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Approach to the thought of Bonaventure from the notion of philosophy as a way of life
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RESUMEN

El presente articulo consiste en una aproximacion al pensamiento de San Buenaventura a partir de la
nocion de filosoffa como forma de vida. Para su desarrollo, inicialmente se hace una exposicion sintética
de la nocién de filosoffa como forma de vida a partir de los planteamientos de Pierre Hadot, presentes
fundamentalmente en los textos “:Qué es la filosoffa antigua?” y “Ejercicios espirituales y filosofia an-
tigua”. Una vez se construye el marco tedrico, a partir de esta nocién se examina teniendo como texto
primario “Itinerario in mentis Deus” de San Buenaventura, aunque el examen se apoya en otros textos
del autor. La aproximacion se sustenta en la hipétesis segtin la cual la nocién hadotiana no es exclusiva
del periodo antiguo, sino que se puede rastrear en otros periodos y autores, en este caso, en el Doctor
Serafico. En este sentido, este articulo brinda elementos para continuar el rastreo de dicha nocién en
la historia de la filosoffa. Al respecto, en el articulo se muestra que San Buenaventura, aunque critique
a los fil6sofos y la filosoffa de su tiempo, de alguna manera encarna el ideal de los filésofos antiguos, en
un doble sentido: por un lado, en tanto asume el saber reflexivo como modos de comprender, justificar y
mejorar sus vidas y, por otro, en tanto despliega modos de vida en asocio o en constante examen por parte
de la razon. Discurso y forma de vida se encuentran enlazados en San Buenaventura.
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ABSTRACT
This paper contains an approach to the thought of Bonaventure from the notion of philosophy as a way

of life. To develop this issue, we first make a synthetic exposition of the notion of philosophy as a way of
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2 Revista Humanitas Hodie

life, based on the ideas of Pierre Hadot, mainly present in the texts “What is ancient philosophy?” and
“Spiritual Exercises and Ancient Philosophy”. After constructing the theoretical framework, this concept
is studied based on the primary text “Itinerario in mentis Deus” by Bonaventure, although the study is also
based on other texts of the author. This approach is based on the hypothesis that the Hadotian notion is
not unique to the ancient period, but can be traced in other periods and authors, in this case, the Sera-
phic Doctor. In this sense, this paper provides elements to continue tracing that concept in the history
of philosophy. In this regard, the article shows that Bonaventure, while criticizing philosophers and the
philosophy of his time, somehow embodies the ideal of ancient philosophers in a double sense: on the
one hand, he assumes reflective knowledge as a way of understanding, justifying and improving life and,
on the other, as it deploys modes of life in association or in constant examination by reason. Speech and
way of life are linked in Bonaventure

Keywords: Philosophy as a way of life, Bonaventure, philosophical discourse, Medieval philosophy.

El titulo de este escrito muestra con claridad el objetivo que buscamos: nos acer-
caremos al pensamiento de San Buenaventura desde la nocién de filosofia como
forma de vida. Exploraremos, entonces, al autor desde una postura filoséfica, a
través de la cual, no rastrearemos —ni serd el eje de nuestra discusion— la oposi-
cién entre filosofia y teologfa; en lugar de esto, examinaremos al autor a partir de
la distincion que se da al interior de la filosofia entre filosoffa entendida como dis-
ciplina tedrica o discursiva y filosofia como forma de vida. Tomamos tal distincién
de la historiografia filoséfica contempordnea y, con esta, nos acercaremos a nuestro
autor; sin embargo, en nuestro ejercicio de examen, queremos mostrar que también
se encuentra de modo explicito en San Buenaventura y que es posible rastrearla
en sus escritos para encontrar no solo su formulacion explicita, sino el contenido y
el modo en que esta configura su propuesta. Asi, buscamos ampliar los modos de
interpretacion sobre el pensamiento del Doctor Serifico.

Con este objetivo, seguiremos los siguientes momentos: inicialmente nos apro-
ximaremos brevemente a la nocién de filosoffa como forma de vida. En un segundo
momento, nos acercaremos a la critica de la filosoffa hecha por San Buenaventura
y, finalmente, examinaremos el modo en que opera una nocién de filosoffa como
forma de vida en el autor. Este dltimo ejercicio servird, a su turno, para ampliar los
modos de relacion que se plantean entre el pensamiento del autor y la filosoffa.

Sefalamos, por dltimo, que no examinaremos el conjunto de la obra del autor,
sino que tomaremos como hilo conductor el ltinerarium mentis in Dewm?, a partir

del cual tenderemos algunos enlaces con otros textos del autor.

