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Nota Preliminar

 principios del afio 2012 mi querido y malogrado amigo, el
wlado Gerardo Medina, de la Universidad Fasta de Mar del
me invité a colaborar en un proyecto que, de entrada, cont6
todo mi apoyo y entusiasmo: se trataba de poner las nuevas
logias de la educacion a distancia al servicio de la difusion
ento de Santo Tomas de Aquino. Surgid, asi, la Diplo-
tversitaria en pensamiento tomista que inici6 sus clases vir-
§ en octubre de ese mismo aiio, bajo la sabia direccién de Me-
d y con una nutrida cuanto inesperada cantidad de cursantes.
gosto del siguiente afio, antes de finalizar la primera edicion
I Diplomatura, nos sorprendio la prematura, dolorosa ¢ irre-
ble muerte de su joven Director. No obstante, con la ayuda de
08, la labor emprendida no se interrumpié y las nuevas autori-
des tuvieron a bien solicitarme la redaccién de unos médulos
pudieran servir de material de lectura y estudio a los cursantes
la Diplomatura. Seis fueron en total aquellos modulos siguiendo
| plan original previsto por el Licenciado Medina: Vida, obras y
Onlexto historico, Filosofia de la Naturaleza, Antropologia, Etica, Meta-
ibica y Sagrada Doctrina. El presente volumen recoge, con algunas
‘modificaciones (las propias de adaptar al estilo de libro textos que
ueron redactados originalmente segiin el formato del material de
08 cursos on line) los contenidos de aquellos modulos con el pro-
pdsito de ofrecer a quienes se inician en el estudio del Anggélico
una obra que les sirva de orientacién y guia teniendo en cuenta
fJue esos primeros pasos suelen ser los mas dificiles de sortear.
Hemos procurado, teniendo en cuenta el caracter propedéutico
de esta obra, brindar al lector lo nuclear de cada uno de los temas
tratados sin pretension de un examen exhaustivo de cada una de
las materias. También hemos procurado valernos directamente de
los textos de Santo Tomas (abundantemente citados como se vera)
con el objeto de que el lector acceda, desde sus primeros pasos, a la



fuente directa evitando caer, asi, en las formulas frias y esquema-
ticas de los manuales; éstos pueden ser utiles, no lo negamos, pero
con demasiada frecuencia es mas lo que alejan que lo que acercan
al autor estudiado. También al citar a Tomas hemos procurado
hacerlo siguiendo un cierto sentido diacronico de sus obras a fin
de hacer notar, alli donde la materia tratada lo consiente, el pro-
greso y la evolucion de su pensamiento. En la misma linea hemos
puesto, a modo de Apéndices, al final de cada capitulo, una selec-
cién de textos a fin de facilitar atin més el acceso del lector a las
obras tomistas.

Respecto de esto Gltimo, permitaseme una alusion de caracter
personal. Hace casi sesenta anos, mi venerado maestro Jordan B.
Genta, a cuyas clases de filosofia venia asistiendo desde algun
tiempo atras, me invito a sumarme a un curso sobre Santo Tomas
que iniciaria, sine die, en el siguiente ano lectivo. Fueron muchos
afios fecundos e inolvidables durante los cuales, de la mano se-
gura y firme del maestro, fui adentrandome y sumergiéndome en
la vasta doctrina del Aquinate. De Genta aprendi, precisamente,
entre tantas otras cosas, ese contacto directo con el texto, esa in-
tima familiaridad con la fuente. Solia decirnos que el docente no
ha de ser un repetidor de férmulas sino el nexo del discipulo con
la fuente original. Cuando, andando el tiempo, me tocd a mi vez,
trasmitir a otros las ensefianzas recibidas, traté de seguir por ese
mismo camino. Lo recogido en estas paginas no es otra cosa que lo
que aprendi y sigo aprendiendo en la ininterrumpida lectura del
Anggélico.

Deseo expresar mi agradecimiento a la Universidad Fasta, a su
Gran Canciller Fray Dr. Anibal Fosbery, a las autoridades de la
Escuela de Humanidades de esa Casa de Estudios, al Dr. Juan Ga-
briel Ravasi', a Ana Medina por su constante apoyo y estimulo; y,
sobre todo, a mi esposa, hijos y nietos por las horas sustraidas a su
compania y cuidado.

Buenos Aires, 9 de julio de 2015

| Terminada la redaccion de este libro, el 18 de julio de 2016 fallecio, en Cordoba, el
¢, Juan Gabriel Ravasi. Otra prematura muerte que lamentamos. Vaya un muy especial
pocunrdo o o figura y a la obra de este gran amigo y maestro.

Prélogo

Tomi ) Z ; .
omas, has escrito bien de Mi. ;Qué premio deseas por tu obra?
-A Ti solo, Serior

sanEt: }Ie?glhfl\o suponer -y nos asistirian sobradas razones- que
| s»ul o:lnas‘ no necesita ning’u.na presentacion. Su vida, su obra
Yy su legado tienen la emblematica fisonomia y el acrisolado tenor
que suelen ser mas bien entorpecidos que alumbrados cuando
g}:sre habl?r.de ellos o simplemente narrarlos a modo de descrii
Hneaarquetnpnca. En rigor, t.ampoco es menuda tarea dibujar unas
Qués Ereambulares aeste libro de nuestro querido maestro Mario
'Ii' i :;e/r\nos. entonces? ;,Present?r el libro, presentar a Sant(;
e quino, presentar a Mario Caponnetto? Trataremos de
i uélrzlorq;(? af.ortunadamer)te una cosa es asumir obser-
i quetias obligaciones que se imponen implicitas por simple
acion espiritual, y otra, llevarlas a cabo exitosamente.

Y en aras de plantar el primer mojén, diri
cab'al dimension al valor df este libro ]del;e::(r);afr;(l)asla‘ludeeiar:: l?'ar
torla de en’tr.aﬁable amistad, de una profunda afinidad y de :lsr;
rl:ij:;:ngeefggnsgun?oze lsazott:, t: r;o clludarlo, del misterio de la comu-
' 1 ata de la ami
lenqa, del unum cor, entre el Buey Musgzd): gfly:;\g;d?siiberl‘ev:
:Im:da.n Bruno Genta. Mismo espi;'itu, decimos, y en él fra P: shice
idénticos sentires, comunes pesares y parejos d’esvelos s

N i . .
s 0 obstante esta union de amistad, intentemos distinguir y co-
cemos, pues, por presentar a uno de los amigos.

-Si 'Il':ia;emos una bfevmma semblan?a del Aquinate, que respalde
quiera en un punado de constataciones- el valor de su figura
Zu magisterio. Valga también la aclaracién -atn en la bre\i/;ed ui)j
€ que un modelo propuesto para su imitacion presentado sil: el

——
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debido y ajustado encuadre educativo es mejor qule ml) se rg:zll:l:):
Queremos decir con esto, que no es lo circunstancial en lo qtu L
ponerse el acento, embarcados en la tropelia de un rescate gy
figura a sangre y fuego, ni es en la penpoc‘tlva.‘conduc:rs‘:f T eemu_
yentemente exterior donde debemos deqs con ai e]o -
lador. No es su talla corporal ni el frondoso anecdotario e quonta
primer lugar deba grabarse en nuestro corazén,‘ sino la impr
espiritual y metafisica que dan su valor y vigencia.

Desnaturalizar el papel rector y ordenante de los:» arquetipos
suele ser un indicio inequivoco de pobreza psicolégica ;1; qule:
se lanza a la tarea imitativa y a la postre acarrea incopt? ¢les ;?re
juicios educativos que pendulan entre lo. tragico y lo nd.xcu o.0 ra:l
solo imaginemos un joven autopersuadido fie ser tolxc!lusta P B
hecho de hablar pausado, tener por dormitorio una celda o ser
tado por una mujer de mala vida.

Y aqui tal vez lo primero sera justiprecia.r las partbels, asunuhl; l:z
circunstancias y dejar por un momento el irrefrenable l;x‘\g:ace 4
originalidad que solemos ac.:arreelx’r en nosotros. C(?n ra;g o
nior en su propuesta educativa: o estoy preconizan ot enqlas
se parezca a una renovacion tomista. C’reo que es |mposln oo
presentes condiciones. El tomismo esta en e_'l lugar en e C;.'{ue 4
estar. Santo Tomas no debe renacer, por el simple hecho e ql:je n
ha muerto. Pero nosotros estamos muertos, o estamos muriendo”.

Recaudo didactico, podriamos decir. O aclaraci’o'n pec.iagoglsz
a modo de prolegomeno, si se quiere. Santo 'Ijo.m(;ls -n]f: tle:SeSci]do
regresar porque nunca se ha ido. Los .autoexﬂla 0s hem o
nosotros. Y lo afirmamos pensando primero en las prozna i er;
no en los iconoclastas, ni en los raci?nahstas empede:;:n 0s n0 "
los hostiles al santoral. Dicho con mas crudeza: el problema nt ¢
tiene Santo Tomas sino quienes pretendemos tenerlo por maeizrxt-o.
Podria objetarse que eso sucede con todqs los sa)ntos y els lc ad(;
Pero con Santo Tomas de un modo particular. Iorfque e Ieg o
del mads santo entre los doctos y mas docto entre los Sflnmb no es el co e
lario de un tratado de angelologia solament_e, ni de una e'lcla lora :
discusion filosofica. Es la rabrica de una vu.izz magisteria u;cI:)t:\e
mensurable y de una profundidad tal que d.lflmlmen'tf elniuS e
parangon. Imposible de desconocer para quien transnle (|—: mgres
buscando “paradigmas”. Cuidado con'llctvar y traeri osin?ereses
ejemplares segin nuestros estados animicos y nuestros 5

2 | Senior (2016) La restauracion de la cultura cristiana. John Senior. Vortice, Buenos
Alrew, p 116

Santo Tomds estd ahi, desafiando los siglos. Frente al ho,

derno que agoniza y se llena de estertores, Tomas sigue i
silente y robusto.

En pocas pinceladas, Tomés de Aquino (1225-1274) nacié en un
castillo de Rocasseca, Italia. Hijo de una familia bien posicionada,
superadas algunas dificultades entra en Ja Orden de los Predica-
dores (dominicos) desde donde transcurrira su vida de escritor
docente. Fue canonizado en el afio 1323 por Juan XXII y ser4 el
Papa Leon XIII quien realce su figura como guia en la busqueda de
la verdad. A tal efecto escribié en 1879 el documento Aeterni Patris.

E127/7/1911, bajo el pontificado de Pio X, la Congregacién de es-
tudios public las 24 tesis tomistas, Pero son numerosos los Papas
que lo han propuesto como guia segura (Juan XXII, Clemente VI,
Inocencio VII, Pio V, Clemente VIII, Leén XIII, Pio X, Pio XI, sélo
por nombrar algunos de los cuales podriamos extraer indicaciones
claras e inequivocas de no apartarnos de la lumbrera tomista).?

No obstante, mal andariamos si viéramos en nuestro santo un
compulsivo recopilador de citas, un incurable disputador serial o
un simple genio ensimisméandose en sus planteos. Tomas fue ante
todo un santo. Y en un santo las verdades se convierten en amores,
y los amores encienden atin més las verdades. Por eso decia Pio XI,
en 1923, en su Enciclica sobre Santo Tomas, Doctor Universal queel
ejercicio de la virtud dispone a la contemplacién de la verdad, y a

su vez la meditacion de la verdad hace mis puras y perfectas las
mismas virtudes.

Otro tanto erraria quien crea que el vigor intelectual o la solidez
argumental se repelen con la mistica (tema sobre el cual volve-
remos) o con la poesia. Santo Tomas fue un metafisico cristiano
y como tal supo ver en el ser la belleza trascendental, promete-
dora y sugerente, del Ser. El padre Sertillanges habla del “poema
veridico que es el tomismo”. Poema ciertamente, porque, “Santo
Tomas es un poeta metafisico, como intérprete del universo, como
profeta de Dios, de la naturaleza y del hombre” 4

En fin, es dificil encontrar un arquitecto tal que sea capaz
de construir “esta obra

que domina, cual inmenso e inmutable
bloque, el fluir de las edades” (y que) “dimané puramente de la

3 Sugerimos al respecto ~como ayuda para tomar cabal dimension del
en el magisterio de la tradicion pontificia- la obra de J. Maritain,
de Octavio Derisi, Buenos Aires, Desclee de Brouwer, 1942.

4 A. Sertillanges, Las grandes tesis de
Aires, 1948, p. 11.

peso del Aquinate
El Doctor Angélico, Prologo

la filosofia tomista. Descleé de Brouwer, Buenos
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plenitud contemplativa de un corazén ligado a la eternidad”.* Por
esto mismo Jacques Maritain le dedicara en su libro un capitulo
con el titulo de “Sabio arquitecto”.

Nuestro Leonardo Castellani celebra esta meridiana obra
maestra del santo, hecha de contemplacion y fatiga: “en su cate-
dral no hay criptas ni recovas y hasta el Gltimo capitel esta soste-
niendo algo; no hay adornos, contrapuertas ni falsas ventanas.”."
Arquitectura sobria y bella a la vez, arquitectura negada a Iqs 0jos
miopes del historicismo y a la ceguera incurable del racionalismo.

Y vaya aqui una aclaracion, que a primera vista sonara ex,traﬁa
(o incluso, ridicula): Santo Tomas no era tomista. Santo Tomas era
realista. El buen maestro se goza al ver que su discipulo es capaz
de estarse frente a la meta, que no es ¢él, sino aquello por él sena-
lado. Asi, con toda la vigencia de Pio XI en su Studiorum Ducem,
se entiende aquello de que “a todos cuantos ahora sienten hambre
de la verdad les decimos: id a Tomas de Aquino”, sabiendo que el
de Aquino nos llevara con tranco seguro al corazén mismo de las
cosas. Este es el sentido pontificial del santo, y al fin de cuentas, esa
es la gloria del docente.

Bien hace Gustave Thibon en recordarnos que “la tarea esencial
del realismo critico de los tomistas consiste en defender esta no-
cion, preciosa entre todas, del contacto normal inmediato e indiso-
luble de la inteligencia con la zona del ser que le es naturalmente

"y

proporcionado”.
El hambre de verdad hincado en la entrafna misma de todo co-
razon humano encuentra en Santo Tomas y en su legado el oxi-
geno necesario para dar vida y nuevos brios. Decimos "oxigeno’: 7
en nuestro tiempo bien podemos también denominar “anti-
doto”. Y es que esta apertura inicial a las cosas, que algunos han
Hamado optimismo metafisico es el acierto inicial para salvarnos de
I asfixia del idealismo que tantos rostros macabros ha mostrado
o ¢l abanico de los saberes y en el desarrollo de las ciencias de los
ultimos siglos.
JOuU¢ es ser tomista entonces? Es ser realista como Tomé.s. Y
JOue ox wer realista? Es saber que existe un orden que se mantiene
i cadda Instante por un Ordenador. [Cuanto descanso para nuestra

5 Maritain, op. eit, p. 32,
6 el Anteprologo o la Suma Teologica, Club de Lectores, Buenos Aires, 1944.

7 G, Thibon, L clencia del caricter. La obra de Ludwig Klages. Descleé de Brouwer,
Buenos Atres, 1946, p. 120,

Prélogo

alma afiebrada de activismo constructivista, postulada enfermiza
y obstinadamente en el centro del mundo y de todo cuanto existe!

{Qué nos ha legado el Aquinate? Sin dudas, un cuantioso y
variopinto acopio de escritos, de riquisima variedad y de un ex-
quisito valor. Pero nos toparemos aqui ante un doble riesgo. No
conocer nada, no leerlo, no ir a la fuente, no haber tenido jamas en
nuestras manos un texto de su autoria, y convertirnos igualmente
-con total soltura y libertad de espiritu- en comentadores seriales,
siempre prontos a argiiir con una cita textual a flor de labio (y si es
directamente en latin, mejor todavia). O bien, -como segundo pro-
blema- buscar en la letra lo que ella por si sola no puede darnos. El
patrimonio y la herencia tomista no es la Suma Teoldgica, la Suma
contra Gentiles, las clases inaugurales, las Cuestiones Disputadas,
la Catena Aurea, los Comentarios, las Cuestiones Quodlibetales,
la composicién de los himnos eucaristicos... Es eso y mucho més.

Volvamos entonces a preguntarnos: ;qué nos ha legado Santo
Tomas? Quien recurra a un remanido apifiamiento de silogismos
0 de juegos memoristicos posiblemente no conozca a Santo Tomas
en su letra, pero menos en su espiritu. Monsefior Aguer dice
que “adoptarlo como maestro implica aceptar sus principios, los
puntos fundamentales de su sistema, sus ideas-fuerza, con espiritu
de fidelidad verdadera y fecunda. No se pide una repeticion, ya
que no se debe confundir tomismo con lo mismo. Es imprescindible
el conocimiento de las fuentes en las que se abrevé el Doctor An-
gélico para interpretar correctamente sus textos, y la hermenéutica
tomista no puede rehuir el didlogo -o la confrontacién- con el pen-
samiento moderno; sélo de este modo su obra podra ser compren-
dida en su vitalidad profunda, més alla de los limites del circulo
escolastico o clerical”.®

Por eso, no hay dudas de que Santo Tomas tiene mucho que
decir al hombre de hoy, y a los planteos epistemoldgicos del pre-
sente. Cuenta con las llaves que permiten salir de aquellos calle-
jones ciegos, o mejor aun, tiene la proverbial “salida por arriba”
de los indescifrables laberintos en los que deambula aturdida la
ciencia moderna. Tiene las llaves, pero con una condicién: que no
se crea que esas “llaves” son tres o cuatro afirmaciones categéricas
que deben encajar en todo tiempo, lugar y tema. Tiene las llaves
porque anclado ciertamente en categorias fundantes, esta ilimita-
damente abierto y receptivo. Y un signo saludable de esa apertura

8 H. Aguer, En torno a Tomis de Aquino. Editorial Serviam, Buenos Aires, 2008, [
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de lleno en el siglo en que Dios nos puso, como
0 Tomas. Como dice el filésofo francés, el pensamiento de
Santo Tomds es un pensamiento libre, una doctrina abierta, indefinida-
rﬁdﬂkpmgreshm, y libre de todo, salvo de lo verdadero. Nada mas .lf’e;ano
de la realidad que ver en su doctrina un riesgo para la recepcion de
nuevos aportes.

Por eso, protestaba con razén Leon XIII en su Aeterr’zi Patris
cuando decia que hacen gravisima injuria a la _ﬁloso_ﬁa escnlasttca' los
que la acusan de contraria al sucesivo progreso e incremento de las cien-
cias naturales. Desde luego -y que no se malentienda-.este legado
presupone categorias inmutables. Por eso <?lice Benedllctf) XV que
no puede dejarse a Santo Tomas en las cuestiones meta fisicas, prin-
cipalmente, sin grave detrimento. Pero igual de cierto es que no se
trata de una defensa aprioristica o dogmatica de'cada renglon, de
cada suposicion, de cada presuncion. Para graficar este recal.{do
anota el maestro aleman Josef Pieper: “nunca se me ha ocurrido
referir la autoridad de Santo Tomas a sus doctrinas biolégicas” .’
Con sorna, tilda White de menguado tomista a “quien suponga que
Santo Tomas dijo todo lo que habia que decirste,' aun respecto a los
temas que él especialmente consider6 y discutié”."

La vitalidad del sistema tomista desafia los siglos. Bien ha.ce el
padre Calori en recordar que “el método y el sistema del_{\qumate
se distinguen por su singular valor, tanto para la fedu.camon de los
jovenes como para la investigacion de las mas reco.nc.iltas verda(.:l’es
y que su doctrina suena como al unisono con la divina revelacién
y es eficacisima para asegurar los fundamentos de la fe y ﬁara re-
coger de modo util y seguro los frutos del sano progreso”.

La vigencia forzada no es vigencia, es obsesion. .Pretender arre-
glar todo s6lo con un martillo no es plasticidad del instrumento, es
mas bien obstinacion en violentar la naturaleza de las cosas.

Y ;qué decir de la obra que presentamos y de su autor?

Sin ninguna duda, el orden propuesto en el texto, .la Pertinencia
y sistematicidad de los capitulos, el mesurado equnlxbr’no‘entre la.s
citas, los aportes y las fuentes, responden a aquella légica conti-
nuidad entre el ser y el obrar. Es propio del sabio ordenar. Sin
resecar la savia viva de su doctrina, Mario Caponnetto es capaz de

9 Introduccion a Tomas de Aquino. Doce lecciones, Rialp, Madrid, 2012, p-3

10 Victor White O.P: Thomism to-day. Blackfriars, March, 1944. Amelio Calori, Tomas
de Aquino. La luz de Paris. Editorial Difusion. Buenos Aires, 1952, p. 21. _

11 Amelio Calori, Tomas de Aquino. La luz de Paris. Editorial Difusion. Buenos Aires,
1952, p. 230 (en nota al pie).
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Prologo

S

sistematizar sin perder la sana plasticidad, de citar sin conceder al

eruditismo, de reproducir sin convertir un cuerpo doctrinario en
presentacion arqueolégica de una pieza de museo.

Estamos -tal vez, como herederos involuntarios del enciclo-
pedismo- demasiados propensos a detenernos en la vinculacién
entre el sabio y el saber, y no tanto entre el sabio y el sabor. En-
tonces, pareciera mas ldgico sentir un parentesco mas directo con
las perspectivas de la erudicién, los datos y laamplitud, que con la
degustacion, el detenimiento y la profundidad. Y a contrapelo del
cientificismo, el autor nos religa con estas tltimas notas.

Ahora bien, hecha la salvedad, es este el momento propicio
para presentar a Mario. Tomista de ley y tomista de espiritu. Mario
Caponnetto no es tomista porque conozca -en mi opinién, como
POCos, con exquisita memoracion de las obras y con vivaz evoca-
cion de las citas- la obra del Doctor Anggélico. Es tomista porque es
amigo, discipulo y heredero de Tomas,

¢Qué quiere decir que el magisterio de Mario esta embebido
del espiritu tomista? ;Qué la letra es de poca monta?, ;Qué el rigor
biogréfico e histérico no tiene ningtn sentido?, ;que la laxitud
de “espiritu” nos concede una interminable capacidad de borrar
todos los contornos de una fisonomia doctrinaria segura y defi-
nida? De ninguna manera. Pero para hablar del “espiritu tomista”

(y atribuirselo a Mario) es preciso entender antes el tema del espi-
ritu y la letra.

En rigor, una de las claves del tomismo, es entender previa-
mente esta cuestion espinosa del espiritu y la letra. Y no nos es-
condamos en la constatacion patente de que este tiempo no es
armonico, porque el siglo XIII tampoco lo fue. Los historiadores
en general y los especialistas en el siglo XIII en particular, podran
dar prueba fehaciente de lo convulsionado de ese siglo. Tengamos
cuidado con este tipo de escapismos. A veces uno presupone que
todos los clasicos fueron claros y distintos, cuando en realidad no
es asi. Pero ;ja qué queremos llegar? No se es tomista por saber de
memoria cada articulo de la Suma o cada expresion de los Comen-
tarios. Es imprescindible también conocer el contexto, el momento
y -casi diriamos- hasta la intencién de cada linea para salvar a la
letra tomista de la esclerosis letal, Asi se entiende la acusacion de
que “quienes siguieron su método -y lo distingo aqui de su es-
piritu moral- degeneraron con rapidez desconcertante, y no fue
en la escolastica ciertamente donde se realizaron las mejores; de

!
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' lo tinico que cabe decir es que de la escolas-
co que tomaron fue lo peor y ain luego lo empeoraron.
guieron repasando y contando los pasos de la logica, y cada es-
calén de la légica traspuesto los alejé mas del sentido comun”.”?
Una vez mas es Castellani, en su introduccion o anteprologo a la
Suma, el que nos ayuda con un ejemplo en cuestion tan vital: “...
como notd Vazquez de Mella, la profundidad del pensamiento to-
mista no esta tanto en las lineas cuanto en los blancos que hay
entre ellas; quiero decir, en lo que suponen las lineas para ser en-
tendidas en toda su fuerza, que es nada menos que familiaridad
con la filosofia aristotélica”.

En rigor, nos topamos con un doble riesgo frente a esos blancos
que estan entre lineas. El primero, sin dudas, es hacerle decir a un
autor lo que ni dijo ni quiso decir. Con el agravante de que posible-
mente ya no estara el protagonista en condiciones de postrimeras
aclaraciones. Segundo riesgo: la letra (y los blancos que lo com-
plementan) son algo vivo y dindmico. Quién puede negar que leer
un texto es cabalmente entrar en didlogo intimo con su autor. Es
encontrar en cada palabra y en cada expresion, el alma, la emocion
y la sangre de quien la plasmo. Por eso es que la letra (sola) mata,
mientras que el espiritu (en tanto forma sustancial de la letra) vi-
vifica. Bien podemos asegurar que esta segunda amenaza consiste
entonces en omitir lo que estaba en el espiritu de la letra, sobre-
volando sobre ella, inyectando su halo sacramental, conformando
el corazon intimo de cada silaba. Qué grave miopia es remitirse y
conformarse con la faz literal estampada en la materia, olvidando
que esa palabra es sacramento del verbo interno. Y ese verbo in-
terno es hijo dilecto del espiritu que, si ha sido fiel a su mision,
es heraldo del Espiritu. Qué desperdicio dejar a la palabra escrita
despojada de su sacramentalidad y su mistica.

Si hasta el mismo Santo nos recuerda que “el sentido espiri-
tual (...) se toma o consiste en que algunas cosas se expresen me-
diante la figura de otras porque lo visible suele ser figura de lo
invisible,..”"

