facil su intimo conocimiento [...] sino por la frecuencia con que la experimentamos™

Por otra parte, la observacién continua y atenta de la Naturaleza, no so6lo nos permite acercarnos a Dios
desde nuestras capacidades humanas, sino que conlleva una experiencia del mundo. Esta experiencia implica,
como hemos mencionado, maravillarnos ante la Naturaleza. Como creacion divina y como productora, captamos
las formas y percibimos mas cercana la presencia divina. Il mundo es bello, como hemos dicho, porque fue
creado por Dios, las formas son bellas porque fueron impresas en la materia por Dios. Hay entonces una
conciencia y una percepcion de la belleza del mundo como modo en que Dios permite que concibamos su propia
belleza. Los misterios divinos se nos descubren en el mundo natural, y el sentimiento, podriamos decir en
términos modernos, la experiencia estética del mundo nos eleva hacia el amor a nuestro creador. La Belleza es
uno de los nombres que Pseudo Dionisio atribuye a Dios y que en el siglo XII el abad Suger remarco con el fin
no soélo de obtener recursos para su abadia y materializar las ideas neoplatonicas, sino también para promover su
proyecto politico de consolidar la realeza francesa y su influencia en Furopa.

Cuando los filésofos de la naturaleza comenzaron a interesarse cada vez mas en el estudio del mundo,
la belleza se presenté como punto de partida y razon para su investigacion. Sin embargo, con la asimilacion de la
clencia arabe y de la filosofia aristotélica, la 1dea de belleza se fue alejando paulatinamente de la filosofia natural.
Grosseteste sera quiza de los ultimos filosofos (si no es que el tltimo) que incluyeron este concepto en la filosofia
natural. En la Escuela de Oxford y cuando se sistematizdé de manera mas puntual las ciencias naturales, la belleza
dejo de formar parte del estudio del mundo, podemos referirnos a Roger Bacon, a John Pecham a mediados del
siglo XIIT 0 a Ockham en el XIV. Y no es que se deje de pensar que el mundo es bello y es creacion divina, o
que nos admiremos y maravillemos ante fenomenos naturales, nos parece sélo que la belleza deja de ser un
concepto o categoria para estudiar dichos fenémenos y se circunscribe a otras ramas de la filosofia o a otros
campos de estudio. Es decir, una de las caracteristicas del nacimiento de la filosofia natural y de la delimitacion

de su campo de estudio, asi como de las herramientas conceptuales con las que comenzo a trabajar de forma

240 San Agustin, De la utilidad de creer, consultado el 10.07.2018 en
https://www.augustinus.it/spagnolo/utilita_credere/index2.htm
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sistematica, es que dejé a un lado términos que se circunscribieron a otras areas de estudio como la metafisica o
la teologia.

De esta manera la metafisica de la luz, con sus ideas de belleza implicitas, se transformo en fisica, en
optica en el caso de la luz y por ende, no requeria trabajar con la idea de belleza. Sobre todo los estudiosos de
Oxford y los filosofos de la naturaleza, comenzaron a construir diferentes estructuras conceptuales con que
estudiar el mundo natural. Ese es uno de los grandes cambios que permitieron la consolidaciéon de una nueva

manera de ver y estudiar el mundo.

Ciencia - Filosofia Natural

En este breve apartado daremos cuenta del concepto de ciencia o filosofia natural que se va configurando
en los siglos XII y XIII, su relacion con la Teologia y su lugar en el curriculo de las universidades medievales.
Como hemos mencionado, uno de los temas que desde siempre atrajeron el interés de los filésofos fue
comprender y explicar el origen y la creacién del cosmos, su orden y la relacion que las creaturas mantenian con
el creador. ¢Como pasamos del no-ser al ser? :Cémo es que de un tnico principio existe la multiplicidad? La
Naturaleza y los cielos fueron sus principales fuentes de observacion y estudio, de ahi que se cuestionaban sobre
la regularidad de los ciclos naturales, las causas del cambio y del movimiento, la influencia de los astros en la vida
terrestre, sobre todo del sol y de la luna, entre otros temas que poco a poco dieron forma a lo que hoy llamamos
ciencias naturales.

Empezaremos por delimitar lo que se entiende por “filosofia natural” y “ciencia”; esto es importante
porque se ha debatido mucho sobre si las pricticas y saberes medievales pueden ser o no llamadas ciencias
naturales. Nuestro objetivo es determinar los principios y las ideas que desarrollaron los filosofos medievales para
saber lo que se entendia en ese momento por ciencia. Asimismo, nos interesa determinar cudl fue su programa
filos6fico y cémo formularon sus preguntas, es decir, como se acercaron al mundo natural y con qué
herramientas.

El objetivo es intentar acercarnos a la Edad Media sin caer en juicios anacrénicos que parten de nuestro
concepto de ciencia, de objetividad, etc. En este trabajo sostenemos que las investigaciones realizadas en el
periodo que estudiamos forman parte de la historia de la ciencia, que la ciencia moderna tal como la entendemos
hoy se fue construyendo como un proceso de ensayo y error, de ir descartando o integrando temas conforme se
enriquecian las investigaciones sobre el mundo natural, conforme las preguntas se iban reformulando y conforme
se moldeaban distintas maneras de ver el mundo y los seres humanos establecian distintas relaciones con éste.
Para los filosofos medievales, la filosofia natural era el estudio del cambio y del movimiento en el mundo fisico™,
en el mundo material sujeto al devenir, a la corrupcion, a la constante transformacion.

Muchos filésofos posteriores se han cuestionado si realmente lo que habian escrito los medievales habia

sido ciencia, el problema es que la pregunta se plante6 desde su concepto de ciencia, desde su forma de entender

241 Edward Grant, “The fate of Ancient Green Natural Philosophy in the Middle Ages: Islam and Western Christianity” en The Review
of Metaphysics, Vol. 61, No. 3 (Mar., 2008), pp. 507. https://www.jstor.org/stable/20130975
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“objetividad”, “verdad”, “sistematicidad” que provienen en realidad de la modernidad. Como hemos sostenido
en la introduccion, no hay ruptura, sélo un desarrollo que parte de ciertas preguntas sobre el mundo natural y
que se desarrollan de acuerdo a las herramientas que en su momento contaron y desde una forma de concebir al
mundo distinta de la que posteriormente se fue elaborando™.

Utilizamos aqui el término filosofia natural” para referirnos en primera instancia a las practicas y a los
problemas que antecedieron y constituyeron lo que hoy entendemos como ciencia moderna. Su contenido
tematico estaba conformado por fragmentos de lo que hoy es la fisica, la éptica, las matematicas, la mecanica, la
quimica, es decir, ain no habia la especificidad o la divisién de la ciencia natural en distintas dreas.

Los planteamientos que la filosofia natural colocé en la mesa de discusion y reflexion filoséfica forman
parte integral de la historia de la ciencia, porque los saberes se encuentran en constante transformacion, las
generaciones van aportando nuevos datos y nuevas maneras de acercarse al objeto de estudio y de interpretarlo,
por lo tanto, muchos temas deben descartarse y abren el paso a otros que se van incorporando para asi enriquecer
las discusiones en cada época.

Es importante en este sentido valorar los aportes historicos de cada campo de estudio y comprenderlos
como un proceso de desarrollo reflexivo que renueva constantemente el conocimiento. De esta manera siguiendo
a David Lindberg, afirmamos que las actividades que desarrollaron los filosofos medievales son las precursoras
de las disciplinas cientificas en nuestros dias, forman parte de su historia™ y por lo tanto responden al quehacer
cientifico de la época; en tal medida si queremos comprender su devenir debemos tomar en cuenta todos sus
periodos, pues la historia de la filosofia natural, de la ciencia, no es otra cosa que el desarrollo de sistemas de
pensamiento que intentan entender y organizar el mundo natural.

La manera en que los filésofos del Renacimiento del siglo XII intentaron resolver estas cuestiones y
organizaron su programa filoséfico, da cuenta en primer lugar de cémo paulatinamente se configura una nueva
forma de mvestigar el mundo, de como estan utilizando los recursos (tanto intelectuales como materiales) que
tienen a la mano, y en segundo lugar, nos ayuda a entender como integraron los conocimientos que llegaron en
esa época a Occidente para generar nuevos contenidos y nuevas formulaciones a los problemas sobre la creacion
del cosmos y los procesos naturales. No se trata de afirmar que los filésofos del Renacimiento intentaron negar
los dogmas teoldgicos, ni mucho menos presentar inferior a la fe frente a la razon o hacerlas incompatibles, de
hecho nos parece que su propésito era fortalecer la fe por medio del uso de la razon; el intento por explicar con
argumentos racionales el contenido de las FEscrituras era protegerla de posibles ataques y hacer que fe y razén
concordaran iba a la par del intento de racionalizar el estudio de la naturaleza, de aquello que se pudiera observar

con los sentidos.

242 Nos referimos en especifico a las criticas que los fildsofos de la modernidad hicieron a los medievales, sobre todo en la llamada
“revolucion cientifica”, cuyo concepto de “ciencias naturales” distaba mucho de lo que se entendi6 por filosofia natural en el siglo
XII; no obstante, sus avances no habrian sido posibles sin el aporte medieval.

243 De acuerdo con Edward Grant, en A History of Natural Philosophy, el término filosofia natural, como estudio y reflexiéon del mundo
natural y de sus fenémenos, se forja en la filosofia aristotélica, si bien tenemos desde las primeras civilizaciones pasando por los
presocraticos un interés por estudiar y comprender el mundo natural. En el periodo en el cual los griegos comenzaron a plantearse
preguntas sobre el mundo natural, dejando a un lado explicaciones de orden mitolégico, éstos se llamaron a si mismos physikoi
[p.18]. En la Metafisica, Aristoteles consideré fundamental clasificar los distintos tipos de saberes, y asi los dividié en productivos,
practicos y teoréticos. Esta ultima categoria la subdividié en teologia, matematicas y fisica denominada también filosofia de la
naturaleza o filosofia segunda, la cual se ocupa de aquello que es capaz de movimiento [V], 1, 1025b-1026a]. A los fildsofos
presocraticos, Aristdteles los llama filésofos naturales [I, 5, 986b, 14].

244 David Lindberg, The beginnings of Western Science, Chicago University Press, USA, 2007, p. 2
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Cuando el siglo XIII estaba por concluir tenemos que las relaciones entre fe y razén, mito y clencia,
Teologia y Filosofia natural cambiaron, asi como el mismo concepto de naturaleza y de conocimiento. El proyecto
de fortalecer la fe a través del ejercicio racional provoco que cada una comenzara a tomar caminos distintos, que
se independizaran o quizd que se delimitaran mejor los problemas que atanian a cada una. Presentaremos
primero, de manera sucinta, un estado de la cuestioén previo al siglo XII para después contrastarlo y enfatizar los
cambios, sobre todo con relacion a los temas de nuestra investigacion, es decir el papel de la luz en la creacion
del universo, el lugar que ocupa la razén y la belleza en el orden del universo y cudl es su relaciéon con el
conocimiento.

La palabra scientia no siempre hizo referencia a lo que hoy entendemos como tal, es decir, a sistemas
ordenados de pensamiento que se guian por un método y por medio del cual se obtienen resultados que después
servirdn para adquirir conocimientos. Por lo tanto, si aplicamos dicho concepto a las priacticas medievales, se
puede decir que no se hizo ciencia durante ese periodo, ni durante la Antigiiedad, pues este concepto responde
a los contenidos, intereses y métodos que se definieron en la modernidad. Hay que tener en cuenta no obstante,
que los conceptos van cambiando y las formas de aproximarnos a los objetos de estudio también se modifican en
la medida en que responden a las inquietudes que surgen en un contexto determinado, a los instrumentos
disponibles para su estudio y a la forma en que una sociedad ordena su mundo, lo observa, lo cuestiona ¢ integra
todas las preguntas a su cosmovision.

Durante gran parte de la Edad Media, screntia significo por un lado el conjunto de saberes en general y
por el otro, todo aquello que podia ser conocido. Como han senalado varios filosofos e historiadores del periodo
medieval (Dominique Poirel, Edward Grant, David Lindberg, Andreas Speer) en el siglo XII, antes incluso del
mmpacto de la filosofia drabe y griega que comenzo a llegar a partir de la segunda y tercera década de ese mismo
siglo, un movimiento racionalista que hace mella en todos los saberes, no sélo en la filosofia natural, sino en todas
las ramas de la filosofia, en el cual se comenzaron a plantear los usos y alcances de la razon y de la logica como
mstrumentos dados por Dios a los seres humanos para adquirir conocimientos.

En este nuevo planteamiento, se empieza a aplicar la razén en todos los ambitos del conocimiento, es
decir, tanto en la teologia como en los saberes que conformaban el trivium y el quadriviunm™. Recordemos que
la razon es entendida como la porcion de luz divina que contiene nuestra alma y por la cual nos vinculamos a
Dios; es una capacidad que poseemos como seres humanos que nos permite conocer -de manera imperfecta—a
nuestro creador. La razén comenzo a ser utilizada como medio para adquirir conocimientos sobre el mundo
natural “por vias de la demostracion que dependian de argumentos l6gicos y por lo tanto se alejaron de las

2

explicaciones tradicionales basadas en la revelacion”*” sin que esto supusiera evidentemente, alejarse de lo
contenido en el Génesis, no se descarta la premisa sobre la creaciéon como acto creativo de Dios ex nrhilo.

Este cambio tan importante en la manera de acercarse al mundo fisico con la razon y con la l6gica como
su instrumento principal, llevaba implicito la bisqueda de las causas en los mismos fenémenos naturales a
estudiar. Evidentemente la causa tltima de todo sigue siendo Dios, pero los filosofos medievales se dieron cuenta

que dentro del mundo fisico habia causas que podian explicar desde si mismo el movimiento y los cambios que

245 Edward Grant, God and Reason in the Middle Ages, Cambridge University Press, USA, 2001, p. 56-58.
246 Andreas Speer “The discovery of Nature: the contribution of the Chartrians to Twelfth-century attempts to found a “Scientia
Naturalis” en Traditio, vol. 52 (1997), Cambridge University Press, p. 138 Consultado en: www.jstor.org/stable /27831948
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percibian sus sentidos. La logica servia entonces como guia para orientar la razon y buscar de manera adecuada
dichas causas. A fin de cuentas, la filosofia natural intentaba comprender la relacion que se establecia entre los
seres humanos con la naturaleza, el mundo y Dios, y en este intento, el estudio del mundo fisico, de sus causas,
del movimiento, de la regularidad de los fenémenos fisica, ayudaba a entender dichas relaciones.

Asimismo el conocimiento de la filosofia natural de Aristoteles y de las diversas disciplinas cientificas

247

arabes que conocieron los europeos entre 1140 y 1230 (aproximadamente) incrementé los problemas
cientificos a los que se enfrentaban los filosofos de la época, lo que dio pie a la experimentacion y a la busqueda
de nuevas propuestas y soluciones tanto para problemas antiguos como para los nuevos problemas que fueron
surgiendo a lo largo de los siglos XII y XIII. El conocimiento de los libros naturales de Aristoteles y de disciplinas
como la optica, las matematicas o la astronomia arabe, dio paso a que la filosofia natural comenzara a llamarse
también clencia natural™ (ya en el contexto universitario) como el conjunto de conocimientos en torno a la
Naturaleza y al estudio de los cambios que ocurren en ella. Aristoteles y sus libros naturales pronto se convirtieron
en el paradigma para la especulaciéon en torno al mundo natural, desplazando a Platén y su Timeo.

Fl proposito de estos filésofos naturales no era, como se podria pensar, mostrar inferior a la fe frente a
la razon, ni hacer incompatible una con otra, sino fortalecer la fe, a través de un ejercicio de examen critico de la
realidad y del contenido de las Sagradas Escrituras™ (sobre todo en el caso de la filosofia natural del Génesis) y
blindarla ante posibles ataques. Este programa filosofico no implicaba una subvaloracién de la fe en favor de la
razon, sino un esfuerzo por hacerlas concordar mejor, por entender el mundo que habia sido creado a partir de
las herramientas que nos habian sido otorgadas por Dios: la razon y los sentidos. La transformacion del siglo X11
es que la filosoffa natural comienza a distanciarse de las explicaciones metafisicas y teologicas y éste es el elemento
fundamental que permite la transicion del neoplatonismo hacia el aristotelismo, esto no supone que se dejen los

temas centrales, sino mas bien que se cambi6 el lugar desde donde se hicieron las preguntas y se tomo a la logica

247 La trasmision de las obras de Aristételes a la Edad Media fue parcial. En el siglo V, Boecio planeaba traducir todas las obras de
Platén y de Aristételes pues veia cdmo el griego se estaba perdiendo en el Occidente latino, sin embargo, sélo logré completar una
parte de las obras légicas (Categorias, que venia acompaiado de la Isagogé de Porfirio, una introduccién a las Categorias, Sobre la
Interpretacién, Tépicos, Refutaciones sofisticas y los Primeros Analiticos, 1o que, a raiz de las traducciones del siglo XI se le conocid
como Ldgica vetus. Sin embargo, tanto de Tépicos como de Refutaciones sofisticas no se pudo transmitir la totalidad de las obras. De
dichas traducciones Boecio también elabord respectivos comentarios, que en la mayoria de los casos, fueron incluidos en los
manuscritos que circularon en Europa previo al siglo XI. En Constantinopla, a principios del siglo XII (1136) trabajé Jacobo de
Venecia, quien tradujo algunas obras de los libri naturales de Aristételes asi como los Analiticos Posteriores, revisé las traducciones
ya hechas de las obras ya mencionadas; se le atribuye también una traduccién de Sobre el alma. Su traduccién permitié que por
primera vez Occidente tuviera conocimiento de la totalidad de la totalidad de obras l6gicas de Aristételes. A partir de este momento,
comenzarian a llegar las obras de Aristételes a Europa y ademads, se despert6 el interés por aprender griego y como consecuencia,
se consolidaron varias escuelas de traduccién como la de Salerno, Sicilia o Toledo. Burgundio de Pisa, asociado a la corte de Manuel
Conmeno en Constantinopla entre los afios 1168-1171, tradujo Sobre la generacién y la corrupcicn, y la Etica a Nicémaco. Henricus
de Aristippus tradujo, hacia 1156 el libro IV de Meteoroldgicos en Sicilia, un centro importante no sélo de traduccién, sino de
intercambio de saberes arabes, judios y cristianos. Hacia mediados del siglo XII, tenemos al principal traductor de Aristdteles (de
este primer periodo): Gerardo de Cremona tradujo los Analiticos Posteriores, los libros 1-3 de Meteoroldgicos, la Fisica, De caelo,
Sobre la generacién y la corrupcion, ademas de obras de autores drabes como Al-Kindi, Al-Farabi o Avicena. En Toledo, en las
primeras décadas del siglo XIII, Miguel Escoto tradujo Historia de los animales, Sobre las partes de los animales y Sobre la generacién
de los animales. Unos afios mas tarde (1220-1230), tenemos las traducciones (con sus respectivos comentarios) que realizd
Grosseteste: Analiticos Posteriores, Fisica, Etica a Nicémaco, De caelo, y se le atribuyen una versidon posterior de los Primeros
Analiticos y de las Refutaciones Sofisticas. Hacia la segunda mitad del siglo XIII, Guillermo de Moerbeke, realizaria nuevas versiones
de las obras ya traducidas y completaria las faltantes, siendo el primero en traducir la Politica (1260), De Anima (1267), y la
Retdrica. Cfr. Charles Burnett, “Translation and transmission of Greek and Islamic Science to Latin Christendom” en The Cambridge
History of Science, UK, 2013, pp. 341-364. También http://www.brepols.net/publishers/pdf/Brepolis_ ALD_FR.pdf

248 Edward Grant, God and Reason in the Middle Ages, Cambridge University Press, USA, 2001, p. 148

249 Alexander Murray, “Nature and Man in the Middle Ages” en The concept of Nature, Ed. John Torrance, Clarendon Press, UK, 1992,
p. 34
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como herramienta para guiar la razon e intentar contestarlas y a los sentidos, principalmente la vista como
herramienta del cuerpo para constatar los cambios y los fenémenos naturales.