2 Utilizaremos la version espafiola de esta y de las demds obras de San Buenaventura en la edicién de
la B. A. C., tal como se muestra en la bibliograffa. Citaremos las obras por su abreviatura.
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FILOSOFIA COMO FORMA DE VIDA

La nocion de filosoffa como forma de vida fue puesta de presente en la segunda mi-
tad del siglo xx en el seno mismo de la filosoffa. En particular, ocupé un lugar cen-
tral en los estudios de Pierre Hadot (1998, 2006) y ha sido compartida y seguida por
autores posteriores, no sin matizarla y criticarla®. Su nicleo radica en la intencion
de llamar la atencion acerca de la intima relacion entre el discurso filoséfico y la
vida filoséfica, la cual, segiin Hadot (2006), se daba en la mayor parte de la filosofia
antigua. Esta tltima, a su vez, senala, distingufa el discurso, por un lado, del modo
de vida, por otro; sin embargo, aunque se pudieran distinguir, “ningtn discurso filo-
sofico merece ser llamado filoséfico si estd disociado de la vida filoséfica y no existe
la vida filosofica, si no se vincula estrechamente con el discurso filoséfico” (p. 192).
En tal contexto de discusion, la filosoffa no consistirfa solamente en el desarrollo y
aprendizaje de un discurso o de una teoria; serfa también un estilo de vida asociado
a esto. Los distintos asuntos tedricos o discursivos implican la vida, asi lo senala

Hadot muestra esto con claridad estudiando la escuela estoica:

Los estoicos distinguian entre la filosofia, es decir, la practica vivida
de las virtudes que para ellos eran la l6gica, la fisica y la ética, y el
discurso conforme a la filosoffa, es decir, la ensefianza tedrica de la
filosofia, dividida a su vez en teorfa de la fisica, teoria de la logica y
teorfa de la ética. (p. 190)

Al retomar la imagen cldsica, diremos que, en este orden de ideas, la filosofia no es-
culpe estatuas inméviles y pensantes; en su lugar, imprime vitalidad a quien filosofa.

A partir de esta nocion, es posible sefalar que las distintas escuelas filosoficas
en la antigiiedad no son meramente distintos modos de explicar y comprender el
mundo o los asuntos propios de la filosoffa. Ademds, las escuelas configuran modos
de vida, modos que se erigen enlazados con la reflexion en torno a los problemas
filosoficos como la verdad, la belleza, el placer, la muerte, el amor, la amistad, entre
otros; se trata de comunidades —en ocasiones personas aisladas— en busca de una
vida mejor. Ahora bien, en este marco vale la pena resaltar el papel de la reflexion
e insistir que no se trata de un modo de vida sin mds, sino aquel que estéd siendo

examinado por la reflexion, aquel que es criticado, justificado y movido por el pen-

3 La bibliografia sobre los estudios de filosoffa como forma de vida es extensa. Podemos resaltar los
estudios de Foucault, Sloterdijk, Nehamas, Lang, Gaztelu, Meléndez y Lozano, citados en la biblio-
graffa de este texto.



4 Revista Humanitas Hodie

samiento. El discurso “justifica, motiva e influye en esta eleccién de vida” (Hadot,
2006, p. 190), con el rigor que supone la reflexion filosofica.

Dados los propdésitos de este texto no es pertinente detenernos en los compo-
nentes especificos de los modos de vida filoséficos que Hadot, entre otros autores,
encuentran en las escuelas filosoficas antiguas; tampoco en describir o caracterizar
alguna de estas en particular. En lugar de ello, sefialaremos dos ideas centrales de
esta nocion, las cuales servirdn como presupuestos para la siguiente seccion, en la
cual nos aproximaremos al caso de San Buenaventura.

La primera idea que queremos subrayar consiste en el aporte o, incluso, la critica
que esta nocion lanza frente a la filosoffa misma. En efecto, a partir de aqui se hace
una lectura del modo actual de darse la filosoffa, la cual se ofrece, en palabras de
Nehamas (2005), “mayormente como disciplina teérica” (p. 12). Con esta indicacion
no buscamos sefialar que la filosoffa actual haya perdido el sentido original del filo-
sofar, que esté errada o que sea artificial; por el contrario, bajo la comprension segtin
la cual la filosoffa es, también, un constructo histérico y que, por ende, sus sentidos
cambian con el paso del tiempo y segtin los espacios en los que se desarrolle, habla-
mos de filosoffa como forma de vida como uno de los posibles sentidos de la filosofia,
como un cardcter construido histéricamente. Empero, aunque no cuestionemos la
pérdida de un sentido original, si llamamos la atencion sobre el hecho de que la filo-
soffa se ha alejado de la vida cotidiana, no en tanto en el hecho de que no se ocupe
discursivamente de aspectos cotidianos —que, en efecto si lo hace—, sino en que
lo hace sin la pretension de afectar la vida o la existencia de quien filosofa, quien
aprende o quien se acerca a la filosoffa. La disciplina tedrica actual, podemos decir,
se practica mayoritariamente en tercera persona, no en primera.