Con razon se lamentaba Palacios cuando decia que “cada vez
mas, en consecuencia, se resistird el espiritu a expresarse mediante
la letra profanada e ineficaz”." Y Genta recordaba en sus clases, re-
copiladas en su libro El filésofo y los sofistas, que “solo la palabra

12 Senior, op. cit, p. 173

13 En Cuestiones quodlibetales, Quodlibeto VII, cuestion 6, art. 1, corpus
14 Ernesto Palacio, Bl espiritu y la letra, Editorial Herrera, Buenos Aires, 1945, p. 17
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Propiamente ensefia y solo ella comunica realmente un alma con
otra alma. Querer reen)plazar la pedagogia del verbo por cuales-
gl;cls"a'éormas de practicismo es negar el alma espiritual y negar a

Leltra y espiritu, coyuntura vital, entonces. Para conocer a Santo
Tomés, para entenderlo y para transmitirlo. John Senior ha sido
uno de los que ha sefialado esta faceta del tomismo y también este
riesgo:' “A los profesores de seminarios durante el siglo XX se les
ordend que ensefaran Santo Tomas a estudiantes que simplemente
no tenian los requisitos necesarios; se les pidi6é que formaran las
mentes de seminaristas sin tener en cuenta el material con el que
trab.ajaban. Por lo tanto, no formaron; solamente instruyeron. El
tomismo, entonces, se convirtié en un caparazon vacio, capaz de
ofender algunos cerebros brillantes que buscaban la luz entre los
gentiles y los judios incrédulos. Lo que necesitamos, decian, es una
nueva sintesis entre la fe catélica y el espiritu de los tiempos. Lo
que Santo Tomas hizo con Aristételes, nosotros debemos hacerlo

con Marx, Husserl o Heidegger, que son autores entretenidos y
vivos”.'6

Es que de eso se trata: de encontrar la savia viva que corre por
el prensamiento tomista. De decidirse a no presentarlo como una
curiosidad arqueoldgica sino como testigo perenne de la verdad
esencial. Por eso, el tomismo es invitacién a avivar el pensa-
miento. Ya advertia Ponferrada que “la misma realidad ha mos-
t?ado que las soluciones de Santo Tomas, descuidadas por mucho
tiempo, siguen siendo validas, ya sea por aquella moderacién que
€5 un caracter especial del Santo Doctor, ya sea por su genial plan-
tea.mxento de los problemas, ya sea sobre todo por una respuesta
satisfactoria y luminosa”.”” No obstante, es un desafio a la aper-
tura intelectual quedar exento del enojo atribuido a Pascal: “Ia
causa de nuestra caida en el error es, ante todo, la mediocridad de
nuestra envergadura intelectual, porque ignoramos el arte de her-

manar verdades aparentemente opuestas, pero que, en realidad, se
complementan”.’®

15 Genta, p. 80
16 Senior, p. 123
- é?F G. Ponferrada, S‘anlo .'I'or.mf's de Aquino en el magisterio de la Iglesia, Sapientia, L111/203.
n: k. Forment, Id a Tomas. Principios fundamentales del pensamiento de Santo Tomds, Fundacion

Gratis Date, Pamplona, 2005. P. 158
18 En Maritain, p. 86



108 a la amistad senalada que se hace fecunda y
tras buenas obras- engendra este libro. Aca se ha dado
quel principio tan antiguo, sabio y, a la postre, acertadamente pre-
\onitorio: la amistad es entre iguales o iguala. Principio premoni-
torio, digo, y tan intimamente cristiano, porque la configuracion
con Cristo tiene en su base, no la admonicién voluntarista kantiana
sino la genuina oblacion de los amigos que han sabido amarse.
Y en su llegada -no en términos cronologicos sino ontologicos- el
desenlace anunciado de “un solo corazon en dos cuerpos”.

Evidentemente, no hemos compartido con Tomas una buena
mesa ni hemos asistido al espectaculo seguramente encantador
de una meditacion en voz alta blandiendo espadas contra mani-
queos y averroistas. Desde luego, poco sabemos de sus gestos,
sus posturas y sus ademanes. A lo mas podemos -con razonables
elementos de los que disponemos- conjeturar posibles gustos, de-
bilidades y pasatiempos. Y justo aqui es donde nos asaltaria la ten-
tacion de imaginar hermanados al Buey Mudo con el cardidlogo
de calle Céspedes. Hermanados y afines, hermanados y parecidos.
Amigos, en fin, con las mismas alegrias y pesares. Parecidos, tal
vez, en el mirar reflexivo, en la postura gacha, en la preferencia
conventual (y Lis entendera que en el caso de su esposo nos refe-
rimos a su entranable claustro hogareno, claro), en la pausa serena,
enhebrando silogismos, evocando apologetas, trasuntando racio-
nales estocadas finales o tal vez -si por ventura fuera conveniente-
cerrando un farragoso planteo adversario con la mismisima auto-
ridad evangélica o patristica.

Nos alcanzaria, tal vez, con saber de una misma aficién por el
vino. Tinto, desde luego, que en sus accidentes se entrelaza a la
Sangre del Redentor. Por un parecido verbo pausado, mas no can-
sino sino pletérico de sosiego y profundidad. Con el sosiego de
quien intuye a cada paso que a la verdad no la sostiene sino su
Autor, y que no hace falta arrancarla con brusquedad de la letra
enmohecida ni de los agitados intercambios publicos. O tal vez
sera constatar como en un mismo rostro es capaz de fraguarse la
esperanza ya entrevista de la eterna bienaventuranza con el dolor
lacerante de que el Amor no es amado, ni en la nave de la Iglesia
ni en los corazones. En fin, no erramos si creemos ver a Tomas
cuando compartimos con Mario. Valga como modesto pero fi-
dedigno botén de muestra la simple constatacion de que en sus
clases, en algin momento de la exposicion irrumpe otro tipo de
didlogo; el alumno pierde por un momento relevancia, la verdad
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ensefiada en acto excelso de caridad parece requerir un :
oport'unQ, y allf se cruza como un guifio con su amigo Tomads, Y
es ahi mismo cuando la clase se convierte en un renovado diélogﬂ
pero ya con un invitado de honor.

Pero no se trata (o no conviene hacerlo aqui, al menos) de acen-
tuar parecidos fisicos o gestuales que aventuramos conjeturar, ni
de desta~car en primer término acciones de orden exterior. S val; la
pena sefialar cuatro similitudes espirituales. Ya que el texto habla
del Ag’uinate y el autor es nuestro querido Mario, bien vale hacer
mencion de un pufado de cualidades imitables que hacen de sus
almas un eslab6n entrelazado de comunes perlas preciosas, y que
son tal vez, el mejor legado que sus magisterios nos pueden dejar.

¢Cuales son esas notas que trasuntan este libro pero que ademas
-a modo de causa- empapan el alma de estos amigos?

Primero, la insobornable apertura a la verdad.

La primera nota es sencillamente la nota distintiva de todo filo-
sofo que se precie de tal: la docil e inaugural apertura al ser. La
rew:vada y silente disposicién a no traicionar aquella primera, in-
sumva y limpida develacién del ente. Por eso es que bien deci;l1os

apertura a la verdad”. Después, tarde o temprano, se convertira
€n un genuino desposorio que, Dios mediante, ser festiva rea-
lidad. jTarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva! Cantaba

g ) g ’

¥ es que solo a un planteo torpemente esquematico se le puede
ocurrir que realismo es anulacién de la inteligencia. Al contrario, la
Entell.gencia se vigoriza en su apertura genuina a las cosas E; el
1dgahsmo el que atrofia y reseca la actividad mental. Por .eso el
mismo Chesterton recuerda que “la mente, como un emperador
conquista una nueva provincia, pero sélo porque ha respondidc;
ella 'al llamado de la campana como un sirviente” " Y es que no
pos:ha faltar. en este excepcional inglés la advertencia de esta para-
doja: en quien ama la verdad y hace de la fidelidad a las cosas un
pacto de honor se da un doble movimiento. Por un lado, cierta-
mente que el realismo es un rendirse ante las cosas. Pero p’or otro,
pareciera que al filésofo las cosas le rinden tributo a su desinteréqt
y se presentan. desnudas para ser captadas. Bien lo dice este geni(;
de las paradojas, don Gilberto, que “fue el Santo, por asi decirlo,

19 Chesterton, G.K., Santo Tomas de

.. Aquino. Ed. Lohlé/Lumen. Buenos Aires, 1996,
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\er amor y su amor a primera vista. Reconoci6, ya en
‘mirada, el cardcter real de las cosas y luego resisti6 el

\ las dudas disociadoras que suscita continuamente
I naturaleza de estas mismas cosas” .

;"Ahora‘ bien, atin en la resignada y humilde obediencia a la res,
no toda la actividad de la inteligencia es esfuerzo critico, y fatiga.
Todo su trajin debe encontrar reposo y consuelo en la contempla-
¢ién. Y en qué omision caeriamos si no dijésemps que esta obra
que presentamos esta sellada por dos contemp.lahvos. Contempla-
cién que es simple mirada gozosamente receptiva sobre la realidad
creada, y mirada gozosa que es tal, -genuinamente tal- porque se
nutre del asombro, de ese asombro que es inicio de la filosofia, y
filosofia que es custodia de la sabiduria.

Con razon recuerda Torello que “la admiracion como actitud
filosofica es un modo de ser nifio, de ser nuevo en la vida”.?' Dios
nos conserve la capacidad de asombro, que es anfidoto de la so-
berbia y de la necedad. Dios no permita que los afios ahoguen en
nuestra alma el sentido del misterio y que, por el contrario, cada
primavera nos encuentre mas enamorados de la verdad.

Por eso, un verdadero objetivo es lograr que nazcan en el asomb’ro,
como tenia por lema John Senior ya hace algunas décadas. Sélo
una dialéctica burda sucumbe a un planteo dicotémico y anulante
de uno de los dos polos: el intelecto o la res. Lo que sucede es que
como decia José Maria Peman en 1941 en un discurso pronuncnac_io
en Buenos Aires: El intelectual antiguo tenia la preocupacion sustam?t'al
de que la verdad triunfe, el intelectual moderno ha tenido la preocupacién
instrumental de que el pensamiento sea libre.

La segunda faceta unitiva entre el autor que presentamos y el
santo que protagoniza la obra conviene trazar!a con un paralelo
histérico. El padre Amelio Calori habla del caracter bl!lOSO y des-
contentadizo del inglés Siger de Brabante, proverbial disputador y
contendiente de Santo Tomas. Dicen que Alberto Magno, molesto
por las repetidas criticas negativas lo acus6 de que para consuelo
de su inercia se entretiene en buscar manchas en los que hacen
algo. “Son como el higado en el cuerpo. En todo el cuerpo exist’e el
humor de la hiel que evaporandose amarga todo el cuerpo, asf en
toda investigacion estudiosa, aparecen algunos amargados y bi-

20 Ibidem, p. 160
21 ). Torelld, Psicologia abierta. Madrid, Rialp, 1996, P,
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liosos que amargan a los demas y no permiten busquen la verdad
en la dulzura de la amistad.?

Y es aqui donde por contraste podemos destacar -a condicién de
usar los dos términos en su acepcion mas pura y varonil- la dispo-
sicion al didlogo amoroso. Cuéntos se empecinan en presentar a un
Santo Tomas encerrado compulsivamente en su celda, de inmuta-
bles ojos clausos ante la realidad circundante y puesto a fungir de
médico o psicoterapeuta. Nada de eso. Santo Tomas era ante todo
te6logo -y en su mas alta cima, mistico- Yy su preocupacion primera
era la defensa de la fe y la salvacion de las almas. Por eso era como
un aguila mirando desde las alturas con las mas aguda vision cada
detalle del paisaje. A eso se debieron tantas clases, viajes y dis-
putas. Santo Tomas (y Mario con él) quieren que la verdad brille
en la inteligencia que reclama luz y en el corazén que exige fuego.
Quieren llevar la Verdad que salva, quieren llenar cada rincén de
la tierra con la certeza de que es el Creador quien da la medida de
la creacion y a ella debe sumiso acatamiento el intelecto humano.
Y lo quieren finalmente por amor a Dios, que se llama Caridad. No
para complacerse con las agrupaciones sociales, no por filantropia,
No para ganar adhesiones, sino porque ven en el projimo a otro
Cristo y porque entienden la docencia como una obra de miseri-
cordia. Y a ese otro Cristo, débil y herido, le rinden toda atencién
¥y paciencia con tal de que el Verbo se gane en ellos. Por eso, los
une el mismo fervor por la docencia y la vertical contienda. Por
eso, el mejor Maritain reconoce que “no solamente la filosofia de
Santo Tomés defiende mejor que ninguna otra los derechos y la
nobleza de la inteligencia, afirmando su primacia natural sobre la
voluntad, reuniendo bajo su luz de la diversidad jerarquizada del
ser, identificandola, en el estado de acto puro, con la naturaleza in-
finitamente santa del Dios Vivo, recordandonos, en fin, en el orden
practico, que la vida del hombre y, ante todo, la vida cristiana, “se
rige a base de inteligencia’, sino también y es esto de mayor peso,
la santidad misma de Tomas de Aquino, su caridad, el holocausto
de su honra, su consumacién en Jesus, todo se realiza y brilla en la
cima de su espiritu, en esa vida de la inteligencia que Aristoteles
afirmaba superior a la vida humana...”

¢COmo no pensar en nuestro querido maestro, Mario, al evocar
las palabras que Chesterton aplicara a Tomas?: “Sostuvo contro-

22 Calori, Amelio Luis. Tomas de Aquino, la luz de Paris. Editorial Difusién, Buenos
Aires, 1952, en nota al pie p. 190

23 Maritain, p.85
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‘ : claridad y cortesia.
versias con el ojo puesto en solo dos cualidades: clari :
Y las conservgjoporque eran estas precisamente cualxdades. fot:'i h
mente practicas que afectaban las probabilidades de conversion”.

En tercer lugar, presentémoslo escuetamente: creer y entender.

Santo Tomas y Mario exigen a la razén natural lo méximo que
ella pueda dar, porque saben que no hacerlo -por pereza o por
desconfianza- es ofender al Creador. Y porque dlcer\ con Leop X111
que “respecto a aquellas doctrinas capitales que la mte].lgenc'la hu-
mana puede naturalmente alcanzar, justo es que la Filosofia use
de su propio método y de sus principios y argumentos, SHRide no
de forma que presuma de sustraerse a la divina -au.tondad . Por
eso Chesterton asegura que “el Santo adopta casi literalmente la
definicion huxleyana del método agnostico: segtin la razén hasta

donde la razon lleve”

El mismo Leon XIII hace justicia con nuestro San'to, tan nom-
brado como desconocido, a quien hacen oscilar segtn el curioso
de turno, entre el racionalismo silogistico indigerible h'asta un pie-
tismo fideista caricaturesco. Nada de esto hay en Toma's. Dice este
Papa: “distinguiendo ademas, como era justo, la razon de .la fcel,
aunque uniéndolas entre si con el vmculo. fie reciproca amista i
mantuvo sus respectivos derechos y atendio a su dlgmde.xd de ta
manera, que ni la razon, elevada en alas del Doctor Angélico 'hasta
la cumbre del humano saber, apenas puede elevarse ya a mas su-
blime altura, ni a la fe le es dado obtener mas eficaces y numerosos
auxilios que obtuvo gracias a Santo Tomas”

jCuanto que tiene el hombre moderno para ped.irl'e ‘al Aqlfinaﬁe!
iComo necesita del espiritu tomist'a, de su catec'h:all.aa sapl;e’nga;
de su proporcionada epistemologia, de su equxllprl.o metafisico!
En cambio, el hombre moderno esta inmunodeprmud'o. No tiene
la fe sencilla y asentada del hombre comiin chestertoniano. No ra-
zona con categorias de elemental rigor. En lugar <3le teqe}r las de-
fensas naturales todo contribuye a su esparcida lpfeccm‘n. {\lgo
similar a lo que sucede con el pudor: se ha per'vert-ldo el instinto.
No totalmente, claro. Quien beba en la fuente cristalina del espiritu
tomista hallara en ella los anticuerpos necesarios para mantener a
salvo su “forma mentis”.

20 Chesterton, p. 123-124
25 Ibidem, p. 145

Prologo

Esto es lo que deberia grabarse a fuego en todo educador caté-
lico: fe y razon, que desde el plano especulativo deben deslizarse
entusiastas después a la accién apostolica.

Finalmente, una cuarta particularidad que develan esta peculiar
sintonia entre el autor del libro y nuestro santo. Nos referimos a
la capacidad de bautizar los aportes de la época que a cada uno
toca vivir, la recepcion critica de todo cuanto sucede. Es la sana
obstinacion de que nada de lo humano les sea ajeno, la fuerza sufi-
ciente para tensar el arco de los principios perennes con los nuevos

aportes frecuentemente viciados y corroidos por las falacias de la
modernidad.

Dos desafios se presentan cuando se habla de “bautizar” los
aportes o de recibir criticamente un autor, un texto o una simple
afirmacién.

Porque por un lado, recrear es conservar: pero por otro es me-
jorar. Bautizar es obrar sobre la naturaleza, y una naturaleza apta
para esta accion transformante. El “bautismo” no es posible si al
“catecimeno” se lo tergiversa o se lo desnaturaliza, Es decir, lo
primero aqui -tan enfermo en el hombre moderno- es el sano cul-
tivo del espiritu critico o del pensamiento propio. Sin confusiones,
claro. Por eso recordaba Genta “ni duda negativa de la pereza, ni
dudairreverente de la soberbia, perosila duda saludable y fecunda
de la responsabilidad en el discipulo que asume la conciencia de
los limites de la razén y de las propias limitaciones, asi como del
riesgo constante de caer en el error; pero que, sin embargo, puede
y debe llegar por si mismo a la posesioén del saber y de la verdad”*,

Recibir criticamente es recrear en la propia alma el legado de
un autor y ser capaz de cotejarlo a la luz de la realidad. Sean los
tratados aristotélicos y la filosofia arabe para Santo Tomas o la lo-
goterapia y las neurociencias para Mario Caponnetto. Para eso es
preciso formar la inteligencia. No ha entendido nada del tomismo
ni de la filosofia perenne quien crea que de lo que se trata es de
una mecanica repeticion de remanidas afirmaciones. Ahora bien,
al recrear el pensamiento de un maestro -y por eso la tradicion
es algo vivo- no s6lo se lo evoca sino que también se lo lleva a su
mejor expresion.

Por eso, es cierto aquello de que “Santo Tomas transfigurd a
Aristdteles sin deformarlo, no contentindose con restituir el ver-
dadero sentido contra las alteraciones de los comentadores, con

26 Genta, en El filosofo y los sofistas. Buenos Aires, 1949
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completarlo y rectificarlo alli donde se engaiia o duda, sino tam-
bién operando el milagro de desentrafiar del Aristoteles historico
~tal como la teologia lo cambia en si mismo- una pura forfnal aris-
totélica, mas puramente aristotélico de lo que el mismo Aristoteles
la conociera”.”

Ahora bien, siendo asi podriamos decir que el Aristoteles to-
mista es una “creacion” de Santo Tomas. ;Y el Santo Tomas del
siglo XXI? Es aqui donde el magisterio de Mario Caponnetto cobra
todo su vigor y su sentido.

El legado de los maestros: la vigencia de la verdad.

La obra que presentamos es el fruto sazonado de una cabeza y
un corazén que ascienden a la verdad con las alas de la razén y de
la fe. Y nos animariamos a cefiir atin mas la simbologia aérea: una
cabeza -mantengamos la alegoria en el plano C(?gnoscitivo y de-
jemos por un momento la faceta volitiva- que asciende a la verdad
conociendo, contemplando, juzgando, razonando, evaluando, y en
el méaximo de su ejercicio cientifico, elevada, socorrida y. perfeccio-
nada por el don sobrenatural de la fe. Gracia inm‘er-emda, por lfx
cual ante esta luz incandescente de los misterios divinos la inteli-
gencia, movida por la voluntad, presta su docil a'catan?iento. Ac'ep-
tacién que no se concreta por la intrinseca evndenc:a del objeto
sino por la cualidad de su Testigo, Cristo Nuestro Senor.

Entonces, ;qué significa, al fin de cuentas, cal.ibrar con exac-
titud la razén y la fe? Significa -lo cual es patrimonio exchlxswo del
cristiano- darle a cada cosa su lugar. Lugar que es jerarquia, orden
y proporcion. Significa llevar cada bien a su maxima expresion, ex-
plotarlo, henchirlo en su plenitud, injertar la verdad en la Verdad
y el bien en el Bien.

Razén y fe: sin dudas una clave de comprension del pen-
samiento tomista. Y no se trata de una particion de diferencias,
de una negociacién de mutuo acuerdo, o de un simple “mitad y
mitad” para que todos quedemos contentos. No, no esun prohlema
matematico o geométrico el de estos dos modos d’e Perfgccnon c!e
la inteligencia. Es una cuestion gnoseologica, en ulh.m.a instancia
anclada en lo ontolégico y finalmente enraizada y vnvnﬁcad'a por
la teologia. Por eso, Santo Tomds -deciamos- es ante tod_o te(')!ogo.
La verdadera fe no es punto de inflexion donde la obstinacion es
vencida por la resignada busqueda. La fe no es el suplemento de

27 Maritain, p. 39

Prologo — 1. {

fantasia y sugestion que se necesita para salvaguardar la -por otra
parte inaplicable asi a secas al caso de “lo humano”- homeostasis.

La fe no es el escudo de los impotentes, como creia Nietzche y

ahora, en version mas sofisticada, creen en términos generales las
neurociencias.

Y vayan algunas notas al respecto.

-Primero, contra malosentendidos de toda indole, Santo
Tomas es el filésofo confiado en la creacion y en las posibili-
dades de la razon.

Santo Tomas entendi6 siempre que desconfiar de la naturaleza
era ofender al Creador. Y por continuidad gnoseoldgica, la razon
abierta y sedienta de todo lo existente no puede menos que esfor-
zarse y llegar a sus maximas posibilidades de ejercicio.

Claramente esta hecha esta alusion en multiples pasajes de su
obra. “El ente es bueno porque es creado por Dios, y quien des-
precie la perfeccion de las cosas creadas, desprecia la perfeccién de
la virtud divina”* por ejemplo. Es que, insistamos, Santo Tomas
sabe y ensefa que las cosas han salido bien de las manos del
Creador. Heridas por la culpa original, desde luego, pero hermo-
samente creadas, y esplendorosamente recreadas. Esta aprobacion
inicial y metafisica de la creacion, se descubre en Tomas no sélo
en su teologia. También en su ética, en su antropologia y hasta en
su sangre poética. Por eso también encontraremos -para sorpresa
de desprevenidos- afirmaciones como ésta: “Mas que el alma se-
parada del cuerpo es semejante a Dios el alma unida al cuerpo,
porque ella (el alma encarnada) posee su naturaleza de una forma
mas perfecta”.” Aseveracion antropologica, sellada a fuego y ru-
bricada para siempre con nuestra sostenida profesion de fe: jcreo
en la resurreccién de la carne! Qué lejos esta Santo Tomas de una
vision dualista, platonica o seudoespiritual de la creacion.

Asi como la gracia supone la naturaleza, la fe no estropea la
razon sino que la eleva. Y la requiere previamente en sus minimas
condiciones, lo cual no es hoy tan seguro. El problema es que en un
hombre sencillo la fe asienta, pero en un irracional no. Y si el sen-
tido comin es el uso espontaneo y naturalmente recto de la inte-
ligencia, entonces la revolucion cultural ha dado en el ojo, porque
la ha herido de muerte, cumpliendo satanicamente el premeditado
plan tan claramente documentado entre los mentores del caos y la

28 Suma contra gentiles, 3, 69
29 Pot.5,10ad 5
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subversion. En fin, podemos decir con Maritain que Santo Tomas
es, ante todo y particularmente, el apdstol de la inteligencia (y esa es)
la primera razon por la que debemos considerarle como el apostol de los
tiempos modernos.

Quien no pueda lo menos, no podré lo més. Para el regalo de la
fe es preciso un minimo de razonamiento limpio. Y para el razona-
miento limpio (que prepare a la fe) se requiere un minimo de ra-
zonamiento, asi, a secas. “Quebrantad la fuerza de la razon y que-
brantaréis las bases naturales por las que la gracia se apoya en el
ser humano (...) Del mismo modo que San Cristébal necesitaba Fie
buenas espaldas para llevar al Nifio Jesus, asi también se necesita
una buena inteligencia para sobrellevar la verdad sobrenatural”.”

Desde luego, este cuidado quicio de la razon es el que previene
también del fideismo. Bien hace en recordar Monsefnor Aguer que
“ante todo, la solucién tomista descarta un sobrenaturalismo ex-
tremo, y por tanto falso, del cual se sigue el fideismo que frena
las legitimas aspiraciones de la razén humana. Santo Tomas re-
conoce cierta autonomia a los valores e instituciones del mundo y
recuerda que la fe es un pensar asintiendo, o un asentin'.tiento que
incluye la cogitatio y con ella una inquietud del pensamiento”."

Es que -digdmoslo una vez més-, tan lejos esta Tomas de un ho-
rizontalismo inmanentista como de un espiritualismo exacerbado.
La sutil y sostenida delicadeza de su arquitectura permite llegar a
las cimas de las verdades divinas y esplendentes, para descender
luego, con medida naturalidad al hombre hecho de barro, herid’o
por el pecado original. Por eso Chesterton recordaba: “Para él,
-para Santo Tomds- el punto importante es siempre que el hombre
no es un globo que asciende a los cielos ni un topo que sélo cava
en la tierra, sino algo semejante al arbol cuyas raices se alimentan
de la tierra mientras las ramas superiores se elevan hasta casi tocar
las estrellas” . Y esto se ha hecho sélida nocién antropologica en
su corpus doctrinario.

Ese es Santo Tomas. El santo, el docto, el mistico, el poeta, el in-
vencible disputador, el incansable apdstol de la verdad, el paciente
corrector. Todo eso y mas. Pero siempre sobre un uso inicial de la
razon tan constante y natural como la copa de vino que posible-
mente acompanaba sus jornadas.

A Maritiain, p. 135
A Aguer, op. cit, p. 56
A2 Maritain, p, 148
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-Segundo, por lo anterior (por este aire puro de la razén in-
demne puesta a ejercitarse con ojos bien abiertos y honestidad
insobornable), en algtn sentido Santo Tomas trasciende las
épocas y las culturas.

Esto le da al pensamiento de Tomas el galvanizado necesario
para sobreponerse a las inclemencias ideoldgicas y al paso del
tiempo.

Es esa “actualidad que atin debiendo manifestarse en el tiempo,
esta de suyo, por encima del tiempo, y es la de la verdad. Estando
esencialmente fundada en la verdad y por lo tanto (...) abierta a

todo el porvenir, la doctrina de Santo Tomas tiene, de suyo, una
actualidad supratemporal”. *

Por eso, es nomas como decia nuestro Cura Loco, en su Intro-
duccion a la version castellana de la Suma Teolégica editada por
el Club de Lectores en 1944.: “Tomas de Aquino es de toda la
cristiandad entera, atin en sus rincones mesopotamicos, y sobre
todo de esta cristiandad latina que tenemos el honor y el riesgo de
pertenecer”.

-Y como tercera nota, digamos que Santo Tomas ha sabido
rendir la razon al misterio incandescente de un Dios encar-
nado. Y poner asi en pleitesia ante el misterio, la 16gica, el
silogismo y la argumentacion.

Ahora bien, mutilariamos la herencia tomista y el mismo co-
razon del libro que aqui presentamos si dijéramos que Tomas fue
solo un gran pensador; que no hubo silogismo que se le resista o
falacia que ante él no quede desmontada. Porque fue eso cierta-
mente. Pero fue eso y mucho mas. No cuantitativamente mas, sino
cualitativa, metafisica, espiritualmente mas.

Siempre nos ha parecido detectar -y desde ya, no pretendemos
dar a esto estatuto de rigor teolégico- una peculiar ironia divina,
cargada de insondable catequesis aquel pasaje del evangelio de
San Mateo 9, 1-8: Jestis subié a la barca, atravesé el lago y regreso a
su ciudad. Entonces, le presentaron a un paralitico tendido en una ca-
milla. Al ver la fe de esos hombres, Jestis dijo al paralitico: «Ten confianza,
hijo, tus pecados te son perdonados». Algunos escribas pensaron: «Este
hombre blasfema. Jesiis, leyendo sus pensamientos, les dijo: «;Por qué
piensan mal? ;Qué es mds ficil decir: “Tus pecados te son perdonados”,
0 “Levintate y camina”? Para que ustedes sepan que el Hijo del hombre
tiene sobre la tierra el poder de perdonar los pecados —dijo al paralitico-

33 Maritain, Primacia de lo espiritual. Club de lectores, Buenos Aires, 1967, p. 186,
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levdntate, toma tu camilla y vete a tu casa. El se levanté y se fue a su
casa. Al ver esto, la multitud quedé atemorizada y glorificaba a Dios por
haber dado semejante poder a los hombres.