La nueva filosofia que llegd de Oriente permitié cambiar la forma del discurso filosofico con relacion a
la filosoffa natural: del mito de origen estilo 7imeo que surgieron previos al siglo XII (como los escritos de
Macrobio o Marciano Capella, entre otros y que son totalmente platonicos) se da paso al modelo del discurso
aristotélico como la Fisica. Este es més claro, delimita de antemano el objeto de estudio, asi como los problemas
que puede enfrentar su estudio. Lo pone de manifiesto un nuevo espiritu académico, no hablamos en términos
de mejor o peor, estamos pensando en mayor claridad a la hora de estar frente al objeto de estudio y, sobre todo,
mayor concrecion.

Una de las primeras escuelas catedralicias que se replantearon el uso de la logica como herramienta de
la razon, fue la Escuela de Chartres, filésofos como Thierry Guillermo de Chartres comenzaron a utilizar las
categorias de la ldgica aristotélica en la explicacion sobre el origen del universo y como dice Manuel Liazaro, “la
metafisica de orientacion neoplatéonica va [a ser] interpretada mediante un pensamiento deductivo de
procedimiento silogistico”. El racionalismo de la Escuela de Chartres que renové la filosoffa y promovié un
cambio para consolidar el estudio de la naturaleza se encargé asimismo de realizar nuevas lecturas del 7imeoy
del Génesis que intentaran comprenderla “mediante una investigacion racional de los datos fisicos [lo que busca]
el sentido literal del texto [es] poder reflejar mas fielmente lo que acontecio en los comienzos del mundo” . De
esta forma los chartrianos argumentaron que la manera de estudiar el mundo natural, tomando en cuenta los
datos que nos proporcionan los sentidos, es decir en cuanto a su ser material, que se transforma y se mueve
continuamente, era acorde con el sentido literal con el que se leian las Escrituras.

En este contexto, filosofia natural se entendia como el intento por comprender la estructura del universo
y de los fenémenos naturales. Los dos problemas que en este apartado nos ocupan con relacién al concepto de
filosofia natural y su desarrollo en la Edad Media son el origen y la estructura del Cosmos por un lado, y por otro
el concepto de Naturaleza y la descripcion del cambio y movimiento que en ella acontecen. La cosmogonia se
ocupaba de estos problemas, asi como del estudio de los cuerpos celestes en movimiento, intentaba formular
explicaciones sobre el momento en que Dios habia puesto todo en movimiento y por ultimo, pero no menos
importante, cudl era la constitucion del cosmos, qué elementos y como se habian mezclado para dar origen al
universo.

Con respecto al campo de la Filosofia y de los saberes en general, el siglo XII se caracteriza por la
proliferacion de escuelas catedralicias que en el transcurso del siglo se consolidaron como instituciones
auténomas: las Universidades, gremios que reunian a maestros y estudiantes con ciertos derechos y privilegios
(como cualquier otra corporacion o gremio medieval). La importancia de la Universidad radica no sélo en que
se establecio un método de ensenanza y grados en el aprendizaje, sino que al ser el lugar donde se concentraban

los conocimiento, éstos tuvieron que ser organizados y clasificados, los maestros tuvieron que plantearse cudl era

250 Manuel Lazaro, “Theologia magistra philosophiae. Un ejemplo: la lectura teolégica de la naturaleza y el naturalismo filos6fico
del siglo XII” en Anuario Filoséfico 47/3 (2014) Universidad de Navarra, p. 656
251 Francisco Tauste Alcocer, La lectura del Timeo en Chartres: Teodorico y Guillermo de Conches, p. 215; consultado en:
https://www.uco.es/ucopress/ojs/index.php/refime/article/view/9950/9419
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el contenido de cada materia y asi se delimitaron los campos de estudio; esto permitid, como seiiala Edward
Grant, una especificacion con respecto a los temas y problemas que serian estudiados en las distintas facultades.

Lo anterior nos interesa porque si bien el movimiento racionalista del siglo XII promovié un primer
distanciamiento entre los temas que concernian a la teologia de aquellos referentes a la filosofia natural, la
organizacion de las distintas facultades abrio mds la brecha entre ambas y asi cada una logré delimitar sus
herramientas, problemas y contenido, lo cual posibilité que la filosofia natural ganara autonomia™. Por esta razon
es que en el siglo XIII, la Escuela de la Universidad de Oxford, establecida por Grosseteste, tiene muy clara la
diferencia de objetivos, métodos y objetos de investigaciéon que separan a la filosofia natural de la teologia.

Esto permitié un cambio sustancial con respecto no sélo a las relaciones entre razon y fe, sino en la
importancia y consideracién del mundo natural y del papel de los sentidos en el proceso de conocimiento dentro
del campo particular de la filosofia natural, la cual logré que las cuestiones naturales dejaran de interpretarse
simbolicamente y se convirtieran en objetos de estudio propios. No obstante el mundo material no pierde su
caricter divino, no se cuestiona su origen, lo que sucede es que se estudia a la Naturaleza por ella misma y sobre
los datos que la experiencia corporal nos presentan. Lo sensible pone en movimiento las capacidades humanas
para comprender al mundo, el que es visible y el que Dios creé para que los seres humanos vivieran y se sirvieran
de él y a través de él amaran y alabaran al Creador. La teologia seguira leyendo simbolicamente el mundo natural
e interpretandolo de acuerdo con sus intereses particulares.

En este contexto de cambios e innovaciones, debemos destacar un tema que sigui6 siendo de gran interés
para los filosofos de la naturaleza, nos referimos a la luz en tanto origen y causa del universo. La idea de que Dios
es luz y por su acciéon todo deviene, no se descarto, sino que se fue adaptando a las nuevas formas de concebir la
naturaleza y el conocimiento. La luz como origen no dejé de iteresar a los filosofos de la época, nunca dej6 de
constituir la estructura basica y substancial de todo lo que existia, que empieza por el cosmos y termina en los
seres que habitan la tierra. La luz siempre fue considerada como la unidad, el principio de generacion que al
ponerse en movimiento posibilitaba la generaciéon de lo maltiple.

Este interés en la luz y en cuestiones cosmogonicas se renovd, nutrié y robustecio; de hecho, las
cosmogonias del siglo XII, sobre todo las de la Escuela de Chartres y a principios del siglo XIIT la de Grosseteste,
se constituyeron como los primeros intentos de construir un discurso cientifico en torno a la luz y de fundar una
screntia naturalis”™. La “novedad” de los siglos XII y XIII como senala A. C. Crombie™ es que la naturaleza

estudiada en si misma gana fuerza frente a la concepcion de naturaleza como teofania. Es decir, el mundo fisico

5

despojado de sus simbolos, también puede dar cuenta por ella misma de realidades trascendentes™. Se va
forjando un naturalismo filosofico y éste es precisamente el proyecto que interesa a los filésofos del siglo XII. El
Timeo fue el punto de partida para interrogar al mundo mds alld o fuera de su aspecto simbolico; esto no quiere

decir que el simbolo desaparezca, més bien se afiada un elemento mas al estudio, éste es mas susceptible a

cuantificarlo, manipularlo, a desentraiarlo.

252 Edward Grant, A History of Natural Philosophy, Cambridge University Press, UK, 2007, p. 248.

253 Andreas Speer, “Physics or Metaphysics? Some remarks on theory of Science and light in Robert Grosseteste” en Aristotle un
Britain during the Middle Ages, ed. John Marenborn, BREPOLS, Bélgica, 1996, p. 78

254 A, C. Crombie, Historia de la Ciencia, de San Agustin a Galileo, vol.I La Ciencia en la Edad Media, siglos V-XIII, Espafia, 1985,p. 31
255 Cabe aclarar aqui que no es que la visién simbélica del mundo se pierda. Esa quedara siempre como una forma de interpretar la
realidad; la novedad es que se “descubre” otra forma de mirar, conocer e interpretar la naturaleza.
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De esta manera podemos comprender por qué durante los siglos XII y XIII “la luz comienza a perder
su rango trascendental y se estudia simplemente como la manifestacion de las leyes terrenales de la 6ptica””
Varios filosofos se van a concentrar en estudiar las cualidades fisicas de la luz (y no ya sus 6rdenes trascendentes)
por ello es que encontramos en este periodo varios tratados sobre el arcoiris, sobre la refraccion y reflexion de la

luz, y sobre los efectos de la luz en diferentes medios (agua, aire). Sobre todo, y esto es muy importante, se estudia

a la luz como medio de la vision™.

Universidades

Con respecto al campo de la Filosofia y de los saberes en general, el siglo XII se caracteriza por la
proliferacion de escuelas catedralicias que en el transcurso del siglo se va a ir consolidando como instituciones
autonomas: las Universidades, que son en realidad gremios que reunian a maestros y estudiantes con ciertos
derechos y privilegios (como cualquier otra corporacién medieval). La importancia de la Universidad radica no
solo en que se establecié un método de ensenanza y niveles de aprendizaje, sino que al ser el lugar donde se
reunia el conocimiento medieval, éste tuvo que ser organizado y dividido para facilitar su estudio; de esta manera
cada facultad delimito los objetivos de estudio y al hacerlo permitié, como senala Edward Grant, una
especificacion con respecto a los temas y problemas que serian estudiados en las distintas facultades. Lo anterior
nos interesa porque es durante este periodo que la filosofia natural y la teologia se constituyeron como disciplinas
autonomas™, esto permitié que pudieran investigar cada una desde distintos métodos y asi, ni la filosofia natural
era un vehiculo para discutir cuestiones teologicas, ni la teologia podia cuestionar los argumentos y conclusiones
que derivaban de los estudios naturales. Por esta razon es que en el siglo XIII, la Escuela de la Universidad de
Oxford, establecida por Grosseteste, tiene muy clara la diferencia de objetivos, métodos y objetos de mvestigacion
que separan a la filosofia natural de la teologia.

Esto permitié un cambio sustancial con respecto no sélo a las relaciones entre razon y fe, sino en la
apreciacion del mundo natural y la importancia del papel que los sentidos jugaron en el proceso de conocimiento,
el mismo movimiento que vemos con respecto a lo bello y la produccién artistica. En el campo de la filosofia, los
fil6sofos de la Naturaleza se concentraron en el mundo material, en aquello que el ser humano puede percibir,
describir y sistematizar. No obstante el mundo material no pierde su caricter divino, no se cuestiona su origen,
lo que sucede es que se estudia a la Naturaleza por ella misma y sobre los datos que la experiencia corporal nos
presentan. Lo sensible pone en movimiento las capacidades animicas para comprender al mundo, el que es visible
y el que Dios cred para que los seres humanos vivieran y se sirvieran de €l y a través de ¢l amaran y alabaran al
Creador.

De esta manera podemos comprender que todos estos cambios no hubieran sido posibles sin la
aparicion de las Universidades medievales. Estas transformaron por completo la manera en que los seres
humanos se relacionaron con el conocimiento pues se dio todo un proceso de reorganizaciéon de los estudios, lo

que permitié una redefinicion de los objetos de estudio de cada disciplina y asi surgieron las distintas facultades.

256 John Gage, Colory Cultura, Siruela, Espafia, 2001, p. 76.
257 La relacion luz-vision serd estudiada con detenimiento en el siguiente capitulo.
258 Edward Grant, A History of Natural Philosophy, Cambridge University Press, UK, 2007, p. 248.

96



De esta manera quedaron delimitados el campo de estudio de la Teologia y de la filosofia natural, y el estatus de
la filosofia como “sierva de la teologia” quedara muy pronto atras. El resultado mas ventajoso para las disciplinas
universitarias es que cada una ganara en autonomia y poco a poco cada una ird construyendo un lenguaje
especializado. La introducciéon de textos de las diferentes disciplinas que provenian del mundo drabe y griego,
traducidas en Espaia y Sicilia (principalmente) contribuyeron al incremento de contenidos en cada saber, lo que
fortalecié también la especializacion universitaria.

Lalabor de la Universidad en el siglo XII al separar la teologia de la filosofia tuvo como resultado limitar
problemas teologicos a la facultad de Teologia y con esto “liberar” a la filosofia para que desarrolle sus propios
problemas en temas naturales. Los académicos del siglo XII buscaron comprender cémo operaban los
fenémenos naturales y sobre todo aplicar la razon humana -don divino dado a los humanos— y sus herramientas

(los sentidos) a explicar el funcionamiento del mundo.

IV. CONOCIMIENTO

En este capitulo vamos a concentrarnos en dos conceptos también claves para comprender las
transformaciones que dieron origen a una nueva manera de concebir la luz, la belleza y la naturaleza. Nos
referimos en primer lugar al conocimiento y como la constituciéon de la scientia naturalis de la que hablamos en
el capitulo anterior, modificé no solo la manera de concebirlo sino a los mismos objetos de estudio y sus formas
de conocerlos. El segundo concepto intimamente ligado al conocimiento serd la vision, pues desde la Antigiiedad
hay una tendencia a considerarla, no solo el sentido mas importante, sino aquel que nos conduce al conocimiento.
En este contexto la Escuela de San Victor jugd un papel fundamental ya que centré su interés en estos temas y
los puso en el centro de las discusiones filoséficas. Precisamente en esta escuela se pone de manifiesto los cambios
que se estan gestando en el siglo XII con respecto al conocimiento en general, al papel que en este proceso juegan
el cuerpo y los sentidos, en especial la vista, a la idea de la luz como creadora de las realidades visibles e invisibles
y finalmente, a que la luz posibilita que la belleza divina imprima sus huellas (las formas) en la creacion. De hecho,
Grosseteste leyo con atencion a Hugo de San Victor e incorpor6 varias de sus ideas con respecto a la importancia

de la razon y del conocimiento del mundo natural.
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La idea principal con respecto al conocimiento es que la inteligibilidad del mundo esta supeditada al
orden divino, el Logos al crear, ordena lo existente; la inteligencia humana conoce porque tiene la capacidad de
reconocer este orden a través de la regularidad de los fenémenos que observa en la naturaleza. La capacidad
cognoscitiva del ser humano proviene de la luz divina con la que Dios nos creé: nuestra inteligencia, es decir,
nuestra capacidad de razonar desciende directamente del Logos, la luz divina por la cual todo estd ordenado en
el cosmos.

En términos generales, las corrientes filosoficas que predominaron durante los siglos previos a la llegada
de Aristoteles y los filosofos arabes a Occidente fueron el platonismo (sobre todo a través de los comentarios de
Calcidio) y el neoplatonismo (a través de Boecio, San Agustin, Macrobio y Marciano Capella); el esfuerzo de los
primeros filésofos cristianos fue hacer compatible dichas corrientes con la doctrina cristiana. El cristianismo fue
considerado como la tnica sabiduria verdadera y la filosofia como su sierva™, es decir, la filosofia sirvi6 como
fundamento racional para explicar y sustentar verdades teoldgicas.

De los temas que se discutieron y provocaron grandes debates filosofico-teoldgicos fueron la
composicion del ser humano y la relacion que éste guarda con el mundo y con Dios. En general se especulaba
sobre la relacion del alma con el cuerpo, del ser humano con las dos realidades que coexistian, de la creacion en
general con Dios vy finalmente no olvidemos la pregunta que ya hemos hecho sobre los tipos de conocimiento
que podian darse.

Si para Platén el mundo sensible estd sujeto al error y la opinion, y el cuerpo es una prision, la muerte
supone la liberacion de las almas y su regreso al mundo inteligible, verdadero; los filésofos cristianos suavizaron
estas afirmaciones porque el mundo material habia sido creado por Dios y por lo tanto no podia contener maldad
o ser feo. Si bien el mundo espiritual era preferible al material, no hubo un rechazo como tal, se trataba mas bien
de poder distinguir aquello que aportaba cada ambito de la realidad e integrarlas en una consideraciéon global del
conocimiento.

El primero tiene que ver con la esfera de lo moral y del conocimiento, donde los sacerdotes
principalmente advertian los peligros de perderse en los placeres sensoriales, de vivir s6lo para satistacer al cuerpo
y olvidar el cuidado que debia tener el alma, es decir, olvidar que ésta es inmortal y su “verdadera patria”
trasciende lo corporeo. Hay, como menciona Jacques le Goff, una predisposicion en los primeros siglos del
cristianismo a huir del mundo y una desconfianza hacia el mundo material, la separacion entre ambas realidades
es mas radical en el siglo VII y VIII que en el XII y XIII*. Esta huida tenia como objetivo ganar el mundo
espiritual, asi se hablaba no solo de fuga mundi sino de contempus mundi, es decir desprecio de lo terrenal por
mducir al pecado y por miedo a perder la dicha de la salvacion y la vida eterna.