Este asunto se advierte facilmente, por ejemplo, a través de una de las conse-
cuencias que tiene la separacion entre discurso y vida: los géneros de escritura. En
efecto, en contraste con otras épocas en las que la filosoffa se escribi6 en didlogos,
cartas, confesiones, meditaciones u otros géneros configurados a partir de la pri-
mera persona, y que, en consecuencia, acudfan a narraciones, practicas, contextos
de quienes intervenfan en la reflexion filoséfica, la época actual privilegia géneros
que tienden a ser escritos en tercera persona, con lo cual renuncia a referencias
particulares. Asi ocurre con los trabajos de grado, articulos cientificos o ensayos
académicos. En el ejercicio profesional del fil6sofo no suelen ser aceptados textos
narrativos. Con todo, la nocién de filosoffa como forma de vida se erige, a la vez,
como reclamo, como peticion de que el filosofar afecte la vida de quien filosofa. En
el ejemplo mencionado, se llama la atencién sobre el hecho de que la escritura es
una via para que esto ocurra.

La segunda idea se refiere a lo que podrfamos denominar provisionalmente

como enfoques o lineas en las que se desarrolla ese vinculo entre filosofia y vida. Es
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necesario sefialar que no se trata de enfoques incomunicables o excluyentes entre
si, sino, mas bien, de énfasis que se dan en tal vinculo.

Asi, encontramos inicialmente el enfoque que resalta las practicas de la vida
filosofica o lo que Hadot (2006) llama ejercicios espirituales, entendidos estos como
practicas destinadas a operar cambios radicales en el ser, no solo en el orden ético o
politico, sino en la totalidad de la existencia (p. 11). En este orden de ideas, el autor
distingue entre ejercicios intelectuales y ejercicios de habito; los primeros ponen el
énfasis en la reflexion, mientras los segundos, en la actividad corporal. Meditacion,
examen de conciencia y ejercicios de escritura hacen parte de los primeros; por su
parte, la gimnasia, el abstenerse de los alimentos o vestirse de cierta forma hacen
parte de los segundos. La antigiiedad tardia brinda numerosos ejemplos de pricticas
filoséficas. Este enfoque, pues, caracteriza o describe las practicas que llevan o que
estdn asociadas a la reflexion filoséfica y expone que las teorfas se apoyan en aquellas.

El otro enfoque es aquel en el que se privilegia que la filosofia opera un cambio
de mirada en quien filosofa; puede ser descrito también como aquel en el cual la
filosoffa gesta un cambio en el modo de relacién entre quien filosofa y su mundo
circundante, si mismo, los demds, etc. La filosoffa opera, en este sentido, una suer-
te de conversién, en un doble movimiento: por un lado, como critica a si mismo,
al alcanzar los fundamentos conceptuales que sustentan la existencia, en lo que
es también denominado como movimiento de retorno al origen (ephisthrophe); por
otro, como el de asumir una posicion existencial nueva o el de un renacer (meta-
noia) (Hadot, 2006, pp. 177 ss.). Este enfoque consiste en alcanzar los fundamen-
tos conceptuales con los que quien filosofa se enfrenta y construye el mundo. El
examen conceptual no es un ejercicio tedrico apartado de la vida y tampoco carece
de implicacion en quien realiza el ejercicio. La filosoffa plotiniana serfa un ejemplo
paradigmitico de este enfoque.

Al primero de los dos enfoques podemos denominarlo provisionalmente como
enfoque prdctico o aquel en el que la relacion entre filosoffa y vida se da desde el
exterior; al segundo, enfoque hermendutico o desde el interior. Insistamos en que
estos son compatibles entre si.

Antes de iniciar el estudio de San Buenaventura sefialemos la relevancia de
estudiar este autor en la perspectiva que aqui proponemos. Al contrastar el modo
actual de la filosoffa, que se da, como deciamos, “mayoritariamente como disciplina
tedrica”, frente al modo antiguo de la filosoffa, que implicaba la relacién con los
modos de vida, emerge la pregunta por el trayecto recorrido y las condiciones, pre-
supuestos y momentos que operaron este cambio en la idea de filosoffa. Al respecto,
Hadot (2006) sefiala que, luego de un movimiento gradual, el cambio oper6 funda-
mentalmente en la escoldstica, cuando la mistica y la moral cristianas asumieron los

ejercicios espirituales que hacfan parte de la filosoffa (p. 56).
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Sin embargo, los estudios sobre la nocion de la filosoffa como forma de vida han
centrado su atencién mayoritariamente en analizar el periodo antiguo y poco se
han enfocado en reconstruir cémo operé aquella en la Edad Media y en el detalle
de como se dio en la escoldstica. Se requieren estudios en estas dos lineas en el
proyecto de reconstruir una historia de la filosoffa en perspectiva de modo de vida
y en el de fundamentar o rebatir la idea de Hadot. El estudio de San Buenaventura