El pérfido fariseo ya andaba revoloteando, dispuesto a hacer lo rne-
cesario para rechazar obcecadarnente la divinidad salvifica de Nuestro
Sefior Jesucristo. Porque, claro, no Dios hecho Hombre sino estos sepul-
cros blanqueados y la vieja ley evan la medida y el tenor de la vida espiri-
tual y de la conducta. Y Cristo tan luego, perdona al pecador. jRasgadura
de vestiduras para el fariseo! Y aqui viene -en nuestra ignorancia- la risa
divina. Pareciera que Cristo difera: “;cudl es el problema? Si para eso
vine al mundo. ;Cudl es la gravedad, judio hipoerita? Si soy el Hijo de
Dios a quien ustedes no reciben. ;Es acaso mas facil esto que curar a un
enfermo? No lo es. Pero ya que estamos, de yapa y para estamparle al
necio escriba su soberbia, toma hombre tu camilla y vete”.

El que puede lo mas, puede lo menos. Cudnto mds se aplica esto en la
mision redentora de nuestro Salvador. Si ha derramado hasta la tltima
gota de sangre por nosotros, como no estar ciertos que por nosotros el
Seiior ha padecido hambre, humillaciones y desvelos. Asi también sucede
en la perfeccion cristiana, lo menos se ordena a lo mas: el orden natural al
sobrenatural, la razon a la fe, la salud fisica y a la espiritual. Y lo mas, lo
excelso, lo superior, se ensefiorea y reina sobre lo menos. Hay jerarquia,
hay orden, hay -en fin- pedagogia divina. Por eso, la vida de Santo Tomas
no podia quedar en la de un filoso disputador ni en un solido mentor de
argumentaciones. La ascesis de su amor por Cristo no podia culminar en
la contienda intelectual. Debia ascender al himno suplicante y reverencial
para hacerse después union mistica con el Amor mismo.

Hay una arquitectura hecha carne: ciencia, sabiduria y amistad
con Dios. Por eso, Mario recordaba en una conferencia de este ano
2017 en el Centro Pieper de Mar del Plata: “Tomas de Aquino, en
efecto, dese6 la inteligencia y le fue concedida, rez6 y obtuvo de
lo Alto el espiritu de la Sabiduria a la que am6 por sobre cualquier
otro bien humano, a la que ensend y comunicé de tal manera que
alcanzo las mas altas cimas de la amistad con Dios”.

Es el arrobamiento suplicante en el seno de la Trinidad.

Coémo entonces podia terminar nuestro santo su peregrinar
en este valle de lagrimas sino con esta oracion, tres dias antes de
morir, previo a la recepcion de Jestis Sacramentado:

“Yo te recibo, precio de mi redencion, viatico de mi peregrina-
¢ldn, por cuyo amor he velado y estudiado, trabajado, predicado,
ensefado. Nunca he dicho nada contra Ti, pero si lo he dicho, ha
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sido por ignorancia y no quiero obstinarme en mi opinion, y si he
hecho mal alguna cosa, dejo todo a la correccién de la Iglesia Ro-
mana. En su obediencia me voy de esta vida”

Nos queFlan, al fin, unas dltimas palabras de esta presentacién
que hemos intentado hacer.

Dicen que a las gracias conviene darlas en vida. Si y no. Si
porque .lisa y llanamente se trata de un acto de justicia el sel"
:grad.em’fio. Y no, porque cumplir con este noble gesto de decir

gracias” es, en rigor, una reivindicacién a medias y como tal no
al?anza. La mejor retribucién, el mas completo gesto de reconoci-
miento a los maestros es una vida entera, limpia y sin reservas, al
servicio de la verdad. ’

-Gr.a_\cias, entonces, querido Mario, discipulo y amigo de Tomés,
entrafable maestro, docente del Verbo, testigo de la Palabra.

El grano de mostaza esta sembrado, y su arbol seré tan fron-
doso como lo promete la proverbial alegoria de Nuestro Sefior. La
chispa esta encendida, ahora debe arder, con la gracia de Dios, el
calor del Hijo y el soplo del Espiritu Santo. ’

D'icen que Lutero quemé la Suma Teoldgica en un gesto con el que
creyo sepultar nuestra tradicion y nuestra fe. Descuidé la médula
del misterio cristiano, el de la semilla enterrada que reverdece en
f;utos, el del fracaso que vence, el de la muerte que da vida. No se
confundan los ideSlogos ni se fien las tinieblas. El Buey Mudo ha
hef:ho tronar la tierra, pero solo porque antes -cronolégica y meta-
ﬁmcamente antes- el Verbo se ha manifestado y su Voz sondea los
a.bismos, penetra los confines de la tierra y alcanza implacable los
cielos. Gracias entonces querido Mario por ser eco fiel del Verbo, y
amigo leal del Buey Tronante. ’

Qué humilde pero inefable dicha habra inundado el alma del
Aquinate: que la Verdad le susurre “has escrito bien sobre Mi”. No
hemos Perdido la cordura para esperar singular reconocimiento
mas la intentamos conservar para imitar a nuestro Santo, y decir:

contra foda oferta y disyuntiva, contra toda chance, alternativa y
tentacion: ;Solo a Ti Seror!

Jordan Abud
Domingo, 16 de abril de 2017
Pascuas de Resurreccion de Nuestro Sefior Jesucristo
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Proemio

Conviene, antes de iniciar la exposicion de cada uno de los ca-
pitulos que componen la presente obra, plantearse una pregunta:
¢por qué Santo Tomas hoy? La respuesta a este interrogante la ha-
llara el lector, y s6lo en parte dado el caracter propedéutico de
estas lecciones, al final de ellas (al menos ese es nuestro propésito).
Sin embargo, podemos adelantar algo diciendo que Santo Tomas
de Aquino es el doctor del dia de hoy. Asi lo llama, en una feliz expre-
sion por él acuiiada, Fr. Abelardo Lobato O. P., afadiendo de este
modo uno mas a los varios titulos con los que el Santo Doctor ha
sido designado a lo largo de los siglos: “Doctor Hodierno”.

¢Cuadl es la razon de esto? ;Por qué nos animamos a sostener
que Santo Tomas es capaz de dar respuestas validas a las inquie-
tudes de nuestro tiempo y a los complejos problemas del mundo
en el que nos toca vivir? En primer lugar hay algo que debemos
pesaltar Santo Tomas, que vivié y pens6 en un mundo en crisis
Eignado por grandes desafios y no pocas turbulencias, supo ha-
llar las respuestas adecuadas a su tiempo. Pero esas respuestas,
si bien pensadas y elaboradas en los términos de la época para la
que fueron propuestas, tienen, no obstante, la virtud de la peren-
nidad por lo que conservan una asombrosa y renovada actualidad.
Con todos los distingos que cabe formular, también la nuestra es
una época de profunda crisis y de agitacion de los espiritus, tam-
bién la nuestra es una época de grandes desafios; y si bien nos
hallamos ante problemas distintos en buena medida de los que
debié enfrentar Santo Tomas, ello no impide que les alcance a
nuestros actuales desafios la perennidad de las respuestas que el

io del Aquinate encontré para los suyos. De este modo, pues,

to Tomas nos ha legado una doctrina, un admirable corpus sis-
tematico en el que la investigacion y el estudio cuidadoso y soli-
cito permiten descubrir principios y conclusiones que iluminan al
hombre de hoy.
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Pero Santo Tomas no sélo tiene vigencia por su pensamiento,
por ese corpus de ensenanzas magificamente concebido y articu-
lado, expuesto con inigualable precision y claridad en multitud de
escritos que conforman una obra de vastedad oceanica. Tomas esta
vigente, también, por el espiritu que infundi6 a su empresa inte-
lectual y que animo todos sus desvelos de pensador cristiano. Ese
espiritu -lo adelantamos ahora y esperamos poder demostrarlo a
lo largo de estas paginas- resulta el mas adecuado para pensar,
como cristianos, en el mundo de hoy.

(Como definir o caracterizar ese espiritu? Diremos, en primer
término, que €l consiste en ver y pensar todas las cosas desde la Fe.
Tomas fue, sobre todo, un doctor cristiano que penso, reflexiond y
obré a la luz de la fe. La fuente de la que mané toda su doctrina,
y esto se vera reiteradas veces a lo largo de estas paginas, no fue
otra que la Sagrada Escritura, esto es, la practica constante de la
lectio divina, habito que provenia de su matriz benedictina forjada
durante su infancia y adolescencia en el monasterio de Monteca-
sino y que mantuvo a lo largo de toda su vida. Habla Serior que
tu siervo escucha; tal el mérito fundamental de Santo Tomas, la es-
cucha atenta y meditada de la Palabra viva de Dios. Pero se ha de
anadir algo mas, sin lo cual no quedaria adecuadamente definido
el espiritu del tomismo. En efecto, otro rasgo fuerte de ese espiritu
fue una profunda confianza en el valor de la razén humana. Tomas
fue consciente de la debilidad de nuestra razén pero también de
su enorme dignidad. La razon, aunque débil, cuando se une a
la Fe no sdlo se trasciende a ella misma sino que se engrandece
hasta limites insospechados; tal la conviccion que animé desde el
principio hasta el fin la formidable empresa intelectual del Doctor
Angélico.

Por su doctrina y por su espiritu, pues, el Santo Doctor es el mo-
delo de todo auténtico pensamiento cristiano y humano. Por eso
en el siglo XXI seguimos empefiados en el estudio de su obra. Es-
tamos convencidos de que frente a los problemas que tenemos que
resolver hoy, sea en el plano del conocimiento cientifico, en el de
la accién apostolica o en el del testimonio cristiano en la sociedad,
Tomas sigue siendo indiscutiblernente el maestro perenne. Por
esta razon volvemos a proponerlo,. una vez mas, y en consonancia
con el sentir de la Iglesia, a la consideracion de los estudiosos de
nuestro tiempo.

CAPITULO 1

VIDA Y 0BRAS DE SANTO TOMAS DE AQuiNo

Aspectos biobibliogrificos y marco histérico general

1. Resena biogréfica.

.Una aproximacion a Santo Tomas de Aquino requiere, como
primer paso, el esfuerzo de una visién panoramica de su figura,
su obra y su tiempo. Las tres cosas estdn intimamente ligadas y
eonf(.)rman una unidad. En efecto, en la vida de Santo Tomas, en-
tendida como biografia, hay poco de acontecimiento exterior fuera
d.el registro del lugar y del tiempo en que desarrollé su extraor-
‘dm.aria tarea docente y redacté sus escritos: apenas los elementos
basicos de cualquier biografia (nacimiento, familia, estudios
n.\uerte), algin incidente familiar un tanto magnificado por los,
l}lstoriadores, el relato de algunas visiones, sus luchas universita-
rias (tal vez lo mas relevante de esta aspecto exterior de su vida) y
el episodio que lo muestra como absorto comensal en la corte de
San Luis, Rey de Francia, en el momento en que descarga su puio
sobre la mesa real porque por fin habia dado con el argumento que
destruiria al maniqueismo. Por fuera de esto, su vida no es otra
cosa que la historia interior de un humilde fraile dominico que
reza, e'nser'la y escribe. Por otra parte, Santo Tomas es inseparable
d.e Su €poca: no solo expresé cabalmente el espiritu de su tiempo
Sino que, ademas, sin €l no es posible imaginar siquiera el siglo
XIIL; a tal punto Tomas y su siglo se requieren reciprocamente. In-
tentaremos, por tanto, esbozar una visioén panoramica de la vida
la obra y el tiempo del Doctor Angélico. I
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1. 1. Nacimiento, familia y primeros afios

Tomas nace en el siglo XIII, probablemente en el afo 1225, en
el castillo de Roccasecca, cerca de Aquino, en la actual Provincia
italiana de Frosinone, en el seno de una familia noble de la Europa
de entonces. Curiosamente, no poseemos ninguna constancia di-
recta respecto del aio de nacimiento de Santo Tomas. Se lo deduce
a partir de la fecha de su muerte que si nos consta a través de sus
bidgrafos. Segtin Guillermo de Tocco, el mds importante de los
bidgrafos del Angélico, Tomas murié en la mafana del 7 de marzo
de 1274 “en el afo cuarenta y nueve de su vida*’. De acuerdo
con este testimonio, el santo no habia cumplido atn los cuarenta
y nueve afos, sin embargo, anade: “Cumplido el afio cuarenta y
nueve de su vida, emprendid en el cincuenta el jubileo de la gloria
eterna®™” Por tanto, el afo de nacimiento seria 1225. Bernardo Gui
o Guidonis, otro de sus bidgrafos, sostiene que muri6 habiendo
cumplido los cuarenta y nueve afios y cuando comenzaba los cin-
cuenta: Obdormivit in domino hora matutinali nonis martii, inchoante
tunc dominici incarnacionis anno MCCLXXIIII vite autem sue anno
XLIX terminante et anno quinquagesimo inchoante. La fecha seria en-
tonces 1224%, Por su parte, Tolomeo de Lucca, escribe: Obiit autem
L vitae suae; alii vero dicunt XL-VIII (“muri6 en el ano cincuenta de
su vida; otros, en cambio, dicen cuarenta y ocho”)”. Actualmente
hay acuerdo general en que Tomas naci6 entre 1224-1225. Otros
autores, sitian esta fecha entre 1226 o principios de 1227, “en el
Pontificado de Honorato 111, y en el Reynado del Emperador Fe-
derico 11"*,

Respecto de la familia de Tomas s6lo poseemos algunos datos.
Su padre fue Landolfo de Aquino. No hay ninguna certeza sobre
su fecha de nacimiento. Se habla de un matrimonio anterior del
que habian nacido varios hijos; pero lo cierto es que se caso en
fecha no determinada con Teodora, de la rama Rossi de la familia

34 GumLermo pe Tocco, Ystoria sancti Thomae, c. 65.

35 Ibidem.
36 Vita S. Thomae Aquinatis auctore Bernardo Guidonis en Fontes Vitae 5. Thomae
Aquinatis. Notis historicis et criticis illustrate. Curis et labore D. Primer OP. In Universitate

Friburgi Heveltiorum Professoris, Tolosae, p. 205.

37  Cfr. Tnoromeus Lucensts, Arnales, Ed. B. Schmeidler (2da. Ed: Monumenta
Germanioe Historica. Scriptores Nova Series, 8: Weidmann, Berolini, 1955) AD 1262, 1274,
p. 146-147, 175-177.

M Antoine Tourdn, OP, Vida historica de Santo Tomas de Aquino, version espanola
i esta clisica obra publicada en Madrid, en 1792, Tomo |, pigina 7.
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napolitana de Caracciolo, la madre de Santo Tomas de Aquino. De
este matrimonio nacieron nueve hijos: cuatro varones y cinco mu-
jeres. La familia de Aquino era de origen Lombardo y aparece en
la historia desde el ano 887. El Castillo de Roccasecca le pertenecia
desde el siglo X. Al parecer desde la época de Carlomagno los se-
fores de Aquino poseian el titulo de Conde y su nobleza venia
desde varios siglos aun antes de que los Principes Normandos
se estableciesen en su dominio.” Una primera rama de la familia
quedé en posesion del Condado de Aquino hasta 1137. De alli
tomo el santo el patronimico de Aquino, no de la villa de Aquino.
Una segunda rama obtuvo por herencia el condado de Acerra cuyo
titular en 1221 era Tomas I de Aquino.

El padre de Tomas no pertenecia a la rama mas poderosa de
la familia. Fue partidario del Emperador Federico 11 desde 1210
y con el titulo de Justiciero de la Tierra del Labor fue puesto bajo
la dependencia del conde de Acerra. De acuerdo con José Egido

Serrano:

Landolfo de Aquino, el padre de familia, era un noble
caballero o miles, de no mucha fortuna al parecer pero
si de bastante abolengo y tradicion. Era vastago, como
ya hemos sefalado, de una familia noble de ascen-
dencia lombarda®.

Landolfo muri6, posiblemente, entre 1243 o 1245 aunque no
hay acuerdo entre los autores.

De los hermanos de Santo Tomas tenemos algunas noticias de
Simén, el mayor, de quien se sabe que formé parte de una expedi-
cion a Tierra Santa, dirigida por Federico II, fue hecho prisionero
y rescatado por intercesion del Papa Gregorio IX; fue siempre fiel
al partido del papa toda su vida. También del segundo, Reinaldo,
que fue partidario del Emperador y luego se pas6 al partido del
Papa cuando Inocencio IV depuso a Federico Il en 1245. Pero el
Emperador lo mandé matar en 1246 por lo que se le consider6
martir. De las hermanas, conocemos algo de la mayor, Marotta,
abadesa del convento de Capua. La segunda, Teodora, casada con
Roger, en cuya casa descansé Tomaés en su (ltima enfermedad.

39 Cf. Anrone Touron, OP, Vida historica de Santo Tomds de Aquino, o. c., p. 6.

40 Jost Ecino Serrano, Tomds de Aquino a la luz de su tiempo. Una biografia, Madrid,
2006, pagina 61.
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Otra hermana fue Maria, también casada, tuvo una hija, Catalina,
a la que Tocco conocio y de la que obtuvo datos importantes sc?be
la familia. Ademas, Adelasia, casada con un tal Roger de Aquila.
De la quinta hermana se ignora el nombre.

Se ha planteado entre los historiadores la cuestién de si la fa-
milia de Aquino tenia algtin vinculo de sangre con el Emperador.
Segtin algunos autores, Landolfo estaba unido por lazos de sangre
con Federico, su coetaneo: seria nieto por via paterna de Francisca
de Suabia, hermana del Federico I (abuelo de Federico II)*. Otros
autores, como James A. Weisheipl, niegan categéricamente tales
vinculos familiares (aunque el mismo Weisheipl admite un lejano
parentesco indirecto: Tomas II de Aquino, Conde de Acerra, se ha-
bria casado en 1247 con una hija natural de Federico II, Margarita
de Suabia. Este “yerno” era primo de Tomas en cuarto o quinto
grado)™.

Pero mas alla de esto, lo importante es el papel que jugo la fa-
milia de Santo Tomas en las luchas entre el Papado y el Imperio. El
ya citado Egido Serrano, sostiene:

Landolfo militaba como caballero al lado del Empe-
rador en aquellos afios de duro enfrentamiento de éste
contra las fuerzas pontificias. Uno de los bastiones
principales de estas fuerzas en la zona era la Abadia
de Montecasino, a la que habia pertenecido, como he
dicho, el castillo de Roccasecca, arrebatado por los an-
tepasados de Landolfo y recibido por €l en herencia y
encomienda. Roccasecca, por tanto, enclavado en un
area de frontera entre el Lacio y la Campania, entre
los territorios pontificios y el extenso reino de Sicilia,
era un castillo sometido a la constante friccion entre los
dos grandes poderes imperantes en Italia: el PaRado
y el Imperio (cuyo titular en esa época subsumia, a
la vez, el titulo real siciliano). El territorio encomen-
dado al padre de Tomds no era, pues, una zona facil y
tranquila: Landolfo tenia que vigilar y, llegado el mo-
mento, pelear*”.

41 Clr, Antoine Touron, OP, Vida histérica de Santo Tomds de Aquino, o. ¢, p. 6.
42 Clr, Jamus A, Wessnaer, OP, Tomds de Aquino, Vida, obras y doctrina, Pamplona, 1974.

A0 Joun Bawo Suswano, Tomis de Ajuino a la luz de su tiempo..., 0. c., p. 61. 62.
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Landolfo, que segtin se ha dicho murié hacia 1243 o 1245, vivié
por tanto los tltimos afos de su vida en el momento mas intenso
de los enfrentamientos entre el Papa y el Emperador y se mantuvo
leal a este ultimo (pese a que Federico II fue excomulgado). Sus
hijos, en cambio, como vimos, pasaron de la fidelidad al Emperador
aenrolarse en las filas pontificias. De todo esto es facil deducir que
el hecho de haber pertenecido a una familia tan involucrada en los
conflictos religiosos y politicos de la época incidié, naturalmente,
en la vida de Tomas y hasta es posible que, en alguna medida,
haya incidido también en algunos aspectos de su obra*.

Al cumplir los cinco afios, Tomas es enviado a la Abadia de
Montecasino (de la que era Abad, en ese momento, un tio suyo)
donde realiza los primeros estudios: instruccion religiosa, moral,
latin, gramética y musica. Tomds permanecié en la Abadia hasta
1239 afio en que debié abandonarlo a causa, seguramente, de pro-
blemas politicos. En efecto, ese ano Federico II atacé el Monasterio
al que consideraba un reducto de fidelidad al Papa. En realidad,
el Monasterio habia sido desde siempre una suerte de presa dis-
putada entre el Papado y el Imperio. Pero en 1930 se habia fir-
mado un tratado de paz entre ambos, conocido como el Tratado
de San Germano, que inici6 un periodo de relativa paz. Fue pre-
cisamente ese mismo afio en que Tomas ingresa en el Monasterio.
La paz, sin embargo, no fue demasiado duradera. Un dia de 1239,
las tropas del Emperador entraron en el Monasterio, asolando a
varias dependencias monacales. Federico expulsé a los monjes, or-
deno su dispersion y los amenaz6 de muerte. El Papa excomulgo
al Emperador precipitando con ello su caida. La vida monastica
en la Abadia quedo interrumpida por un tiempo hasta que, tras
la muerte de Federico 11, fue restablecida. Estos hechos, sin duda,
motivaron la salida de Tomas del Monasterio.

Pero mas alla de estas vicisitudes politicas, cabe formular dos
preguntas acerca de esta estancia benedictina de nuestro santo. La
primera: ;fue monje Santo Tomés? La segunda, ;esta formacion be-
nedictina recibida en sus tempranos afios, tuvo alguna influencia
en su posterior formacién intelectual y en su obra? Respecto de la
primera pregunta, el Padre Torrell nos dice que Tomés bien

44 Jean-Pierre Torrell, por ejemplo, es de opinién que esta experiencia familiar del
Santo Doctor se refleja en algunos de sus juicios sobre las relaciones entre el poder politico
y la Iglesia (cf. Jean-Prerre Torrers, OP, Iniciacion a Tomis de Aquino: su persona y su obra,
Pamplona, 2002, p. 32).



38 Mario Caponnetto

[-..] hubiera podido hacer la profesion en el ordo mo-
nasticus, pero ningtin documento hace mencién de este
tramite. Eso no quiere decir que Tomas no hubiera
sido nombrado nunca monje. Considerando la expli-
cacion matizada de Leccisotti, ¢ independientemente
del tono juridico de la época, la oblacién tenia valor
de verdadera profesion, pero condicional y temporal,
comparable a nuestra simple profesion actual. Ya que
no era de caracter personal, se exigia una ratificacion
por parte del mismo sujeto a una edad conveniente,
pues era libre de asumir el compromiso tomado por
sus padres o de contraer otro®,

En cuanto a la segunda pregunta, si esta formacion inicial be-
nedictina dejo alguna impronta en la formacién posterior de Santo
Tomas, a nuestro juicio, entendemos que si. Hay en Tomas, como
mencionamos mas arriba, una verdadera matriz benedictina que
no solo se aprecia en su obra sino, también, en su misma espi-
ritualidad: Tomas, en efecto, supo aunar de modo admirable la
tradicion heredada de San Benito (oracion, estudio orante, lectio di-
vina) con el nuevo espiritu de la Orden de Predicadores centrado,
fundamentalmente, en el estudio, la docencia y la predicacion.

Casi todos los bidgrafos de Santo Tomas, principalmente Gui-
llermo de Tocco -que es, junto con la informacion que recogen las
actas de canonizacion, la fuente mas importante que poseemos-
nos dicen que desde nifio solia manifestar con frecuencia una in-
quietud que resumia en una pregunta, que sera la pregunta de
toda su vida: jquién es Dios? Quis est Deus? Pregunta que revel.a
la presencia de un corazén ardiente de caridad en busca de la sabi-
duria que viene de lo alto.

45  Jean-Prerre Torrevs OP, Iniciacion a Tomds de Aquino..., o. ¢, p. 23, 24, Tommaso
Leccisotti (1895-1982), el autor al que se refiere Torrell, fue un sacerdote archivista de la
Abadia de Montecasino quien ha publicado un documento fundamental en orden a es-
tablecer el tema que nos ocupa; se trata de la noticia necrologica asentada por ?I necrolo-
yo de la Abadia de Montecasino el que hace mencion de Tomds en estos términos: Apu.d
Fossam novam matale Sancti Thomae confessoris viri eruditissimi, qui oriundus de Aquino, pri-
mo Casinensis monachus factus, postmodum de ordine beati Dominici frater predicator
olfvctus, sua medtiplici et fructuosa doctrina illuminavit valde Ecclesiam sanctam Dei.... viiij kal.
Jwaril, Obiit... LANDVLFVS de aquino miles. Cf. D. TOMMASO LECCISOTTI, 1l Dottore
Angelico « Mon#ecassino, Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, Vol. 32, No. 6 (Novembre 1940-
XIX), pp. 519-547),
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Hacia el ano 1239 abandona, como dijimos, la Abadia y pasa
a la Universidad de Napoles®. Alli Tomas termina sus estudios
primarios, literarios. Pero también alli, en el afio 1245, se produce
un acontecimiento importante en su vida: su contacto con la Orden
de los Frailes Predicadores, los dominicos, orden mendicante fun-
dada por Santo Domingo de Guzman. Notemos esto: un hombre de
una familia noble, educado con la intencién de llegar a ser, algun
dia, el Abad de Montecasino -suma de las méaximas aspiraciones
mundanas y sociales de entonces- se inclina por una orden de reli-
giosos mendicantes. No es dificil entender la conmocion que signi-
fico para la noble familia de Aquino la decision de Tomas. Téngase
en cuenta que la Orden Dominicana no tenia por entonces ni la
tradicion ni la antigiiedad que hoy le conocemos. En este sentido la
diferencia con la antiquisima y veneranda Orden Benedictina era
abismal. Esta Orden representaba, en efecto, lo mas elevado y em-
blematico de la gran tradicion religiosa y cultural en aquella Eu-
ropa del Medioevo testigo de tantos y tan fundamentales cambios
de los que seria protagonista principal el joven Tomas de Aquino.

Después de vencer ciertas resistencias de la familia (muchas de
las cosas que, al respecto narran los biégrafos y que se han repe-
tido y se repiten habitualmente, estan hoy discutidas aunque en
lineas generales se ha de tener como segura la existencia de una
fuerte oposicion por parte de la familia, sobre todo de la madre y
de algunos de los hermanos), la Divina Providencia dispuso que
Tomas ingresara en la Orden Dominicana.

1. 2. Formacion universitaria y primer magisterio parisino. EI comen-
tario del Libro de las Sentencias. La disputatio. Las Cuestiones dispu-
tadas sobre la verdad.