En este contexto surgieron dos figuras ejemplares, los ermitanios y los monjes™ quienes se enclaustraron
en monasterios para llevar a cabo este ideal de vida: vivir lo espiritual atin en la tierra. Hay una tendencia
generalizada, tanto de tedlogos como de filosofos, a fijarse mds en el mundo espiritual, esta consideracion fue

olvidindose paulatinamente conforme pasaron los siglos de la Alta Edad Media y una vez que el ano mil se fue

259 Esta idea fue cambiando paulatinamente hasta que, como menciona Edward Grant, ya en el Renacimiento de los siglos XII-XIII,
la teologia va a necesitar a la filosoffa natural para justificar/resolver sus problemas doctrinales

260 Jacques le Goff, La civilizacién del Occidente medieval, Paidos, Espafia, 1999, p. 107-108.

261fpidem, p. 158.
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quedando atrds, surgié una nueva actitud ante el mundo y ante el gozo que nos proporcionaba la percepciéon
sensorial: se fragué una nueva concepcién de mundo entre finales del siglo X1 y principios del XII que culmina,

262

como menciona le Goff, en una nueva sensibilidad™, es decir en una nueva forma de percibir y expresar el mundo
por un lado, y por otro se forjé una nueva epistemologia en los siglos XII y XIII. También surgi6 una nueva
manera de considerar la Naturaleza y su conocimiento.

La segunda tiene su apogeo en los siglos XII y XIII y se concentra sobre todo en la esfera de la filosofia
y, pensamos nosotros, en relacion a la creacion artistica. Desde Agustin quedoé establecido que el mundo sensible,
como producto de la creacién divina para el beneficio humano no debia estimarse de manera negativa; y que
para Pseudo Dionisio la percepcion sensorial es el micio del camino de ascenso, ¢Cudles son los factores que
determinaron dicha transformacion?

Para San Agustin la actividad de pensar es resultado de una accién por medio de la que Dios, el intelecto
divino, ilumina e infunde en los espiritus humanos el deseo de conocer v de acercarse a El. Dios, que es “luz” y
el “padre de las luces”, actia como lumen intellectus (luz del entendimiento). Agustin de Hipona fue quien
concedié a la Luz un papel decisivo dentro de su cristianismo neoplatonizante; tundiendo asi “la filosofia
neoplaténica con la espléndida teologia de la luz del Evangelio de San Juan, en el que el Logos divino se concibe

99263

como la Luz verdadera que brilla en las tinieblas

99 264

El alma es “una sustancia [incorporeal dotada de razon destinada a regir el cuerpo”™ que conoce sin
mediacion del cuerpo por la luz de la inteligencia. Para San Agustin el conocimiento verdadero se encuentra en
el interior de nuestra alma y a él llegamos por medio del entendimiento. Los sentidos estin hechos para percibir
el mundo corporal y por ello podemos admirar la creacion divina. Lo corporal no es visto como algo negativo, ni
como fuente del mal, lo que es corruptible es bueno puesto que ha sido creado por Dios pero no es la causa por
la que podamos conocerlo verdaderamente.

Sin embargo el ser humano corre el riesgo de perderse en lo sensorial porque “este cuerpo corruptible

99265

comunica en cierto modo su pesadez al alma [...] y oprime y abate hacia lo terreno la potencia intelectiva””. Para
conocer verdaderamente es necesario ir hacia adentro, a nuestra propia alma, ahi es donde descubrimos la
Verdad. Cuando uno tiene como objetivo claro la Verdad, continua el camino que va del mundo exterior al
Interior, a nuestra propia alma.

Asi pues, no se niega que el conocimiento sensible sea de alguna forma conocimiento, se niega mas bien
que los datos aportados por los sentidos puedan contribuir por si mismos al conocimiento de las verdades divinas,
es necesario el concurso de la razén para distinguir en lo sensible lo verdadero de las apariencias, dice San Agustin
“Pero me engaina muchas veces el deleite de los sentidos, al cual no debiera entregarse el alma de modo que se
debilite y enflaquezca, cuando el sentido no acompana a la razon”*”

Por su parte, la Escuela de San Victor retomé el interés por la filosofia agustiniana y por la Luz, su

relacion con la belleza y su participacion en la creacion y configuracion del universo. El énfasis y el interés en el

262 [pidem, p. 73

263 Otto von Simson, La catedral gética, Alianza Forma no. 10 Alianza, Espafia, 1980, p. 72.

264 San Agustin, La dimensién del alma, cap. XIII en https://www.augustinus.it/spagnolo/grandezza anima/index2.htm consultado
por tltima vez el 01.04.2018

265 San Agustin, Confesiones, V11, 17, 23, Ed. Iberia, Espafia, 1957, p. 179

266 [bidem, p. 293.
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conocimiento partia de la premisa de que la sabiduria es un camino de purificacion de las almas: el progreso del
conocimiento se ligaba asi con el progreso moral y como apunta Dominique Poirel, para los victorinos “toda
clencia es buena por ella misma puesto que la investigaciéon de la verdad se encuentra estrechamente ligada con
el progreso moral”™. En este sentido el siglo XII-XIII se concentré en investigar primero las aptitudes humanas
para conocer porque a partir de identificarlas, se podria establecer el camino de estudio para acercarnos a Dios.
En el pensamiento de Hugo de San Victor podemos percibir atin cierta ambivalencia con respecto a c6mo
considerar no sélo el mundo sensible sino el papel de los sentidos en el conocimiento del mundo. Por un lado,
como apunta Dominique Poirel, en textos como De archa Noe o De vanitate mundi proclaman “el desprecio
hacia el mundo sensible, multiple, inestable y perecedero” y por otro en De tribus diebus o en De arrha animae
encontramos una mirada positiva al mundo creado, a “su inmensidad, su belleza y su utilidad para el ser humano”
este mundo visible contiene “vestigios de las perfecciones divinas, [...] de la potencia, sabiduria y bondad divinas,

99268

[e]l mundo natural] rinde homenaje a la perfeccién del Creador”. Finalmente, esta tltima idea fue la que gan6
terreno al adentrarse el siglo XII, sobre todo en la Escuela de Oxford. Es necesario reconocer en el mundo
visible, la mano divina, la accion amorosa de Dios en todo lo creado y maravillarse del mundo como
manifestacion de la perfeccion divina.

Ahora bien, no solo en este aspecto se pueden percibir los cambios que se estan dando a principios del siglo
XII'y culminaran en el siglo XIII. En el libro V del Didascalicon podemos identificar otro momento; Hugo de
San Victor hace una exposicion sobre las Escriturasy nos dice que hay tres tipos o maneras de leerlas, la historica,
la alegorica vy la tropologica. Esto en realidad no es nuevo, en la Edad Media se tenian contempladas cuatro
niveles: literal, alegorica, moral y anagdgica. Segiin Hugo no es que cada pasaje lo debamos interpretar de las tres
formas que propone, cada pasaje tiene un objetivo y debe ser interpretado acorde con el proposito especifico de

cada pasaje, habrd algunos que puedan interpretarse por las dos o tres formas:

cuando nos acerquemos a la Sagrada Escritura no tratemos de encontrar en todos los pasajes el sentido
historico, ni en todos el alegorico, ni en todos el tropoldgico, sino que asignemos a cada uno el lugar
que le corresponde como lo pide la razon. Con frecuencia, no obstante, se pueden encontrar todos
al mismo tiempo en un pasaje, en el que la verdad historica sugiere por la alegoria un sentido mistico,

269

al mismo tiempo que por la tropologia indica lo que debe hacerse.

La lectura de las Escrituras educa a la razén con el conocimiento por un lado y por el otro lo fortalece con
la moral, cada uno tiene una intencién y sobre ésta debemos aplicarnos cuando estudiamos las Escrituras. Para
Hugo de San Victor ambos son no s6lo necesarios sino complementarios para que el ser humano llegue a ser
verdaderamente sabio, ambas hacen que nuestro espiritu se llene de amor hacia el Creador. El conocimiento

apunta hacia el sentido historico y alegorico, y la moral se refiere al sentido tropologico.

267 Dominique Poirel, Hugues de Saint Victor, Ed. Cerf, col. Initiations au Moyen Age 162, Francia, 1998, p.29

268 [pidem, p.116.

269 Hugo de San Victor Didascalicén, V, 1, trad. y notas José Manuel Villalaz, Ed. Diecisiete, col. Teoria critica, psicoanalisis,
acontecimiento no. 3, Espafia, 2010, p. 98
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El libro VI estd dedicado a explicar la lectura de quienes en las Escrituras buscan conocimiento, es decir,
lo referente a los sentidos historico y alegorico. Se debe partir de la historia, es necesario dice Hugo, apoyarse en
el conocer los acontecimientos para comprender la alegoria: “La historia te ofrece las acciones de Dios para que
las admires; la alegorfa, sus misterios para que los creas; la moralidad su perfeccion para que la imites” ™.

La contemplacion de lo que Dios creé nos lleva al conocimiento de nosotros mismos, tanto la naturaleza
como las Escrituras nos son utiles en tanto que hablan de Dios y nos ensenan el camino que debemos seguir para
acercarnos a El, “nada en el universo es estéril””" sefiala Hugo y por eso la importancia de su estudio. El mundo
natural, junto con la Biblia, fueron los dos libros que Dios cre6 para que el ser humano conociera, ambos se
pueden leer bajo las formas que propone Hugo, dice también que no todos tienen una disposiciéon a comprender
el contenido de la Biblia, pero que igual de digno es dedicarse a leer el mundo, desde estas tres formas. Cada una
de estas lecturas se encuentra relacionada con la filosofia y asi Hugo divide su contenido en tres: sabiduria, virtud
y necesidad. Recordemos la division de la filosofia que plantea Hugo: tedrica, practica, mecanica y logica, y que
dentro de la tedrica encontramos a la teologia, a las matematicas y a la fisica, ambas estudian las obras divinas una
estudia las Escrituras y la otra la naturaleza. Recordemos también que el conocimiento se va construyendo en
ascenso y que las disciplinas son complementarias, esto significa que algunos pasajes biblicos pueden ayudar a
comprender el mundo natural, una vez que hayamos distinguido qué tipo de lectura corresponde a cada pasaje.

Hugo de San Victor hace hincapié en estudiar el Génesis desde su interpretacion historica para
complementar la Fisica, que se ocupa de las cosas -y no de los conceptos—y de aquello de lo que estin
compuestas, a saber, los elementos -las formas simples—y también para complementar las matemdticas, cuyas
disciplinas las componen el cuadrivio: astronomia, musica, geometria y aritmética. Esta idea es importante porque
practicamente quienes se dedicaron a la filosofia natural y a escribir Cosmologias durante la Edad Media parten
precisamente del Géness, podriamos decir, de una lectura “historica” asi como del 77meo para explicar no solo
el origen sino el orden y funcionamiento del universo, y la relacion entre el mundo sub y supra lunar.

Esta distincion entre los tipos de lectura que cada disciplina habra de adoptar y apoyarse con ciertos
pasajes de las Escrituras, de alguna manera sustentaron la posibilidad de delimitar los campos de estudio entre
teologia y filosofia natural, recordemos que estamos a principios del siglo XII, a unos anos que comiencen a
establecerse las universidades, y que se contemple la necesidad de organizar las disciplinas, aquello que se va a
estudiar y sus contenidos. Kl Didascalicon fue sin duda un texto de suma importancia para tal efecto y muchos
autores de principios del siglo XII se dedicaron a organizar y clasificar los saberes.

Finalmente, la idea que teologia y filosofia natural no se contradicen sino se complementan, legitima de
alguna manera, o abre el camino para que se estudie al mundo desde la filosofia natural, el mundo se puede (y
debe) leer y estudiar desde todos los dngulos y esto constituye un aporte a nuestra razon. A fin de cuentas el
objetivo general de la educacién humana es restaurar nuestra existencia después de la caida, y asi “la integridad
de la naturaleza humana se obtiene por dos vias, por la ciencia y por la virtud, que son las tinicas que nos asemejan
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con las sustancias superiores y divinas”

270 fhidem, VI, 3, p. 116
271 [bidem, V1, 5, p. 122
272 fpidem, 1, 5, p. 23
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Durante el siglo XIII se enfatiz6 el papel de la vision en el proceso de conocimiento, pues en primer
lugar la luz fisica se convierte en el instrumento (y no el fundamento metafisico) del conocimiento del cual se
sirve la vision para conocer el mundo fisico; y aquello que conocemos en primera instancia es la belleza, como
menciona Eco “la atenciéon hacia los aspectos concretos de las cosas va acompaiiada, sobre todo en el siglo XIII,
por atentos estudios fisico-fisiologicos sobre la psicologia de la vision”™,

La experiencia visual es en primera instancia una experiencia de lo bello a partir de la cual podemos
conocer tanto los aspectos fisicos -las cualidades perceptibles, sobre todo la luz y el color—como comprender las
realidades mas complejas -la armonia, la claridad y las formas—éstas tltimas implican el uso de la memoria, la
imaginacion y la razén. Este énfasis en la relacion entre belleza y conocimiento conlleva a un cambio con respecto
a la idea del conocimiento de lo verdadero que Tomads de Aquino expondra a mediados del siglo XIIT™, éste
identifica la “claridad” con lo verdadero y con las cosas que podemos conocer.

Este cambio que se opera en los siglos XII y XIII se encuentra relacionado con los estudios de optica y
filosofia que llegan a Europa de Oriente medio. En efecto, el XII es el siglo de la llegada de las traducciones
arabes de textos de filosofia, medicina, geometria, y del movimiento traductoldgico en Europa; es decir, se
instauran, sobre todo en Espaiia, escuelas de traduccién que permitirdn el conocimiento y la difusion no sélo de
las obras griegas, sino también de textos arabes y de los comentarios drabes a los textos griegos™.

Es gracias al inflyjo de la éptica drabe que se desarrolla un movimiento que se concentra en estudios
sobre la luz, la vision y el conocimiento, sobre todo durante el siglo XIII. Los filésofos de la naturaleza se van a
enfocar progresivamente en la luz visible, en la luz como fenémeno fisico, en sus propiedades y en sus formas de
manifestarse sensiblemente. Como seniala David Lindberg, quien inicia este nuevo tratamiento de la luz es
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precisamente Roberto Grosseteste™. De ahi van a continuar y a perfeccionar los estudios sobre optica Roger
Bacon o Witelo, o cuestiones sobre la belleza sensible filésofos como Buenaventura o Tomais de Aquino.

Esta nueva perspectiva no choca con las ideas neoplatonicas acerca de la luz inteligible, en primer lugar
porque en la primera etapa de esta nueva forma de estudiar el mundo, la luz fisica es manifestacion de la
mteligible, la materializacion de la forma luminosa que podemos observar y estudiar. En segundo lugar porque
en la medida en que la Naturaleza y todos sus fenémenos son creacion divina, estudiarlos es enaltecer el orden,
la armonia y la claridad con que Dios nos descubre en lo material. El mundo es bello como emanacion del Bien-
Hermosura y por lo tanto es valido acercarnos a él, observarlo e investigarlo. Como vimos en el segundo capitulo
(sobre la belleza), en los siglos XII-XIII se enfatiza el papel de la belleza sensible como fundamento del
conocimiento; ésta, se hace visible (accesible a los seres humanos) gracias a la luz.

Hugo de San Victor, uno de los principales filosofos de la Escuela Victorina, representa el impulso del
movimiento racionalista y los problemas que se pusieron en la mesa de discusion. A la par de este movimiento,
podemos percatarnos de cémo se estan reacomodando los saberes y las formas de aproximarse a los objetos de

estudio; lo anterior repercutio tanto en las explicaciones sobre el origen del Cosmos que en el siglo XII permitiran

273 Umberto Eco, Arte y belleza en la estética medieval, DeBolsillo, Espafia, 2012, p. 126

274 [pidem, p. 1

275 Es importante hacer esta precisién ya que se tiene laidea que los arabes fueron solamente comentaristas y traductores del saber
griego, sin embargo, como sefialan autores como Edward Grant, David Lindberg, Crombie, Koyré, entre otros, que los drabes
aportaron mas que sdlo las traducciones de la ciencia y la filosoffa griegas.

276 David Lindberg, Theories of Vision from al-Kindi to Kepler, University of Chicago Press, USA, 1976, p. 104.
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que tanto la filosofia natural como la metafisica o la epistemologia fueran tomando forma, asi como el desarrollo
de saberes como la 6ptica, las matematicas, la astronomia vayan tomando su propio camino. Nos referimos a la
constante de separar primero dos ambitos de la realidad, la esfera de lo celestial y la terrenal.

A lo celeste, no corporal, inteligible le corresponde la Luz divina, aquella a partir de la cual se crea el
mundo, que desciende hasta la tierra, va penetrando hasta lo mas tenebroso de la materia y le da forma, es decir,
la hace inteligible. A esta Luz le corresponde la vision inteligible, aquella que no requiere de los 0jos como organos
para verla, sino mis bien se produce o efectia en el momento en que nuestra alma reconoce la Luz en aquello
que existe y logra ver la huella divina en lo material. De ahi nace un amor y un deseo de purificacion para lograr
ver mas, un perfeccionamiento del alma que le permite ascender y encontrarse mas cerca de Dios. Esta Luz
iluminaba y conformaba la region de las esferas celestes, de las inteligencias angélicas.

Luego tenemos la luz sensible, cuya fuente principal es indiscutiblemente el sol, gracias a la cual podemos
ver el mundo que habitamos, podemos distinguir los colores de las cosas, sus caracteristicas. A la luz solar
corresponde la vision sensible, aquella que se produce gracias a los ojos y que, junto con los otros sentidos, nos
permite habitar el mundo. Varias teorfas™ sobre la vision predominaron desde los presocraticos, a grandes rasgos
tenemos la extramisiva, segiin la cual el ojo producia 0 emanaba una especie de fuego (que no quema) que al
tocar los objetos, capturaba sus caracteristicas.

Por su parte la teoria mtramisiva consideraba que los objetos contenian luz (fuego que no quema) y que
ésta viajaba hacia el 0jo, entraba en contacto con él y asi tenia lugar la percepciéon visual. Una tercera teoria
proponia que tanto el 0jo como el objeto contenian dicha luz y que la vision acontecia cuando chocaban o cuando
ambos se encontraban y al ser ambos luz, comunicaban la informacién al viajar al ojo. Uno de los debates que
surgieron con respecto al como vemos tiene que ver con el cardcter activo o pasivo de la visién y como es que se
traduce la informacion visual o como la mente procesaba dicha informacién para saber qué era tal o cual objeto.