se enmarca en estas dos cuestiones.
SAN BUENAVENTURA Y LA FILOSOFIA

Una de las interpretaciones que salta a la vista a la hora de explorar la relacion de
San Buenaventura con la filosofia es aquella que lo sitda en medio de las disputas
entre razon y fe o entre la filosoffa y la teologia, propias del siglo xi1 tras la llegada
del averroismo. En este marco, encontramos a nuestro autor configurando la cate-
gorfa historiografica conocida como “la cuestion bonaventuriana” (Ldzaro, 2008, p.
108), esto es, la posicién que lo identifica con la resistencia antifiloséfica del siglo
en mencion, expresada a través del celo antiaristotélico (Ledn, 2010, p. 186), en
aras de potenciar la sabidurfa cristiana (Ldzaro, 2008, p. 110; Caldera, 2018, p.
361). Ahora bien, aun cuando el Doctor Serdfico sea una de las puntas de lanza del
movimiento antifiloséfico, intentaremos mostrar que, sin renunciar a esta posicion,
existen a su turno numerosos elementos que lo unen a la filosoffa.

De modo particular, el Doctor Serifico denuncia los errores doctrinales o teé-
ricos sostenidos por el aristotelismo, denuncias que configuraron o sirvieron de
soporte a condenas contra los filésofos (Leon Florido, 2010, p. 189). Podrfamos
decir que se trata de la critica dentro del @mbito del discurso filoséfico, tal como lo
describimos en la seccién anterior. Nos acercaremos brevemente a esta idea, sin el
animo de profundizar en el contenido filoséfico de sus tesis, dado que nuestro inte-
rés es mostrar las perspectivas que se abren a la hora de considerar su pensamiento
tras la nocién de filosoffa como forma de vida.

En Collationes in Hexaemeron el Doctor Serafico expone algunas de las criticas
mas fuertes a la filosoffa de corte aristotélico: por un lado, en consonancia con las
criticas al averroismo, denuncia la idea segtin la cual, en consideracion de estos, el
mundo fue creado desde la eternidad y advierte que dicha idea parte de la equivoca-
cién de equiparar el arte eterno, desde donde fueron producidas las creaturas, con el

mundo (Hex. 1., pp. 15-16). Aristételes y la tradicion aristotélica que le sigue, por otra
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parte, cometen un triple error tras la “negacion de la ejemplaridad®, de la providencia
y de la negacion del mundo segtin los supuestos y la ejemplaridad que la providencia
imponen” (Valderrama, 1993, p. 38), en contraposicién a autores como Platén y Plo-
tino, quienes, iluminados, ensefiaron la doctrina de las ideas (Hex. VIL., p. 3). Con
estas valoraciones, siguen el juicio y percepcion que tuviera Agustin sobre la filosoffa
antigua. A estos errores se suma el de la afirmacion de que solo existe un intelecto,
con lo cual se negarfa la salvacion de las almas (Leon Florido, 2010, p. 186).

Las criticas brevemente enunciadas aqui son de corte doctrinal; sin embargo,
San Buenaventura sostiene que estos errores tienen su origen ultimo en que los
fil6sofos “no tuvieron la luz de la fe” (Hex. VII., p. 3), como si la tuvo el cristia-
nismo. En el orden del conocimiento, el vacio de conocer la fe opera de modo tal
que, como senala en Intinerarium mentis in Dewm, sin esta no es posible saber con
certeza que las proposiciones que elabora la filosoffa son verdaderas. Para que se dé
tal certeza se requiere que las proposiciones estén fundadas en una verdad inmuta-
ble, pero, dado que esta verdad no puede ser alcanzada por las propias fuerzas de la
mente humana, por ser mudable, la fuente dltima de verdad es la iluminacién que
da la fe (Itin. 111, p. 3), en un acto de contemplacion.

Asi, implicita o a la base de las verdades de la filosofia y de las ciencias, se en-
cuentran las verdades que emergen de la iluminacién y que se expresan en la teologia.
Tras cada cosa conocida estarfa Dios latente (De red., p. 26) y, en el sentido inverso,
todo conocimiento debe concluir en el conocimiento de Dios en la Sagrada Escritura
(Dered., p. 7). Este es, pues, el trasfondo que sustenta la idea de una reduccion de la
filosoffa y de las ciencias a la teologia: en la clasificacion hecha por San Buenaventura
de la filosoffa, corresponderfa tanto en la rama de la filosoffa discursiva —que busca
la verdad de los discursos—, como la fisica —que busca la verdad de las cosas—y
moral —que busca la verdad de las costumbres— (De red., pp. 15y ss.).