1. 2. 1. En 1252 Tomas culmina sus estudios, realizados parte
en Napoles (1239 a 1245), parte en Paris (1245 a 1248) y parte en
Colonia (1248 a 1252) principalmente con quien fuera su gran
maestro Alberto Magno a quien conoce en esta época y a cuyos
cursos asiste con regularidad. Se supone que es en Colonia donde

46 En Napoles funcionaba un studium generale que habia sido fundado en 1224 por
Federico II. De acuerdo con el plan de estudio, Tomds debid estudiar, primero, artes y fi-
losofia como requisito previo para el estudio de la teologia (Cir. Jean Prsrge Torkert, OP,
Iniciacion a Tomds de Aquino..., . c.).
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recibe las ordenes sagradas”. A esta etapa de formacion universi-
taria pertenecen algunos i sus primeros escritos. Tenemos fun-
damentalmente de esta épxca el comentario del Libro de Isaias,
Super Isatam. Se trata, en realidad, de una exposicion literal del
texto biblico, versiculoa varsiculo, en el que ya despunta el Santo
Tomas comentador dela Sazrada Escritura que tendremos ocasion
de ver mas adelante. Dos «sas son dignas de resaltar en esta obra:
la primera, el Proemio que axtecede al comentario en el que Tomés
muestra ya su genio organizador y sistematico. A partir de un texto
tomado de la misma Sagreda Escritura (Habacuc I, 2, 3) puesto
como epigrafe, nuestro aufor va “disecando” de algtin modo el
texto de Isaias sefialando su autor, su modo y su materia al mismo
tiempo que conecta cada una de sus afirmaciones con pasajes de
la misma Escritura (tanto Antiguo como Nuevo Testamento) de tal
manera que a los ojos del lector la Sagrada Escritura aparece como
lo que es en realidad, a saber, un todo organico. Este método y este
estilo de exégesis biblica es la que Tomés mantendra y perfeccio-
nara a lo largo de toda su obra como comentarista de la Escritura.
Lo segundo a destacar en esta obra es la presencia de unas notas
marginales llamadas collationes. Se trata, como decimos, de unas
breves notas escritas al margen del texto biblico en las que Tomas
apunta algunas observaciones de caracter teoldgico y espiritual
que, es de suponer, servian de base a la predicacion. En niimero de
cuarenta y ocho estas collationes constituyen un conjunto de breves
y preciosos textos reveladores de que la exégesis biblica de Tomads
no se limita a una fria exposicion del texto sagrado sino que cons-
tituye una auténtica lectio divina al mejor estilo de la tradicién mo-
nastica benedictina, como ya hemos mencionado. De esta misma
época son también un comentario similar del profeta Jeremias y un
escrito registrado bajo el titulo Tabula Libri Ethicorum, una suerte
de fichas del comentario de Alberto de la Etica aristotélica, que se
presenta como un léxico cuyas definiciones son a menudo citas
literales del mismo Alberto.

En ese mismo ano de 1252 se produce otro acontecimiento sin-
gular que sellara un primer hito importante en la actividad docente
de Santo Tomas. En la Universidad de Paris se abre un puesto de

=

47 Enel Capitulo General de 1a Orden Dominicana, reunido en Paris, en 1248, se decide
ln fundacion de un studitem generale en la ciudad de Colonia en la que ya existia, desde 1221
1222 un convento domi nicano. Al fremte de este studium generale es puesto Alberto Magno
fulen Inicla las clases ese mismo afior de 1248 llevandose consigo a Santo Tomds ya por
entonoe cnsiderado su discipula prexdilecto (cfr. F. |. TuonNarDp, Santo Tomas de Aquino,
Baenos Altes, 1943, p. 33 ).
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Bachiller Sentenciario como se designaba al docente encarga
comertar el texto obligado en todas las universidades de la época,
el Libro de las Sentencias de Pedro Lombardo (este autor fue un ted-
logo del siglo XII que hizo una recopilacion sistemética de senten-
cias inspiradas en textos de los Padres de la Iglesia sobre diversos
temas de la Sagrada Teologia*. Pues bien, por indicacién de San
Alberto Magno, Tomas es enviado de Colonia a Paris para cubrir
ese puesto®. Llegaba asi, por primera vez, a la Universidad de
Paris cuyo ambiente fuertemente agitado distaba mucho del am-
bito sereno y pacifico que, a veces, suele atribuirse erréneamente
a la universidad medieval. Los espiritus estaban en ebullicién. Se
disputaban, es cierto, cuestiones de poder pues los profesores se-
glares no querian ceder espacios de ensefanza a los profesores de
las 6rdenes mendicantes (dominicanos y franciscanos). Pero habia
también un aspecto mas de fondo que tenia que ver con un fuerte
debate que dividia, en buena medida, los animos: la aceptacion
0 no de las obras de Aristoteles que en aquel siglo XIII invadian
Europa, salvadas del olvido gracias a los arabes y judios que las
cultivaban y las traducian. La filosofia dominante, sostenida por
la tradicion cristiana hasta entonces, era de linea agustiniana (neo-
platonica) y sus cultores se oponian a la difusion del aristotelismo.
Otra cuestion, por tltimo, no menor era la polémica acerca de la
vida religiosa que se traducia en el fuerte rechazo por parte de mu-
chos de las nuevas érdenes mendicantes, rechazo que, en defini-
tiva, iba mds alla de una simple disputa por el poder pues tocaba la
esencia misma de dichas 6rdenes en cuanto ellas representaban un
modo, hasta entonces desconocido, de concebir la vida religiosa.
Estos y otros conflictos agitaban vivamente la vida universitaria
en el momento de la llegada de Tomas a Paris. Incluso, dato para
nada menos importante, la Universidad llevaba una huelga de
siete anos, terminada gracias a la pujante presencia de las 6rdenes
mendicantes.

Santo Tomds comienza su trabajo de Bachiller Sentenciario y
enseguida, como dice Tocco, empieza a llamar la atencion por la
novedad de su planteo, por la simplicidad con que expone los pro-

48 Véase al respecto, Capitulo VI de la presente obra,

49 No resulté nada facil concretar este traslado del joven Tomis a Paris pues no tenia la
edad exigida por los reglamentos universitarios de aquella época (sin contar la fuerte opo-
sicion de los maestros seglares a que los frailes ensefiasen en la Universidad). Alberto tuvo
que poner todo el peso de su prestigio e influencia para lograr su proposito. Decisiva fue,
ademas, la intervencion de uno de los personajes mas ilustres e influyentes de ese tiempo, ¢l
Cardenal Hugo de Saint-Cher, también de la Orden de Predicadores, quien habia sido pro-
fesor en la Universidad de Paris (cfr. F. |. THon~agp, Santo Tomis de Aguino..., 0. ¢, p.40)
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blemas mas arduos, por su espiritu sistemético y por el orden con
que trata los temas. Pero sobre todo llamé poderosamente la aten-
cién porque al comentar el Libro de las Sentencias introdujo catego-
rias procedentes del pensamiento de Aristételes en tanto que la
obra de Pedro Lombardo es eminentemente de inspiracion agus-
tiniana-neoplatonica (lo que se ve claramente por el hecho de que
sigue practicamente a la letra el orden expositivo del De Doctrina
Christiana de S. Agustin). Asi, el joven Tomds, al comentar un texto
genuinamente agustiniano introducia elementos aristotélicos: toda
una novedad. Por todo esto, al poco tiempo de iniciar su tarea de
Bachiller, Tomas ya se habia ganado un gran prestigio.

En otro orden de cosas, se ha de consignar que Santo Tomads no
permaneci6 ajeno a los conflictos que, como dijimos, agitaban los
animos en aquella universidad parisina; antes bien, se involucro
vivamente en estas discusiones, especialmente en la defensa de
la vida de las drdenes mendicantes (tiene un texto referido a este
tema, fruto de su labor en este periodo: Contra Impugnantes). Afios
mas tarde, de nuevo en Paris, seguira con esta activa defensa de la
vida mendicante, como veremos.

En el afio 1256 Tomas termina el ciclo de exposicién de las Sen-
tencias de Pedro Lombardo. Da a luz, asi, a su primera gran obra
teoldgica, a saber, el Comentario de las Sentencias. Como era Bachi-
ller, escribia de su mano (y no por medio de amanuenses o secreta-
rios) por lo que tenemos la suerte de que se hayan conservado los
manuscritos autografos de esta obra (5000 fojas escritas a mano, en
letra prieta). La obra consta de cuatro libros: en el Libro I se trata
acerca de Dios Uno y Trino; en el Libro II, de Dios Creador; en
el Libro III, Jesucristo, Salvador y Redentor; en el Libro 1V, final-
mente, se trata acerca de la gracia de Cristo y de los sacramentos,
Tomas de Aquino tenia apenas veintiocho o veintinueve afios al
momento de redactar esta importantisima obra de sintesis teol6-
gica. De ella nos interesa destacar, ahora, su Proemio en el que ya
Tomas esboza el plan de su teologia, plan que responde a una gran
vision de la historia de la salvacion centrada en la Encarnacion del
Verbo. Partiendo de un texto del Apdstol Pablo: Cristo es el poder y
la sabiduria de Dios... y ha sido constituido por Dios en sabiduria nuestra
(I Corintios 1,24, 30), Santo Tomas hace referencia a las obras de
esa Divina Sabiduria que son las que mas parecen convenir con
las obras propias del Hijo. Esas obras son tres, a saber, la manifes-
tacion de las cosas ocultas de Dios, la produccién de las obras de
la creacion y la restauracion de esas mismas obras. Lo oculto de
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Dios en su Unidad y Trinidad se revela en Cristo; por El, también,
fueron hechas todas las cosas y, finalmente, por El fueron restau-
radas. De alguna manera, como ya dijimos, Tomas traza una vision
de la entera economia de la historia salvifica: Dios, Uno y Trino, es
el Dios Creador que al encarnarse en Cristo restaura la naturaleza
humana caida y con ella toda la creacion vuelve a Dios a modo
como los rios, segtin la bella metafora del texto biblico (Eclesias-
tico, 24, 20), vuelven a su origen. Esta vision no estd, propiamente
hablando, en el texto de Pedro Lombardo; ella es genuinamente
tomista y pone orden en la obra comentada®.

En ese mismo afio de 1256, terminada su labor de Bachiller Sen-
tenciario, le correspondia a Tomas ascender en la vida académica
¥ pasar a desempenarse como Magister in Sacra Pagina (Maestro en
Teologia). Era éste un grado académico superior para cuyo acceso
se debia dictar una leccion inaugural o breve principium a la que podia
agregarse, en el primer dia siguiente a su recepcion como Maestro,
otra sesion llamada reasumptio en la que debia exponer acerca de
diversos temas. Este es el origen de dos escritos preciosos de este
periodo: uno, el conocido como Rigans Montes (nombre tomado
del versiculo 13 del Salmo 104 puesto como epigrafe del texto); el
otro, el llamado Hic est Liber (nombre tomado también de otro ver-
siculo biblico, Baruc 4, 1, que figura al comienzo del discurso). Del
primero de estos escritos vamos a ocuparnos mas adelante.

1.2.2. Recibido de Magister in Sacra Pagina, Tomas inicia lo que
podemos denominar la segunda parte de este su primer magis-
terio parisino. Su labor se resumia en tres infinitivos latinos: legere,
disputare, predicare. Es muy interesante detenerse a analizar el sen-
tido de estos tres infinitivos; en efecto, ellos aluden a una suerte de
armoniosa y articulada secuencia. En efecto, ¢por dénde comienza
Su ensenanza el maestro en Teologia? Por la lectura, la lectio, de las
Sagradas Escrituras; pero después de la lectura viene la disputa, la
disputatio, verdadera tarea de investigacion cientifica y, como (il-

timo paso, viene la predicacion, tarea eminentemente pastoral, que
se nutre de la lectio y la disputatio.

Ahora bien, si la lectio (que no era sino lectio divina, es decir,
lectura atenta, solicita, minuciosa, casi palabra por palabra, de la
Sagrada Escritura, seguida de una constante meditacion orante del
texto sagrado) era el fundamento, el hontanar profundo de donde

50 El texto de este Proemio, verdadera joya de la literatura tomista, puede leerse en ¢l
Apéndice V de este capitulo,
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manaba toda la teologia, y la predicatio era un copioso vertedero
de esa misma teologia atenta, ahora, a la salvacion de las almas, la
disputatio, situada en el medio de ambas, representaba la rigurosa
tarea cientifica de investigacion ajustada a una impecable metodo-
logia. Podemos decir que la disputatio fue uno de los grandes frutos
maduros de la ciencia medieval.

Existian varias clases de disputatio. Algunas, las que adquirieron
mayor celebridad, eran las piblicas. Por regla general, un maestro
acudia a una ciudad determinada a disputar. Las sesiones, como
dijimos, eran publicas y se preparaban con bastante antelacion.
Participaban de ellas estudiantes y profesores quienes exponian
una serie de argumentos a favor o en contra de la tesis objeto de
la disputa. Luego, el maestro daba su conclusion, conocida como
la determinatio, para finalmente responder a las objeciones plan-
teadas. Santo Tomas participo, desde luego, de estas disputas.
Unas de las mas conocidas eran las llamadas Quaestiones disputa-
tate quodlibetales (Cuestiones de cualquier lugar o asunto) de las que
hablaremos mas abajo.

Aparte de estas disputas publicas, estaban las llamadas privadas.
Eran disputas preparadas por un profesor como material didactico
de sus clases en los diversos cursos a su cargo. Estas disputas se
leian y resolvian en el aula con el profesor en presencia de sus
alumnos. Se escribian siguiendo el formato habitual del articulo
(cada cuestion contaba con un determinado nimero de articulos
conforme lo exigia la materia a tratar) que constituia, de este modo,
la unidad didactica de la disputatio. Cada articulo se estructuraba
del siguiente modo: enunciacion de la tesis de modo probable (vi-
detur quod, parece que tal cosa...), objeciones contrarias a la tesis
(argumenta) enumeradas; sed contra (pero en contra) donde se ex-
ponian la o las razones a favor de la tesis; luego la responsio (res-
puesta) también llamada corpus del articulo; finalmente, venian las
respuestas a la objeciones: ad primum (a lo primero), ad secundum
(a lo segundo), etc. En ocasiones también se respondian a las ra-
zones del sed contra por considerarlas erroneas o mal planteadas
aun cuando habian intentado apoyar la tesis finalmente defendida.

Pues bien, a este tipo de disputa privada pertenecen, en este
periodo, las célebres Cuestiones Disputadas Sobre la Verdad (Ques-
tiones disputatae de veritate) redactadas entre 1256 y 1259 correspon-
dientes a un curso trienal dictado por Tomas en la Universidad
de Paris. El De veritate (como se lo designa habitualmente) es un
conjunto de 29 cuestiones que, si bien abordan un extenso aba-
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~ nico de temas, responden, no obstante a un plan sistematico. Santo

Tomas, en efecto, concibié la obra de acuerdo a un plan preciso y
orgénico. Las totalidad de las 29 cuestiones resulta distribuida en
dos partes: una primera que abarca de la cuestion 1 a la 20 que trata
acerca de la verdad y del conocimiento de la verdad; la segunda,
comprendida entre las cuestiones 21 a 29, toca el tema del bien y
del apetito del bien. Esta reparticién responde, a su vez, a la idea,
genuinamente tomista, de que la verdad y el bien son nociones
convertibles: verum et bonum convertuntur; por esa misma razon, el
conocimiento y el apetito son dos operaciones humanas estrecha-
mente ligadas y unidas: la verdad conocida por el intelecto no sélo
mueve y especifica el movimiento de la voluntad sino que consti-
tuye, ademas, un bien para el intelecto. Pero, ademas, en cada una
de estas dos partes es posible distinguir una misma secuencia que

- concatena los temas: el conocimiento de la verdad y la voluntad
del bien en Dios, en el angel y en el hombre. De esta manera nos
‘hallamos no en presencia de un conjunto de cuestiones meramente
‘yuxtapuestas sino ante una obra verdaderamente orgéanica que ha

de ser computada entre las mas importantes y representativas del

extenso corpus tomista.

1. 2. 3. A este periodo pertenecen, también, otras obras (ver,
Kp'é’ndice I, Listado cronoldgico de las obras de Santo Tomds), entre las
que se destacan dos notables optsculos, a saber, De ente et essentia
(Sobre el ente y la esencia) y De principiis naturae (Sobre los principios
de la naturaleza). Se trata de dos textos breves en los que Tomas
resume, con el orden y la precision que caracterizan toda su obra,
los elementos centrales de su metafisica y de su filosofia de la na-
turaleza, respectivamente.

1. 3. Fin del primer magisterio parisino. Regreso a Italia: Napoles,
Orvieto, Viterbo (1259-1265). La Suma Contra Gentiles. Otras obras de
este periodo.

Santo Tomaés termina su actividad en Paris en 1259. Regresa a
Italia donde lo veremos actuar en Napoles, Orvieto, Viterbo y, fi-
nalmente en Roma. Esta permanencia en tierras italianas se exten-
derd hasta 1268 afio en que regresa a Paris. Se ha de consignar, no
obstante, que las investigaciones historicas no han podido, hasta
ahora, precisar en su totalidad el periplo de Tomas durante estos
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afos de su regreso a Italia por lo que hay algunos anos en los que
el destino del Santo Doctor permanece en la incertidumbre. No
obstante, parece segura una estancia en Napoles, a donde habria
regresado directamente desde Paris, entre 1260 y 1261. Es probable
que haya redactado alli el Comentario de las Primera y Segunda
Decretales.

1. 3. 1. La estancia en Orvieto (1261, 1265) es muy importante.
Es alli, en efecto, donde Tomds completa la redaccion de una de
sus dos obras mas célebres: la Suma Contra Gentiles cuya redaccion
habia sido iniciada en los Gltimos meses de su estancia en Paris
(los primeros cincuenta capitulos del Libro Primero fueron redac-
tados en dicha ciudad). Esta obra es fundamental y representa la
primera gran sintesis teologica original de Santo Tomas.

Para acercarse al sentido de esa obra y apreciar debidamente su
valor dentro del corpus thomisticum, es necesario detenerse a con-
siderar tanto el propdsito que guio a su autor a escribirla como su
método. Ambas cosas, proposito y método, otorgan a esta obra un
caracter singular. Por eso es conveniente detenerse en la lectura
de los primeros nueve capitulos del Libro I que constituyen, en su
conjunto, una verdadera introduccion a la obra.

Comienza Santo Tomas por definir qué es un sabio y cual sea
su oficio (capitulo 1). Sabio, siguiendo el uso corriente (usus multi-
tudinis) conforme con el consejo de Aristoteles, es aquel a quien le
corresponde ordenar las cosas y gobernarlas bien. Pero la norma
de orden y gobierno de cuanto se ordena a un fin se ha de tomar
del mismo fin; porque una cosa tanto esta perfectamente dispuesta
cuanto se ordena convenientemente a su propio fin, puesto que el
fin es el bien de cada cosa. De modo que ordenar y gobernar -lo
propio del sabio, segtin dijimos- consiste en llevar lo ordenado y
gobernado a su fin. Ahora bien, esta idea general del orden y del
gobierno se proyecta en el ambito de las ciencias y de las artes. De
alli que Tomas apunte a continuacion que en el campo de las artes
siempre hay una a la que corresponde ocuparse del fin y por eso
mismo se la considera como la reina y gobernadora de las demas
artes que integran ese mismo ambito. Asi, si se trata del campo
de las artes que versan acerca de la salud, a la medicina le corres-
ponde imperar y ordenar a la farmacia, porque la salud, que es
¢l objeto de la medicina, es el fin de todos los medicamentos con-
feccionados por la farmacia. De modo similar ocurre con el arte
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de navegar respecto de la industria naval, con el militar respecto
de la caballeria y de todas las otras armas. Pues bien, estas artes
que imperan a otras se llaman arquitectonicas o principales y sus
artifices, llamados arquitectos, reclaman para si el nombre de sa-
bios. Claro esta que estos artifices o sabios sélo se ocupan de los
fines de ciertas cosas particulares y no miran al fin universal de
todas las cosas; por eso se los llama sabios en un sentido relativo
(secundum quid). Pero ;qué ocurre cuando nos elevamos del am-
bito de un arte o de una ciencia particular al &mbito supremo del
conocimiento universal? ;Quién es aqui el sabio arquitecto, cual
es la ciencia arquitecténica y, por ende, rectora y ordenadora de
las demas? Santo Tomés responde diciendo que en sentido propio
sabio es aquel que considera el fin del universo, principio a su vez
de todas las cosas; por eso, siguiendo la sentencia de Aristoteles,

_corresponde al sabio considerar las causas mas altas. Ahora bien,
el fin del universo no es otro que el intentado por su hacedor o

motor, esto es, el Entendimiento, por lo que ese fin no es otro que
a contemplacion de la verdad pues la verdad es el fin del Entendi-
miento. Pero no se trata de cualquier verdad sino de la verdad pri-
mera, fundamento y principio de todas las cosas. En consecuencia,
la verdad es el fin del universo y lo propio del sabio es conside-
rarla y tenerla como objeto de su estudio. Asi lo atestiguan, por un
lado, la misma Divina Sabiduria encarnada, Jesucristo, conforme
a aquello de San Juan: Yo he venido al mundo para dar testimonio de
la verdad; y, por otro, Aristételes cuando sostiene que la filosofia
primera es la ciencia de la verdad que es origen de todas las cosas.
Esta convergencia del texto sagrado y del texto aristotélico es, sin
duda, una muestra inequivoca del espiritu del tomismo: la unién

- de fe y razon como clave de béveda del estupendo edificio de la

filosofia cristiana. Pues bien, lo propio del sabio es contemplar la
verdad suprema; pero esa suprema verdad no es sino Dios y todas
las cosas de Dios. Es, también, a ese sabio a quien le corresponde
no solamente proclamar la verdad de Dios sino confutar el error
que se le opone. Se entiende asi por qué Tomas pone a modo de
epigrafe de este primer y fundamental capitulo el texto de Pro-
verbios 8, 7: Mi boca dice la verdad pues aborrezco los labios impios. De
es0 se trata el oficio del sabio: proclamar la verdad y rechazar el
error, error que cuando atafie a la verdad divina es impiedad. Es,
por tanto, a partir de estas consideraciones que queda definida la
intencion del autor de la obra: invocando el auxilio divino, con
palabras de San Hilario, Tomas declara que su proposito no es otro

[ —
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que manifestar la vverdad atdlicay rechazar los errores que se le
oponen (capitulo2).

Ahora bien, si el objeto e la obn es esa verdad suprema que es
necesario ensefiar y defencer, queda por eso mismo, establecido
el método que el autor ha le seguir; en efecto, para Santo Tomés
el método de una ciencia std en directa relacion con su objeto.
Esa verdad suprema no estra cosa que la verdad acerca de Dios
en la que quedan compreididas todas y cualesquiera verdades
que de algiin modo se vincilen con Dios. Dichas verdades son de
dos clases: unas son accesibles a nuestra razén natural: otras, en
cambio, exceden de tal sueite el poder de nuestra razén que solo
pueden ser conocidas en tarto Dios las ha revelado. No se trata de
una “doble verdad”; la verdid de lodivino es una respecto de Dios
que es uno y simple, s6lo que respecto de nosotros se manifiesta
de un doble modo: o por medio del esfuerzo de la razén o bien por
medio de la revelacion. Mds que una “doble verdad” (expresion
equivoca) de lo que se trata es de un doble modo en que la misma
y tnica verdad se nos manifiesta. Tomés avanza, todavia, un paso
mas y aclara que algunas de las verdades que pueden ser cono-
cidas por la sola luz de la razén humana también ha querido Dios
revelarlas -tal es la abundancia de su misericordia y de su provi-
dencia- puesto que tales verdades sélo pueden ser conocidas por
muy pocos hombres, después de largo estudio y esfuerzo y con
riesgo cierto de verse mezcladas con no pocos errores. Finalmente,
en esta admirable economia entre las verdades reveladas y las que
indaga nuestra razén no puede darse contradiccién alguna. Santo
Tomas lo resume con logica impecable:

Aunque la citada verdad de la fe cristiana exceda la
capacidad de la razon humana, sin embargo, cuanto
la razon humana tiene maturalmente innato no puede
ser contrario aesta verd ad. Lo naturalmente innato en
la razén es tan verdadero, que no hay posibilidad de
pensar en su falsedad. Y’ menos aun es licito creer falso
lo que poseemos por la fe, ya que ha sido confirmado
tan evidentemente por Dios. Luego como solamente
lo falso es contrario a lo» verdadero, como claramente
prueban sus mismas delfiniciones, no hay posibilidad

o

, bra, el cometido de la razén es demostrar, no la verdad revelada
‘de suyo sublime e indemostrable, sino mostrar su razonabilidad,
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de que los principios racionales sean contrarios a la
verdad de la fe®.

Establecido este doble modo de manifestarse la verdad divina,
el sabio ha de proceder también de un doble modo. Si se trata de
las verdades accesibles a la razon natural, sera necesario proponer
razones demostrativas pues dichas verdades son demostrables y
han de ser demostradas en plena conformidad con el mas riguroso
método racional. En cambio, si se trata de las verdades reveladas
no se ha de intentar demostrarlas pues no son demostrables. Por el
contario, es rebajar la sublimidad de estas verdades pretender que
ellas puedan fundarse en razones tan insuficientes y débiles como

las que nuestra razon puede alcanzar. En consecuencia, ;cual es
el papel de la razon en este caso? Pues resolver las objeciones que
‘contra esas verdades puedan esgrimir los adversarios o bien pro-
:er razones verosimiles para ejercicio de los fieles. En una pa-

Su congruencia con la razén y resolver mediante argumentos
‘cuantas objeciones se le opongan. También aqui Tomas es claro y

conciso:

En la exposicion de la primera clase de verdades se ha
de proceder por razones demostrativas que puedan
convencer al adversario. Pero, como es imposible ha-
llar estas razones para la otra clase de verdades, no
se debe intentar convencer al adversario con razones,
sino resolver sus objeciones contra la verdad, ya que la
razon natural, como quedo probado, no puede contra-
decir a la verdad de fe. La inica manera de convencer
al adversario que niega esta verdad es por la autoridad
de la Escritura, confirmada por los milagros; porque lo
que esta sobre la razén humana no lo creemos si Dios
no lo revela. Sin embargo, para la exposicion de esta
verdad se han de traer algunas razones verosimiles,
para ejercicio y auxilio de los fieles, no para convencer
a los contrarios, porque la misma insuficiencia de las
razones los confirmaria mas en su error, al pensar que

51 Suma Contra Gentiles, 1, 7.
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1. 3. 2. A este mismo periodo prtenecen otras obras del santo
Doctor. Debemos mnencimar, en primer término, su Comentario
del Libro de Job. Obra fundimentalde exégesis biblica, este notable
comentario del libro de Jeb se desaca, entre los varios existentes
en la época de Tomas, porel novejoso enfoque. En efecto, los co-
mentaristas precedentes habian centrado su anélisis en el aspecto
moral: Job es el simbolo del justo sufriente, modelo de paciencia
y de aceptacién de la voluatad deDios. Tomés, sin desechar este
aspecto, prefiere encarar otro: el libro de Job plantea un interro-
gante crucial para el homtre de todos los tiempos, a saber, ipor
qué acaecen cosas malas a los buenos y cosas buenas a los malos?
La respuesta a esta pregunta silo puede formularse en clave de
la Divina Providencia. Por 2s0, en definitiva, este comentario ter-
mina siendo un tratado acerca de la Providencia de Dios, paralelo
al Libro III de la Suma Contra Gentiles que trata el mismo asunto®,

Aparte del Comentario del Libro de Job, al que ya nos hemos
referido, deben mencionarse otras obras pertenecientes a este pe-
riodo. En primer lugar, ciertos escritos de temas varios que res-
ponden a requerimientos de diversas personas. A medida que
crecia en fama y honra, Tomas era muy frecuentemente consultado
sobre los mas diversos temas y asuntos por parte de personajes de
la época. Santo Tomas, dando con ello un sin igual ejemplo de ca-
ridad intelectual y de enorme humildad, contestaba solicitamente
cuanto se le consultaba. Esto dio origen a una multitud de escritos,
en general breves, que constituyen los opuscula. Tenemos, asi, el De
emptione et venditione ad tempus (De la compra y la venta a crédito).
Trata acerca de la usura. Escrito en 1262 es la respuesta a una con-
sulta de un tal Jaime de Viterbo, lector conventual de Florencia. No
menos digno de mencion es el optsculo Contra errores graecorum
(Contra los errores delos griegos), compruesto hacia 1263, 1264. Escrito
a peticion del Papa Urbano IV, es un @xamen critico de un conjunto
de textos de padres griegos compila dos por Nicolds de Durazzo.
El prélogo de esta obra es célebre pewor sus consideraciones meto-

52 Suma Contra Gentiles, 1,9 En el Ajpéndice V1 de este capitulo puede leerse una se-
leceidn de textos entresacados de este comjunto de Jos primeros nueve capitulos del Libro
Primero de esta gran obra.