Ahora bien, esta particién de los dos aspectos que conforman tanto al Universo como al ser humano,
mmplica una distincién entre conocer y percibir, misma que hemos estado usando en este apartado. Se conocen
las esencias de las cosas, la inteligencia y la razén humanas son las herramientas presentes en el alma para conocer
lo verdadero, aquello que se encuentra mas alli del mundo material. Con los ojos podemos percibir el mundo,
ahora bien, cabe preguntarnos cla vista implica para estos filosofos un tipo de conocimiento? en general los
autores que revisamos lo consideran un modo de conocer, que como diyimos nos permite movernos por el
mundo, no obstante ni es el principal -el verdadero—ni es aquel al que debe dirigirse el alma pues su objeto de
estudio es aquello que cambia, que perece, lo que es corruptible. El alma no debe confundirse con las sensaciones
que son producidas en el cuerpo, debe identificar hacia donde dirigir su mirada interior y para esto es necesario
que siga un camino de estudio que la conduzca hacia su verdadero objeto: las virtudes y la Luz inteligible.

El alma, la parte inteligible del ser humano, no corporea, contenia la racionalidad con que Dios nos
habia dotado, una porcion de la luz divina que nos infundia vida y razon, aquella que determinaba nuestro lugar
en la jerarquia de la Creacion, el modo en que participabamos de los dones divinos asi como establecia los limites

humanos para conocer lo divino. La razon era la actividad principal del alma, era no solo el vinculo mas cercano

277 Sobre las teorias de la visién, consultamos a David Lindberg, Theories of vision from Al-Kindi to Kepler, Chicago University Press,
USA, 1976. La extramisiva fue postulada primero por Empédocles, defendida por Platén y Galeno entre otros. La teoria intramisiva
fue sostenida por Demdcrito, Euclides y Pitagoras entre otros.
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a Dios sino que nos colocaba en el centro de la creacion con respecto al mundo material. Fl alma ademas era
imperecedera, nos conectaba con todo el orden celeste asi como con la bondad y la belleza divinas, asi otras
virtudes. Era deber pues, no solo atender y cuidar el alma, sino, ejercitar su facultad racional para abrillantar y
purificar el alma, y asi elevarnos porque aun al ser la parte no corporal, estaba ligada al cuerpo, podia olvidarse
de si misma y caer en los vicios, y permanecer hundida en los placeres sensoriales.

En este contexto se desarrollo, como menciona David Lindberg, una epistemologia que pone en el
centro de la investigacion la relacion entre cada tipo de vision con su respectiva forma conocimiento™ que utilizara
las metiforas platonicas practicamente hasta que se dé el desplazamiento hacia la filosofia natural y una
concepcion que investigue el fenomeno luminoso de manera cientifica™. Esta idea perduré durante la Edad
Media hasta que comienza una nueva forma de concebir a la realidad material. Este cambio, como hemos
mencionado, acontece entre los siglos XII y XIII y culmina en el pensamiento de Grosseteste, quien plantea -
sobre todo en su tratado De luce—que la Luz que creé el universo y la region celeste, es la misma que aquella que

percibimos con nuestros 0jos.

Roberto Grosseteste

Para muchos filésofos y tedlogos medievales, el orden epistemologico esta contenido en el metafisico,
es decir, que conocemos de acuerdo con la jerarquia en que estd organizado el mundo. Las facultades humanas
estan supeditadas a dicho orden: la posibilidad de conocer y aprehender las inteligencias angélicas serd menor
que los objetos terrestres porque nos encontramos mds cercanos a lo material que a lo espiritual debido dice
Grosseteste, a la caida de Adan y Eva, en ese momento perdimos la imagen de Dios. En este apartado vamos a
considerar el concepto de conocimiento en Grosseteste y su relacion tanto con la luz como con la percepcion
sensible y el mundo natural. Para lo anterior deberemos recordar que en lo que hemos llamado su “Cosmogonia
fisica”, Grosseteste parte de una doble estructura fisica y metafisica del Universo para organizar tanto el Génesis
como la naturaleza de la luz en relacion a sus caracteristicas: cuerpo, extension, tridimensionalidad, actualidad y
movimiento, sus estudios incluyen la ciencia natural, la metafisica y la teologica.

Vamos a distinguir dos caracteristicas del conocimiento en nuestro filésofo, por un lado tenemos la
experiencia sensible y por otro la iluminacion, es decir, sus dos fuentes principales: el aristotelismo y el
neoplatonismo que en el pensamiento de Grosseteste se integran en una unidad e mvolucran tanto lo metafisico

como lo ontologico y epistemologico.

1. Experiencia sensible
Grosseteste mantuvo como Aristoteles que la experiencia sensible es necesaria para el conocimiento,
consideramos que es a partir del concepto de forma-cuerpo que Grosseteste intento superar la dualidad platonica,
es decir, el principio inteligible que proviene de Dios es asequible al ser humano mediante la percepcion: la luz-

forma configura el mundo, visible a partir de la luz-cuerpo. Todo saber (scientia) proviene de la experiencia y

278 David Lindberg, Theories of Vision from Al-Kindi to Kepler, University Chicago Press, 1976, p. X
279 con los instrumentos que tuvieron en ese momento los filésofos de la naturaleza, con sus consabidas limitaciones histéricas.
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debe ser examinada por ella. El mundo sensible es el primer referente que poseemos para conocer a Dios, de
hecho, por lo mismo es que en las Escrituras dice Grosseteste, se explica en primer término la creacion del
mundo sensible. El conocimiento se encuentra situado entre la percepciéon sensible del mundo, que en
Grosseteste significa ver las formas materiales, y la inteleccion de realidades inteligibles que se infieren a partir de
ellas, pues en su misma constituciéon se encuentra la luz-forma que configura el universo. Ya no serdan necesarios
ni mediadores ni intermediarios subordinados entre si; Dios, absolutamente trascendente, se hace realmente
presente en la creacion, no porque la forma divina sea esencialmente participada por los seres, sino en razén de
que los seres humanos poseemos la capacidad de conocer por medio de la vision y los demds sentidos.

Conocemos el mundo sensible y nuestra experiencia de €l viene dada por la luz-cuerpo (lumen) que
llena todo el espacio y mediante la cual percibimos las formas sensibles. El sol es el encargado de transmitir dicha
luz “por imitacion o conformidad de parecido” (Hexaémeron, VIIL, V, 2, p. 229). La luz que ilumina la tierra
tiene las mismas propiedades de autodifusion y automultiplicacion tridimensional que la luz originaria, de esta
manera llena todo el espacio y gracias a ésta es que percibimos las formas sensibles, primero con la vista.
Grosseteste continda la tradicién que viene desde los griegos de otorgarle un lugar primordial a la visién en el
conocimiento™. El sol es el instrumento que permite a los ojos conocer el mundo. El sol también es la causa de
todas las cosas que contiene el mundo visible, por la cual crecen las plantas y los seres vivos, es ademas “el ojo
del mundo, el deleite del dia, la belleza del cielo, la gracia de la naturaeleza [...] cuando lo vemos, pensamos el
aquel que lo cre6”: al hacernos posible admirar el mundo, vemos su su regularidad, por lo que nos evoca al
creador. Se descubre asi la doble estructura del mundo: los datos que los sentidos nos ofrecen del mundo exterior
“constatan” no solo el orden racional del cosmos sino también que la lluminacién ontoldgica proviene de una
experiencia sensible.

Los datos que nos ofrecen los sentidos sobre el mundo son una parte esencial para adquirir un
conocimiento verdadero, nos dan certidumbre sobre el mundo sensible™ y en tltima instancia, experimentamos
mediante los sentidos, a Dios. Desde lo sensible (aquello que tenemos de inmediato y a la mano) y contingente
podemos realizar abstracciones hasta llegar al mundo superior de las inteligencias divinas (siempre dentro de
nuestras limitaciones humanas). La razén humana es suficiente, solo basta tener un “entrenamiento” previo para
llegar a conocer. Ahora bien, el conocimiento que adquirimos por medio de los sentidos tiene por objeto reforzar
nuestra fe, pues al comprender el funcionamiento del mundo la razon refuerza a la fe y de esta manera nos
acercamos a Dios. Asimismo el conocimiento sensible es importante porque es accesible a todos los seres
humanos sin importar si tuvieron o no educacion, y como apunta Grosseteste en el Hexaémeron las Escrituras
comienzan explicando precisamente la creacion del mundo sensible porque es la manera mas accesible para que
los iletrados se acerquen a la fe. De alguna forma, el conocimiento del mundo natural para Grosseteste tiene una
funcién prictica y propedéutica: “Asi pues, la creacion del mundo sensible, en la medida en que el mundo es

imaginable y se puede aprehender por los sentidos externos del cuerpo, debe describirse en el nicio de las

280 De hecho se asocia, en todas las teorias de la visién, como menciona David Lindberg (Theories of vision from al-Kindi to Kepler,
University of Chicago Press, USA, 1981, p. X), a la vista como principal instrumento de conocimiento, he aqui la importancia de
asociar a la luz como objeto de conocimiento por un lado, y por otro, cuando se hace la distincién entre luz sensible y luz inteligible,
donde esta segunda se asocia al conocimiento intelectual, el instrumento con que el alma conoce las Formas.

281 Roberto Grosseteste Hexaémeron, V, XXI, 3, p. 183 col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK,
1996

282 fhidem, 1,11, 3, p. 49
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Escrituras [...] Asi que el sentido literal del inicio de las Escrituras tiene que ver con la creacion sucesiva en el

99983

tiempo de las cosas corporales y visibles, del cielo y la tierra y sus adornos/ornamentos visibles”*. De esta manera
sera mas facil después entender las sustancias que solo con el intelecto podemos aprehender. También por eso
es que al estudiar los textos sagrados se empieza por el sentido literal y poco a poco se asciende hasta ellos sentidos
alegérico, moral y anagdgico.

Es decir, el conocimiento se alcanza a partir de la actividad misma del sujeto al utilizar sus sentidos: en
primera instancia al mundo, observar la naturaleza y utilizar la razon para darle orden y comprender que existen

ordenes o niveles ontolégicos superiores que sélo podemos imaginar. Aprender para Grosseteste requeria una

participacion activa de la mente en dudar, negar y recibir iluminacién™.

2. ITluminacién

Hemos visto como por influencia de Aristoteles, Grosseteste le da gran importancia a los sentidos y a la
experiencia sensible para conocer y organizar el mundo. Sin embargo, nuestro filésofo adopta la idea agustiniana
y victorina de la iluminacion como una facultad especial que tiene el ser humano y por la cual el alma accede de
manera directa a las verdades eternas, es decir, admite la explicaciéon de la iluminacion como forma de
conocimiento intelectual: por un lado tenemos fuentes sensibles que nos permiten, a través de conocer el mundo,
acercarnos a Dios, ver en El al origen de todo, en donde los movimientos de los astros y los cambios que vemos
en la naturaleza lo tienen como causa final; atishamos una minima parte de la grandeza divina por medio del
mundo sensible.

Por otro lado se admite que hay una fuente no sensitiva de la cual derivan verdades y conocimientos que
no pueden alcanzarse por los sentidos. Si por medio de la luz del sol nuestros ojos ven el mundo sensible, el
entendimiento capta la luz espiritual y nuestra alma es capaz de conocer verdades superiores. Es decir, hay un
tipo de conocimiento que no requiere la ayuda de los sentidos y que sélo es experimentado, como un efecto
mterior, sin embargo, éste no puede ser aprehendido de manera directa debido al pecado original y por ello
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requiere la percepcion sensorial como “punto de apoyo”™ para que las facultades superiores puedan alcanzar un
conocimiento verdadero del mundo.

Fl intelecto humano fue creado por la luz espiritual (/ux) directamente y para Grosseteste, siguiendo a
San Agustin, la certidumbre en el conocimiento depende del grado de iluminacién que pueda aprehender la
mente de la luz increada. Para Grosseteste todo deriva de una tinica verdad suprema autosubsistente: el Verbo,
fuente luminosa que, por medio de la contemplacién ilumina nuestra alma y mente y asi podemos tener una
vision de la verdad (Hexaémeron, 11, IX, 3, p. 97). Todo conocimiento verdadero presupone una iluminacién
porque admite conocimientos provenientes de fuentes no sensitivas: ésta es por lo tanto un tipo de conocimiento
superior. La iluminacién implica también un conocimiento directo, sin intermediarios, de Dios y esta dado por
la constitucion del alma a partir de la luz original. Como seres humanos nos encontramos supeditados en cierta
medida a las necesidades corporales, nos aleja del conocimiento suprasensible porque como dice Grosseteste, la

caida opacoé nuestra mente por eso debemos hacer un esfuerzo para aclararla y lograr la iluminacion

283 fpidem, 1, 111, p. 50
284 Richard Southern, Robert Grosseteste: The growth of an English mind in Medieval Europe, Clarendon Press, Oxford, 1986, p. 164
285 [bidem, p. 165
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(Hexaémeron, 11, 1X, 3, p. 97). Por lo anterior es imposible que el intelecto humano pueda alcanzar un
conocimiento absoluto.

En cambio, las inteligencias angélicas, al ser sus cuerpos menos densos y mds luminosos, tienen mayor
capacidad para captar las verdades eternas: “Los dngeles no tuvieron que hacer ningan esfuerzo en alcanzar la
sabiduria, como tenemos que hacerlo nosotros, para captar un destello de lo invisible de Dios [...] Esto es porque,
desde el momento en que fueron creados, disfrutaron de la sagrada y amorosa contemplacion de la eternidad de

99286

la Palabra”. Aun asi, como seres creados que dependen de la Causa primordial, no tienen un poder cognoscitivo
total, como podemos ver, la estructura jerarquica del universo que propone Grosseteste es doble: ontoldgica y
epistemologica. Dios es Luz no en el sentido metaforico, sino en el sentido esencial, verdadero™, la Luz es el Ser
en su totalidad, abarca todo el espacio y se encuentra en todos los seres creados, en mayor o menor medida, pero
la multiplicidad contiene algo de la luz primordial. El devenir y el movimiento que percibimos en el mundo son
el resultado directo de la accion de la luz en el universo: el mundo comienza a ser porque fue formado por la luz,
se pone en movimiento por la expansion y difusion de ésta en el espacio.

La distincion entre los tipos, fuentes, instrumentos y facultades del conocimiento no implican escision.
Si Grosseteste admite el principio de unidad o de inseparabilidad entre forma y materia, también admite la unidad
del conocimiento humano no solo en tanto que son complementarios, sino realmente porque lo sensible y lo
inteligible se encuentran integrados. Ahora bien, debemos hacer dos precisiones: en cuanto al mundo sensible,
conocemos a Dios primero en tanto que la naturaleza se nos presenta como un todo ordenado, regulado, ciclico,
bello. Todo, como hemos dicho, da cuenta del principio que pone en movimiento al mundo: los fenomenos
naturales, las plantas y los animales, esta es una forma de conocer la perfeccion divina por medio de la experiencia
sensible. Luego tenemos un segundo nivel: en el mundo sensible encontramos huellas del Creador por medio de
nuestra inteligencia (nuestra alma racional) porque la naturaleza es un libro escrito por Dios como hemos dicho.

Para Grosseteste hay también implicita la 1dea Pseudo-dionisiaca del conocimiento como ascenso: de
lo material a lo espiritual. No hay necesidad de desprendernos de nuestro cuerpo, no sélo porque el ser humano
es un compuesto de cuerpo-almay es el instrumento necesario para conocer una parte de la realidad. Recordemos
que la luz original es forma-cuerpo y todo lo que se genero a partir de ella también, habra seres mds o menos
densos de acuerdo al momento en que fueron creados. También porque Grosseteste afirma el papel de los
sentidos en el proceso general de conocimiento.

El tercer nivel seria aquel del conocimiento intelectual, aquel que sobrepasa al sensitivo y gracias al cual
entramos en contacto directo con las verdades eternas que hemos mencionado, que a fin de cuentas son los
“prototipos inmutables o ideas que existen en la mente de Dios, [son asimismo] los principios de la sabiduria y

99288

del ser.”™ Y si bien Grosseteste se vuelve en este punto totalmente neoplatonico, la illuminacion es asequible en

esta vida cuando “la mente [logra] trascender el contenido de la percepcion, se vuelve sujeto de un tipo de

99 289

radiacion de la primera causa que ilumina las cosas inteligibles”. No hay necesidad de despojarnos del cuerpo

como en Pseudo Dionisio, pero si implica un camino de aprendizaje, para que el alma individual sea capaz de

286 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 111, XI, 1, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
111.

287 James McEvoy, Robert Grosseteste, Oxford University Press, UK, 2000, p. 91

288 Dorothea Elizabeth Sharp, Franciscan Philosophy at Oxford in the XIlIth century, Oxford University Press, UK, 1930, p. 32

289 fhidem, p. 33
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ver los rayos que la envolveran y transformaran una vez alcanzada la iluminacion. La iluminacién divina viene de
fuera, no como la sensacion, sino como una accion de Dios en el alma individual; es decir, si el conocimiento
sensible es activo, los sentidos perciben el mundo sensible y de esta manera logran conocerlo, el conocimiento
mntelectual es pasivo en tanto el alma es alcanzada por el rayo divino.

Vision

La luz es una experiencia corporal, algo que podia ser aprehendido y por los seres humanos. Si la luz es
el principio de la belleza y esta es una experiencia activa e inmediata, entonces la vision juega un papel fundamental
en la aprehension tanto de la luz como de la belleza. Estudiar la visién es entonces un tema importante en
Grosseteste, quien sigue la tradicion de presentarlo como el sentido preeminente que poseen los humanos para
conocer el mundo. Ahora bien, el equivalente a la visién “fisica” en el plano de lo inteligible es la contemplacion
de los bienes supremos y en ultima instancia de Dios; en ambos casos ambos nos permiten ver a Dios en sus
diversas manifestaciones™.

Hemos hablado de la dimension metafisica de la luz y los conceptos que la integran: la belleza, la unidad,
la armonia o el bien, la perfeccion, la inteligibilidad. Hemos también apuntado la manera en que los filosofos del
siglo XII leyeron el neoplatonismo y el platonismo y como lo reinterpretaron a la luz del pensamiento religioso.
En este apartado vamos a considerar el papel que la visién y el conocimiento jugaron en la metafisica y la
epistemologia durante el Renacimiento del siglo XII.