Enlazado con la necesidad de la fe se encuentra el modo de operar de la mente
o el modo de acceder a tales verdades. Alain de Libera (2000), con acierto, sefiala
que durante la Edad Media filésofos y tedlogos operaban con el uso de la razon,
de modo tal que, si por filosofar se entendiera la practica de la argumentacion,
tanto unos y otros eran filgsofos (p. 85). La Universidad medieval era el lugar de la
razén. San Buenaventura puede ser descrito bajo esta idea. Su critica a la filosofia
no implica la renuncia al ejercicio minucioso del examen racional, del estudio, de

la argumentacion. En efecto, la elevacién que propone para alcanzar las verdades

4 San Buenaventura entiende por ideas ejemplares “copias propuestas a las almas todavia rudas y mate-
riales para que de las cosas sensibles que ven se trasladen a las cosas inteligibles como del signo a lo
significado” (Itin. I1., p. 11). Dios es el origen, de lo ejemplar, el camino para que las almas lo encuentren.
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dltimas transita por el camino de la ciencia y la filosoffa: tanto en el examen de los
vestigios del mundo material, como en la mirada que hace el alma sobre si misma
para descubrir sus potencias, que le muestran que ella misma es imagen de Dios
uno y trino (Itin. 111, p. 6). En este sentido, con base en la indicacion de De Libera,
el Doctor Seréfico es también un filésofo. Podemos decir que en la mayor parte de
sus escritos opera filoséficamente, esto es, buscando argumentar validamente.

Ahora bien, el hecho de que la verdad de la filosofia descanse en la iluminacion
conlleva, a su turno, una transformacién en el camino de encuentro. San Buenaven-
tura es consciente de ello. En la misma estela de la mistica plotiniana (Eneada V.,
p- 9), en los ultimos pardgrafos de su itinerario asf lo sefala: si se quiere llegar a la
contemplacion final, “en ese trédnsito, si es perfecto, es necesario que se dejen todas
las operaciones intelectuales, y que el dpice del afecto se traslade todo a Dios y todo
se transforme en Dios” (Itin. V1., p. 4). El encuentro con la dltima iluminacion es un
exceso mental, desborda la facultad del entendimiento, la supera (Itin. 1., p. 3).

De lo anterior podemos sefialar que, sin renunciar al ejercicio filoséfico argu-
mentativo que busca explorar las causas tltimas de las cosas, para que las verdades
sean encontradas, se requiere el acceso dltimo a la contemplacion. Los errores de
los fil6sofos que son tomados en consideracion parten, como decfamos, de no al-
canzar este ultimo peldafio, no de su incapacidad racional o argumentativa. Por la
misma razon, las disputas dltimas se resuelven en aquella verdad que estd latente,
oculta en la filosoffa, pero que es externa a ella. La fe es un presupuesto del cual
parte San Buenaventura en su critica a los filgsofos.

En razén a esto, como sefiala el profesor Carlos Valderrama Andrade (1993), en
“la cuestion bonaventuriana” las criticas elevadas por San Buenaventura no son de
carédcter destructivo, sino constructivo, toda vez que pretenden “relievar los valores
tipicos de la cultura cristiana en presencia de la tradicion filoséfica de la antigiiedad”
(p. 37). Esto es, no se trata de eliminar o desechar la filosofia o el ejercicio racional
argumentativo. Se trata de extraer de ella lo que estd latente, llegar a su razén dltima,
a la cual, en su fase dltima, no es posible acceder a través de las operaciones intelec-
tuales, sino de la contemplacién. Tras la reduccion de la filosoffa al conocimiento de
la Sagrada Escritura se da por sentado que si la filosofia busca las causas intimas y
ocultas de las cosas (De red., p. 4) este impulso deriva necesariamente en la fe, pues
solo allf se encuentra la causa dltima de lo creado y del conocimiento; con eso, como
sefiala Valderrama, la tradicion cristiana se eleva en presencia de la filosoffa antigua.

Aceptado el que la fe sea el punto de llegada y de partida del conocimiento
filoséfico damos pasos hacia la comprension de una filosoffa como forma de vida en
San Buenaventura, que es el asunto que mas interesa aqui, para cuyo andlisis era
necesario mostrar el papel de la fe. A continuacion, veremos cémo ocurre esto al

tomar como referencia fundamental el Itinerarium mentis in Deum.
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FORMA DE VIDA Y DISCURSO