53 El precioso Proemio queantececde a este  comentario puede leerse en el Apéndice
VI dol prosente capitulo,
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dolégicas. Tenemos, también, un importante escrito, De rationibus
Jfidei (De las razones de la fe). Compuesto a pedido de un tal ignoto
Cantor de Antioquia, contiene una serie de argumentos tendientes
no a demostrar las verdades de la fe por via de la razén natural
Sino a demostrar que dichas verdades no son contrarias a la razon.
Sigue la misma linea de la Contra Gentiles, a la que menciona. Fue
€ompuesta poco antes de 1265. Pertenecen a este periodo, ademas,
la Expositio super primam et secundam decretalem (Comentario de los
Decretaies primero y sequndo). Esta dedicada a un tal Gilfredo de Ag-
nani. Archidiacono de Todi. Su fecha de composicion es incierta.
- La Primera Decretal es la declaracién de fe del IV Concilio de Letran
(1215). La Segunda Decretal es también un texto del mismo Concilio
en el que refuta a Joaquin de Fiori que atacaba la doctrina trinitaria
 de Pedro Lombardo. De articulis fidei et Ecclesia sacramentis (De los
@rticulos de la fe y los sacramentos de la Iglesia), breve y sustancioso
texto, es la respuesta a un pedido del Arzobispo de Palermo. Con-
tiene una apretada sintesis de la doctrina de los articulos de la fe y
de los sacramentos y la refutacién de sus correspondientes errores.

- De gran importancia en este periodo es el célebre comentario
de la obra de Dionisio, De divinis nominibus (De los nombres divinos).
Fue compuesto hacia 1261, aunque hay autores que lo ubican en
un periodo posterior, en Roma.Resulta un tanto curioso que Tomas
1aya comentado este obra, a la que conocia desde su época de dis-
cipulo de San Alberto Magno. Algunos autores argumentan que
no coincide demasiado con la tematica que ocupa a Tomas en este
g’.ﬂodo.Es muy importante porque introduce en el pensamiento
omista una nada despreciable impronta neoplaténica. Tiene que
ver con la doctrina tomista de la participacién. Mas adelante ha-
remos referencia a Dionisio.

También en este tiempo compuso fray Tomas el bellisimo Oficio
de Corpus. Obra poética y litirgica que contiene el himnario del
Oficio de la Festividad de Corpus Christi. Lo mismo la Secuencia
Adoro te devote, otra obra poética litargica. Ambos textos poéticos
contienen una rica doctrina sobre la Eucaristia. Por ellas, merece
Tomas el justo titulo de poeta de la Eucaristia,

Una importantisima obra de esta tan fecunda etapa de la vida
del santo, es la famosa Catena Aurea (La Cadena Aurea). Contiene
el comentario de los cuatro evangelios a través de una larga serie
de citas de los Padres de la Iglesia.Fue escrita a pedido del Papa
Urbano 1V a finales de 1262 o principios de 1263. Obra notable de
recopilacion, mas sobre todo por la época en que fue escrita.Fue
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hecha «<on rapidezya que haia 148, antes de su regreso a Paris ya
estaba terminada.

1. 4. Laestanciaen Roma (1%5-1068). Inicio de la Suma de Teologia.
Otras obrras.

1. 4. 1. Desde 1265hasta 1263 Sunto Tomas permanecié en Roma.
Este periodo de suvida se destacapor ciertos acontecimientos sig-
nificativos. En primer lugar, ¢l estiblecimiento de un Studium por
parte de la Orden de Predicadores para atender a la formacion de
los religiosos. Santo Tomas estuvoa cargo de este Studium que en
cuanto a su nivel académico e inferior al de una universidad. Al
parecer los frailes que integraban dicho Studium no eran muy con-
traidos al estudio. Tomés advierte que, aparte de esta deficiente
condicion de los estudiantes, el modo de impartir la teologia no
era el mejor. En efecto, no habia yn plan riguroso y sistematico
de estudio, las cuestiones se multiplicaban sin sentido y los textos
disponibles no eran los més adecuados. Esta situacion es la que
movio a Santo Tomas a concebir y redactar una suerte de texto
para principiantes que ordenara y simplificara las materias a es-
tudiar. Tiene lugar, asi, el segundo acontecimiento importante de
este periodo: el inicio de la redaccion de la Summa Theologiae (Suma
de Teologia) la obra mas conocida y difundida salida de la pluma
del Santo Doctor. Hasta su permanencia en Roma (septiembre de
1268) Tomas redacto la Pars Prima (o Parte Primera) integramente.
Las otras partes fueron redactadas en los afios siguientes en Paris
yen Napoles.

Veamos el propdsito, el plan y el contenido de esta magna obra.

a) En lo que respecta al proposito ya lo hemos adelantado: se
trata de proveer a quienes se inician en el estudio de la teologia un
texto que aborde las cuestiones fundamentales con claridad y con-
cision evitando su indebida multiplicacion o repeticion que, con
frecuencia, desalienta y aburre a los estudiantes. Asi lo dice Tomas
en el breve pero sustancioso Proe mic> que antepone a la obra. Trans-
cribimos, primero, este precioso texto y, luego, haremos algunos
comentarios de interés. Dice asi:

Puesto que el Doctor de B2 Werdad Catélica no sélo
debe instruir a los ya ini da dos sino que le corres-
ponde también ensenar a lows incipientes, conforme

.
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con lo que dice el Apéstol en la Primer Cartaa ls Co-
rintios, 3, 1-2, Como a nifios en Cristo ¢sdi a beber leche
Yy no comida, nuestro propésito en la presente Obra es
tratar de tal modo todo aquello que concierne a la Re-
ligion Cristiana que resulte apto para la instruccién
de quienes comienzan. Hemos wnstatado, en efecto,
que los novicios en esta doctrina, er la comprension
de todo aquello que ha sido recogido por los diversos
autores, se ven impedidos o dificultados por maltiples
motivos: en parte por la inatil multiplicacion de las
cuestiones, articulos y argumentos; en parte también
porque las cosas que necesitan conocer no son tratadas
segln el orden de la materia sino segin lo requerido
por la exposicion de los libros que se comentan o bien
de acuerdo a lo que ocasionalmente se disputa; en

: parte, por altimo, porque la frecuente repeticién de

) esas mismas cuestiones producen en el animo de los
oyentes confusion y fastidio. Por tanto, a fin de evitar
a los estudiantes estas y otras similares dificultades,
intentaremos, con la confianza puesta en el divino au-
xilio, exponer todo lo que corresponde a la Sagrada
Doctrina, de modo breve y claro conforme lo consienta
la materia a tratar®,

Analicemos, con algun detenimiento, lo que acabamos de leer.
En primer lugar resulta claro que los destinatarios de la obra son

los “incipientes” o “novicios” o “parvulos”, esto es, aquellos que

inician el largo camino del estudio. Santo Tomas evidencia, una
vez mas, su acendrada vocacién de maestro, de doctor catholicae ve-
ritatis, a quien le concierne no solamente ensefiar a los provectos, los
que ya llevan tiempo y experiencia, sino volverse hacia los prin-
Cipiantes, los que, a modo de nifios, ensayan sus primeros pasos.
Es a éstos a los que, siguiendo las palabras del Apéstol, el doctor
ha de atender con solicitud comparable a la de una madre que ali-
menta a sus pequenos con leche.

Dicho esto, jen qué consiste aquello que ¢l maestro se dispone
transmitir? Tomas es bien claro: todo lo concerniente a la religion
cristiana. Este y no otro esel contenidode la Suma. Poreso encon-
tramos en ella una gran variedad de materiales de carécter biblico,

54 Summa Theologiae, Prooemium,
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patristico, dogmaticmoral, juridico, canénico, litirgico, filoso-
fico, es decir, todo cunto de una manera u otra tenga que ver con
la religion cristiana. Vremos enseguida de qué modo tal variedad
de elementos se conjgan en la unidad de orden del plan de la
obra.

Otro dato que surgde la lectura de este Proemio es el contexto
-ya aludido- en el queconcibe Tomés la idea de redactar la Suma
de Teologia. Nos referimos a las frecuentes dificultades que debian
enfrentar los estudiantes de Teologia debidas al modo en que se
impartia la ensenanza de esta ciencia. Tomas las enumera y las
identifica con precision: inatil multiplicacion de las cuestiones, ar-
ticulos y argumentos;falta de un debido orden en la exposicion
de los temas (el ordo disciplinae), orden que -como sefiala acerta-
damente Escallada Tijero- “es algo mas profundo que la simple
concatenacion de los temas: se trata de la falta de estructuracion,
de la imposibilidad de organizar cientificamente lo abordado

r los estudiantes”™. Por ltimo, la reiteracién de los temas que
lleva al fastidio y al desinimo de los estudiantes. Pues bien, Santo
Tomas logra con singular pericia sortear estas dificultades lo que
se evidencia cotejando su Summa Theologiae con otras Sumas de la
época™.

Por altimo, hacia el final del Proemio, invoca Tomas el auxilio
divino para llevar adelante su cometido y ofrecer a sus estudiantes
un texto en el que la Sagrada Doctrina, esto es, la Teologia Sagrada,
sea expuesta de manera clara y breve hasta donde lo permita la
naturaleza de los temas estudiados. Aqui muestra Santo Tomas su
mente arquitectonica, ordenadora y simplificadora pero, al mismo
tiempo, cientificamente rigurosa y profunda.

Como puede verse la sola lectura de este Proemio nos dice bas-
tante respecto de la obra. Sin embargo, no estaria completa esta
vision panoramica si no decimos algo respecto del plan que la es-
tructura y del orden de su contenido.

b) El plan de la Suma responde, en realidad, a una gran vision
teologica de Santo Toméas en la que la mirada del Angélico ha sido
capaz de abarcar la ente ra historia de la creacion y la salvacion del
universo y que, de algtan modo, ya hemos adelantado al hablar
del Comentario del Libr-o de lasSentencias. Es preciso para no errar

55 Aunerto Escarrapa Tijereo, OP, El Prologo a la Suma, en Santo Tomds de Aquino, Suma
ile Teologla, Edicion dirigida por lcos Regentes de Estudios de las Provincias Dominicanas de
Fapana, Cuarta Edicion, Tomo I, ppagina 54, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2001,
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en esto no confundir el plan con el contenido y su distribucion en
partes. Por cierto que este ultimo responde al primero pen el uno
no se identifica con el otro.

El plan que estructura la Summa Theologiae responde i lo que
se conoce como la economia del exitus-reditus, esto es, Dis es el
Primer Principio del que emana todo lo creado (exitus) v el Fin
Ultimo al que todo regresa (reditus). Este regreso de la creacion a
Dios se hace por Jesucristo, tinico camino de retorno al Padre. La
mayoria de los autores esta de acuerdo, en principio, enaceptar
esta tesis aunque, sobre todo en los tltimos tiempos, ellaha sido
matizada. En efecto, si tenemos en cuenta lo visto al referirnos al
Comentario de las Sentencias, es evidente que para Tomas Dios es
Principio Primero y Fin Ultimo: de El procede no sélo la trinidad
de las Personas Divinas sino, también, a modo de una derivacion
de esta procesion ad intra, toda la multitud de los seres creados
(procesion ad extra), los corporales y los espirituales, reunidos en el
hombre que es como un confin entre lo visible y lo invisible”. Pero
todo lo creado, como vimos, fue hecho en y por el Hijo de Dios, el
Verbo coeterno del Padre que al encarnarse en Jesucristo asume la
naturaleza humana, repara las obras de la creacién heridas por el
pecado del hombre y consuma, de este modo, el regreso (reditus)
de la entera creacion a Dios. Por eso Jesucristo es la tinica via de
retorno, no puede haber otra; y al decir que Cristo es la via, nada
mas lejos de suponer que es s6lo un medio: por el contario Cristo
es el centro de todo este gran drama pues por El todo fue hecho,
por El todo fue restaurado y por El todo vuelve al Padre. La eco-
nomia del exitus-reditus queda, pues, plenamente confirmada pero

a condicion de ser entendida en el contexto de este cristocentrismo
fundamental.

¢) En cuanto al contenido de la Suma de Teologia, Santo Tomas
lo ha distribuido en tres partes precedidas de una primera cues-
tién introductoria en la que desarrolla lo relativo a la naturaleza,
objeto y método de la ciencia teolégica. En la primera parte, se
trata acerca de Dios Uno y Trino, creador y conservador y gober-
nador providente de la creacion. La segunda parte, la mas extensa,
trata del movimiento de la creatura humana hacia Dios, esto es, la
moral. Dada su extension, esta parte se subdivide en dos: la pri-
mera (prima secundae) en la que trata la moral general y lasegunda
(secunda secundae) en la que trata la moral especial. La tercera parte

57 Véase mis adelante el Capitulo 111, Antropologia.
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esta dedicada a Cristo, a los sacramentos y a las postimerias. A

continuacion exponemos en un cuadro el contenilo dely Suma.

IN'TRODUCCION: la teologia como doctrina sigracy q.1.

PRIM ERA PARTE: Dios uno y trino y el exitusd e toda criatura
de EI:

1. Existencia y atributos esenciales de Dios: q.2-26.

2. Trinidad y divinas personas: qq. 27-43.

\ 3. Procedencia de las criaturas de Dios:

{ - Produccion de las criaturas: qq. 44-46.

f - Distincion de las criaturas: qq. 47-49.

| - Los angeles: qq. 50-64, criaturas espirituales.

- El universo: qq. 65-74, criaturas corporales.

- El hombre: qq. 75-102, criatura compuesta de espiritu y cuerpo.
- Conservacion y gobierno de las criaturas: qq. 103-119.

SEGUNDA PARTE: movimiento del hombre hacia Dios:

PRIMERA PARTE DE LA SEGUNDA: acciones humanas en

general:
1. Fin altimo de la vida humana: qq.1-5.

2. Medios para alcanzar este fin:

- Los actos humanos en si mismos: qq.6-48.

- Principios de los actos humanos:

- -Principios intrinsecos: los habitos: qq. 49-89.

- -Principios extrinsecos: la ley y la gracia: qq. 90-1 14.

SEGUNDA PARTE DE LA SEGUNDA: los actos hu manos en
particular:

1. Virtudes teologales (con vicios y dones):
- La fe: qq.1-16.
- La esperanza: qq. 17-22
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La caridad: qq. 23-46.
. Virtudes cardinales (con vicios y dones):
La prudencia: qq. 47-56.
La justicia: qq. 57-122.
 La fortaleza: qq. 123-140.
La templanza: qq. 141-170.
3. Estados especiales de vida: qq. 171-189.

I. Cristo, salvador de la humanidad: qq.1-59.
2. Los sacramentos como signos de salvacion:
= Los sacramentos en general: qq.60-65.

= Confirmacion: qq.72.

~ Bucaristia: qq.73-83.

= Penitencia: qq.84-90, a 4.

SUPLEMENTO: anadido por sus discipulos:

-Perutenma qq.1-28.

- Extrema uncién: qq. 29-33.

= Orden sagrado: qq. 34-40.

= Matrimonio: qq. 41-68.

1‘3. Tratado de los novisimos: qq. 69-99

- d) Digamos, finalmente por ahora, que cada parte de la Suma de
leologia esta dividida, a su vez, en cuestiones y éstas en articulos. De
este modo, el articulo, que responde a la estructura ya vista de la
disputatio, es la unidad expositiva de esta obra. Para citar adecua-
damente la Suma es necesario, pues, poner en primer término, la
parte, luego la cuestion, después el articulo y en éste sefialar si es
0l corpus o alguna de las respuestas a las objeciones. Por ejemplo:
Summa Theologiae 1, q 1, a 4, corpus: quiere decir, Suma de Teologia,

‘gﬁmera parte, cuestion 1, articulo 1, cuerpo del articulo. O bien:
umma Theologiae, 1-1lae, q 6, a 2, ad 1: Suma de Teologia, primera
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parte de la segunda parte, cuestion 6, articulo 2, respuesta a la ob-
jecion 1.

En lo que respecta a las fechas de su composicion, la Suma se
inicia hacia finales de 1266 o principios de 1267. Por regla general
se admite que hacia 1268 queddé concluida la primera parte. La pri-
mera parte de la segunda fue redactada hacia 1269, en Paris; la
segunda de la segunda, hacia 1270; la tercera fue redactada por
el santo en los anos finales de su vida, 1272, 1273. Pero la obra
quedo inconclusa pues la redaccion se detuvo en la cuestion 90 de
la dltima parte. El resto fue redactado por los discipulos y consti-
tuye un conjunto de noventa y nueve cuestiones conocido como
Suplemento.

1.4. 2. Por dltimo ha de computarse en este periodo la redaccion
de otras importantes obras. Mencionaremos:

a) Quaestiones disputatate de Potentia Dei (Cuestiones disputadas
sobre el Poder de Dios). Es un conjunto de 10 cuestiones distribuidas
en dos partes bien definidas: la primera contiene seis cuestiones:
1) El poder de Dios en general; 2) El poder generativo de Dios; 3)
El poder creador, 4) Creacion de la materia; 5) Conservacion de las
cosas creadas en el ser; 6) El milagro. La segunda parte contiene
las restantes cuatro cuestiones: 7) Simplicidad de la esencia divina;
8) La relacion en Dios; 9) Las personas divinas; 10) La procesion
de las personas divinas. Consta en total de 83 articulos. Como en
De veritate se aprecia un proyecto que vertebra la ilacion de estas
cuestiones. En efecto, la obra es un tratado de Dios Creador y de la
Santisima Trinidad (estos mismos temas se encuentran abordados
en la primera parte de la Summa Theologiae por lo que se trata de
textos contemporaneos). En esta obra Tomas despliega todo el
vigor de su genio metafisico. Puede decirse que la teologia tomista
acerca de la creacion y del gobierno del mundo no se entiende ca-
balmente sin las elucidaciones metafisicas contenidas en esta obra.

b) Quaestiones disputatae de anima (Cuestiones disputadas sobre el
alma). Es un tratado, dividido en veintiuna cuestiones cada una de
las cuales consta de un unico articulo, acerca del alma humana,
Es una profunda especulacion metafisica y teologica respecto del
alma, de su naturaleza, de su unién con el cuerpo y de sus poten-
cias y operaciones como asi también del alma en estado de separa-
cion. Fue redactada un poco antes o quizas al mismo tiempo que
las cuestiones 75 a 89 de la primera parte de la Summa Theologiae
que tratan del mismo tema.
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) Quaestio disputata de spiritualibus creaturis (Cuestion disputada
~ ‘¢ las creaturas espirituales). Cuestion tinica dividida en once arti-
5. Es un tratado de pura cepa metafisica acerca de las substan-
mtelectuales Algunos autores la ubican en el periodo corres-
ondiente al segundo magisterio en Paris.

,d) Compendium Theologiae (Compendio de Teologia). Se ha debatido
ucho acerca de su datacion. Se acepta como lo mas probable que
_n imera parte (que trata sobre la Fe) haya sido escrita hacia 1265,
267, es decir, en este periodo. La segunda, sin embargo, sobre la
'ranza, fue escrita después, hacia 1272 hacia fines del segundo
sterio parisino o Napoles.™ Quedé inconclusa. Es una expo-
cion de la teologia catélica siguiendo un orden conforme con las
tes virtudes teologales: fe, esperanza y caridad.
‘e) Consultas doctrinales. Son varios escritos que responden a
as consultas: Responsio de 108 articulis (Respuesta acerca de 108
iculos), por pedido de Juan de Vercelli. Contiene opiniones de
anto Toméds como tedlogo experto acerca de la doctrina de Pedro
:,'hransm, Responsio de 48 articulis (Respuesta acerca de 48 arti-
ilos), también por pedido de Vercelli. Como la anterior esta obra
tiene la opinion de Tomas sobre puntos doctrinales principal-
lente de cuestiones cosmoldgicas.

f) De regno ad regem Cypri (Sobre el Reino, dirigida al Rey de
“hipre). No hay acuerdo respecto de quién es ese Rey de Chipre al
I ‘esté dirigida la obra. Esta inacabada. La complet6 Tolomeo de

qmen le anadio sesenta y dos capitulos. Es un tratado acerca
ongen de los reinos y de lo concerniente a los deberes del rey
n base en la Sagrada Escritura, los escritos de los filésofos y el
mplo de los mas alabados y famosos principes. Es mas bien una
bra pedagdgica y moral para uso de gobernantes que una obra
Fgdnica de teoria politica.
) Sententia Libri De anima (Comentario de los Libros Sobre el alma
dle Aristételes). Inicia la serie de comentarios de las obras de Aristé-
teles.Contiene el comentario de Santo Tomas de los tres libros del
De anima de Aristoteles.

| ——
B8 Ver Apéndice I1 del presente capitulo.
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1. 5. Segundo magisterio pisin (1269-1271)

Entre los anos 1269 y 12'] Santo Tomas regresa a la Univer-
sidad de Paris. Esta etapa, cnodda como segundo magisterio pa-
risino, es tan o mas rica que a primera estancia en esa ciudad. La
Universidad de Paris estaba yrofundamente agitada por una serie
de cuestiones, algunas de ellis de caracter eminentemente doctri-
nario, otras, en cambio, mdsvinculadas con el poder y el control
de la universidad. Entre las frimeras ocupaba, sin duda, un ]ugar
central el llamado averroism) latino. En cuanto a las disputas de
poder asistiase en aquel monento a un recrudecimiento de la ten-
sion entre los profesores segares y los miembros de las 6rdenes
mendicantes a quienes los primeros negaban el derecho a ensefiar
en la Universidad. Santo Tomis intervino resueltamente en ambos
campos de controversia: maniuvo una firme oposicion frente a los
averroistas y asumio la defensa encendida del derecho de los men-
dicantes a ensenar. Veamos bievemente uno y otro tema.

1. 5. 1. El averroismo latino

Se conoce con este nombre una corriente de pensamiento filo-
sofico inspirada en las ideas de Averroes, nombre latinizado del
filosofo drabe, oriundo de la espanola Cordoba, Abii I-Walid Mu-
hammad ibn Ahmad ibn Muhammad ibn Rushd que vivié entre 1126
y 1198.

Averroes fue, junto con Avicena, uno de los grandes comen-
taristas arabes de Aristoteles. Sin duda sus aportaciones en mas
de un sentido fueron significativas y el propio Tomas adopté e
integro en su propia sintesis algunas de las tesis averroistas. Sin
embargo se volvio con singular vehemencia contra algunas de esas
tesis, fundamentalmente lo concerniente a la eternidad del mundo
y la teoria del intelecto agente winico para todos los hombres, tesis
esta ultima que al negar que el intelecto agente es una facultad
propia e individual de cada hombre chocaba de frente con la no-
cion cristiana de persona.

Pues bien, las obras de Averroes, traducidas al latin, tuvieron
una extraordinaria difusion en la Europa cristiana durante los si-
glos Xil y XIII. Esto dio lugar al llamado averroismo latino que en
aquella Universidad de Paris ejeercia su dominio en la Facultad de
Artes. Este averroismo latino cawia ]ugar a las mas intensas po-
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€as de la segunda mitad del siglo XIIL. En sintesis, este ave-
¥Mo, representaba la irrupcién de un espiritu laico. Es sabido,
fecto, que hasta ese momento, el pensamiento medieval podia
glerizarse como una fides quarens intellectum, esto es, una fe que
i¢a la inteligencia, una fe entendida como un habito sobrena-
il pero intelectual pues ella nos es dada para entender: credo ut
iganm. Se advierte que en el marco de esta concepcion la fe y la
;__1; teologia y la filosofia se unian en admirable e indisoluble
dad; y es en el marco de esta concepcion que adquiere su sen-
) la famosa y muy a menudo mal interpretada sentencia philo-
lia ancilla theologiae (1a filosofia es servidora de la teologia). Esto
¢a, también, el hecho de que los grandes cultores del saber
Ofico fueran los tedlogos y de que la primera difusion de Aris-
les se diera precisamente entre los tedlogos.

0 que sucedi6, en realidad, es que los maestros de la Facultad
\rtes que cultivaban el saber filos6fico y cientifico entendieron,
0s de un espiritu laico (o laicista) que nada debian a los
s; si ellos leian a Aristoteles se suponian capaces de hacerlo
81 mismos sin el auxilio de la teologia; bastaba Aristételes y,
I Supuesto, su maximo comentador, Averroes. Esta separacion,
apelaba a la doctrina averroista de la doble verdad, hacia crisis
Yecialmente en lo relativo a la eternidad del mundo, a la natura-
@ del alma humana y no dejaba de tener sus proyecciones en el
ffeno politico y social.

|
(/b
| ! [

nota central del averroismo latino fue, pues, la firme convic-
b de que cabia plantear y formular la posibilidad de un tipo de
biduria consistente en la investigacion exclusiva de la filosofia.
la investigacion de esta filosofia podia conducir -y de hecho
ducia- a doctrinas contrarias a las verdades de la fe, ello no

etaba al averroista pues para él la verdad de la fe se halla con-
whida en la Revelacion; todo lo demas es mera investigacion de la
#20n humana. En consecuencia, el averroista seguia la verdad de
8, no la negaba, pero en el terreno religioso; fuera de este terreno
lo se atenia a la indagacion de la razon. De ahi surgia la expre-
“doble verdad” tomada, mas que como un principio, como
I modo de expresar la independencia del campo teoldgico res-
tto del filosofico. Asi, ningtin averroista negaba, por ejemplo, la
lad del Dios Uno y Trino, Creador y Redentor que afirmaba la
18 pero puesto a actuar como filésofo creiase obligado a sostener
{Jue Dios es solo la causa final del mundo; y el mundo, como ense-
faba Aristoteles y reafirmaba Averroes, era eterno. No resulta di-
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ficil comprender la radical oposicion entre este planteo averroista
y la Escoldstica de la que Tomds era ya, en aquel convulsionado
Paris de la mitad del siglo XIII, su mas preclaro doctor.

Dos obras fundamentales dedicé Santo Tomas a comba tir el
averroismo. La primera, un brillante opusculo titulado De acter-
nitate mundi contra murmurantes (Sobre ln eternidad del mundo contra
los murmurantes) redactado hacia 1271 contemporaneamente al co-
mentario de la Fisica de Aristételes. En este escrito, modelo de im-
pecable y riguroso raciocinio, Santo Tomas analiza los argumentos
en favor y en contra de la tesis concluyendo que el mundo fue
creado al comienzo del tiempo pero que tal verdad solo nos es
conocida por la fe por tanto no es propiamente demostrable pues a
favor o en contra de la tesis de la eternidad del mundo sélo caben
razones probables no asertivas.