En este contexto, al sentido de la vista se le dedicé un interés especial como instrumento fundamental
por el cual conocemos; de ahi que el fenomeno de la vision y los estudios de optica predominaran a lo largo de
la historia por sobre los otros sentidos. Como menciona David Lindberg, la vista es considerada desde la
Antigiiedad como el sentido principal que tenemos para conocer el mundo; ademds se sostiene que el
componente que posibilita la vision es, evidentemente, la luz. Muy probablemente por eso la luz tuvo un papel
tan importante en la construccion de sistemas teologicos, mitoldgicos, metafisicos, filosoficos y posteriormente
cientificos, pues si es la vista el sentido capital para conocer el mundo y si esta se da gracias a la luz, es 16gico que
la luz sea uno de los componentes primordiales para explicar el origen del Universo por ejemplo, o la relacion
del creador con sus creaturas. La 6ptica, es decir, la ciencia que estudia el mecanismo de la vision, como menciona
David Lindberg fue considerada como “la mds fundamental de entre las ciencias naturales, la llave para abrir la

B

puerta de la Naturaleza y revelar sus secretos mas profundos”™. Asi pues, el estudio de la vista se encuentra
ivariablemente unida al de la luz y a la pregunta por como conocemos.

Desde los presocraticos y Platon hasta Grosseteste perdura la idea de que existen dos o hasta tres tipos
de visiones que perciben dos tipos de luces, la vision inteligible capta con su inteligencia la Luz verdadera, no
material que comunica el mundo de las Ideas con las almas individuales por un lado, y la luz sensible por otro,
proveniente del sol, que se percibe con el sentido de la vista y gracia a la cual nos hacemos una idea de lo que es
el mundo material. Los dos tipos de luz que se plantean son visibles por las distintas facultades humanas, cada

una tiene un objetivo particular y sin embargo, las dos forman una unidad en tanto herramienta para conocer la

290 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 11, VIII, 2, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p.
96
291 David Lindberg, Theories of Vision from Al-Kindi to Kepler, Chicago University Press, USA, 1976, p. IX.
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totalidad de lo que es. Aun cuando la luz sensible en ultima instancia haya sido creada-emanada-producida por
la Luz inteligible, en las propuestas que realizaron los filosofos previos a Grosseteste, la diferencia entre ambas es
importante porque son intentos de explicar algo fundamental para ellos y que pone en la mesa de discusion una
cuestion de sumo interés para los filosofos medievales, cristianos como musulmanes, es decir, como se explica el
paso de los ordenes inteligibles (angélicos) al orden terrenal, cudl es 0 como es la conexion entre Dios y sus
creaturas. Como se transita de un orden puramente inteligible, divino a uno mayoritariamente corporal y terreno.
¢Por qué la mayoria de filosofos que intentaron resolver la cuestion admitieron que la facultad creadora o la
fuerza que propiciaba la creacion era la luz?

Consideramos que no es una cuestiéon menor pues en ultima instancia se procuraba establecer no sélo
nuestro lugar en la creacién, sino sobre todo se intentaba responder a la gran interrogante sobre cémo se creé el
universo, misma que seguiria siendo objeto de diversas teorias muchos siglos después de la Fdad Media hasta la
propuesta aceptada hoy en dia del Big Bang. Ahora bien, como hemos afirmado, Grosseteste representa el punto
de inflexién entre una teoria que parte la realidad en dos, que después de €l se abandona la idea de dos tipos de
luces, de visiones y de conocimientos y que filésofos de la naturaleza como Bacon o Witelo (ambos de la Escuela
de Oxford) desarrollaron estudios del fenomeno luminoso en términos cada vez mas cientificos. Se abandona la
idea de que hay dos tipos de luz y asi la metafisica de la luz deviene en una teoria fisica de la luz. Este es para
nosotros el gran aporte de Grosseteste, aun cuando en algunos pasajes de su libro De luce veremos como a veces
no es clara la diferencia entre luz fisica e inteligible, podemos advertir su esfuerzo por crear una teoria de la luz 'y
una cosmologia distintas a las teorias existentes en ese momento.

La vista es posible gracias a la luz, al fenémeno luminoso. Por lo mismo es que el sol, la luz tuvieron un
papel relevante en la construccién de sistemas teologicos, mitoldgicos y posteriormente metafisicos. A la pregunta
de como conocemos le sigue la de cémo vemos, como percibimos los objetos que nos rodean y como a partir de

la vision estructuramos nuestro espacio y lo hacemos comprensible (o intentamos); tanto Platon, Pseudo Dionisio

y san Agustin utilizaron a la vision como analogia por la cual se advierte el proceso de cognicion™. Platoén nos
dice en el 7Timeo que los dioses, al crear al ser humano “los primeros instrumentos que construyeron fueron los
ojos portadores de luz y los ataron al rostro [...] Idearon un cuerpo de aquel fuego que sin quemar produce la
suave luz, propia de cada dia [e] hicieron que nuestro fuego interior, hermano de ese fuego fluyera puro a través
de los 0jos™”, es decir, la visiéon es posible porque la luz diurna y aquella que emana del centro de los ojos es
semejante se combinan y forman un cuerpo homogéneo-similar y de esta manera se pueden transmitir las
caracteristicas y los movimientos del cuerpo/objeto visto hasta el alma donde se produce “esa percepcion que
llamamos vision”*"

La visién nos permite tener una nocién del tiempo y al observar los movimientos celestes, movimientos
alines a los de nuestro entendimiento, es como nuestra inteligencia puede conocer el mundo. Asi como la luz

que sale de los 0jos es afin a la luz diurna, las revoluciones de la inteligencia celeste la descubrimos como similar

alas del entendimiento humano, esta semejanza es la que en tltima instancia posibilita todo tipo de conocimiento:

292 David Lindberg, Theories of Vision from Al-Kindi to Kepler, Chicago University Press, USA, 1976, p. 96.
293P}atén, Timeo, 45b, trad. Francisco Lisi, Biblioteca Clasica Gredos no. 160, Espafia, 1992, p. 193-194.
294 [pidem, 45c-d, p. 194
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Ciertamente, la vista, segin mi entender, es causa de nuestro provecho mds importante, porque
ninguno de los discursos actuales acerca del universo hubiera sido hecho nunca si no viéramos los
cuerpos celestes ni el sol ni el cielo. En realidad, la vision del dia, la noche, los meses, los periodos
anuales, los equinoccios y los giros astrales no sélo dan lugar al namero, sino que éstos nos dieron
también la nociéon de tiempo vy la investigacioén de la naturaleza del universo. [...]Por tal afirmo que
éste es el mayor bien de los 0jos [...] digamos que la vision fue producida con la siguiente finalidad:
dios descubrio la mirada y nos hizo un presente con ella para que la observaciéon de las revoluciones
de la inteligencia en el cielo nos permitiera aplicarlas a las de nuestro entendimiento, que les son
afines, como pueden serlo las convulsionadas a las imperturbables, ordendaramos nuestras
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revoluciones errantes por medio del aprendizaje profundo de aquéllas

La luz fisica y la vision se conectan directamente con el alma y ésta, proveniente del mundo de las ideas,
nos vincula directamente con las Formas, pues recordemos que para Platén conocer es recordar, nuestra alma
humana proviene o se asocia al alma del mundo (77meo, 41d). De acuerdo a la teoria de las formas, aquello que
se puede conocer verdaderamente se circunscribe al ambito de lo eterno, lo inmutable, lo inextenso, es decir, las
ideas. Los seres particulares que vienen a la existencia en un determinado momento y que se encuentran sujetos
a la temporalidad, al cambio y a la corrupcion, se restringen al dmbito de la opinion (aqui la oposicion cldsica
episteme-doxa), esto es, al mundo sensible. Para Platon no podemos conocer verdaderamente este mundo en
cuanto tal, mas bien re-conocemos o recordamos las formas inteligibles en lo perecedero y cambiante.

Esta idea prevalecio gracias al neoplatonismo, san Agustin establecié una relacion directa del alma con
la luz y el conocimiento. Asi, no extrana suponer que a esta dupla luz-vision, él y los lectores posteriores del
Timeo se hayan ocupado de ambos, estudidndolos y atribuyéndoles un lugar importante tanto en la teoria del
conocimiento como en la filosofia natural. Esto explica también por qué los estudios sobre el mecanismo de la
vision (perspectiva, como se llamo a la optica durante la Edad Media) que se realizaron a lo largo de los siglos,
ocuparon un lugar importante en la filosofia natural.

La desconfianza que muchos filésofos sintieron con respecto a la certeza que la informacion sensorial
puede brindarnos, proviene sobre todo de Platén y en menor medida de los neoplaténicos. La tesis principal es
que el mundo sensible, por estar sujeto a continuos cambios, no puede proporcionarnos un conocimiento
verdadero, sino solo opiniones como dice Platén. Es en el mundo de las ideas, inteligible, inmutable y eterno,
donde se encuentran las esencias verdaderas de las cosas, y eso es lo que podemos realmente conocer. En cuanto
a la relacion luz-vision, Platén afirma que la luz es el vinculo que une al sentido de la vista y a la capacidad de ver
y ademds que podamos ver cosas bellas “el sentido de la vista y el poder de ser visto de hallan ligados por un
vinculo de una especie nada pequeria, de mayor estima que las demads ligazones de los sentidos. [...] la luz hace
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que la vista vea y que las mas hermosas cosas visibles sean vistas.”™ La idea de que la luz y la belleza se encuentran
unidas, o que la belleza es una caracteristica tanto en lo material como en lo inteligible fue aceptado por los

filosofos que siguieron a Platén, sobre todo lo retomé Plotino, quien ademas, hizo de la Belleza no sélo una

295 fhidem, 47a-c, p. 196-197
296 Platon, Reptblica, Biblioteca Clasica Gredos no. 94, Espaiia, 1988, libro VI, 5083, p. 332
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caracteristica del Uno, sino que la belleza, como realidad auténoma® acompaia la actividad creadora y asi, el
grado de participacion de los seres emanados del Uno, determina el lugar que ocupa en la jerarquia ontologica:
mientras mas bajo o mds cercano a la materia, un ser serd mds feo, mas indeterminado y menos luminoso y
viceversa. La Belleza también se clasifica en inteligible y sensible, pues corresponde a las caracteristicas de ambos
mundos asociandose de esta forma a la metafisica de la Luz y a las explicaciones cosmologicas desde la
Antigiiedad y en la Edad Media.

A partir del siglo XII, vemos un renovado interés en la filosofia de Pseudo Dionisio, por un lado esto
coincide con una revolucion en el arte, en especial en la arquitectura y por el otro con el conocimiento de nuevos
textos de optica y de filosofia natural tanto griega como arabe. La nueva propuesta arquitectonica que el abad
Suger impulso, puso a la luz y como sujeto del nuevo estilo, llamado por €l “radiante”. Asimismo, una valoracion
distinta del mundo sensible en general surgié y transtormo la relacion que luego los filosofos como Grosseteste
establecieron entre éste y el mundo inteligible. Los estudios de optica también ayudaron a modificar la relacion
entre la visiéon, el conocimiento y la belleza, que veremos mas adelante.

Tenemos luego la Escuela de San Victor, en el Didascalicon de Hugo de San Victor encontramos que
tanto el conocimiento como el amor a la sabiduria son las dos actividades esenciales que el ser humano posee y
gracias a las cuales su alma participa de lo divino. La tarea humana y a donde conduce el conocimiento es ponerlas
movimiento de forma ordenada -por esto la importancia de clasificar los saberes—para que el alma se eleve y
logre una vida bienaventurada en la tierra, es decir, virtuosa. Es importante destacar que el conocimiento humano
esta 1dentificado con las tres potencias del alma y con “tres ojos”, con los que Hugo relaciona las caracteristicas
del tipo de conocimiento al que se refiere.

Kl ojo de la carne, gracias al cual vemos el mundo sensible se identifica con la potencia del alma que
anima al cuerpo, lo hace crecer y nutrirse; el ojo de la razon, por el cual el alma se observa a si mismay le otorga
la percepcion sensorial: se perciben las formas de las cosas, y gracias a ésta se retienen las imigenes en la memoria;
la iltima es el ojo de la contemplacién, cuya potencia animica incluye las dos anteriores y ademds estd constituida
por la razén, su naturaleza es divina y gracias a ésta la inteligencia puede investigar lo desconocido a partir de lo
conocido. Esta potencia quiere conocer, tiene un deseo de saber y escudrinar mas alld de lo sensible, es la fuerza
gracias a la cual el ser humano descubre a Dios en su propia alma y por encima de ésta (Didascalicon'V, 3, p. 20-
21). Vemos la influencia de San Agustin pero también es interesante la distincion de los tres ojos con los cuales
“vemos” de acuerdo con cada capacidad, con lo cual se sigue 1dentificando a la vista como el principal instrumento
para ver, percibir, conocer.

El Verbo fue quien inspiré las Escrituras sagradas para reabrir los ojos a los pecadores: por medio de la
razén divina Dios se dirige a los seres humanos y los guia; paulatinamente éstos logran abrir el ojo de la razéon y
luego el de la contemplacién a realidades invisibles y superiores. El camino del estudio y la meditacion permiten
que el amor humano logre concentrarse y escudrinar en el gran libro del mundo la belleza divina. EI mundo
entonces es la manifestacion de su Creador, es una teofania, como habia apuntado Pseudo Dionisio, y el ser
humano cuando cayé de la gracia divina, se queddé sélo con el ojo de la carne, es por esto que Hugo destaca la

importancia del estudio ya que gracias a éste, los seres humanos activamos el ojo de la razén primero, con el que

297 Carlos Asti Vera, Arte y Realidad en la Estética de Plotino, Ed. Castafieda, Argentina, 1978, p. 25
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debemos primero conocernos a nosotros mismos, y asi logramos recuperar la vista de la contemplacion con la
cual logramos ver en lo visible lo trascendente, “el conocimiento de las cosas creadas no conduce a la vida si ta
no te conoces primero a ti mismo; éste puede solamente ir de la mano con aquello que conduce a la vida, aquello
que fue hecho verdaderamente para ti.”*" Para Hugo la razén se encuentra al centro de un “doble movimiento
de ascenso y descenso entre lo corporal y lo espiritual”*” donde, como hemos mencionado, el papel de la
educacion como punto de partida es clave.

La razén, el mas noble de los atributos con el que Dios lo cre6 “a su imagen y semejanza”; se encuentra
atada a la parte espiritual que nos constituye, esto es, el alma. Vemos entonces que uno de los intereses que
animan el debate filosofico del siglo XII es colocar el uso de la razon como la herramienta mas importante del
ser humano para conocer, primero el mundo y a través de éste a Dios, es decir, si bien el fin de la educacion es
ascender a lo espiritual, no existe una contradiccion o una negaciéon de la esfera humana, ni de su razén ni del
conocimiento sensible, existe mds bien una unidad racional que permite ordenar el dmbito de lo humano,
comprenderlo, razonarlo y de esta forma elevarnos a lo divino.

Uno de los aportes que consideramos mas importantes del pensamiento de Hugo de San Victor y que
después sirvio como es el énfasis que pone en el conocimiento de uno mismo -de nuestra alma—por medio de
la razon: la sabiduria ilumina al ser humano y en este ejercicio de autoconocimiento, descubre en el interior de
si mismo, al propio Dios, la huella divina, el vestigio que Dios dej6 en los seres humanos para animar y restaurar
el alma después de la caida. De hecho, “ascender hacia Dios es regresar a uno mismo y no solamente volver a,
sino, de una manera que no se puede decir, pasar al lugar mas intimo de uno mismo, mas alla de si mismo [...]
entrando en si y penetrando su propia intimidad, me atrevo a decir, aquel que va mas alld de si mismo, asciende
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verdaderamente hacia Dios”™ Por las continuas referencias de Hugo de San Victor a la obra, el pensamiento de
San Agustin también se encuentra presente en Hugo de San Victor y con €l, toda la tradicion de un ejercicio de
introspeccion y que culmina en la salvacion y trascendencia de nuestras almas™. Por el contrario, si uno sale hacia
las realidades visibles que son “transitorias y perecederas” y fija su atencion y sus sentidos solo en ellas por si
mismas, “desciende sin duda alguna de la dignidad de su condicién hacia las cosas bajas y viles”™ asi pues, la idea
de fondo es que lo visible, el mundo exterior nos puede perder, nos aleja de Dios en la medida en que no veamos
que eso visible es signo de algo superior, para eso sirve la educacion del alma, de la razén y del espiritu y una vez
que se abrieron los dos ojos que estan cerrados, podemos mirar hacia adentro y ascender.

Finalmente tenemos las Escuelas de Chartres y Laén en Paris, Bolonia en Italia y Oxford en Inglaterra
cuyos intereses van a concentrarse en leer y comentar textos cientificos (tanto arabes como griegos) y en explicar
“empiricamente” fenémenos naturales. A este siglo se le ha denominado el Renacimiento del siglo XII debido a

varios factores entre los que destacamos el nacimiento de las Universidades como centros de transmision de

saberes, asi como el impacto de la filosofia drabe y de los textos de Aristoteles traducidos y comentados por

298 Hugo de San Victor Didascalicén, 1, 1, trad. y notas José Manuel Villalaz, Ed. Diecisiete, col. Teoria critica, psicoandlisis,
acontecimiento no. 3, Espafa, 2010, p. 17

299 Thierry Lesieur “Raison et rationalité chez Hugues de Saint-Victor” en Colloque Victorine International du CNRS, en col.
Bibliotheca Victorina XXII, BREPOLS, Bélgica, 2010, p. 391

300 Hugo de san Victor, “De umanitate mundi”, en Patrice Sicard Hugues de Saint-Victor et son école, BREPOLS, Bélgica, 1991, p. 238
301 Guilbert Dahan, “L’influence des victorins dans I'exégése de la Bible jusq’a la fin du XIIIéme siécle” en Colloque International
Victorine du CNRS, col. Bibliotheca Victorina XXII, ed. Dominique Poirel, BREPOLS, Bélgica, 2010, p. 155.

302 Hugo de san Victor, “De umanitate mundi”, en Patrice Sicard Hugues de Saint-Victor et son école, BREPOLS, Bélgica, 1991, p. 238
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pensadores tanto drabes como judios. A la recepcién de textos le sigue una época de asimilacion, comprension y
adaptacion de su contenido; poco a poco la filosofia natural como disciplina se ira despojando del sustrato
teologico, es en ese contexto donde Grosseteste desarrollara su pensamiento filosofico.