El encuentro con la verdad dltima no es solo un presupuesto epistemolégico; es,
ademds, el culmen del camino vital por conseguir la felicidad individual, que “no
consiste en otra cosa sino en la fruicion del sumo bien” (Itin. 11., p. 1). Se busca,
pues, otro modo de relacién con el sumo bien: ya no solamente comprenderlo o
establecer una relacion intelectual para encontrar fundamento al conocimiento,
sino gustarlo, gozarse en ¢l o, como suele mencionarlo, saborearlo. Esta fruicién
permite alcanzar la paz del alma, propdsito que expresa San Buenaventura en el
prologo del ltinerarium mentis in Deum (Itin. 1., pp. 2-3). El alma desea la paz, por
eso emprende un cambio de bisqueda de Dios. El texto que acabamos de mencio-
nar narra el camino que el alma recorre para tal encuentro de climax mistico: “es
la pascua mistica, el mana escondido, el reposo pleno, el parafso, el transito a Dios
por el exceso mental, més alld de toda operacion intelectual” (Soto Posada, 2013,
p. 137). Esta es una descripcién motivada por una intencién existencial —por usar
los términos en que plantea estos asuntos Pierre Hadot—, sin por ello renunciar a
los cuestionamientos tedricos propios del camino analizado. En consecuencia, este
texto es pertinente para rastrear las cuestiones que nos planteamos en este estudio.

El camino de elevacién, pues, inicia en el deseo de paz. Este deseo del alma se
nutre dos modos: a través de la oracion y por el resplandor de la especulacion (Itin.
I, p. 4). Ahora bien, es necesario sefialar que el Doctor Seréfico plantea estos dos
modos como complementarios, no como antagénicos o dentro de una disyuncién.
Esto abre la puerta a que se considere que aun cuando se busca la fe a través del
ejercicio racional es necesario llevar constantemente la prictica de la oracién y

disponer el alma para el encuentro. Leemos en el ltinerarium:

Por eso primeramente invito al lector al gemido de la oracién por
medio de Cristo crucificado, cuya sangre lava las manchas de los pe-
cados, no sea que se piense que le basta la leccion sin la uncién, la
especulacion sin la devocion, la investigacién sin la admiracion, la
circunspeccion sin la exultacién, la industria sin la piedad, la ciencia
sin la caridad, la inteligencia sin la humildad, el estudio sin la gracia,

el espejo sin la humildad divinamente inspirada (Itin. 1., p. 4).

Desde el inicio del texto, San Buenaventura muestra el enlace entre discurso y
modo de vida, cuyo inicio es la unién entre conocimiento y afecto, a lo cual es
propiamente a lo que se denomina sabiduria (Hex. V., p. 13). La sabidurfa im-
plica la vivencia del agente, su experiencia, su deseo de aquello que conoce. La

vivencia se da en forma de anhelo de aquello mismo que se busca conocer. Asi,
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inicialmente, dos grandes potencias requieren conciliacion en el camino de en-
cuentro al sumo bien: la inteligencia y la potencia amativa; esta tltima explorada
poco por los filésofos (Hex. V., p. 24) y aun enferma en ellos al carecer de la fe
(Hex. VII., p. 12).

El anhelo imprime una direccion al alma que conoce. Hace que fije su mirada
y se dirija hacia allf; le otorga una perspectiva distinta del mundo en el que se en-
cuentra y de su ejercicio racional. Al respecto, iniciemos sefialando que el encuen-
tro con la fe funda una nueva mirada sobre el mundo circundante y, en consecuen-
cia, un modo de relacién distinto con él.

Tanto en el terreno tedrico como en el vital, el camino de encuentro con el “espi-
ritualisimo y eterno y superior a nosotros” (Itin. 11, p. 2) transcurre atravesando tres
grados ontoldgicos o tres iluminaciones, a saber, la materia, el alma y el arte eterno:
la materia estudiada en cuanto vestigio; el alma que se ve a si misma como imagen
de Dios uno y trino, y el arte eterno como origen y reparacion, el ser mas alld de todo
ser, primario, eterno simplicisimo, actualisimo, perfectisimo y unicisimo (ltin. V.,
p- 5), que es posibilidad de las demds iluminaciones. El alma, a su turno, tiene las
potencias necesarias para recorrer ese camino: sentido e imaginacion, en el primer
grado; razén y entendimiento, en el segundo; inteligencia y dpice de la mente, en
el tercero. El conocimiento racional se orienta, pues, al propésito de encuentro con
la verdad dltima, transitando por tales grados. No se especula racional y filoséfica-
mente por un interés curioso, sino con el fin de que ello sirva como preparacion,
muestre el camino hacia Dios y brinde elementos para mantenerse en ¢l. En efecto,
ejercita al alma para que poco a poco se desprenda de la materia, vuelva sobre si
misma y desde allf transite hacia lo trascendente.

Sin embargo, el alma sin el auxilio divino no logra alcanzar la meta. Sus poten-
cias no son suficientes para eso debido a que han sido deformadas por la culpa,
en el pecado original (Itin. 11., p. 7). Entonces, tales potencias, en cada uno de
los grados, deben ser purificadas, ejercitadas y perfeccionadas (Itin. 1., p. 6) si se
quiere que su ejercicio conduzca al encuentro dltimo. Esto es, el solo ejercicio
racional no basta para encontrar la verdad dltima; el solo ejercicio de la razén no
opera la reduccion del conocimiento a la teologfa. Para que ello ocurra se requie-
re que el alma parta ya de ese presupuesto, como lo veremos en el examen del
mundo material.