La otra obra dedicada a combatir el averroismo latino essu tra-
tado De unitate intellectus contra averroistas (La unidad del intelecto
contra averroistas). Escrito hacia 1270, constituye una réplica a un
trabajo desconocido de Siger de Brabante, en el que sostenia que el
intelecto era tnico para todos los hombres. Es una auténtica joya
que resume buena parte de la antropologia y de la gnoseologia del
Doctor Anggélico.

1.5. 2. La defensa de los mendicantes

El otro campo de controversia en el que Tomas intervino acti-
vamente fue el de la defensa de los 6rdenes mendicantes y de su
derecho a ensefar en la universidad. En 1269 redacta su De perfec-
tione spiritualis vitae (Sobre la perfeccion de la vida espiritual) que es
una refutacion de un escrito de Gerardo de Abbeville, Contra ad-
versarium perfectionis christianae (Contra un adversario de la per cFiérl
cristiana). En esta obra Tomas analiza, con su habitual precisioq y
profundidad, los diversos estados de perfeccion de la vida cris-
tiana haciendo centro en la primacia de la caridad. Se trata de un
texto de gran valor doctrinal e historico habida cuenta de que las
érdenes mendicantes habian traido nuevas perspectivas respecto
de la perfeccién cristiana sobre todo en lo que respecta al tema
de la pobreza. El adversario de Tomas, Gerardo de Abbeville,.re~
gente de la Universidad de Paris desde 1254, era un firme opositor
a la presencia de los frailes mendicantes en la Universidad .y‘de~
fensor de los privilegios de ésta. En su primera estancia parisina.
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Tomas se habia enfrentado a las ideas de Gerardo en la ya
cionada obra Contra Impugnantes Dei cultum donde la polémica
centraba, mas bien, en la autoridad; en De perfectione, en cambio,
Santo Tomas cambia el centro de la argumentacion y su reflexion
se vuelve, como lo anuncia el titulo, a la perfeccion.

Una tercera obra redacté Tomas en defensa de los mendicantes.
Se trata de Contra doctrinam retrahentium a religione (Contra la doc-
trina de los que impiden la entrada en religion) escrita hacia 1271 tam-
bién réplica a Gerardo de Abbeville y sus seguidores, que inten-
taban impedir que los jovenes entraran en la vida religiosa.

1. 5. 3. Otras obras fundamentales de este periodo

A este periodo corresponden otras obras muy importantes.
iﬁ;:lés redacta la mayor parte de sus comentarios de la obras de
Aristoteles (Etica, Metafisica, Fisica, Peri Hermeneias, etc.) aspecto
este que comentaremos mas adelante. De este periodo datan las
cuestiones disputadas llamadas Quodlibetales. Estas cuestiones, en
i;fﬂmero de doce, se realizaron en Paris o en Napoles, en diversos
anos. Eran sesiones académicas abiertas y ptiblicas que se prepa-
raban con mucha antelacioén y trataban acerca de cualquier tema
Kﬁe alli lo de quodlibet). La datacion de estas cuestiones no esté ple-
namente establecida. Lo que més se acepta entre los especialistas
gggue constituyen dos series: la primera, que comprende las cues-

ones VII a XI, se habrian disputado en Paris entre los afos 1256
a 1259; la segunda, las cuestiones I a VI, habrian tenido lugar en

aris o Napoles entre los afios 1269 a 1273. En cuanto a la cuestion
XII, se ubicaria hacia el afio 1270, es decir, formaria parte de la

- segunda serie.

~ También hay que mencionar la importante labor de exégesis bi-
blica, principalmente el comentario del evangelio de San Juan. Otra
obra digna de mencion es el Comentario del Libro De Causis, un
texto neoplaténico traducido al latin por Guillermo de Moerbeke™.

59 En el Apéndie Il del presente capitulo puede consultarse el listado completo de
las obras de esta etapa de la vida de Santo Tomas que, como sea advierte, es tan fecunda y
brillante como las etapas precedentes.
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1. 6. Regreso a Italia. Ultimos afios y muerte.

En 1272 Santo Tomas abandona definitivamente Paris y vuelve
a Napoles. Se inician, asi, los afos finales de su vida. Haciendo
gala de una asombrosa capacidad de trabajo, escribe varios comen-
tarios de las obras de Aristételes (De generatione et corruptione, De
caelo et mundo), inicia la redaccién de la Tercera Parte de la Suma
de Teologia (que no concluye), comenta algunos libros de Boecio
y de Dionisio, etc. Ensefia en la Universidad de Napoles. El 6 de
diciembre, fiesta de San Nicolas, vuelve de la celebracion matutina
de la Misa incapacitado para seguir escribiendo, preso de una ex-
trana condicion como de arrobamiento o enfermedad. Al pregun-
tarle Reginaldo de Piperno, su fidelisimo secretario, la razén de su
negativa a seguir escribiendo, pese a sus insistentes ruegos, Tomas
dio esta respuesta: todo lo que he escrito me parece paja comparado con
lo que Dios me ha revelado. El silencio y las lagrimas ya casi no la
abandonaran hasta su muerte cercana.

Pese a ello, obedeciendo a un expreso pedido del Papa, se pone
en camino para asistir al Concilio a celebrase en la ciudad de Lyon;
sin embargo, no vera cumplido su prop6sito pues lo sorprende la
muerte en el monasterio benedictino de Fossanova, el 7 de marzo
de 1274. Nos parece importante destacar el hecho de que Santo
Tomas, que habia iniciado su formacion en una abadia benedictina,
acabara su vida en otra abadia benedictina. No se trata, a nuestro
juicio, de un aspecto menor o de una mera coincidencia. Puede
decirse, en efecto, que el espiritu benedictino cal6 profundo en la
vida de Santo Tomas y permanecié muy unido a su vocacion do-
minicana. Al respecto baste mencionar el papel fundamental que
la lectio divina -nobilisima y preciosa herencia del monacato- tiene
en el conjunto de la obra tomista. En efecto, como hemos adelan-
tado en alguna medida, toda la ensenanza de Santo Tomas abreva,
como en su fuente pristina y originaria, en la Sagrada Escritura.

Acerca de la enfermedad y los tltimos dias de fray Tomas, las
interpretaciones son muy variadas. Los bidgrafos, unanimemente,
han entendido que su renuencia a proseguir su obra teoldgica tuvo
que ver con alguna suerte de revelacion que le fue concedida a la
manera de un preanuncio de la vision beatifica. El hecho estable-
cido con seguridad es que a partir de la mencionada fecha del 6
de diciembre de 1273 cae en un elocuente silencio al tiempo que
su salud sufre continuos quebrantos que le impiden continuar el
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viaje hacia Lyon. Por nuestra parte, lemos pensado que
lencio, sea cual haya sido su causa, castituye la leccién més altan
y definitiva de Tomas. Porque el v-erdadero doctor cristiano ess,
en definitiva, aquel que movido por ¢ Amor, estudia, investiges .
medita, contempla, transmite a otros ly contemplado, ora y final =
mente calla ante lo inefable.

1.7. Santo Tomds comentador de Aristiteles
1.7. 1. Aparicion de la filosofia de Arisiiteles en Occidente

Las primeras traducciones latinas, que permitirian el conoci-

~miento en Occidente de los textos mas importantes de la obra del

Estagirita, fueron emprendidas en la segunda mitad del siglo XII.
Dichas traducciones se hicieron del drabe de acuerdo con la si-
guiente secuencia: las obras pasaron del griego al sirio, del sirio al
ﬁrabe y de éste al latin. Junto con los escritos de Aristételes fueron
traducidos otros de sus antiguos comentadores: Alejandro de
Afrodisia, Temistio, Filipén, lo mismo que de comentadores arabes

- yjudios: Alkindi, Alfarabi, Avicena, Avicebron,

- La lectura de estos tratados, que abria un nuevo mundo a los
escolasticos cristianos, provocé una verdadera conmocion de los
espiritus. De esto es signo inequivoco la serie de prohibiciones de
que fueron objeto estos tratados por parte de las autoridades ecle-
sidsticas, atemorizadas por un pensamiento en apariencia tan poco

asimilable al Evangelio. El problema de fondo que el pensamiento

aristotélico planteaba a la inteligencia cristiana consistia en la elec-

€ion entre una filosofia de inspiracion peripatética y otra que habia

tenido hasta entonces el favor de los teSlogos y en la cual preva-

lecia la influencia de Platén, con sus virtudes y con sus defectos.

¢Qué podian aportar al pensamiento cristiano -ya de positivo o
ya de negativo- las especulaciones de Platon y de Aristételes? Esa
era la gran cuestion. El platonismo se presentaba provisto de su
reconocimiento de un mundo superior, €l de las ideas, y de una in-
tuicion directa de ese mundo. A partird e esa cuspide, el universo
se desplegaba jerarquicamente, siguienclo un proceso de emana-
¢ion en el cual se expresaba la causalid ad divina. En el hombre,
la liberacién del alma con respecto al cuerpo se veia particular-
mente acentuada. Se trataba, entonces,d e un idealismo espiritual,
cuya concordancia con el pensamien toreligioso parecia a algunos

N
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facil de realizar. Por su parte el aristotelismo tenia la apariencia
de un empirismo cientifico. Su teoria del conocimiento, su antro-
pologia, su fisica, ganaban con ello en claridad y en objetividad.
En metafisica habia igualmente progreso en lo que concernia a la
determinacion de los conceptos fundamentales, asi como en rigor
sintético. Pero para un cristiano, ademas de ciertas incertidum-
bres, esta metafisica no ofrecia menos dificultades importantes.
En efecto, la eternidad del mundo y de la materia, admitida como
postulado, ;jno vienen a contradecir el dogma de la creacion? La
espiritualidad del conocimiento humano, su aptitud para alcanzar
las verdades supremas, ;no se encuentran comprometidas por la
demasiada relevancia que el Filésofo otorga a los sentidos en el
proceso del conocimiento intelectual? ;Se puede atn hablar de
Causa Creadora y de Providencia con este Acto Puro, Pensamiento
del Pensamiento replegado sobre si mismo, que es lo que corona el
sistema de Aristoteles?

Las lagunas y las oscuridades, al mismo tiempo que un am-
biente positivo y cientifico, propios del peripatetismo, pondran
en guardia a los pensadores religiosos, tanto del Islam como del
Cristianismo, contra las especulaciones del Estagirita. Dominados
por su valor racional incomparable, no podrén evitar preguntarse
si los valores religiosos, que ellos colocan evidentemente por en-
cima de todo, no tienen mucho que perder al aliarse con un pensa-
miento tan poco acogedor espiritualmente.

Esa actitud de reserva, mas o menos hostil contra la recuperada
obra de Aristoteles sera, a principios del siglo XIII, la mas comun.
Debido a la dominante influencia del pensamiento del doctor de
Hipona, San Agustin, se afianzara lo que se conoce como agusti-
nismo que se opondra con firmeza a la novedad aristotélica. En el
otro extremo, un grupo de maestros de Artes de la Universidad
de Paris se inclinara, como vimos al tratar del averroismo latino,
hacia la aceptacion de un aristotelismo como el que proponia el co-
mentador arabe Averroes. De esta manera van a verse seriamente
comprometidas algunas tesis esenciales del pensamiento cristiano,
como las de la Providencia, la inmortalidad personal del alma y la
doctrina sobre la verdad. Antes de estos ultimos acontecimientos,
una posicion intermedia, que se mostraba respetuosa del dogma
cristiano y dispuesta a conservar todo lo que el neoplatonismo
agustiniano habia podido aportar de bueno, pero que testimoniaba
una solida confianza en el valor de los principios y del método de
Aristoteles, habia sido adoptada por los dos grandes maestros do-
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minicanos, Alberto Magno y Tomas de Aquino: el
inclinado hacia el mundo fisico, mas interesadoen la ciencia y mis
ecléctico; el segundo, llevando por fin a feliz término, con su genio
de sintesis superior, la obra de asimilacién por el cristianismo de
esa filosofia de Aristoteles que parecia tenia que abandonarse en
aquellas circunstancias. Tal es, brevemente dicho, el campo en que
vaa tener significacion histérica y en el que va aencontrar su posi-
cién el pensamiento de Santo Tomés de Aquino quien seré el gran
comentador de las obras del Fildsofo.

1.7. 2. Los tres grandes aristotelismos

Tres fueron las grandes orientaciones aristotélicas de la Edad
Media.

- a) El aristotelismo drabe: en el afio 832 se crea en Bagdad una es-
cuela de traductores que traslada al arabe las obras de los griegos,
Jincluidas las aristotélicas. Los primeros seguidores de Aristételes
‘mezclan su pensamiento con ideas neoplaténicas, asi ocurre por
‘ejemplo con Alfarabi (siglo X) y Avicena (siglo XI). El filosofo drabe
mas importante y mas puramente aristotélico fue el cordobés Ave-
rroes (siglo XII), llamado el “Comentador” de Aristételes. De-
fendio, como se dijo, la eternidad del mundo y el monopsiquismo
(hay un sélo entendimiento agente para todos los hombres, en-
tendimiento que es inmortal, pero no hay nada inmortal en cada
hombre particular).

- b) El aristotelismo judio: primero mezclado con ideas neopla-

tonicas, como Avencebrol (siglo XI), y después en una lectura

mas fiel a Aristoteles, como la realizada por el también cordobés

Moisés Maiménides (siglo XII), muy apreciado por Santo Tomés

g\tredotras cuestiones por su defensa de la creacion del mundo de
nada.

¢) El aristotelismo cristiano: con la excepcion de algunos escritos
menores de l6gica, la cultura cristiana desconoce el pensamiento
aristotélico hasta finales del siglo XII, fecha en la que los traduc-
tores de la Escuela de Toledo traducen al latin las obras de pen-
sadores arabes, judios y griegos. En el siglo XIII se traducen al
latin, directamente del griego, las obras aristotélicas. A causa de
las ya mencionados problemas suscitados por la incom patibilidad
de algunas tesis aristotélicas (sobre todo las que provenian de la
version averroista) con ciertos dogmas cristianos, un Concilio Pro-
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vincial de Paris prohibio leer los escrits de Aristoteles relativos
a la filosofia natural (la Fisica), mas tarde se sumo la de la Meta-
fisica. Sin embargo la prohibicién no surtié efecto y los libros de
Aristoteles se leian con entusiasmo, induso en la Universidad de
Paris. San Alberto Magno y su discipuloSanto Tomas defienden la
obra de Aristoteles haciendo una lectura compatible con el dogma
y enfrentdndose a las interpretaciones drabes y a los tedlogos pla-
tonico-agustinianos. Finalmente, en 1365 la situacion dio un giro
completo: se exigio el estudio de Aristdleles para obtener la licen-
ciatura en la Facultad de Artes.

Los rasgos caracteristicos de este arislotelismo latino o cristiano
fueron: frente a la interpretacion averroista, la afirmacion de la in-
mortalidad del alma y la negacion de la eternidad del mundo; y
frente al agustinismo, el predominio del entendimiento sobre la
voluntad, de la razon frente a la intuicion, la capacidad natural de
la raz6n para llegar a la verdad sin necesidad de la iluminacion, la
clara diferenciacion entre la fe y la razon (con campos y métodos

propios).
1. 7. 3. Los comentarios tomistas de las obras de Aristoteles

Todo lo que hasta aqui vimos muestra las peripecias que sufre
el pensamiento de Aristoteles y explica la hostilidad de su recep-
cion en Occidente. Asi las cosas San Alberto Magno - maestro de
Santo Tomas - le encarga a su discipulo el comentario de las obras
de Aristoteles tratando de encontrar lo mas genuino de ese pen-
samiento, lo mas original, lo que esté menos impregnado de cul-
turas ajenas al pensamiento aristotélico. Un hermano de habito de
Santo Tomds -el dominico Guillermo de Moerbeke- logra encon-
trar obras de Aristoteles en Bizancio que estaban atin sin traducir.
Las traduce directamente del griego al latin y es sobre estas traduc-
ciones mas fieles que Santo Tomas realiza su labor de comentarista
de las obras de Aristoteles con bastante garantia de fidelidad al
texto original y sin el riesgo de intermediarios que transmitieran
sus extrapolaciones e interpretaciones.

La tarea de Santo Tomas como comentarista de Aristoteles es no
s6lo uno de los aspectos de mayor relevancia de su vastisima obra
sino, ademds, una de las maximas obras de la cultura occidental.
En efecto, Aristoteles aunque ya conocido en Occidente con todas
las dificultades y limitaciones antes apu ntadas, logra imponerse y
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a no solamente de las tergiversaciones de sus traductores |
taristas sino, también, de sus propias limitaciones.
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Se plantea, en efecto, cudn fiel es Tomas al pensamiento ge
lino de Aristoteles. En otras palabras, el Aristoteles que surge
los comentarios tomistas ;coincide con el Aristételes original’
tiz6, realmente, Tomas al Filosofo? Estas cuestiones son muy
\portantes y su correcta evaluacion resulta fundamental a fin de
) caer en errores de perspectiva, bastante frecuentes, por cierto.
Ato Tomas ni “bautizé” a Aristételes ni lo adulteré imponién-
ble su propio pensamiento, ni le hizo decir lo que nunca habia
cho. Por eso, a fin de superar estas cuestiones conviene tener
uy presentes las palabras del Padre ]. P. Torrell, OP:

A nuestro parecer se evitarian muchos malentendidos
i se aclarara, en primer lugar, el propésito real de
Tomas. Por una férmula que repite a menudo, y no
solamente a propdsito de Aristételes, quiere buscar la
- intentio auctoris. Es una de las reglas de la expositio reve-
rentialis, en la hermenéutica medieval, cuyo objetivo es
dar con lo que el autor «quiere decir». Para comprender
a Aristoteles es necesario esforzarse por encontrar el
movimiento de su pensamiento y recordar la verdad a
cuya busqueda habia partido y que intentaba expresar
mas o menos torpemente. En este punto preciso,
Tomas se siente autorizado a sustituirle, prolongarle
y poner en su boca cosas que él no pudo pensar. La
reconstruccion histéricamente exacta del pensamiento
de Aristoteles no le interesa a Tomas por si misma. In-
cluso aunque sus recursos de erudicion sean menores
que los de un historiador contemporaneo, sabe muy
bien a qué atenerse. Pero ante todo quiere penetrar en
el propésito de Aristoteles y llevar a buen término la
intuicion que cree haber sido la suya y que fue incapaz
de realizar -falta la luz de la revelacion cristiana, piensa
Tomas- pero que es lo que «quiso decir».*

60  Jean- Preree Torwevr, O.P., Iniciaciin o Tomds de Aquino, Su persona y su obn
plona, 2002, paginas 257, 258.
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Aqui esta la clave panentender yevaluar los comentarios to-
mistas de las obras de Aritételes.

1. 8. Tomis, comentadore la SagradaEscritura
1. 8. 1. Valor y niimero dlos comentarios biblicos

Uno de los aspectos mas relevantes (y hastahace relativamente
poco tiempo un tanto deswidado por los estudiosos) es la impor-
tantisima obra de exégesisbiblica que nos ha legado Santo Tomas.
El Santo Doctor, en efecto, escribié varios comentarios biblicos,
tanto del Antiguo como de] Nuevo Testamento. Estos comenta-
rios constituyen una parte preciosa de su teologia y son textos
que deben ser rescatados pues, contrariamente a lo que se supone
_sobre todo a partir del extraordinario desarrollo alcanzado por
la exégesis biblica moderna- ellos conservan una extraordinaria
vigencia.

Como muy oportunamente recuerda el Padre Leo Elders, fue el
Papa Pio XII uno de lo primeros, sino el primero, en llamar la aten-
cién acerca del valor de estos comentarios. En su alocucion Oculis
nostris, pronunciada el 14 de enero de 1958 ante los superiores,
profesores y alumnos del Pontificio Ateneo Angelicum de Roma,
aquel gran Pontifice al recordar la misma ensenanza del Doctor
Anggélico respecto de que “Nuestra fe se fundamenta en la revela-
cion hecha a los Profetas y a los Apostoles, los cuales escribieron
los libros canénicos; no en la revelacion hipotéticamente hecha a
otros doctores” (Summa Theologiae 1, q 1, a 8, ad 2), agregaba:

Santo Tomas ha aplicado siempre esta ensehanza.
Efectivamente, sus comentarios sobrelos libros del
Antiguo y del Nuevo Testamento, y en primerlugar
sobre las Cartas de san Pablo, se distinguen por una
tan grande profundidad, delicadeza y discernimiento,
que pueden ser contadoss entre las obras teoldgicas ma-
yores del Santo. Se estinna que proveen precisamente a
estas obras un complemento biblico que ha de tenerse
en gran estima®’.

61 CL Santo Tomas pE AQUINO, [_ecciones inaug acrales, Rigans montes, Hic est Liber,
Coleceion Breviarios Tomistas, dirigida —por Mario Caponnetto y German Masserdotti.
Putudio Preliminar de Leo Elders, Buenoss Aires, 2007, pPraginas 11,12
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- Mas atin, concluia el Papa: quien desconoce estos comentarios
iblicos no tiene una plena y completa familiaridad con el pen-
imiento teolégico del Angélico. Tal la importancia de esta tarea
gética de Santo Tomas.

Veamos a continuacién lanémina completa de los textos biblicos
omentados por Tomés. Del Antiguo Testamento, nos han llegado
§ comentarios de Isaias, Jeremias, Threnos o Lamentaciones (co-
ocidos como comentarios cursorios pues eran lecturas expositivas
)l texto sagrado para uso de los cursantes), el Libro de Job y el
ibro de los Salmos de los cuales solo alcanz6 a comentar hasta

Salmo 54. Del Nuevo Testamento, tenemos la Catena Aurea, ya
encionada, que contiene el comentario de los cuatro Evangelios a
ase de un notable engarce de textos patristicos seleccionados por
pio Tomas; el comentario del Evangelio de San Mateo, reali-
a base de reportaciones de discipulos de Tomas al igual que
mentario correspondiente del Evangelio de San Juan (tam-
a base de reportaciones) uno de los mas bellos sino el mas
escrito de exégesis salido de la pluma del Angélico; y, desde
10, los importantisimos comentarios de las Epistolas Paulinas.

las nos han llegado, también por medio de reportaciones, el

tario de la Carta a los Romanos, Primera y Segunda a Corin-
rimera y Segunda a los Tesalonicenses, la Carta a los Galatas,
a a los Filipenses, la Primera y Segunda Cartas a Timoteo,
as Carta a Tito y a Filemén y, finalmente, la Carta a los Hebreos.

- 1.8. 2. Caracteristicas de la exégesis tomista

;Lo primero que se ha de senalar es el hecho, de alguna manera
ya adelantado, que para Santo Tomas, la labor de exégesis biblica
‘@8 inseparable de la labor teoldgica. Toda la teologia tomista abreva
en la Sagrada Escritura como en su fuente principal. En su obra
Contra los errores de los griegos, llega a decir textualmente: de las
cosas divinas no debe hablar el hombre de otro modo distinto del que habla

todo, es la palabra de Dios; su contenido ha sido revelado por Dios
@ Inspirado directamente por El a los autores sagrados. Ergo, todo
lo que ella contiene es verdadero sin posibilidad alguna de error.
De alli que siempre Tomas apunte al contenido dogmatico y doc-
trinal del texto biblico; esto es lo que se conoce como sentido literal

62  De errores graecorum, 1, 1.
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e es, de suyo, inerrante. Desde luego quesie sentidi literal ha
de ser debridamente distinguido y discernidop r eltedhgo quien,
ademas distingue en los textos sagrados ofns sentide, como el
sentido espZritual que se refiere a cuanto se cannnga en elos de ale-
goria de Cristo (sentido espiritual alegirico), opaeda aplicarse a la
vida cristiana (sentido espiritual moral) o a lavida etema (sentido
espiritual anagogico). Estas cuestiones, que sip mencinamos al
pasar, requiieren un pormenorizado estudioyratamiento; Tomas
maneja ad mirablemente todos y cada uno deestos diversos sen-
tidos otorgando, asi, a sus comentarios una gnn profundidad, un
acertado equilibrio y, en ocasiones, incluso una gran belleza.

La nota fundamental que caracteriza a los comentarios biblicos,
y de la que deriva lo que podemos llamar el método exegético to-
mista -ya lo mencionamos pero lo reiteramos ahora- es la lectio di-
vina. En realidad toda la tarea de exégesis biblica no fueen Tomas
otra cosa que un ejercicio continuo de la lectio divina, herencia, sin
duda, de su formacion benedictina. Como vimos, esta lectio divina
es una lectura demorada, minuciosa, “rumiante” -si se nos per-
mite la expresion-, casi palabra a palabra. Por eso, el método to-
mista, que deriva de esta lectio, consiste en dividir el texto biblico
conforme con las exigencias de un orden que el genio de Tomas
va descubriendo en la intimidad misma de la lectura. La Sagrada
Escritura aparece de este modo como lo que ella es: un orden ad-
mirable, un organismo vivo en el que todas sus partes aparecen
engarzadas, iluminandose unas a otras. De alli que, para Tomas, la
Escritura se comenta con la Escritura.

Quien se aproxime a la lectura de estos comentarios biblicos, ad-
vertira la permanente relacion que Tomas establece entre el texto
comentado y los pasajes mas diversos de la Sagrada Escritura: un
texto del Nuevo Testamento se ilumina con otro veterotestamen-
tario o viceversa. En este sentido constituyen una muestra clara de
este método los epigrafes extraidos de un pasaje biblico que Tomas
suele antepone para el comentario de otro texto biblico. Asi, por
ejemplo, el pasaje de Habacuc 11, 2, 3 que sirve d e hilo conductor al
Proemio del comentario de Isaias.
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2. Santo Tomas, presentado parssimismo. El Breve Principium
Cg ans montes

|

‘Deseamos cerrar estos breves ditos biograficos y bibliograficos
on un retrato de Santo Tomas. Pero nadie ha retratado mejor a
omas que ¢l mismo. Poseemos, en efecto, una suerte de auto pre-
ntacion de Santo Tomas. Se trata del ya mencionado Breve prin-
ipium conocido como Rigans monies. Santo Tomas, seglin vimos,
ronuncia esta leccion inaugural en ocasion de accederal cargo de
gister in Sacra Pagina en la Universidad de Paris, en el afio 1256.
¢ traca de un texto en que el Santo Doctor traza, por decirlo asi,
perfil del auténtico doctor cristiano. Por eso nos animamos a
'que, en realidad, contiene una auto presentacion del propio

'omas es, sobre todas las cosas, un doctor cristiano. Un doctor
ien que ensena y aquello que ensena se llama doctrina. Pero
el caso especifico del doctor cristiano, esa doctrina que es su

flanza no procede de ¢l porque el doctor cristiano ensefia una
1a que recibe de lo alto. La Palabra de Dios, contenida en la
ada Escritura es, como ya dijimos, la fuente de donde mana la
ina del doctor. Por tanto, lo que ensefia no viene de si mismo
no de Dios. Tal el tema que desarrolla en esta hermosa alocucion,
ns montes que a continuacion vamos a examinar®,

- Santo Tomas, se inspira en la misma Sagrada Escritura; se de-
ene en el versiculo 13 del Salmo 103 (104) donde se lee: Desde tus
moradas riegas los montes y del fruto de tus obras se sacia la terra.
lir de este texto y guiado por ¢él, Tomas va desplegando ante
us oyentes todo su discurso que comienza, citando a Dionisio, con
tas palabras:

El Rey y Sefor de los cielos estableci6 desde la eter-
nidad, esta ley: que los dones desu Divina Providencia
llegaren a las cosas infimas a través de las medias. Por
esto, Dionisio, en el capitulo quinto de La jerarquia ecle-
sidstica, dice: hay una sacratisisma ley de ln divinidad, que
las cosas medias sean llevadas por las primeras a su divini-
sima luz™.