La actitud hacia el conocimiento y sus aplicaciones practicas es lo que cambia radicalmente en el periodo
mencionado. Guillermo de Conches, maestro de la Escuela de Chartres resume muy bien la actitud de los
filosofos de la naturaleza de la época al comentar a Macrobio: “asi pues, aprendiendo de los Libri Naturales de
Aristoteles podris descubrir la naturaleza de las seres vivientes [...] del mismo modo en que, en las Escrituras
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podrés descubrir, hasta donde nos es permitido, los Bienes eternos morales.”™ Sin embargo, algo que distingue
a Grosseteste de todos estos pensadores es que su cosmogonia se aleja ya de la vision alegorica del Universo, de
enciclopedias en el que figuras como Nous, Hylé o Entelechia™ explicaban la creacion del Cosmos y la relacion
que guardaban entre si. Dichas enciclopedias son como una mezcla de metafisica e intereses cientificos. El
comentario a los seis dias de la Creacion, el Hexaémeron se encuentra inscrito atn dentro del tipo de narrativas
alegoricas que hemos mencionado, sin embargo ya encontramos un contenido de tipo mas “cientifico”, que busca
simplemente explicar de otra forma el origen del Cosmos y concentrarse sélo en problemas cientificos (como la
naturaleza de la Luz).

Vamos ahora a considerar la relacién que establece Grossetente entre conocimiento, vision y percepcion
sensible. Si para la tradicion platénico-agustiniana, como habiamos mencionado, el cuerpo “estorba” al alma para
conocer, no lo necesita puesto que se comprende y conoce de manera inmediata y, ademds reconoce también de
inmediato su filiacion divina, para Grosseteste no es posible ningin tipo de conocimiento que excluya los sentidos
y la percepcion sensible™.

Por lo anterior, los estudios de optica seran privilegiados por sobre otras investigaciones cientificas
desarrolladas en Europa a partir del siglo XII y sobre todo durante el siglo XIII. En sus escritos Roberto
Grosseteste resalta en el proceso de conocimiento es la percepcion sensorial como herramienta fundamental para
conocer el mundo y como elemento clave para comprenderlo. Para Grosseteste, la vision es “el instrumento del
alma para percibir a través de los sentidos del cuerpo. Al principio [la luz] se encuentra pura y en si misma, en la
medida en que es difundida a través de los ojos, y emite rayos hacia el exterior para captar con la vista las cosas
visibles. Luego se mezcla en cierta medida con el aire puro, luego con el aire oscuro y turbio, y en tercer lugar
con el liquido espeso, en cuarto lugar con el espesor de la tierra [...] La luz es aquello por lo que el alma actia en
los sentidos, y es aquello por lo cual actiia como instrumento en todos ellos.”™.

Grosseteste considera que, asi como la luz es la primera forma corporal, es también el primer
mstrumento que tiene el alma y la mente para conocer y que la luz fisica, como “derivada” de la primera, afecta
de manera directa a los sentidos, en especial a la vista, para conocer el mundo sensible. La luz existe en el alma

de manera pura, no mezclada, sin embargo, se difunde en el espacio a través de los ojos y emana en forma de

rayos para de esta manera, ver las cosas visibles.

303 “eternal moral goods”, Brian Stock en Myth and Science in the Twelfth century, Princeton University Press, USA, 1972, p. 56.

304 Ejemplo genial de este tipo de enciclopedias tenemos la Cosmographia, de Bernardo Silvestre.

305 Alexandre Koyré, Estudios de historia del pensamiento cientifico, Siglo XXI, México, 1980, p. 27

306 Roberto Grosseteste, Hexaémeron, 11, X, 1, col. Auctores Britannici Medii Aevi no. VI (2), Oxford University Press, UK, 1996, p. 98
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En el Hexaémeron, Grosseteste habla de las species sensibilis, que constituyen “la union de lo corporal
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con lo no corporal, cuerpo y mente, materia y luz”"” que son una inclinacion de la mente que conecta por medio
de la vista, lo incorpéreo con lo corporeo por medio de la luz que emana de los ojos. Esto es posible en primer
lugar porque como dijimos, esta luz contiene en si lo inteligible de la luz como primera forma corporal, y en
segundo lugar porque la propia alma es capaz de distinguir no sélo las formas sino de captar en una sola entidad,
su cuerpo material, tridimensional. La vista posibilita que se imprima en el alma al objeto percibido y, gracias a
la memoria -otra de las facultades animicas—se retienen los objetos vistos y pueden ser posteriormente
reconstruidos sin necesidad de observarlos directamente. A esta dltima fase del proceso de ver-conocer, la
Imaginacion juega un papel crucial, porque ésta es la capacidad de retener una imagen y de recrearla sin la
inmediatez de la experiencia sensible. En este sentido dice Grosseteste que el alma racional “conecta y unifica
aquellas specres engendradas [por el sentido de la vista] en el acto de imaginarlas”™, aqui entra en juego la
Imaginacion como aquella capacidad que permite que lo percibido pueda ser formado o reproducido en nuestra
alma. Aqui Grosseteste identifica otra facultad primordial para conocer: la memoria, pues sin ella, las imagenes
formadas en nuestra alma no podrian ser guardadas y representadas posteriormente por nuestra razén. La
memoria refleja aquello que fue engendrado por la vista y que gracias a la imaginaciéon pudo ser retenido en
nuestra alma. De esta manera, en el proceso de conocimiento la vista, el intelecto (alma racional), la imaginacién
y la memoria constituyen las habilidades para que sea posible no sélo conocer un objeto, sino retenerlo en nuestra
alma. Finalmente, aquello que unifica estas habilidades y las retne es el entendimiento, la memoria y el amor
como las fuerzas supremas que proceden directamente de la Trinidad y por las cuales el ser humano se asemeja
a la Trinidad divina: “de conformidad con estos poderes naturales de rememorar, comprender y amar, el ser
humano es por naturaleza imagen de la Trinidad de Dios. Y cuando el ser humano tiene el hibito y actia
mediante este poder, se renueva la imagen trinitaria en él, hecha de acuerdo con Dios mismo, y renovada en el
espiritu de su mente™.

Esta parte superior del alma, asi renovada y hecha a semejanza de Dios, recibe de El la iluminacion v es
de esta manera purificada. Asi se completa el proceso de conocimiento, que inicia con la vista y termina con el
alma que brilla en su pureza y en el amor divino, elevada y entregada a la sabiduria, bondad y belleza divinas.

Como hemos visto, Grosseteste propuso una metafisica y una cosmologia original basada en la naturaleza
fisica de la luz y en su manera de propagarse por el mundo, es decir a partir de dos tradiciones filosoficas. Por un
lado tenemos la tradicion neoplaténica de la luz; esto es como forma que estructura al mundo y por medio de la
cual éste y la creacion participan del Ser. Por otro, tenemos la tradicion de los estudios drabes-aristotélicos de
Optica, sobre el fenémeno de la vision, las propiedades de los rayos luminosos, su forma de propagacion y otros
fenémenos asociados a la luz. Asi, el filosofo oxoniense desarrolldé un sistema para explicar la génesis y
organizacion del mundo a partir de la accion de la luz. Sus investigaciones filosoficas estuvieron ligadas a su

actividad como cientifico™, ya que Grosseteste escribié algunos pequenos tratados sobre 6ptica y otros fenomenos

307 fhidem, VIII, IV, 7, p. 227

308 fhidem, VIII, IV, 8, p. 227

309 fhidem, VIII, V, 2, p. 229

310 Sj bien nuestro concepto de “cientifico” o de “método cientifico difiere del modelo que siguié Grosseteste y sus contemporaneos,
si podemos establecer que él y varias escuelas medievales como las que hemos mencionado sentaron las bases para el desarrollo
de un método cientifico posterior, asi como para estudiar y considerar los fenémenos naturales como parte de la reflexion filosoéfica.
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naturales como los efectos del calor, o la propagacion del sonido, el fenémeno de las mareas, entre otros. A final
de cuentas Grosseteste elabora una estructura racional de la naturaleza cuya influencia es claramente aristotélica
y que a su vez esta en concordancia con la metafisica y la ontologia de corte neoplatonico.

Finalmente, la concepcion que Grosseteste propuso en cuanto al conocimiento, fue novedosa en tanto
que involucraba de una manera mdas organica no solo la divisién clisica de cuerpo y mente, sino también
habilidades que siglos mas adelante serian estudiados como parte integral del proceso de conocimiento como son
la memoria y la imaginacién, facultades que son ordenadas por nuestra razéon y que estin implicadas en el acto
de conocimiento. Por otro, destaco la importancia de la percepcion como forma activa en la que impresiones
sensoriales y sentidos se ponen en comunicacién en el alma para producir un cierto tipo de conocimiento,
informacion sensible que seria utilizada para acercarnos al mundo en el que vivimos.

Esta actitud hacia el mundo natural en general, y los planteamientos de Grosseteste con respecto al acto
de conocimiento y a todas las facultades humanas involucradas en éste, fueron fundamentales para completar el
proceso de cambio que constituyé el Renacimiento del siglo XII-XIII. Grosseteste vy los filésofos de la Escuela
de Oxford lograron abrir el campo de la investigacion en filosofia natural hacia el mundo sensible y la experiencia
como una forma esencial de acercarnos a la Naturaleza. Poco a poco, estos postulados dieron origen a la busqueda
de un método que pudiera sistematizar las observaciones que a partir de Grosseteste comenzaron a realizar los
filosofos de la naturaleza. Siguiendo no sélo a Crombie sino también a David Lindberg, aun faltarian algunos
siglos para llegar al método experimental que en el siglo XVII revolucioné el saber cientifico™. Sin embargo, los
filésofos medievales sentaron las bases para su desarrollo.

La manera en que se plante6 el problema del conocimiento, sobre todo a partir de la vision, permitio
que no solo la 6ptica sino saberes como la astronomia o la geometria, desarrollaran paulatinamente sistemas de
experimentacion. Ahora bien, la luz fisica es el ¢je que guia a Grosseteste en sus investigaciones, si tenemos en
cuenta lo dicho anteriormente, no es de extrafiar que se comiencen a realizar experimentos relacionados al
fenémeno luminoso como la realidad fisica del color y con ella los estudios sobre el arcoiris y los cometas, o la
reflexion y refracciéon de la luz, presentes todos ellos en los trabajos posteriores de Roberto Grosseteste.

Otro aporte fundamental de los filésofos de este periodo fue la introducciéon de las matematicas como
una herramienta esencial para el estudio y sistematizacion de los fenémenos naturales. Esto hizo posible que
replantearan los presupuestos sobre los cuales habia sido construido el mundo natural, pues nuevas formas de
observar el mundo dieron pie a nuevos problemas y nuevas reflexiones.

Tanto la experiencia sensible como las matematicas y el corpus aristotélico contribuyeron a concebir el
universo como un sistema racional que, como senala Crombie, favorecia a explicarlo en términos de sus causas
naturales™. Quiza el verdadero legado/aporte para los filosofos del Renacimiento del siglo XII, de haber leido a
Aristoteles fue que desarrollaron una actitud mental diferente, una nueva forma de aproximarse al mundo,
observarlo, conocerlo y sacar conclusiones, no tanto seguir al pie de la letra lo que Aristoteles pensaba ni en

términos de la Fisica o la Metafisica.

311 A.C. Crombie, Robert Grosseteste and the origins of experimental science, 1100-1700, Clarendon Press, Oxford, 1962, p. 21y David
Lindberg, The beginnings of Western Science, The University of Chicago Press, 2007, USA, p. 357
312 A.C. Crombie, Historia de la Ciencia, vol. I, de San Agustin a Galileo siglos V-XI1I, Alianza Editorial, Espafia, 2000, p. 61
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CONCLUSIONES

Como hemos visto a lo largo de esta investigacion, existe una estrecha relacion entre belleza, luz y
conocimiento y también entre las cosmologias de la luz y el inicio de un nuevo tipo de discurso que dio origen a
la filosofia natural en el periodo conocido como el Renacimiento del siglo XII, que en realidad abarca entre 1120-
30 a 1230-1240. Lo anterior debido a que la luz, como principio creador, proveniente del Logos, la expresion de
su omnisciencia y omnipotencia. La belleza confiere la forma, permite la determinacion de la materia; es por esto
que ambas se encuentran identificadas, los filésofos que explicaron el mundo a partir de la metafisica de la luz
no separaron nunca ambos conceptos y, como sostenemos en este trabajo, cuando la filosofia natural comenzé a

ganar terreno y a “independizarse” del discurso religioso para avocarse mas en la naturaleza, fue entonces cuando
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comenzaron a separarse. El mundo siguio siendo bello, sin embargo los filésofos de la naturaleza en el siglo XIII
dejaron de hablar de ésta como principio formador del universo. Con respecto a la luz, si bien continué siendo
parte de las explicaciones sobre el origen del mundo, ésta, sin perder su status metafisico -~como principio racional
ordenador— empez6 a estudiarse desde otra perspectiva: desde sus caracteristicas materiales o fisicas.

Consideramos pues que los conceptos mencionados sirvieron como ejes que en la Edad Media
vincularon la filosofia griega y la teologia cristiana en la elaboracion de explicaciones sobre el origen del universo,
su composicion, su orden y sus movimientos. La luz es el concepto mis importante para comprender no solo el
desarrollo de la ciencia medieval, porque se relaciona con las explicaciones sobre el origen y ordenamiento del
universo, es también el principio creador del universo, de lo visible e invisible, portadora de la belleza y la armonia
divinas. A través de su manifestacion fisica podemos conocer el mundo sensible y es gracias a su manifestacion
mteligible que nuestra inteligencia puede conocer, comprender y captar algo del orden divino, de todas las
realidades invisibles que forman parte y dan estructura al universo como menciona por ejemplo San Agustin en
las Confesiones (XIII). Nuestra inteligencia humana se encuentra con la inteligencia divina gracias a la luz, o mas
bien tenemos la capacidad de pensar y conocer porque en nuestra alma reside una porcion de la luz divina y ésta
ademis es la que nos conecta directamente con nuestro creador.

Mucho se ha hablado del rechazo medieval hacia lo corporal, hacia la experiencia sensible del mundo, sin
embargo hay que precisar que no hay tal. A grandes rasgos, lo que tanto filésofos como tedlogos medievales desde
Escoto Eritigena, Guillermo de Auvergne, Alejandro de Hales, Vicente de Beauvais, San Agustin, el abad Suger,
Hugo de san Victor,™ planteaban es que habia que tomar con precaucion la admiracion del mundo sensible, pues
podiamos perdernos en sus deleites y caer en el exceso: en el vicio y el pecado, olvidarnos de la realidad que
trascendia lo sensible y perder asi nuestra alma, la porcion con la que participibamos de lo divino. Sin una buena
conduccion, los seres humanos podian quedarse admirando la realidad sensible y rechazar incluso aquellas
verdades que trascendian lo sensible. Ese era el peligro que veian quienes advertian sobre el goce de lo mundano.

Un ejemplo claro de esta postura y de como comienza a cambiar en el siglo XII es una amable controversia
entre Bernardo de Claraval y el abad de Suger™ que exhibe dos ideas distintas con respecto al arte. Mientras
Bernardo insiste en la sobriedad y en la sencillez para que los creyentes no se pierdan en la belleza material y
promueve por lo tanto la renuncia a los goces sensibles del arte sobre todo en los espacios sagrados y arguye que

lo suntuoso y el deleite es vanidad mundana, que deberian bastar los recursos espirituales para estimular la

313 Edgar de Bruyne, La Estética de la Edad Media, Visor, Madrid, 1994, pp. 160-165

314 San Bernardo, “Epistolas” y “Apologia al Abad Guillermo” en Obras Completas, BAC, Madrid, 2003 vol. VII (cartas), 1993, vol. I
(Apologia). Si bien la Apologia no va directamente dirigida al Abad Suger, como refiere Panofsky,(“Prefacio” a Sobre la Abadia de
Saint Denis y sus tesoros artisticos, Catedra, Espafia, 2004, pp. 28-30) desde que Suger tomé el control de Saint Denis (1122) y
comenz6 a organizar todas las reformas que llevaria a cabo hasta 1127, Bernardo intent6 influir en él, sin embargo, Suger era
apoyado por el mismo rey, Luis el Gordo. En su Apologia, escrita en 1124, hace referencias a los abades que abusan de los lujos
materiales e intentan adornar las iglesias y monasterios con objetos de oro y plata (XI, 27, p. 287 y XI], 28, p. 289). Precisamente
algo que Suger alaba en la apologia que él mismo redacté De las obras realizadas durante su administracion, (en particular XXX,
p.71-83) alude no sé6lo alaimportancia de embellecer la iglesia con oro, sino que con orgullo describe coémo él mismo disefi6 algunos
jarrones y objetos de culto, llendndolos con piedras preciosas y revestidos en oro. Asimismo, en sus cartas podemos encontrar
numerosos exhortos de Bernardo a Suger en relacién a la necesidad de reformar las drdenes religiosas, sobre todo eliminar los
lujos (carta 78). En efecto, Suger realizé una gran reforma a Saint Denis, pero en el sentido contrario a lo que Bernardo tenia en
mente. Al reconocer la influencia de Suger en la corte francesa, a Bernardo no le qued6 mas opcién que hacer las paces con Suger,
respetarlo para que estuviese de su lado en las tantas querellas que sostuvo a lo largo de su vida. La ultima carta de Bernardo a
Suger, a poco tiempo de que este dltimo muriera, es sumamente amorosa y le pide su bendicién (carta 266).

No sélo el Abad Suger, como veremos en el siguiente capitulo, la cosmologia de la Escuela de Chartres propiciaba edificar iglesias
adornadas para la elevacién del espiritu.
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devocion del pueblo™. Suger por su parte insiste en que de los objetos de culto y la suntuosidad son por un lado
un homenaje a Dios y a él le corresponde lo mejor que se le pueda ofrendar (siempre en defensa de su proyecto
arquitectonico, del que hablaremos en el segundo capitulo). Por otro, la belleza luminosa de los materiales

316

conduce a los creyentes, por la via anagogica™ del mundo de las apariencias hasta la contemplacion del orden
divino, de las bellezas inmateriales que Dios ha contenido en lo material, idea expresada en La Jerarquia Celeste
de Pseudo Dionisio.

Suger alaba “la belleza de las materias [...] la calidad del trabajo y el talento de los artistas, el esplendor
formal vy la significacion alegorica de todas estas bellezas sensibles”™; ambos quieren elevarse a Dios, uno al
renunciar a lo sensible, el otro al utilizarlo como via de acceso o primer momento de elevacién, mientras que
para Bernardo, la contemplacién de las joyas y el oro desvia la atencion del creyente, lo hace olvidar lo verdadero
“Porque la simple contemplacion de tanta suntuosidad, que se reduce simplemente a maravillosas vanidades,
mueve a los hombres a ofrecer donaciones mas que a orar. [...] Se exhiben preciosas imdgenes de un santo o de
una santa [y los hombres] se quedan pasmados por el arte, pero salen sin admirar su santidad”™, para Bernardo
en fin, lo que satisface a los sentidos nos desvia, nos aleja de Cristo.