El mundo material funge como vestigio, esto es, elemento creado bajo princi-
pios divinos vy, por lo tanto, como espejo de Dios. En efecto, fue creado con peso,
ntmero y medida: “el peso respecto al sitio a que se inclinan, el niimero por el que
se distinguen y la medida por la que se limitan” (Itin 1., p. 11). El peso, sefala a
renglén seguido, lleva a considerar la potencia divina; el ndmero, la sabiduria y, fi-

nalmente, la medida lleva a la bondad. Asi mismo, el mundo creado funciona como
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signo’. Los vestigios son, a su turno, “ejemplares o, por mejor decir, copias propues-
tas a las almas todavia rudas y materiales para que de las cosas sensibles que ven
se trasladen a las cosas inteligibles como del signo a lo significado” (Itin. 1T, p. 11).
En cuanto signo, significan las perfecciones invisibles de Dios (Itin. 11, p. 12)°. El
conocimiento, pues, muestra este cardcter del mundo creado.

Ahora bien, la nocién de vestigio abre la puerta al alma para que desde este se
alcance a Dios. Considerarlo como tal hace que el mundo material se incluya den-
tro de una relacion con la trascendencia, con lo cual supera una mera relacion del
ser humano con tal mundo de mera dominacion o gozo. Esto es, el vestigio no solo
permite examinar racional o filoséficamente el mundo, movido por una curiosidad
inquisidora, sino que enlaza al alma con lo espiritual; tiende ya un puente hacia lo
superior. Asi, el vestigio se ve como tal siy solo si se ha asumido la existencia de ese
mundo superior. El vestigio emerge en la medida en que el mundo se ve de cierta
manera, implica ya cierta mirada sobre el mundo, un como. Esto no es otra cosa que
decir que, como sefialdbamos mds arriba, el conocimiento filoséfico se funda en la
iluminacién divina inaugurando una manera de ver y relacionarse con el mundo.

Esto nos lleva, entonces, a considerar la visién del alma. El alma tiene una
triple mirada: de la carne, de la razén o de la contemplacién. El alma, cuidadora
del mundo, observa el mundo exterior, el interior y el superior con ojos de la carne.
En cuanto a la mirada, inicialmente se ve el mundo desde los ojos de la carne. El
primer cambio de mirada consiste en mirar desde la razén, en lo cual primero el
alma se ve a si misma y luego las demds cosas. Finalmente, se observa desde la
contemplacion: donde se contempla directamente el punto de llegada y desde alli
lo demds (Hex. V., pp. 24 y 33). El camino, pues, consiste en un cambio de mirada,
una transformacion en el modo de comprensién del mundo y de relacién con €l.

Hemos de sefialar también que la sabiduria se despliega en la forma de vida, ya
no solo entendida como manera de ver, sino también como précticas o norma de
accion. En efecto, las ideas ejemplares se imprimen en el alma en la parte cognitiva,
en la afectiva y en la operativa (Hex. V1., p. 10). La norma de accién se introduce
entre el conocimiento y el afecto a partir de la eleccion del agente; de esta forma,
este conoce las ideas ejemplares, las ama y elige pricticas coherentes con estas

(Coll V., p. 13). Conocimiento, amor y operacion distinguen al sabio.

5 Aquf San Buenaventura difiere de Agustin, en quien la relacién entre significado y significante es
distinta a la que se da entre vestigio y el principio que la origina. La primera es una relacién contin-
gente, mientras, la segunda es necesaria. Sobre este asunto anota Prada (2015): “Musica practica
en San Agustin: vestigium y signnum’”.

6 EnDered., pp. 8y ss. se expone el modo en que desde el conocimiento sensible se alcanza el verbo
engendrado, la norma de vivir y la unién de Dios y el alma.
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En Collationes in Hexaemeron se habla de disciplinas para distinguir entre el
discurso y la forma de vida: el primero, el discursivo, es denominado por el Doctor
Serdfico como disciplina escoldstica, y el segundo, disciplina monastica: “porque
no oyendo solo sino observando llega a ser el hombre sabio” (Hex. 11., p. 15). Se
observa la ley divina para ser sabio. Asi, en tanto los fil6sofos que critica San Bue-
naventura carecen de este principio cristiano, también son puestos en cuestion: su
modo de vida no los lleva a la paz deseada.