63 Véase el texto completo en el Apéndice Willdel presente capitulo,

64 Rigans montes, proemio.
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Esta ley no sélo se cumple en las realidades espirituales sino
también en las corporales; por eso San Agustin recuerda que asi
como todos los cuerpos, atn los mas toscos, son regidos por los
mas sutiles de igual modo todo el mundo corporeo esta regido por
el espiritu. Por eso, Tomas no duda en asegurar que en el Salmo el
Serior, al comunicar la divina sabiduria, propuso presentar aquella
antedicha ley valiéndose de una metafora extraida del mundo cor-
poreo de tal suerte que asi como en las realidades corpéreas de las
altas nubes descienden las Iluvias que riegan los montes a partir de
los cuales brotan los rios que descienden hasta la tierra empapan-
dola, fecundédndola y saciandola de frutos abundantes, de modo
similar, de las divinas alturas baja, a manera de lluvia, la sabiduria
que es recibida por las mentes de los doctores, representados por
los montes, a fin de que por medio de su ministerio los copiosos
rios de esa divina luz sean recibidos por los oyentes, simbolizados
en la tierra, que fecundados por ellos se sacien de sus frutos.

Tomas ha elegido un Salmo que canta el poder, la gloria y la
sabiduria de Dios por medio de sugestivas imagenes cosmicas: el
Senor, vestido de gloria y majestad, despliega los cielos como una
tienda, levanta sus altas moradas sobre las aguas, hace de las nubes
su carro y se desliza con las alas del viento... toda la creacion visible
es hecha metafora de la invisible gloria de Dios. En el versiculo 13
halla, pues, Tomas los cuatro elementos que necesita para ilustrar
a sus oyentes acerca de la admirable economia con que llega hasta
nosotros la sabiduria: primero, la lluvia que procede de lo alto y es
la doctrina; segundo, los montes, regados por la lluvia, esto es, los
doctores que reciben la doctrina de lo alto, de Dios, y a modo de rios
la hacen descender hasta la tierra; tercero, la tierra, los oyentes que
reciben el agua de la doctrina; cuarto, por tltimo, el orden con que
se comunica en cantidad y calidad el don recibido. A cada uno de
estos cuatro elementos dedica Tomas las partes en que divide su
breve pero densa alocucion: asi, la lluvia que proviene de las al-
turas nos habla de la altitud, sutileza y sublimidad de la doctrina;
los montes, altos, brillantes, iluminados y fortalecidos nos hablan
de la dignidad de los maestros y de su triple oficio de leer, dis-
putar y predicar; la tierra humilde, pequenia, acogedora y fecunda
nos habla de la condicion de quienes se disponen a aprender; el
ritmo en cantidad y calidad con que bajan las lluvias y se fecunda
la tierra habla, por altimo, del orden con que ha de ser ensefiada la

doctrina por parte del doctor.
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ues bien, Tomas es no solo uno de esos montes que regados
de lo alto transmiten a los hombres las lluvias del Sefior. Es el
0, brillante, iluminado y fuerte de esos montes que, inmune
0 de los siglos, sigue derramando sobre nosotros las aguas
@ Sabiduria sin ocaso.

3. El desarrollo de la Escolastica hasta Santo Tomas.

hora bien, la obra de Santo Tomas es inseparable del movi-
ento de la Escolastica. Es la figura cumbre de la Escoléstica y por
b conviene decir algo acerca de ese gran movimiento intelectual.

La Escolastica es, ante todo, un movimiento teologico-filosofico
@ podiamos definir como el fruto del encuentro de la fe cristiana
A el pensamiento no cristiano. Para explicar esto habria que re-
intarse al Libro de Los hechos de los Apéstoles, concretamente en
el episodio del Aredpago de Atenas donde San Pablo, dirigién-
se a los griegos, les habla del Dios oculto. El Apéstol se dirige,
rtamente, al intelecto, a la razon de sus oyentes ocasionales;
pro es claro que al dirigirse a ellos, su palabra se dirige, en rea-
ad, al intelecto y a la razén de todos los hombres en un intento
d atraer la sabiduria humana hacia la fe de Cristo. El episodio se-
ila el punto de partida del encuentro de la fe cristiana con el pen-
miento humano. Encuentro que no siempre dio como resultado
ha relacion pacifica o fructifera. Algunos se convirtieron, dice la
agrada Escritura; muchos, en cambio, se alejaron o se burlaron.
s bien, algo similar ocurrié en el decurso histérico posterior:
wbo desencuentros y rechazos, de un lado y del otro, pero el en-
uentro y el didlogo prevalecieron, aunque el proceso fue largo
«lrduo; y asi tuvo origen la Patristica. La Patristica es el funda-
nto de la Escolastica. Esta no se puede entender sin aquella.

- Aparecen primero los Padres griegos, luego los latinos. En el
iglo IV la gran figura de San Agustin de Hipona, marca la cima
¢ la Patristica. Hacia el siglo VII, otra gran figura, San Gregorio
Magno, cierra, en cierto modo, el ciclo de la patristica y abre las
ertas a la Escolastica. Hay continuidad histérica y doctrinal
‘entre Patristica y Escolastica, aunque esta tltima también se nutre
de los pensadores arabes y judios. Grandes nombres de la escolds-
tica son, entre muchos, Hugo de San Victor, San Anselmo, Boecio
muchos mas cuyos datos pueden hallarse en las obras de re-
lerencia. Lo que nos importa, ahora, es destacar el hilo histérico

—
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que va desde los inicios del pensamiento cristiano hasta la Edad
Media, concretamente, el gran siglo XIII, el siglo en que aparece
la luz de Tomas de Aquino. Santo Tomas culmina la Escolastica
como su momento mas alto.

Vamos a transcribir un pasaje de Cornelio Fabro, extraido de su
obra Breve Introduzzione al tomismo, que resume en trazos maestros
el significado de la Escolastica.

En la acepcién mas amplia del término, «Escolastica»
indica la «filosofia medieval» y, en un sentido mas
preciso, el movimiento doctrinal que se propone una
concepcion sistemadtica del mundo y del hombre en
acuerdo con la Revelacion y la fe.

En su primer significado cronolégico la Escolastica
abraza el complejo de doctrinas que se afirman en
las escuelas cristianas de Europa en los siglos que
van entre el final de la Epoca patristica y el inicio del
Renacimiento entendido éste como una reaccién a
la Escolastica y el inicio de la época moderna. En lo
que respecta a su contenido, la Escoldstica representa
la victoriosa afirmacion del cristianismo en el campo
de la cultura humana: fundamentalmente en cuanto
en las escuelas superiores, promovidas por la Iglesia,
entran todas las ramas del saber cultivadas desde la
antigiiedad clasica, desarrolladas y transmitidas al Oc-
cidente en particular por la floreciente cultura arabe
del Oriente y del Mediterraneo; después, en cuanto
todo el complejo edificio del saber es orientado en fun-
cion de la concepcion trascendente de la verdad y de la
vida y prepara una penetracion siempre mayor o desa-
rrollo de la verdad teolégica. En consecuencia cuanto
al método, la Escolastica se afirma por una parte, en
filosofia, por una mayor y mas directa adhesion a la
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sionero de lainmanencia de la razén humana, como
respecto d € liépoca patristica apurity, sobre todo, a
custodiar 1a inegridad del dogma arite los ataques de
las herejias, laEscolastica representa un momento ter-
minal positivode la «reconciliacién> de la razén con
la fe.

Es esta armoni de las dos esferas de 1anaturaleza y de
la Gracia, de€ lirazon y de la fe, que tiene en tension la
conciencia delhombre en la situacién histérica creada
por la Revelacion, lo que constituye la caracteristica o
el resultado dela cultura medieval. Esta armonia es,
en buena parte preparada por la Patristica y por eso la
Patristica y 1a Escolastica son los dos momentos com-
plementarios y continuos de la misma conciencia cris-
tiana en camino hacia un mas intimo conocimiento de
la verdad divina Tal armonia, en cambio, se rompe y
se pierde a menudo en el Renacimiento para ser, des-
pués, hostilizada y variadamente falsificada por el
pensamiento moderno.

En este sentido el niicleo metédico de la Escolastica re-
side, pues, en la «positividad» de la relacién de razén
y fe y esto en un doble sentido: primero, en cuanto la
razon puede «llevar» a la fe, esto es, puede preparar la
adhesion del hombre al objeto de fe y aclarar el signi-
ficado de los términos del objeto mismo; y después, en
cuanto a su vez la fe ayuda a la razén en los momentos
mas arduos, colma las lagunas, explica las exigencias,
satisface las aspiraciones que ella no esta en condi-
ciones de hacer. Es en este sentido que la Escolastica
ha buscado realizar, aun con los limites inevitables de
toda obra humama, la forma mas completa del saber
cristiano®.

realidad en la naturaleza y al ejercicio de la reflexion
especulativa como tal; y por otra, en teologia, con una
asuncion positiva de los principios y de los resultados
mismos de la especulacion para la presentacion, for-
mulacioén y defensa del dogma revelado.

Por tanto, respecto del pensamiento clasico que se
desarroll6 fuera de la fe y, por ende, permanecié pri-

Pues bien, ;por ques decimos que Santo Tomas representa la

€ima de este gran movi miento de la Escolastica? El texto de Fabro

nos sirve de guia para dar respuesta a esta pregunta. En efecto,
cronologicamente, Tomass representa el punto de maximo esplendor
y desarrollo de la Escomlastica dado que después de él, los siglos
subsiguientes hasta el Renacimiento -en los tSrminos descriptos

65 Cornerio Fasro, Bree It troduzzione al tomismo, Opere Commplete, Volume 16, EDIVI,
Roma, 2007, p. 43,

J——
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por Fabro- serdn testigos del surgir del nominalismo (§iglo XV),
de las expresiones menos caracterizadas de la Escolastica y, por
tltimo, de la filosofia moderna. En cuanto al contenido, esa bri-
llante victoria del Cristianismo en el campo de la cultura humana,
tomada en su integridad, tuvo en Tomas, sin duda, su maximo
paladin pues supera ampliamente a todos los demas autores en
profundidad, originalidad y capacidad de sintesis. Nadie como ¢l
se ajusta al paradigma del Doctor Cristiano en su doble tare:a de
proclamar la verdad y defenderla. Por Gltimo, nadie como ell re-
presenta la tensa “conciencia del hombre en la situacion historica
creada por la Revelacién” y encarna, por tanto, el “momento ter-
minal positivo de la «reconciliacién» de la razén con la fe”. Tomas
represento, como nadie, antes y después de él, el espiritu de una
sabiduria condensada en aquella feliz expresién que constituye la
esencia del saber cristiano y humano: una fe que llama a la inteli-
gencia: fides quarens intellectum; pero, a la vez, una inteligencia que
llama a la fe: intellectus quarens fidem.

4. Las fuentes del pensamiento tomista

Las fuentes del pensamiento de Santo Tomas son multiples, va-
riadas. Pensarlas equivale a pasar revista a toda la historia de la
Filosofia o al menos sus puntos claves. Tal es la magnitud de las
fuentes que maneja el Aquinate.

Conviene intentar una clasificacion de dichas fuentes. Podemos,
asi, distinguir cuatro clases de fuentes, a saber, griegas, judias, isla-
micas y cristianas.

Entre las griegas se han de mencionar a los autores presocra-
ticos (los primi philosophi), que Tomas conocia a través de las obras
de Aristoteles. De las obras de Platon, como era propio de la época,
conocia muy poco: de hecho la Europa cristiana medieval conoci'é
solo el Timeo y algunos fragmentos de la Repiiblica. Las demas
obras de Platéon aparecen mas tardiamente en Europa. Sin em-
bargo, Tomas tenia un conocimiento profundo de las ideas ’pl?to-
nicas que habia sabido recoger de los comentadores neopla,xtomcos
especialmente Plotino, Porfirio y Proclo. En cuanto a Aristoteles ya
hemos mencionado los principales aspectos relativos al contacto
que tuvo Tomas con las obras y el pensamiento del Filosofo.

Entre las fuentes judias se menciona principalmente a Maimo-
nides (1135-1204), también apodado Rabi Moisés, médico y filosofo,
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comentador de Aristoteles, cuya célebre obra Guia para.
bastante difundida en la Europa de entonces, era bien conocida por
Tomas. También se ha de tener en cuenta a Avicebrén (1020.1058)
poeta y filésofo judio espafol, muy conocido entre los latinos,
posiblemente el mayor neoplaténico de la tradicion filoséfica me-
dieval; su célebre obra Fons vitae era bien conocida y a menudo
citada por Tomas.

Las fuentes islamicas, muy importantes, estin representadas
por dos grandes nombres, a saber, Avicena y Averroes. El primero,
célebre médico y filosofo persa, que vivié entre 986 y 1037, fue uno
de los maximos aristotélicos arabes. Sus obras influyeron de modo
importante en el pensamiento de Santo Tomas, especialmente en
lo que se refiere a la cosmologia, a la antropologia y a la metafi-
sica. La doctrina aviceneana de los sentidos internos por ejemplo,
mucho mas elaborada que la del propio Aristételes, paso casi inte-
gramente a la obra de Santo Tomas. Averroes, por su parte, autor
aludido, constituye la otra gran vertiente del pensamiento érabe
que, en alguna medida, se nutrié la Escoldstica medieval bien
e con las limitaciones y dificultades ya sefaladas al referirnos al
“averroismo latino. No obstante, Tomas no fue exclusivamente un
‘adversario de Averroes sino que supo integrar algunas aspectos de
‘Su pensamiento (especialmente lo que se refiere a la funcién de la
psogitaﬁva) en la propia sintesis.
- Entre los autores cristianos que pueden ser considerados
fuentes del tomismo, hay que mencionar, primero, a los Padres.
‘Entre los griegos, se enumeran Gregorio de Nisa, Juan Damasceno
'y el Pseudo Dionisio (en realidad no se trata de un autor bien iden-
tificado sino probablemente el pseudénimo de algtin autor ignoto,
10 de un conjunto de autores ignotos, que escribe bajo la supuesta
‘autoria de Dioniso Areopagita, el personaje que aparece citado en
los Hechos de los Apostoles cuando narra el discurso de San Pablo en
el Areépago; de alli lo del Pseudo o falso Dionisio). Sea como fuere,
Dionisio, o mejor dicho los varios escritos reunidos en el llamado
Corpus dionisianum es una de las fuentes neoplaténicas que mas
han contribuido a configurar el pensamiento tomista. Entre los Pa-
dres latinos se encuentran San Jerénimo, San Isidoro, Boecio, San
Gregorio Magno y, desde luego, el mayor de ellos, San Agustin,
el autor mas citado por Santo Tomés después de la Sagrada Escri-
tura a tal punto que no resulta para nada equivocado sostener que
Tomas ha sido el mas grande de los agustinianos.
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Al mencionar estas fuentes -y otras mas que pudieran sumarse
a las ya enumeradas- conviene aclarar que Santo Tomas se pre-
senta siempre como un gran sintetizador, asumiendo las distintas
corrientes, reelaborandolas, dando, finalmente, como resultado
algo nuevo, que no esta en las fuentes. Con gran amplitud de es-
piritu, convencido de que todo lo bueno y verdadero, no importa
quién lo diga, procede del Espiritu Santo, Tomas abreva en todas
las fuentes de las que dispone, escruta todo los escritos de los que
tiene noticia, todo lo examina con detenimiento y ejemplar dili-
gencia cientifica; pero, finalmente, transforma e integra todo ese
ingente patrimonio intelectual recibido, en algo que es nuevo, ori-
ginal y distinto, de cuno propio.

Es importante detenernos en este punto, porque un examen
superficial puede llevar al error de suponer que la obra de Santo
Tomas es un conjunto heterdclito de los mas diversos elementos,
una mera yuxtaposicién de fragmentos desprovista de orden y
concierto. Pero no es asi. Es una gran sintesis, una auténtica cate-
dral del pensamiento de la que procuraremos ver, apenas algunos
rasgos mas bien de conjunto, a lo largo de este libro.

L. Vida y obras de Santo Tomas de Aquirmo

Apeéndices del Capitulo 1

APENDICE |

Resumen cronoldgico de Santo Torrds de Aquino

1224/1225

- Nace en Rocaseca, Region de Napoles, condado de Aquino,
Reino de las dos Sicilias, a mitad de camino entre Roma y Napoles.

~ Hijo de Landolfo (fiel hasta la muerte al emperador) y de
leodora.

- Es un segunddn de una familia noble. Familia numerosa: al
enos tres hermanos y 4 o 5 hermanas.

12301239

Con 5 anos, es oblato en la Abadia de Montecasino (3 de mayo
de 1231)

- El padre lo ingresa en la oblatura posiblemente para que llegue
a Abad

. En estos afos experimenta una gran influencia de San Gregorio
Magno (es mayor la influencia de éste que la de San Bernardo)

Aprende la Regla de San Benito
1239

Excomunion del Emperador; son expulsados los monjes que no
pertenecen al Reino; la abadia de Montecasino se vacia y Tomas
‘vuelve a Napoles

1239/1244

Cursa estudios en el Studium Generale de Napoles (con 15/16
“anos). Hay aqui una intensa vida cultural.

Es su primer contacto con la Universidad.



Toma contacto con la Metafisica y la Teologia Natural de
Aristoteles

Pedro de Irlanda le enseria la Gramitica y la Metafisica.

| Un tal Martin le ensena la Gramatica y la Logica.
| 1243

Muere su padre Landolfo

1244

En abril Ingresa en la Orden de los Predicadores.

Juan de San Juliano esta en el origen de su vocacion, como
Tomas de Lentini, prior que le da el hébito dominico en el 44.

1244/1245

Su familia lo intercepta camino al capitulo general de Bolonia y
lo obliga a una estancia forzada en Rocaseca. Estudia, reza.

1245/1248

Estudios en Paris

Secretario de San Alberto Magno

1248/1252

Es asistente de San Alberto Magno en Colonia.
Es la época de su ordenacion

Redacta el Super Isaiam del que hay un autografo
Papeles manuscritos de preparacion de clases
1250

Comienzan los ataques de los seculares a los mendicantes, en
Paris

1252/1256

Se decide que los mendicantes tengan una sola catedra en Paris

Bachiller sentenciario en Paris.

R e s
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- Tiene 29 anos, y Alberto lo propone a pedido de :

*utdnico. o
~ Redacta el Comentario de las Sentencias en el que hay 2000 citas
de Aristoteles. Es una obra de juventud.

Escribe De ente et essentia y De principiis naturae, ambas a pedido
de los frailes.
.z

1256

I
Obtiene, en febrero, licencia para ensefiar

. 1256/1259
~ Magister in Sacra Pagina
Maestro-regente en Paris

Escribe la Questio disputata De Veritate, el Super Boethium de Tri-
titate, el Contra impugnantes

1259
Retorna a Italia.

A comienzos de junio esti en el Capitulo General en
enciennes.

Forma parte, con San Alberto, de una comision de cinco frailes
que recomienda a la orden el estudio permanente y los estudios de
Filosofia.

1259/1261
(En Napoles?
Prosigue la Summa contra Gentiles iniciada en Paris

En 1260 es designado, por el Capitulo Provincial, predicador
general.

1261/1265
Lector Conventual en Orvietto

Summa contra Gentiles, Super Job, Catena aurea (Mateo) Pedida por
Urbano IV. Comentarios sobre los Evangelios. Esta primera parte



es dedicada al Papa. Contra errores graecorum, escrito a pedido del
Papa Urbano IV

En 1264 el Papa Urbano IV promulga el Oficio del Santisimo
Sacramento y escribe los Himnos correspondientes.

1265/1268

El Capitulo Provincial le encarga fundar un Studium en Roma.
Fue un experimento.

| Maestro Regente en Roma. En esta época decide hacer un ma-

‘ nual practico para los frailes, pero que incorpore la parte dogma-
| tica. Algo que sirviese para ensenar Teologia moral. Decide rever
sus comentarios a las Sentencias, pero al ano lo abandona y se larga
a hacer una obra nueva. Sera la Suma de Teologia. Este proyecto no
fue aceptado rapidamente. Se siguieron usando las Sentencias para
la Dogmatica, y la segunda parte de la Suma para la moral.

Escribe la Prima Pars de la Summa, contintia la Catena Aurea, De
Potentia, Sententia libri de anima, Compendium theologiae.

1268/1272
Segunda regencia en Paris. Asume en septiembre del 68.

Escribe Secunda Pars Summa, In Matthaeum (;), In Iohannem,
De malo, De unitate intellectus, De aeternitate mundi, Comentarios de
Aristoteles.

En 1269, en la segunda oleada de la lucha entre seculares y men-
| dicantes, escribe De perfectionis sipiritualis vitae y Contra retrahentes,
] atacando a los que desvian a los jovenes de la vida religiosa.

En 1270 termina la Prima Secundae de la Suma.
Diciembre del 72: termina la Secunda Secundae.
\ 1272/diciembre 1273

Maestro regente en Napoles. Habia recibido el encargo de
fundar un Studium Generale con la facultad de elegir el lugar, y
Tomas elige Ndpoles, que tenia tradicion universitaria.
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- Redacta Tertia Pars de la Summa Theologiae (qq. 1-90), Comz<nlary
e la Epistola a los Romanos, Super Salmos 1-53, Super Methee>1o, In
de Caelo et mundo,

‘Septiembre de 73: participa del Capitulo Provincial

Diciembre del 73: termina la Tertia Pars de la Summa Theologic,
sufre un ataque, y debe guardar cama.

El Papa Gregorio X lo convoca para el concilio de Lyon, en
mayo del ano siguiente.

- 1274

Pasa por Montecasino, camino a Lyon, y los monjes les pide que
uba, pero Tomas no se anima. Ha sufrido una caida. Los monjes le
dan pedir una interpretacion de los textos de San Gregorio, y
el Santo Doctor les responde sobre libertad y predestinacion

|
A mediados de febrero llega a Faenza, a casa de una sobrina,
‘donde cae enfermo. Es llevado a la abadia cisterciense de Fossanova

El 7 de marzo muere en Fossanova al sur de Roma, camino del
concilio de Lyon. Reginaldo pronuncia el elogio flinebre.

1323

ArEnpiICE 11

Las obras de Santo Tomas: clasificacion, nimero, fechas de
‘composicion, y autenticidad.

Las obras de Santo Tomas conforman un vastisimo corpus. Para
facilitar su ubicacion vamos a dar dos listados. El primero con—
tiene los titulos de las obras agrupadas segtin su clasificacion. Lax
segunda lista, cronoldgica, contiene una distribucion de dichas

obras segtin el periodo de la vida del Santo Doctor en que fuerors
redactadas.
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1. Listado y clasificacion*
a) Sintesis teoldKicas

1. Scriptum su per libros Sntentiarum (Comentario del Libro
de las Sentencias cle Pedro Luhardo),

2. Summa Contra Gentiles,
3. Summa Theologiae.

b) Cuestiones disputadas

1. Quaestiones disputatae de veritate (Cuestiones disputadas
sobre la verdad).

2. Quaestiones disputatae de potentia Dei (Cuestiones dispu-
tadas sobre el poder de Dios).

3. Quaestiones disputatae de anima (Cuestiones disputadas
sobre el alma).

4. Quaestio disputata de spiritualibus creaturis (Cuestion dis-
putada sobre las creaturas espirityales).

5. Quaestiones disputatae de malo (Cuestiones disputadas
sobre el mal).

6. Quaestiones disputatae de virtutibus (Cuestiones disputadas
sobre las virtudes).

7. Quaestio disputata de unione Verbi incarnati (Cuestion dis-
putada sobre el Verbo encarnad o),

8. Quaestiones de Quodlibet 1-XII (Cuestiones Quodlibetales
[-X1I).

¢) Comentarios biblicos

1. Expositio super Isaiam ad Ritteram (Comentario del Libro de
Isais).

2. Super leremiam et Trenos (& omentario del Libro de Jeremias
y de las Lamentaciones).

.

66  Seguimas ¢l orden del “Breve Catdlowm e de las obras de Santo Tomas™ del P. Pilles
Emery, O. P incluido en JEAN-PERRE TORRELE v, Iniciacion a Tomis de Aquine...., o. ¢. pp 365-
85,
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), Principium “Rigans montes de superioribus” et “Hic est  libe
ndatorum Dei” (Leccionés inaugurales “Rigans Montes” y  “Hi

4. Expositio super lob ad litteram (Comentario del Libro de _Job)
5. Glosa continua Evangelia Catena Aurea (Catena Aurea).

Lectura super Matthaeum (Comentario del Evangelio de Sar

d) Comentarios de Aristoteles
1. Sententia Libri De anima (Comentario del libro Sobre el alma).

2; Sententia Libri Dé sensu et sensato (Comentario del libro
Sobre el Sentido y lo sensible).

3. Sententia super Physicam (Comentario de la Fisica).

4. Sententia super Meteora (Comentario del libro Sobre los
neteoros).

5. Expositio Libri Peryermeneias (Comentario del libro Sobre la
erpretacion).

6. Expositio Libri Posteriorum (Comentario de los Analiticos
Posteriores).

7. Sententia Libri Ethicorum (Comentario de la Etica a
‘Nicémaco).

8. Tabula Libri Ethicorum (Indice de a Etica a Nicomaco).
9. Sententia Libri Politicorum (Comentério de la Politica).

10. Sententia Metaphysicam (Comentario de la Metafisica).

11. Sententia super librum De caelo et mundo (Comentariodel
libro Sobre el cielo y el mundo). {
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12. Sententia super libros De generatione et corruptione (Co-
mentario de los libros Sobre la generacion y la corrupcion).

e) Otros comentarios

1. Super Boetium De Trinitate (Comentario del libro Sobre la
Trinidad de Boecio).

2. Expositio libri Boeti De Hebdomadibus (Comentario del
Libro de Boecio Sobre las semanas).

3. Super librum Dionysii De Divinis nominibus (Comentario
del libro de Dionisio Sobre los nombres divinos).

4. Super librum De causis (Comentario del libro Sobre las
causas).

f) Escritos de polémica

1. Contra impugnantes Dei cultum et religionem (Contra los
que impugnan el culto de Dios y la religion).

2. De perfectione spiritualis vitae (Sobre la perfeccién de la vida
espiritual).

3. Contra doctrinam retrahentium a religione (Contra la doc-
trina de los que impiden entrar en religion).

4. De antate intellectus contra Averroistas (Sobre la unidad del
intelecto contra los averroistas).

5. De aeternitate mundi (Sobre la eternidad del mundo).

) Tratados
1. De ente et essentia (El ente y la esencia).
2. De principiis naturae (Los principios de la naturaleza).