La vision de Suger prevalecerd y como senala Umberto Eco, el siglo XII predomin6 una “estetizacion” ™
del mundo, y asi la belleza y la luz como atributos que nos unen con Dios y nos identifican como sus creaturas se
consolidaron como elementos centrales en la creacion artistica. En este mismo contexto es que los manuscritos
tlustrados proliferaron, exhibiendo el gusto medieval por la utilizacién del oro y de los colores brillantes y solidos,
que expresaban lo luminoso en los materiales.

La belleza que expresa lo divino no sélo se puede apreciar en los objetos de culto o de la luz coloreada que
munda el espacio sagrado, esta idea se va a extender hacia el mundo sensible en general, la naturaleza es bella
por ser producto divino, la contemplacién de los cielos y de todos los fenomenos o procesos naturales, todo
ayuda a que nuestras almas se iluminen, se llenen de gozo y amor y de esta manera encuentren el camino hacia
el Creador.

Dios se manifiesta en forma de lo luminoso y lo bello no sélo en el mundo sensible, sino en el Universo
entero que participa igualmente de la belleza y la luz divina; los 6rdenes superiores (las inteligencias angélicas)
estan conformados exclusivamente de luz, son inteligibles y experimentan de manera directa a Dios, no necesitan
la mediacion ni de los sentidos ni del cuerpo. Por encontrarse mas cerca del creador los dngeles son mas brillantes
y luminosos, es decir, mejor conformados que los seres que necesitamos de los sentidos para acercarnos a lo

320 3

divino. Todo lo que existe entonces, contiene algo de belleza, afirma Dionisio en la Jerarquia Celeste™, y si lo
bello se da gracias a la participaciéon en la luz, también todo lo creado contendra en si algo de esa Luz primordial.

La transformacion respecto a la apreciacion de lo sensible durante los siglos XII'y XIII en relacion al arte,
también repercutio en el pensamiento filosofico y en la aproximacion al mundo fisico, esto se debe a la filosofia

de Pseudo Dionisio que, como menciona Jacques le Goff: “Después de haber caido en el olvido a partir del siglo

315 San Bernardo, “Apologia al Abad Guillermo” en Obras completas vol.l, BAC, Madrid, 1993, XII 28 p. 289

316 Abad de Suger, De las obras realizadas durante su administracion, en Catedra, Espafia, 2004, p. 81

317 [bidem, p. 79

318 San Bernardo “Apologia al Abad Guillermo” en Obras completas vol.l, BAC, Madrid, 1993, XII 28,p.291

319 Umberto Eco, Arte y estética medieval, DeBolsillo, Espafia, 2012, p. 34

320 “hay que pensar que ninguna de las cosas que existen carecen totalmente de belleza” Jerarquia Celeste p. 110

118



X la filosofia del Pseudo Dionisio el Areopagita vuelve a ser objeto de nuevas traducciones y de nuevas exégesis
[...] laidea de la luz y la de jerarquia parecen ser las mas beneficiadas por este trabajo de reflexion emprendido a

99321

partir del corpus dionisiaco”™. Autores como Hugo y Ricardo de San Victor, Gilberto de Poitiers, Bernardo
Silvestre Anselmo de Laén, o Bernardo de Chartres en el siglo XII y Alberto Magno, Roberto Grosseteste,
Buenaventura o Tomds de Aquino en el siglo XIII; todos ellos realizaron comentarios a los textos de Pseudo
Dionisio.

Cabe destacar también que ademads de este nuevo interés en Pseudo Dionisio, durante el Renacimiento
del siglo XII se desarrolla también el movimiento racionalista, que impulsé la separacién entre aquello que
concernia a la fe y lo que concernia a la razén, tuvo como otra consecuencia importante la configuracion del
proceso por el cual se confirié autonomia a la razon humana y que culminé con la formacion del sujeto ya en la
Modernidad. Fl intento de desvincular la razon de la fe, no pretendia criticar o negar ni mucho menos sobrepasar
a la fe, al contrario, todos los filosofos de esa época defendieron la existencia de Dios, no pusieron en duda ni sus
creencias ni su fe, simplemente consideraron necesario separar asuntos que concernian a la razon humana, las

392

cuestiones naturales por ejemplo, de los dogmas teolégicos. Como afirma Southern™, se trata del nacimiento de
un humanismo medieval que contribuyé no sélo a la resignificacion de la dignidad humana, partiendo de la idea
del ser humano como la mds noble de los seres creados por Dios. Asi, la naturaleza y el cosmos entero, aparecen
entonces como algo accesible a la razén humana. Esta idea viene a reforzar lo antes mencionado con respecto a
que no hay tal ruptura sino continuidad entre Edad Media y Modernidad.

Todo lo anterior coincide con un acontecimiento decisivo para la filosofia y para las ciencias naturales. A
partir de finales del siglo XI comenzaron a circular traducciones de la obra de Aristételes junto con tratados sobre
Optica, matemadticas geometria y otras ciencias provenientes de Oriente™ que luego fluyeron por toda Europa
para ser leidos, discutidos, y posteriormente asimilados por los estudiosos europeos. Todo el material nuevo que
llego trajo consigo nuevos problemas epistemolégicos, fisicos, metafisicos que pusieron en tela de juicio muchas
ideas, enriquecieron el debate filoséfico del momento y aportaron nuevos conocimientos, instrumentos y
métodos de estudio, todo lo cual promovié el cambio y la renovacion del pensamiento en los siglos XII, XIII y
XIV.

Los filosofos del siglo XII, como Hugo de San Victor o Thierry de Chartres, al retomar las ideas
neoplaténicas en torno a la luz, se plantearon la cuestion de como se comunican el orden inteligible con el
sensible, es decir, como se establece la relacion entre lo divino y lo terrenal. Si hemos dicho que parten de la luz
como principio metafisico y ontolégico por un lado, por otro intentaron salvar la distancia que existia entre la luz
divina, principio inteligible por el cual se crea todo y la luz que percibimos con nuestros sentidos. La distincion
que el neoplatonismo dionisiaco hizo entre luz inteligible y luz fisica comenzo a desdibujarse y para cuando los
alumnos de Grosseteste continuaron las discusiones en torno a la luz y la creaciéon del mundo, se partia desde el
estudio de la luz como fendémeno fisico, desde sus caracteristicas de propagaciéon en el espacio, como cuerpo

sensible que podiamos percibir con nuestros sentidos.

321 Jacques le Goff, La civilizacion del Occidente medieval, Paid6s Espafia-Argentina, 1999, p. 34

322 Richard Southern, Medieval Humanism, Harper and Row, New York, 1070, p. 37

323 También los fil6sofos arabes estuvieron influenciados por el neoplatonismo, conocieron la obra de Plotino Pseudo Dionisio y
algunos de ellos realizaron comentarios.
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La metafisica de la luz propone que al crear el mundo, la Belleza divina es un principio crucial que
acompana la formacién del universo y le otorga no solo coherencia y cohesion interna, sino que lo vuelve
inteligible. Ahora bien, existen muchos conceptos que formaron parte de estas discusiones, sobre todo el
concepto de naturaleza y de como podemos conocer el mundo natural. Asimismo, nos encontramos con una
transformacion radical en el campo de las creaciones artisticas y del concepto de belleza. En el campo de la
filosofia natural que ya para el siglo XIII se encuentra como saber independiente con respecto a la teologia,
planteamos que Roberto Grosseteste fue el dltimo filosofo en cuyo pensamiento el concepto de belleza forma
parte fundamental de la estructura, orden y forma del universo.

Esto no significa que el mundo deje de ser bello, mas bien lo contrario, éste sigue siendo bello porque
fue creado por Dios y lo que los seres humanos, gracias a los sentidos, podemos percibir la belleza fisica del
mundo. Sin embargo, la belleza deja de formar parte de los intereses que atanien a la filosofia natural porque
precisamente las investigaciones se concentran en los fenémenos naturales, en investigar y observar el mundo y
conocerlo en cuanto a sus causas y efectos. Lo anterior forma parte de la transformacion paulatina, a la que
hemos hecho mencién, del movimiento que desplaza el interés por la creacion del mundo de una perspectiva
metafisica y teologica hacia la filosofia natural y el establecimiento de la ciencia como saber que puede dar cuenta
de como es el mundo y como es posible fundar un conocimiento sensible de este.

Asi como la luz es el punto a partir del cual se origina todo y el fenémeno natural que da cuenta del
mundo fisico, también es la luz el término a partir del cual se organiza conceptualmente la filosofia de Grosseteste.
Como punto de partida, Grosseteste estd buscando una explicacion que organice sus ideas teoldgicas y metafisicas
y que ademas, se acomoden a sus intereses cientificos. Practicamente la mayoria de sus escritos cientificos toman
como eje el estudio de la luz, su vinculo con temas de astronomia (el cosmos, las esferas celestes, su movimiento
y orden) como son De sphaera, De cometis, De iride, De colore, De motu supercaelestium), con planteamientos
teoldgicos como el Hexaemeron o el comentario a la Jerarquia Celeste de Pseudo Dionisio, las obras filosoficas
como De luce o Motu corporali et luce, o finalmente las traducciones y comentarios de Aristételes como la Fisica
o De caelo. St bien en otros textos aborda otros temas, consideramos que el eje principal de las investigaciones
que motivd a Grosseteste a investigar y reflexionar, es la luz, en tanto su naturaleza fisica como metafisica y su
lugar y funcién en la creacion y ordenamiento de todo lo que existe.

Quizi podamos empezar con la idea de que a final de cuentas, el estudio de la naturaleza y la fisica actual
estin fundados sobre una base metafisica. Los filosofos del siglo XII y XIII, al considerar que era valido (e
importante) incluir un estudio basado en la observacion directa de fenémenos naturales, que éste podia traer
ventajas practicas y que no tenfa que contradecir lo dicho en las Escrituras, sentaron las bases para el posterior
desarrollo de las ciencias naturales y mecanicas.

El tratado De luce de Grosseteste es un punto clave en el desarrollo de esta nueva experiencia del mundo
puesto que plantea los problemas metafisicos en términos mas cercanos a la filosofia natural; a la cuestién sobre
el origen del mundo lo dota de una explicacién fisica sobre la formacion de la materia, es decir, las cuestiones
planteadas anteriormente, el problema de la forma, de la generacion-corrupcion, de la multiplicidad, etc., son
integradas a partir de la naturaleza de la luz y de la percepcion visual del fenémeno luminoso. Como afirma

Cecilia Panti “la verdadera intuicién y anticipacion del De luce, fue haber conectado el problema del origen del
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mundo con una explicacion “fisica” de la formacion o de la generacion de la materia”™

'y en esta intuicién,
caracterizé a la luz como fenémeno que ocupa un lugar en el espacio, esto es, que tiene corporalidad, es materia
a fin de cuentas y en este sentido se puede estudiar desde la perspectiva de las matematicas o la geometria. En
esta misma linea, es importante tomar en cuenta que la luz como primera forma corporal implica también el
problema del movimiento y por ende del cambio, cuestiones fundamentales de la filosofia natural desde sus
nicios. Los rayos luminosos que se originan desde el punto primordial y se multiplican, se desplazan de manera
mmediata y hacia todas las direcciones por todo el universo. La luz pone en movimiento ordenado todo lo que
existe, desde las esferas celestes hasta los seres que habitan la tierra.

Finalmente, lo interesante es tener en cuenta que todo su planteamiento proviene de un presupuesto
teologico-metafisico. La luz expresa la unidad armonica del cosmos, de todos los seres creados entre si y con su
principio creador y a la vez es el fundamento que causa el movimiento, por medio de la luz se explica la generacién
y la corrupcion de todo lo creado.

La materia, la forma, el Génesis y otros conceptos de las tradiciones neoplatonicas, aristotélicos y arabes
se consideraron desde otra perspectiva y en su replantearse abrieron la posibilidad de que filésofos posteriores,
como Roger Bacon, se preguntaran nuevas cosas y poco a poco los estudios de filosofia natural se fueron
consolidando en la Universidad de Oxford. La luz expresa a final de cuentas la unidad de las cosas, en tanto su
génesis, pero también la existencia de lo multiple y la diferencia. La unidad entre teologia y filosofia natural
permitio que se pusiera en la mesa de debate cuestiones relativas a las ciencias naturales. De esta forma, el
verdadero legado de toda esa generacion, que como mencionamos inicié a principios del siglo XII con la relectura
de Pseudo Dionisio en el contexto del movimiento racionalista que se gestaba en las escuelas catedralicias y que
culmina con la figura de Grosseteste en las primeras décadas del siglo XIII, en plena ebullicion de las
Universidades y que se nutrié con los comentarios y traducciones drabes, fue haber leido no sélo a los nuevos
autores, sino a toda la filosofia desde una nueva perspectiva, lo que logré desarrollar una actitud diferente hacia
el mundo, aproximarse a €l, conocerlo y construir un primer método para apuntar todas esas nuevas conclusiones
que partian de la naturaleza misma.

Tanto la filosofia natural como la teologia, o cualquier otro saber, estaba integrado y formaba parte de
una unica actividad filosofica dirigida a la bisqueda de la realidad y en dltima instancia, de la verdad. Como dice
Crombie, “Lo que da sentido a los principios generales de la ciencia del siglo XIII es, por tanto, la conciencia de
que la meta de la investigacion cientifica era definir la sustancia subyacente y la causa de los efectos observados.”™
Con el tratamiento de la luz en este sentido amplio e incluyente, la percepcion se convierte en tema central para
la Epistemologia.

En el terreno del arte y de la configuraciéon de un discurso que ponia en el centro del debate la
importancia de lo sensible y lo corporal como herramientas del conocimiento del mundo, el Renacimiento del
siglo XII conllevé una renovacion del papel del arte en la experiencia del mundo. El surgimiento del estilo gotico

en el arte va aparejado de una vision del mundo en la cual la luz y la belleza se complementan para crear el

324 Cecilia Panti “Introduzione” a De Luce, Pisa University Press PLUS, Italia, 2011, p. IX
325 A. C. Crombie, Historia de la Ciencia, de San Agustin a Galileo, vol. I, La Ciencia en la Edad Media, siglos V-XV, Alianza Editorial,
Espaiia, 1985, p. 69
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mundo, ordenarlo y hacerlo visible-cognoscible. Hablamos ya del surgimiento del estilo radiante. A partir de las
mnovaciones de Suger, Europa se lleno de catedrales goticas, cada vez mas elevadas, cada vez mas luminosas™.

Consideramos que esta nueva forma considerar las relaciones entre belleza, mundo sensible e inteligible,
pusieron al descubierto las relaciones entre conocimiento y arte, entre observacion de los fenémenos naturales en
aras de una comprensién mas directa del mundo en que vivimos, y en aras de una representacion de esa misma
realidad en las diferentes expresiones artisticas. De alguna manera Suger enfatiza que una experiencia estética
forma parte de una experiencia mistica, la belleza corpérea y luminosa permite la purificacion, la comprension
mmediata de nuestro origen y de nuestro creador. Podriamos en este contexto hablar de una “cosmologia estética”
que se fue construyendo gracias sobre todo a los filésofos de la Escuela de Chartres y a Grosseteste como uno de
los ultimos filésofos en cuyo pensamiento belleza, luz, creacién y conocimiento conformaron una explicacion
cosmoldgica.

El universo posee un poder que fluye de los cielos al mundo como “fuente eterna dadora de vida”,
esta fuente es precisamente la luz, por lo tanto ésta es el elemento que da cohesion e inteligibilidad al mundo. Es
bien sabido la carga simbolica que contiene el mundo medieval, “cada objeto, cada elemento, cada ser vivo es de
esta manera la figuracion/presencia de otra cosa que se corresponde con un plano superior o inmutable en el cual
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¢l es el simbolo™ | en este sentido es que podemos comprender la idea de que el ser humano y todo lo que

existe en el mundo natural se corresponde con el plano superior, forman un universo en miniatura, un simbolo

9

construido a imagen del Universo: el macrocosmos contenido en el microcosmos™. Los filosofos del siglo XII,
en especial los de la Escuela de Chartres afirmaban que el cosmos estaba unificado de manera organica gracias a
la Belleza y dirigido por una “alma del mundo” muchos, entre ellos Bernardo de Chartres le llama Nouws, la cual

articulaba a los elementos y a las fuerzas creativas en la relaciéon macro-microcésmica; esto permitia un cosmos

homogéneo, sujeto a ciertas regularidades que podian ser estudiados.

En el capitulo sobre la Luz hablamos de la controversia que sostuvieron el abad Suger y Bernardo de
Claraval en relacion con la disposicion de los espacios sagrados. Para el primero, los adornos y la belleza material
permitian al creyente elevarse, comprender verdades inaccesibles por otras vias y finalmente experimentar de la
manera mas directa posible la presencia divina. Para el segundo, los ornamentos y el lujo nos desviaban de lo
sagrado, nos perdian en los placeres sensoriales y en lo mundano, es decir, en vez de elevarnos y purificarnos,
cafamos. Cabe aclarar que no se desprecia la belleza en si misma, sélo se le considera superflua como ornamento
material. La Belleza interior brilla por si misma, es genuina y no necesita de la exterior porque ésta es artificial de
esta forma “mds que una oposiciéon simplista a una estética de lo sensible, parece mis bien [que el objetivo de
Bernardo]| es una recuperacion de la belleza interior para confirmar la permanencia de una esencia profunda de
lo Bello™ que se alcanza por medio de la oracion y la purificacion del alma. Su ideal de recinto sagrado era aquel
desprovisto de todo objeto que pudiera distraernos de la oracion, bajo esta conviccién se funda la orden del Cister

a principios del siglo XII.