El conocimiento ejercita el alma (Itin 1., p. 6) de modo que esté nuevamente
dispuesta a la quietud de la contemplaciéon —disposicién que se vio manchada
con la caida—. El ¢jercicio implica continuidad, seguimiento, asiduidad, constante
ejercicio. Es, ademads, un ejercicio que opera como un “aguijon”, que “remuerde la
conciencia” (Itin. 11, 1). Pule la conciencia, le quita sus manchas y la prepara para
recibir la fe.

San Buenaventura, sin embargo, a diferencia de otros autores, no repara o se
detiene a mostrar con detalle en qué consisten los ejercicios o cudles son las prac-
ticas que ejercitan al alma. Solo menciona algunas de ellas: quien busque la verdad
requiere ciertas précticas durante el camino: la oracion inflama el deseo; la medi-
tacién permite alcanzar los conocimientos racionales; la practica de las virtudes
purifica el alma. Préictica de las virtudes, meditacion y oracién son el camino para
alcanzar la contemplacion (Itin 1., p. 8).

Con todo, la disciplina mondstica es requerida para alcanzar la sabidurfa y man-
tenerse en ella. Son pricticas que, como un aguijén, invitan al alma a que abandone
los cuidados del mundo, en los cuales se encuentra distraida (Itin. IV., p. 1), y entre
en su memoria donde se encuentra como imagen. El sabio deja a un lado las prac-
ticas cotidianas que no conducen a Dios. Deja atrés los cuidados del mundo, las
concupiscencias y los fantasmas de la imaginacion (Itin. VI, p. 6) y se centra en el

silencio de la contemplacion.
IDEAS FINALES

Con base en el texto [tinerarium mentis in Deum y apoyados en otros del Doctor
Seréfico, hemos realizado un primer acercamiento a San Buenaventura a partir de
la nocién de filosofia como forma de vida. Empero, hemos buscado, solamente,
un acercamiento inicial, un modo de lectura, previendo que el estudio de la obra
completa del autor amplie la perspectiva aqui sefialada. En razén a esto, con los
elementos que tuvimos en cuenta, planteamos algunas conclusiones provisionales,
que estdn necesariamente en construccion.

Se debe decir que aun cuando nuestro autor es identificado con el movimiento

antifiloséfico, es posible encontrar algunos puentes de enlace entre sus plantea-
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mientos y la filosoffa. Si por filosoffa se entiende un campo de conocimiento, que
examina ciertos problemas bajo métodos precisos y que de estos se sustentan unas
tesis, no podemos mds que ratificar la lectura en la que se muestra opuesto a la
filosoffa. Asi mismo, si aceptamos que los fil6sofos no alcanzan la norma de vida
correcta, al no alcanzar la fe, a diferencia de los telogos que sf la alcanzan, no nos
queda mds que aceptar la misma conclusién, aceptando ahora que el modo de vida
de aquellos no conduce a la vida auténtica, a la paz del alma.

Sin embargo, es necesario reparar en la mirada amplia que consideramos en
este escrito. En efecto, nos acercamos aqui a San Buenaventura en la biasqueda de
rastros acerca de la diferencia entre dos modos de comprender la filosoffa: aquella
que la considera meramente como discurso y aquella que encuentra relacion entre
esto ultimo y la forma de vida. A este respecto debemos decir que, aun cuando San
Buenaventura considere que los fil6sofos constituyen el camino errado si no se
orientan por la teologia, asume que la filosoffa es una forma de vida. De hecho, sus
criticas mas fuertes a los fil6sofos se dan en este ambito: los filésofos no encuentran
paz. La critica a sus tesis deriva de esta condicién existencial: es necesario develar
la falsedad de sus ideas en razén a que con ellas no se puede llevar una vida feliz.

En San Buenaventura, pues, el ejercicio racional, académico, bien sea cien-
tifico, filoséfico o teolégico no estd desvinculado de la vida de quien lo ejerce. El
Itinerarium mentis in Deum refleja esta perspectiva: narra el camino personal para
encontrar la paz, camino que implica o que se conduce por el ejercicio racional.
Podriamos aventurarnos a decir, entonces, que San Buenaventura, aunque critique
a los filésofos y la filosofia de su tiempo, encarna el ideal de los fildsofos antiguos,
en un doble sentido: por un lado, en tanto asume el saber reflexivo como modos de
comprender, justificar y mejorar sus vidas y, por otro, en tanto despliega modos de
vida en asocio o en constante examen por parte de la razén. Discurso y forma de
vida se encuentran enlazados en San Buenaventura.

En consecuencia, cuando se sefiala que San Buenaventura lidera el movimiento
antifiloséfico debemos declarar o explicitar el sentido bajo el cual se comprende
allf la filosofia, la tradicion en la cual la comprendemos. Su caso nos conduce a
examinar de otro modo la filosoffa. Nos muestra las transformaciones que esta ha
tenido y sus puentes con los campos epistemoldgicos que se han ido constituyendo

en las distintas épocas.
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