326 E] extremo de eliminar muros en las iglesias, capillas, abadias, lo encontramos en las que posteriormente fueron llamados
“relicarios”, como ejemplos tenemos la Sainte Chapelle en Paris o en Vincennes

327 Brian Stock, Myth and Science in the Twelfth century, Princeton University Press, USA, 1972, p. 15

328 Michel Pastoreau, Une histoire symbolique du Moyen Age occidental, Editions du Seuil, Paris, 2004, p. 19

329 En el Timeo Platén también subraya la relacién del ser humano con el cosmos en términos de macro-microcosmos, recordemos
que el impulso intelectual de la Escuela de Chartres es precisamente la revision del Timeo en el contexto de una nueva racionalidad.
330 Umberto Eco, Le probléme esthétique chez Thomas d’Aquin, PUF, Francia, 1993, p. 23

122



Los chartrianos y los filosofos de escuelas como la de San Victor o Paris y posteriormente la Universidad

de Oxford, finalmente adoptaron las ideas de Suger y de San Agustin en relacion con la belleza™ y se concentraron
en el estudio del cosmos a partir de su belleza. Es decir, durante el siglo XII predominé una estetizacion del
cosmos como unidad de la Naturaleza por su regularidad y sobre todo de la capacidad humana para percibir
dicha belleza. Para los chartrianos la belleza del universo esta constituida por todas sus partes, no es solamente la
suma de bellezas particulares, sino que forma una belleza unificada.
Esta nueva forma de mirar (y admirar) la belleza divina perceptible en la Naturaleza y el arte, asi como la
revaloracion de lo sensible, la encontramos, como hemos mencionado en la Escuela de Chartres. La belleza del
cosmos es el segundo elemento importante que retomaron los filésofos chartrianos basados en la relectura de
Los Nombres Divinos del Areopagita.

En lo que conocemos, no hay un debate explicito en este periodo -a excepcion de los escritos del abad
Suger—que hable sobre el proceso creativo, los problemas practicos a los que se enfrentaba un creador y sus
posibles soluciones; sin embargo en las mismas representaciones artisticas podemos percibir un mayor
acercamiento al mundo natural para representarlo, por ejemplo, en esculturas, ilustraciones de manuscritos,
tapetes y vitrales, pues no solamente percibimos que las figuras son mds organicas, sino que hay mds movimiento,
gestos y proporciones en relacion con los planos visuales, sino que también las composiciones poseen una mayor
fuerza expresiva. Si, como sostenemos, el arte es una de las vias directas para comprender y conocer el mundo, y
s1 la experiencia sensible nos lleva a una experiencia estética del mundo, las creaciones humanas que llamamos
“arte” pueden efectivamente, conducirnos a conocer, de manera directa, el mundo y a partir de esa experiencia,
configurar una nueva relacién con lo que nos rodea, es decir, al representar el mundo lo construimos también. El
arte es entonces, el otro mstrumento que se descubre como creador de referencias vivenciales para elaborar una
nueva vision de mundo. ¢Cambia el arte al cambiar los métodos para conocer el mundo, o la nueva mirada hacia
la realidad transforma la manera en que lo representamos?

Ademis de las representaciones, otro elemento fundamental que complementa las figuras, es el color. Por
un lado permite crear los distintos planos, es decir, nos da un sentido de profundidad, y por otro introduce otro
nivel de lectura en tanto que cada color tiene una carga simbolica fundamental. Suger pensaba que solo podemos
aproximarnos a comprender algo de la belleza absoluta, al entenderse esto como uno de los atributos divinos,
mediante el efecto que las cosas bellas provocan primero sobre nuestros sentidos y después sobre nuestro
entendimiento. Como nos dice Nieto Alcaide, una de las mmnovaciones en el gotico es la manera en que la
manipulaciéon del color en los espacios interiores logra una iluminacion especial en las iglesias. No se trata solo
de dejar pasar luz en detrimento de los muros; esta luz es especial, no es una luz blanca la que penetra por las
vidrieras, pues prevalecen los azules y rojos, los motivos religiosos escenificados en los vitrales completan la
transfiguracion de la luz natural del exterior en luz metafisica en el interior, ya que “La funcién ...que asume la
vidriera en la arquitectura gotica se proyecta en dos sentidos: como medio para la configuracion simbélica del
espacio y como “soporte” de contenidos iconogrificos en estrecha relacion con los programas figurativos de la

catedral.”™ La idea central es que la luz que entra por las ventanas se supedita al color para lograr dicha

331 Otto von Simson, La catedral gética, Alianza Forma no. 10, Alianza Editorial, Madrid, 1982, p. 47
332 Victor Nieto Alcaide, La luz, simbolo y sistema visual, p. 15

http://ares.unimet.edu.ve/humanidades/fbhu51/Lecturas/luz simbolo _gotico.pdf
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transfiguracion y por lo mismo, el brillo es un concepto tan importante al cual Suger le da un valor preeminente
en sus escritos, es por eso que alaba a las gemas y piedras preciosas y quiere reproducirlo en las vidrieras. La
admiracion por el oro tampoco es casual, es el brillo y la luminosidad lo que admira a los medievales “El brillo
inmaterial de la vidriera proporcioné al color una nueva dimension mistica en la Edad Media. [...] Suger,
siguiendo a Pseudo-Dionisio, afirmaba que las impresiones sensoriales derivadas de los colores brillantes
conducian al espectador <desde el mundo material al inmaterial>, acercando lo divino a la vida humana. El vidrio
se convierte en un medio de expresion de misterios.”™

Sin embargo Suger no solo esti pensando en el material o en su iglesia como simple fin para alcanzar un
grado superior de purificaciéon: nuestro abad considera que el efecto que produce en nosotros la contemplacion
de las vidrieras o de las piedras hermosas es en si mismo significativo: la experiencia del arte es en si misma
disfrutable y éste es uno de los cambios que se dan durante el siglo XII que transforman las concepciones respecto
al arte y la belleza. El concepto de “efecto” que produce en nosotros, tanto espiritual como sensitivamente el
objeto artistico por si mismo provoca un cambio en la relacién del ser humano con sus propias creaciones. La
apreciacion hacia el color, hacia las formas como valores en si mismos y hacia los efectos que producen por si
mismos nos permiten comprender un nuevo tipo de relacion hacia el arte que surge durante el siglo XII. Como

dice Meyer Schapiro:

En contra de la opmion general de que en la Edad Media la obra de arte se entendia
fundamentalmente como un vehiculo de la ensefianza religiosa [...] llamado a desempenar [so6lo]
una funcion atil, y de que la belleza de la forma y el color no eran objeto de contemplacién en si
mismos [hay] textos [que] abundan en juicios estéticos y en afirmaciones sobre las cualidades y

estructura de la obra™

Los escritos donde se narra lo anterior son dos: Sobre la consagracion de la iglesia de Saint-Denis y
Libro de Suger, abad de la iglesia de Saint-Dentis, de las obras realizadas durante su administracion. Si bien su
objetivo al escribirlos era justificar de alguna manera los gastos que supusieron la reconstruccion de la iglesia y
una defensa suya de algunos ataques que en especifico el poderoso Bernardo de Claraval le habia hecho, ambos
escritos dan cuenta de algo mucho mayor. Su lectura nos permite comprender la importancia de la experiencia
estética que cobra sentido en la medida en que nos revela lo trascendente.

Hay un debate importante en torno a si el abad Suger reconstruyd Saint-Denis con un fundamento
exclusivamente filosofico, es decir, si la filosofia de la luz sirvi6 como base tedrica o si sus ideas respondian a
necesidades y problemas creativos y constructivos especificos -Suger habla por ejemplo de la gran cantidad de
peregrinos que no cabian en la iglesia antigua y por lo mismo pensé en ampliarla eliminando las paredes que
dividian el deambulatorio de las naves laterales—para Panofsky y Otto von Simson™, la catedral gotica es la

materializacion “en piedra” de los postulados filosoficos de Pseudo Dionisio, Suger construyé la abadia con base

333 John Gage, Colory Cultura, Siruela, Espafia, 2001, p. 64

334 Meyer Schapiro, Estudios sobre el Romdnico, Alianza Forma no.40, Alianza Editorial, Espafia, 1984, p. 22.

335 Erwin Panofsky “Prefacio” a Sobre la abadia de Saint- Denis y sus tesoros artisticos, Catedra, Madrid, 2004; y Otto von Simson, La
catedral gdtica, Alianza Forma no. 10, Alianza Editorial, Madrid, 1980.
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en la filosofia. En contraposicion, filosofos como Dominique Poirel o Jeflrey Hamburger™ cuestionan esta idea,
y se plantean en primer lugar si existe una relacion causal entre ideas filosoficas-teologicas y las innovaciones para
crear nuevos estilos artisticos, o si en realidad es una proyeccion moderna para interpretar los grandes cambios
que se originaron en la reconstruccion de Saint-Denis.

Andreas Speer argumenta que Suger no estaba en realidad interesado en una cuestion meramente
estética. En efecto, Suger insiste en que a través de su nueva iglesia el creyente podia tener una experiencia mistica,
la luz que inundaba la catedral propiciaba la purificacion de las almas para experimentar a Dios a través de lo
corporal. Sin embargo, recordemos que en el siglo XII, la belleza forma parte integral de la metafisica, no hay
una separacion ni delimitacion entre estética y metafisica o incluso teologia. Suger insiste en sus textos en que la
belleza y la experiencia estética es fundamental para aprehender a Dios por un lado, y por el otro, en la necesidad
de contemplar lo bello material para el ascenso. La tinica manera que los creyentes “comunes” tenfan para
comprender verdades teoldgicas era a partir de la contemplacion de la belleza de su iglesia, sus vitrales, sus
adornos.

Por otro lado, si bien coincidimos con Speer en que Suger no tenfa como objetivo materializar la filosofia
de Pseudo Dionisio en piedra, como sugieren Panofsky y Simson, si podemos afirmar que el abad leyo y estuvo
enormemente influenciado por la filosofia dionisiana. Es evidente en sus escritos que comulga con dichas ideas
y que considera necesaria la belleza material y la luz como fundamentos no solo para la purificacion de las almas,
sino también como el primer paso para el ascenso mistico que todo creyente debia seguir para lograr la re-unién
con Dios. Coincidimos también en que no hay un proyecto teologico explicito detrds de la catedral de Saint-
Denis, sin embargo no podemos olvidar que la filosofia de Pseudo Dionisio no sélo contiene elementos
neoplaténicos, sino también referencias a las Escrituras, a la creacion del mundo por la luz, a la belleza de éstay
a su fuerza generadora y unificadora del universo.

Evidentemente, como continua Speer, no hay una “celebracion del evento creativo artistico” como tal
o de la actividad creadora de quienes participaron en la remodelacion de Saint-Denis; serfa anacrénico pensarlo
de esa manera si tenemos en cuenta que en la Edad Media no existia el concepto de “genio artista” o la exaltacion
de un proceso creativo que devendria en una obra de arte, ni siquiera el concepto de “obra de arte” existia en el
siglo XII, eso serd una idea que surja durante el Renacimiento italiano de los siglos XV y XVI. Sin embargo,
como hemos mencionado, la creacién de objetos bellos si es importante para la época medieval, sélo que éstos
giran para celebrar a Dios como el primer artesano. Los motivos biblicos que encontramos en los vitrales no solo
tienen una funciéon pedagogica, si es que en general asi se definen los objetivos del arte medieval. Tienen también
fines contemplativos, el arte esta ligado realmente al pensamiento religioso, de hecho, no podriamos comprender
el arte medieval sin tener en cuenta este vinculo™. Y no es que sea una caracteristica exclusiva del arte; la teologia

permea en todas las esferas del pensamiento, en todas las expresiones humanas, es el fundamento de la filosofia,

336 Andreas Speer “Is there a Theology of the Gothic Cathedral? A re-reading of Abbot Suger’s writing on the Abbey Church of Saint-
Denis” [pp. 65-83] y Jeffrey Hamburger “The place of Theology in Medieval Art History” [pp. 11-31] en The Mind’s Eye: Art and
Theological Argument in the Middle Ages, Princeton University Press, USA, 2006.

337 Andreas Speer “Is there a Theology of the Gothic Cathedral? A re-reading of Abbot Suger’s writing on the Abbey Church of Saint-
Denis”, en The Mind’s Eye: Art and Theological Argument in the Middle Ages, Princeton University Press, 2006, USA, p. 75.

338 Como menciona Jeffrey Hamburger, el arte juega distintos roles: auxiliares pastorales, instrumentos de devocién, dispositivos
didacticos, entre otros. ] “The place of Theology in Medieval Art History” [pp. 11-31] en The Mind’s Eye: Art and Theological
Argument in the Middle Ages, Princeton University Press, 2006, USA, p. 17
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inclusive de las artes liberales. La musica, la astronomia o la geometria, encuentran su razon de ser en la relaciéon
de Dios con el ser humano y su mundo.

La belleza y la bondad son componentes inseparables de Dios, la creacion entera participa de estos
principios y sobre éstos dos es que se construye toda la realidad. Panofsky sugiere que para Suger detrds de la
simbologia eclesidstica existe en realidad un interés meramente estético™ expresado en lenguaje neoplaténico,
que su proyecto de reformas estd guiado por problemas que se vinculan mas a la creacion artistica que a la
teoldgica, incluso Panofsky llega a afirmar que Suger al detenerse la descripcion de la belleza material de los
adornos de Saint-Denis (pues no solo realizo las obras de remodelacion de la abadia, sino que él mismo diseino
vasijas, jarrones v demas objetos que adornaban el interior de la iglesia) que en su funcion eclesidstica, se hacia
evidente el mayor interés que le otorgo a la experiencia de la belleza que a lo liturgico.

Recordemos ademds la importancia que tiene lo material y la experiencia corporal en la Teologia Mistica
de Pseudo Dionisio, el camino de regreso -proodos— implica como primer momento una experiencia corporal
de la belleza del mundo. Al final uno debe desprenderse del cuerpo y de toda percepcion sensible, sin embargo,
tanto en Pseudo Dionisio como en San Agustin, la belleza sensible es fundamental para niciar el retorno. Suger
describe en efecto los temas de los vitrales, una y otra vez insiste en que la belleza material nos debe llevar a la
purificacion de las almas, al describir el efecto que nos produce la contemplaciéon de dicha belleza, siempre lo
hace en tanto contemplacion de lo divino.

Finalmente, como sostiene Hamburger contra la interpretaciéon de Panofsky, en efecto, no podemos
reducir la creacion artistica a “ilustraciones de un texto” o de una idea filoséfica y nada mas porque perdemos de
vista los efectos estéticos y la unidad de una obra, en este caso de la abadia de Saint-Denis. A Suger le interesa
mucho describir los efectos estéticos -mads alla de lo teologico—y los problemas practicos que fueron surgiendo
en la construccion de la abadia. Sobre todo nos concentramos en la experiencia visual porque como vimos para
los fil6sofos medievales la vista es el principal vehiculo de conocimiento que incluye tanto lo sensible como lo
mteligible. Con los ojos corporales se captan las formas bellas, los colores, las figuras; con los ojos del alma, la
belleza divina, contenida en todo lo existente.

Como vimos en el capitulo sobre la belleza, el Renacimiento del siglo XII, la experiencia corporal formo
parte importante no sélo en la admiracion de la belleza o del ascenso de nuestras almas hasta la union mistica,
sino también fue mcorporado a los estudios de filosofia natural que surgian en las Universidades. Si bien la vista
fue 1dentificada como el sentido principal por excelencia, como menciona Mary Carruthers, desde Suger hasta el
aristotelismo de Tomids de Aquino, los fildsofos que se interesaron por la experiencia sensible en tanto
herramienta para percibir la belleza, no aislan los sentidos, para ellos “la experiencia estética es multi-sensorial y
unitaria. Es la multiplicidad y variedad de sensaciones recibidas en su complejidad total lo que vuelve a una

99310

experiencia sensible, placentera””. En este sentido nos parece posible afirmar que la experiencia estética en la
Edad Media, sobre todo si seguimos los escritos del Abad Suger, es de hecho, una experiencia mistica que
reconoce la belleza tanto material como divina y que se sirve del cuerpo entero para percibirlas, que experimenta

sensaciones de placer y que nos permite la purificaciéon, tanto corporal como animica.

339 Erwin Panofsky “Prefacio” a Sobre la abadia de Saint- Denis y sus tesoros artisticos, Catedra, Madrid, 2004, p. 30
340 Mary Carruthers, The Experience of Beauty in the Middle Ages, Oxford University Press, 2013, p. 45
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Si recordamos la estetizacion del mundo que se revela en este periodo y las afirmaciones en torno a que
la Naturaleza como uno de los libros que escribié Dios es bello y estd ahi para ser admirado, nos lleva a pensar
en la importancia de la experiencia estética del cosmos como una via para acercarse al creador en la Edad Media.
Como vimos a lo largo de la investigacién, el mundo medieval no solo es bello y divino, sino que estd coloreado,
es armonico y constituye la unidad primordial por la cual encontramos nuestro origen y destino.

Esta nueva forma considerar las relaciones entre belleza, mundo sensible y conocimiento, ponian poner
al descubierto las relaciones entre ciencia y arte, entre observacion de los fenémenos naturales en aras de una
comprension mds directa del mundo en que vivimos, y en aras de una representacién de esa misma realidad en
las diferentes expresiones artisticas. nos preguntamos si el cambio de perspectiva en la filosofia natural, en el
approach al mundo, transforma también las formas estéticas, el uso de materiales, los diferentes estilos artisticos
que surgen al ser mas conscientes los seres humanos, de la importancia de la observaciéon del mundo.

Si como sostenemos, el arte es una de las vias directas para comprender y conocer el mundo, y si la
experiencia sensible nos lleva a una experiencia estética del mundo, las creaciones humanas que llamamos “arte”
pueden efectivamente, conducirnos a conocer, de manera directa, el mundo y a partir de esa experiencia, construir
una nueva relacion con lo que nos rodea. Consideramos que el arte es el otro instrumento que se descubre como
creador de referencias experienciales para construir una nueva vision de mundo. ccambia el arte al cambiar los
métodos para conocer el mundo? zcambia la perspectiva estética al cambiar la epistemoldgica y ontologica?
Debemos precisar que los cambios en ambas dreas no corren siempre de manera paralela, sin embargo, nos
atrevemos a afirmar que consideramos la relacion entre conocimiento y arte una de las mds directas y que, juntas,

permiten concretar la experiencia humana de nuestro vivir en el mundo.
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ANEXO

Book of Hours, (conocido como the ‘Bedford Hours’) el manuscrito se encuentra en la Biblioteca Britanica con
la catalogacion Add. MSS.18850 f. 288v, Proveniente de Francia, ca. 1410-1430, de estilo gético.
“La leyenda de la flor de lis”

https://www.bl.uk/catalogues/illuminatedmanuscripts/ILLUMINBig. ASP?size=big& IIIID=48944
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