3. Compendium theologiae seu brevis compilatio theologiae ad
fratrem Raynaldum (Compendio de teologia o breve compilacion
de la teologia dedicado al hermano Reginaldo).

4. De regno ad Regem Cypri (Sobre el reino).

5. De substantiis separatis (Las substancias separadas).

L Vida y obras de Santo Tomas de Aquino
Cartas e informes

. De emptione e venditione ad tempus (Sobre la comp>ra yi
a crédito).

. Contra errores Graecorum (Contra los errores de los Grriegoy

. De rationibus fidei ad Cantorem Antiochenum (Sobre las r
es de la fe dirigido al Cantor de Antioquia).

. Expositio super primam et secundam Decretalem ad Arch-
conum Tudertinum (Comentario el primero y segundo Decr:
§ dirigido al Archididcono de Todi).

5. De articulis fide et Ecclesiae sacramentis ad archiepiscomun
ormitanum (Los articulos de la fe y los sacramentos de ki
sia dirigido al Arzobispo de Palermo).

) ﬁes‘ponsio ad magistrum loanem de Vercellis de 108 articulis
spuesta al Maestro Juan de Vercelli sobre 108 articulos).

7 De forma absolutionis (Sobre la forma de la absolucién).
8. De secreto (Sobre el Secreto).

9. Liber de Sortibus ad dominum Iacobum de Tonengo (Libro
ore las suertes dirigido al Sefor Santiago de Tonengo).

‘!,ﬂ Responsiones ad lectores Venetum de 30 et 36 articulis (Res~
1estas a un lector de Venecia sobre 30 y 36 articulos).

?l Responsio ad magistrum Ioanem de Vercellis de 43 articulis
sspuesta al Maestro Juan de Vercelli sobre 43 articulos).

12, Responsio ad lectores Bisuntinum de 6 articulis (Respuesta
| un lector de Besangon sobre 6 articulos).

- 13. Epistola ad ducissam Brabantiae (Respuesta a la Duquesa des
rabante sobre el gobierno de los judios).

14. De mixtione elementorum ad magistrum Philippum de Cas--
trocaeli (Sobre la mezcla de los elementos dirigido al Maestro Fe--
pe de Castrocaeli).

15, De motu cordis ad magistrum Philippum de Castrocaeli i
(Sobre el movimiento del corazén dirigido al Maestro Felipe de s
Castrocaeli).




16. De operationibusoccultis pyrse ad quendam militem ul-
tramontanum (Sobre lasoper acions ocultas de la naturaleza diri-
gido a un caballero de mis all4 dejog montes).

17. De iudiciis astronm (Sobredjuicio de los astros).

18. Epistola ad Bernardum abbaem casinensem (Epistola a Ber-
nardo Abad de Montecasino).

i) Obras litirgicas, sermones, oracimes

1. Officium de fGSt(.) Corporis Christi ad mandatum Urbani
Papae (Oficio de la Festividad de Corpus Christi por mandato del
Papa Urbano IV).

2. Himno “Adoro Te”.

3. Collationes in decem precepta (Comentario de los diez
mandamientos).

4. Collationes in orationem dominicam, in Symbolum Aposto-
lorum, in Salutationem angelicam (Comentarios del Padrenuestro,
Credo y Ave Maria).

5. Otros sermones.
- Attenditte a falsis

- Ecce rex tuus

- Emitte Spiritum

- Exiit qui seminat

- Germinet terra

- Homo quidam erat
- Lux orta est

- Osanna Filio David

- Puer lesus
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as de autenticidad dudose©”

2. De propositionibus mod alibis (Sobre las pro piciones
odales).

3. De cognitiones animae (Sobre elconocimiento del alma),

4. De inmutabilitate animae (Sobrela inmutabilidad delalma),

2. Listado cronolégico

b) Paris

?1'245 - 1248 - Tomas de Aquino es estudiante en Paris.
1248 - 1252 - Tomés de Aquino es estudiante en Colonia.

A este periodo pertenecen unas notas o apuntes sobre la Etica
de Aristoteles, conocidos como Tabulge, Constituyen el anteced-
e del comentario que mas tarde dedicara a dicha obra.

| ¢ Colonia

1249 - 1252: Expositio super Isaiam ad litteram - Comentario a Isaias
(Colonia).

d) Paris

1252 — 1256: De ente et essentia ad fratres et socios eius - Sobre el
ente y la esencia. (Paris). Segtin Weisheipl, fue escrito antes de ser
‘maestro en Teologia, o sea, antes de marzo de 1256, en beneficio
de sus cofrades del convento dominico de Saint Jacques en Paris.

1252 - 1256: De principiis naturae ad fratrem Silvestrem - Sobre los
principios de la naturaleza (Paris). A peticién de un tal Hermano Sil-
vestre de Saint Jacques. La doctrina, dice Weisheipl, es mucho mas
explicita que la que se encuentra en la P hysica de Aristoteles.

1252 — 1256: Scriptum Super libros Seratentiarum - Comentario del
libro de las Sentencias de Pedro Lombardo.

67 Acerca de la lista de obras de autenticidid dudo- sa y/o falsamente atribuidas am Santo
Tomas, puede consultarse el sitio Corpus Thomisticuran ~Opera omnia S. Thomss (“www
corpusthomisticum.org/opera.html) a cargo defnrique  Alarcén.



1252 - 1259: Ex;{o.s:itio Ser litrum Boethii De Trinitate - Comen-
tario del Libro De Trirzitate d Boig,

1256: Contra irnpuSnants Deiltum et religionem - Contra los que
impugnan el culto y la religin de Dipg

1256: Quodlibet 7 (Navidid). (Paris),
1256 — 1259: De Veritate - Cyestigy disputada sobre la verdad (Paris).

1256 — 1259: Lectura supe Matthaeum. Reportatio - Comentario al
Evangelio de Mateo (dataciondudosa; algunos sittian esta obra en el
periodo 1268-1272 que parece més seguro).

1256 — 1259: Expositio in librum Boethii De hebdomadibus - Comen-
tario del Libro Sobre las semanas, de Boecio.

1257: Quodlibet 8 (Navidad). (Paris).
1258: Quodlibet 9 (Pascua). (Paris).
1258: Quodlibet 10 (Navidad). (Paris).

1258 — 1264: Summa Contra Gentiles (comenzada en Paris, termi-
nada en Orvieto).

1259: Quodlibet 11 (Pascua). (Paris),
e) Napoles

Entre 1260 -1270: Ex;.msitiu Super primam et secundam Decretalem
ad Archidiaconum Tudertinum - Comentario de las Decretales primera y
segunda.

f) Orvieto

1261 - 1264: Expositio in Job “ad litteram” - Comentario del libro de
Job.

1261 - 1265: De articulis fidei et E cclesiae sacramentis ad archiepis-
copum Panormitanum - Sobre los @ rticulos de la fe y los sacramentos de
la Iglesia.

1262: De emptione et venditione ad tempus - Sobre la usura.

1262/63 — 1267: Catena aurea - Co mentario a los cuatro Evangelios
con citas encadenadas de los Padres.
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1263: Contra errores Graecorum, ad Urbanum IV Pontifiem
imum - Contra los errores de los griegos, es decir, lo=s orienliles

1263: Traducciones de Guillermo de Moerbeke.

1264: De rationibus fidei contra Saracenos, Graecos et A.rmenos ad
ptorem Antiochiae - Sobre las razones de la fe.

1264: Officium de festo Corporis Christi, ad mandatum Urbani Papae
= Ofiicio litiirgico para la fiesta de Corpus Christi.

: De regno (o De regimine principium) ad regem Cypri - Sobre el
0 de los principes.

65 — 1266: Responsio ad fr. Joannem Vercellensem de articulis 108
e Petri de Tarantasia - Respuesta a 108 cuestiones acerca de la obra
dro de Tarantasia.

- 1265- 1267: Expositio super Dionysium De divinis nominibus -
womentario al libro Sobre los nombres divinos del Pseudo-Dionisio
Areopagita.

- 1266 - 1267: De Malo - Cuestiones disputadas sobre el mal.

1266 - 1273: Comienza la Summa Theologiae (Roma, Viterbo, Paris,
apoles).

" h) Viterbo

1267 — 1268: De Spiritualibus Creaturis - Sobre las creaturas
espirituales.

1267 — 1269: Sententia super De Anima. Comentario del Libro Sob re
¢l alma de Aristoteles.

i) Paris

1269: De perfectione spiritualis vitae - Sobre la perfeccion e la vicia
espiritual.

1269: Quodlibet 1 (Pascua).




1269: Quodlibet 2 (Navidad).
1269 — 1272: Devirtutibus in communi, De caritate, De correctione
fraterna, De spe, De virtutibus cardinalibus - Cuestiones disputadas

sobre las virtudes en general, sobre la caridad, sobre la correccion fra-
terna, sobre la esperanza, sobre las virtudes cardinales.

1269 — 1272: Lectura super Johannem. Reportatio - Comentario al
Evangelio de San Juan.

1269 — 1272: Sententia libri Politicorum - Comentario de la Politica
de Aristiteles.

1269 — 1272: Sententia super Metaphysicam - Comentario de la Me-
tafisica de Aristoteles.

1269 — 1272: Expositio et lectura super Epistolas Pauli Apostoli - Co-
mentario de las epistolas de San Pablo.

1269 — 1273: Sententia super Meteora - Comentario de los Meteoros
de Aristételes.

1269 — 1273: Compendium theologiae ad fratrem Reginaldum socium
suum - Compendio de teologia (datacion dudosa).

1269: De Secreto - Sobre si el superior puede ordenar la revelacion de
un secreto.

¢1269?: De forma absolutionis sacramentalis ad generalem magis-
trum Ordinis - Sobre la forma de la absolucion sacramental.

¢1269 - 12722: De occultis operationibus naturae, ad quendam mi-
litem ultramontanum - Sobre las operaciones ocultas de la naturaleza.
(;Paris?).

¢1269-1272?: De iudiciis astrorum.- Sobre la consultaa los astrologos.

1270: Fin de la Primera Parte de la Sequnda parte de la Summa
Theologiae.

1270: De unitate iratellectus contra Averroistas - Sobre la unidad del
intelecto contra los averroistas.

1270: Quodlibet 3 (Pascua).
1270: Quodlibet 12 (Navidad).
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1270 — 1271: Sententia super Physicam. Comentario de la Fisica de

- 1270 - 1271: Sententia super Peri hermenias - Comentario del libro de
Aristoteles Sobre la interpretacion.

1270 -1271: De motu cordis ad Magistrum Philippum de Castrocaeli
Sobre el movimiento del corazon.

1270 - 1271: De mixtione elementorum ad Magistrum Philippum de
Lastrocaeli - Sobre la permanencia de los elementos en los compuestos
naturales.

- 1271: Sententia libri Ethicorum - Comentario de la Etica a Nicémaco
de Aristoteles.

- 1271: Contra doctrinam retrahentium a religione - Contra la doctrina
de los que impiden la entrada en religion.

’ 1271: De aeternitate mundi contra murmurantes - Sobre la eternidad
del mundo contra los murmurantes.

- 1271: Responsio ad lectorem Venetum de articulis XXX - Respuesta a
un profesor veneciano sobre 30 cuestiones.

- 1271: Responsio ad lectorem Venetum de articulis XXXVI - Idem,
Sobre 36 cuestiones.,

- 1271: Responsio ad fr. Johannem Vercellensem de articulis 42 (43) -
KRespuesta sobre 42 0 43 preguntas.

~ 1271: Epistola ad comitissam Flandriae (de regimine judacorum) -
Sobre el modo en que los principes cristianos deben tratar a los judios.

1271: De sortibus ad Dominum Jacobum de Tonenga - Sobre el azar.
1271: Quodlibet 4 (Pascua).
1271: Quodlibet 5 (Navidad).

1271 - 1272: Expositio super librum De causis (Comentario del Libro
sobre las Causas).

1271 - 1273: De substantiis separatis (o De angelis) ad fratrem Regi-
naldum socium suum - Acerca de las sustancias separadas, o Acerca de
los dngeles.




1272: Termina la Segunda Parte i la Sequnda Parte de la Suma de
Teologia y comienza la Tercera Parte

1272: De unione Verbilncarnati - Sbre la unién del Verbo Encarnado.
1272: Quodlibet 6 (Pascua).
j) Ndpoles

1272 — 1273: Escribe el resto de la Tercera Parte de la Suma de Teo-
logia (hasta la cuestion 90).

1272 — 1273: Postilla super Psalmos - Comentario de los Salmos.

1272 - 1273 - Sententia de caelo ot mundo - Comentario del Libro
Sobre el cielo y el mundo) de Aristoteles.

1272 — 1273: Sententia super libros De generatione et corruptione -
Comentario del Libro Sobre la generacion y la corrupcion de Aristételes.

1273: Collationes super Credo in Deum - Meditaciones sobre el Credo
(Sermones de Cuaresma).

1273: Collationes super Pater Noster - Meditacion sobre el Padre
Nuestro (Sermones cuaresmales).

1273: Collationes super Ave Maria - Meditacion sobre el Ave Maria.
(Probablemente sermones cuaresmales).

1273: Collationes de decem praeceptis - Meditacion sobre los Diez
Mandamientos (Sermones cuaresmales).

(12742: Responsio ad Bernardum (Ayglier) Abbatem Casinensem -
Respuesta a una consulta (quizas camino de Lyon).
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Arinpice 11
Santo Tomas de Aquino

Comentario del Libro del Profeta Isaias

Prélogo

Escribe la vision y exponla sobre unas tablas, para que quien leyere
haga de corrido; porque es todavia una vision lejana y aprarecerden el
al. Habacuc 11, 2, 3.

- De estas palabras, tres cosas pueden deducirse acerca del Libro
el Profeta Isaias, que tenemos entre manos, a saber, el autor, e]
ido y la materia.

~ Respecto del Autor, a su vez, se han de establecer tres cosas: el

Autor mismo, el Ministro del Autor y el Oficio del Ministro o su

El Autor se muestra en la orden que es dada al que habla; y es
Yor eso que antes dice (Habacuc II, 2): Me respondic el Sefior y dijo:
be la vision, etc. En efecto, el Autor de la Sagrada Escritura es
| Espiritu Santo. También, mas abajo, Isaias XLVIII, 15: Ahora, el
efior me envio; y en Pedro II, I, 21: pues ninguna profecia ha venido
por voluntad humana, etc.; el Espiritu, en efecto, habla los misterios,
como se dice en Corintios I, XIV, 2.

El Ministro se muestra en el acto del que escribe pues dice: es-
ribe. La lengua del profeta fue 6rgano del Espiritu Santo, como
el Salmo 44, 2: Mi lengua es como dgil pluma de escribano; y en
ntios I, 111, 4, 5: Pero, ¢quién es Apolo, quién Pablo? Ministros
Yos a quienes creisteis.

- El Oficio del Ministro se muestra en el privilegio de la visién:
dice, en efecto, la vision. Pues el que hoy es llamado Profeta, antig ua-
mente se llamaba vidente, como se dice en Samuel L IX, 9%y en Na-
eros XI1, 6: Si hubiere entre vosotros un profeta del Serior, me apcare-
€ere a él en vision o le hablaré en suesios. El Autor, por tanto, resualta
widente.

- Pero el mopo se muestra en lo que sigue, y exponlasobre umas
blillas. En efecto, el modo de esta profecia es claro y abierto. Por
50 se dice en el Prologo®: no parece vaticinar acerca de cosis Sfutu ras
10 mas bien contar la historia de cosas pasadas.

68 Se refiere al Prélogo de San Jeronimo que precede a la version latinadela Viulgimia,




Ahora bien, en lf) ue hace almodo, tres cosas se consideran: la
exposiciom de la visiin, la razin de la exposicion y el provecho
consiguiente.

Lo primero, la expsicion de la visién, se muestra en lo que
dice: exporila (la vision). Ahora bien, lo visto, o la vision, es expuesto
por el Profeta de un tiple modo. En primer lugar, por medio de
adecuadas metaforas;en segundo término, por la expresién del

discurso, tercero, porla belleza de las palabras; y en estas tres
cosas este Profeta sobresale por sobre los otros.

Emplea, en efecto, bellas y cuidadas metéforas las que, cierta-
mente, nos sON necesarias en virtud de la connaturalidad del sen-
tido respecto de la razin, pues es natural a nuestra razén conocer
a partir de las realidades sensibles por lo que percibe con més agu-
deza las cosas cuyas imagenes ve por el sentido. Por eso Dionisio,
en su segunda Carta a Tito, demuestra que las figuras sensibles son
necesarias en las Sagradas Escrituras: cuando quienquiera oye pala-
bras claras, recompone en si mismo una cierta figura que lo conduce de la

mano a la inteligencia de la teologia. Oseas XI1, 10: me hice conocer por
manos de los profetas.

Sobresale, también, Isaias, en la expresion del discurso, de modo
que no parece anunciar una profecia sino componer un Evangelio,
como se dice en el Prélogo de San Jerénimo. Por eso, dice de si
mismo, mas abajo, Isaias XL, 9: no temas, levanta tu voz, di a las ciu-
dades de Judea: he aqui vuestro Dios.

También sobresale por la belleza de las palabras como noble varén

de distinguida elocuencia, segin se dice en el Prélogo y en Proverbios
XV, 2: la lengua del sabio adorna la ciencia.

A continuacion trata de la razén de esta exposicién cuando
dice: sobre unas tablillas. Existen, en efecto, las tablas de la ley, las
tablas del corazon de piedra y las tablas del corazon muelle y de
carne. Il Corintios III, 3: Sois una carta de Cristo, escrita por nuestro
ministerio [...] escrita no ez tablas de piedra sino en tablas de un corazon
de carne.

Las primeras tablas de la Ley fueron escritas por el dedo de Dios,
como se dice en Exodo XXI, 18, y por eso la Escritura es profunda
y obscura y estd llena de muchos misterios. Por esto fue necesario
que se escribiesen junto a esas tablas, por el dedo del hombre, una
profecia clara para explicarlas; se lee mas abajo, en Isaias VIII, 1:
toma por ti mismo un libro sgrande y escribe en él con estilo de hombre.
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Pero de las segundas tablas, esto es, de las tablas del corazin
piedra, fue necesario escribir claramente a fin de confutar los
ores. Mateo XV, 7, 8: bien profetizo de vosotros Isaias diciendo: tste
blo me honra con los labios pero su corazon esta lejos de mi.

De las terceras tablas, a saber, las de corazones carnales, fue ne-
wario escribir claramente a fin de instruir. Nehemias 8, 8: seilad
¢l Libro de la Ley de Dios distinta y abiertamente para entender; y
osigue: y entendieron cuando leyeron.

El provecho de la exposicién se muestra en esto que sigue:
@ que quien leyere lo haga de corrido. Leer de corrido, en efecto,
llegar hasta el final rapidamente, recorriendo lo escrito. Ahora
pn, el final es triple, a saber, el final de la ley, el final de los man-
imientos y el final de la vida.

n se dice en Romanos X, 4. El final de los mandamientos es la
, como leemos en I Timoteo, 1, 5. El final de la vida es la
. Mateo XXIV, 13: el que perseverare hasta el fin se salvard. Por
o dice: que quien leyere lo haga de corrido; como si dijese que quien
e, sin impedimento de duda, de corrido, creyendo en Cristo,
endo ame y en el amor persevere.

maTERIA del libro viene tratada en lo que sigue: porque es to-
una vision lejana. La materia de este libro es principalmente la

aricion del Hijo de Dios por eso se lee en la Iglesia en el tiempo
e Adviento.

Pero la aparicion del Hijo de Dios es triple. La primera, en la
garne, hecho hombre. Tito II1, 4: aparecieron la benignidad y la hu-
anidad de nuestro Dios salvador. La segunda, en la fe por la que el
undo crey6 en El. Tito II, 11, 12: aparecié la gracia de nuestro Dios
Salvador que nos instruye. La tercera, por la que aparecerd en la vi-
“8ion por la glorificacion. I Juan 111, 2: sabemos que cuando aparezca

seremos semejantes a El.

~ [Estas apariciones son, pues, la materia de este libro. Por eso
se dice en el Prélogo que toda su preocupacion es el advenimiento de
Cristo y el llamado de las naciones. Pero Cristo, que posteriormente se
manifesto con certeza, en los tiempos del Profeta permanecia atn
lejano. Lejano, en efecto, por Excelso en la igualdad de la majestad.
Job XXXV1, 25, 26: cada uno lo mira desde lejos; he aqui el Dios grande
(ue vence nuestra ciencia. Lejano, también, por escondido en el De-
signio eterno del Padre. Efesios 111, 9: se ha dispensado ¢l misterio
escondido por los siglos en Dios. Lejano, ademas, por demorado en la
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espera de los Padres. Hebreos X1, 13: todos estos murieron en la fe sin
haber alcanzado las promesis sino viéndolas a lo lejos.

Pero sabemos de modocierto que lo que estaba lejos se hizo cer-
cano porque lo Excelso s¢hizo infimo ya que el Verbo se hizo carne,
Juan I, 14. Lo que estaba escondido se hizo manifiesto porque el
Unigénito que esti en el seo del Padre, El mismo lo ha contado (Juan
1, 18). Lo que permaneciademorado comenzo ya a ser poseido por
los santos en la gloria. Mateo XXV, 34: venid benditos de mi Padre,
recibid el reino que os estaba preparado desde el origen del mundo.

Por tanto, es como si el Profeta pudiera decir: lo que todavia se ve
a lo lejos aparecerd en el final. Pues, en efecto, hubo una primera apa-
ricion al final de la ley porque, como se lee en Gélatas IV, 4: cuando
llego la plenitud del tiempo, envié Dios su Hijo nacido de mujer, nacido
bajo la ley. La segunda aparicion tuvo lugar al final de la idolatria.
Isaias XIX, 1: he aqui que el Serior asciende sobre una nube ligera y entra
en Egipto, y los idolos de Egipto se tambalean ante su presencia. Mas
la tercera aparicion serd en el final de toda miseria cuando Dios
enjugue los ojos de los santos y no habrd mas luto, ni fatigas, ni dolor
alguno pues todo lo viejo habri pasado, Apocalipsis XXI, 4.

Y estas son las realidades altimas de las que se dice en Eclesias-
tico XLVIII, 27, 28, respecto de Isaias: con un gran espiritu vio todo
lo postrero y consold a los afligidos de Sion hasta la eternidad; y mostro el
porvenir y las cosas escondidas antes de que sucedieran.

Santo Tomas de Aquino
Comentario del Libro del profeta Isaias
Collationes

Capitulo XLVI

Versicuro 12 Bel se desploma, Nebo se derrumba, sus idolos van
sobre animales y bestias de carga, llevados como fardos sobre un animal
desfallecido.

El pecado agobia:

a) por la preocupacion en pensar el mal; Proverbios 4, 16: no
duermen si no obran el mal, se les quita el suefio si no han hecho caer a
alguno.

b) por el trabajo en real izarlo; Sabiduria 5, 7: estamos fatigados de
andar por caminos de iniquieiad.
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- ) por la confusion al repensarlo; Romanos 6, 21: ;
psechasteis entonces de aquellas cosas que al presente os avergﬂmza!lh

d) por la frustracion de la esperanza; Proverbios 10, 28: F.a &
lera de los justos es alegria, la esperanza de los malos fracasara.

VErsicuLo 8: Recordad esto, volved prevaricadores al corazon.
* Volved al corazén:

a) como al solio del juicio para examinarte; Salmo 76, 7: de r2oce
D pienso en mis adentros y meditandolo me pregunto.

b) como al principio de la vida, para que la custodies; Prove-
ios 4, 23: guarda tu corazén, porque de él brotan las fuentes de la vid.

~ ¢) como al auditorio de la divina locucién, para que atiendas d-
ntemente; Oseas, 2, 16: la llevaré al desierto y hablaré a su corazon.

escondo tus consignas.

) como al cenaculo de la divina paz y refeccion; Salmo 84, 9:
anuncia la paz a su pueblo.

ArEnDICE IV

Breve Noticia sobre Pedro Lombardo
(Fuente: Gran Enciclopedia Rialp- GER)

- Vida.
- Pedro Lombardo, conocido como el Maestro de las sentencias ©

Magister Sententiarum, fue profesor de Teologia en Paris y, casi ail
nal de su vida, obispo de esa misma ciudad.

Los datos cronolégicos de su vida, sobre todo de los primeross
5, Son atn escasos y poco seguros. La fecha de su muerte, en lea
ual parecen coincidir las opiniones, se fija el 21 6 22 julio de 11600;
la de su nacimiento es atn desconocida. Probablemente nacié ern
0§ primeros afos del s. XII o finales del s. XI. Su patria es laLom--
dia, como lo indica el sobrenombre de Lombardo que utilizé
ya en vida, y mas concretamente Lumello cerca de Novara comcn
afirman expresamente las cronicas de la época. Su familia era dee



condicion modesta, por loque tuvoque solicitar la ayuda de sub-
venciones para poder realizar sus sstudios. Los primeros cursos
los hace en Bolonia, luegova a Reims y, finalmente a Paris.

Por una carta de S. Bemardo -fpistola 410, dirigida al abad
Gilduin de la abadia de San Victor-conocemos su viaje a Francia
hacia los anos 1136-39, pasaindo por Reims. Después de una corta
estancia en esa ciudad, llega a Paris con la recomendacion de S.
Bernardo para los Victorines. La estancia en Paris debia ser breve,
pero se prolong6 indefinidimente. ;Qué escuelas frecuent6 y qué
funciones desempenaba?, ;cudndo empezé sus lecciones como
profesor? son cuestiones dificiles de responder. Sin duda que tuvo
excelentes relaciones con laabadia de San Victor y probablemente
alli realizo su educacion teologica, y mas tarde ensend en la escuela
catedralicia de Paris. Del periodo de casi 20 afos, entre 1136-39
en que llega a Paris y 1159 fecha de su eleccion episcopal como
obispo de Paris, muy pocos datos poseemos. No sabemos cuando
empieza sus ensenanzas, ni las circunstancias que determinan la
composicion de sus obras, ningtin texto lo dice expresamente; lo
tinico que sabemos de todo esto, es lo que se deduce del analisis
del contenido de sus mismas obras. Como testimonios externos de
este periodo de casi 20 afos, cuatro tan s6lo poseemos: una resefia
de Gerhoch de Reichersberg sobre la obra de los comentarios a las
cartas de S. Pablo en 1142-43; otro de Juan de Salisbury sobre el
papel de Pedro Lombardo en el Concilio de Reims contra Gilberto
Porreta en 1148; una recomendacion del papa Eugenio Il en 1152
para la concesion de unas prebendas en la didcesis de Beauvais; y
un viaje que hizo a Roma por las mismas fechas.

Puede decirse que con el nombramiento al obispado de Paris
en 1159, la carrera de Pedro Lombardo esta virtualmente termi-
nada. Su muerte ocurre, como deciamos, el 21 julio 1160, segun el
necrologo de Sanct-Martin-des-Champs, o el 22 jul. 1160, segun los
anales conservados en la abadia de San Victor.

Obras

Las obras auténticas de Pedro Lombardo se reducen a cuatro:
Comentarios a los Salmoso glosas, Comeratarios a las Epistolas de S. Pablo,
Los sermones, Los libros de las sentencias o IV Libri Sententiarum. Esta
(iltima obra ha sido objeto de multip les y minuciosos estudios; de
las otras, aparte de las investigaciones de Denifle sobre las glosas
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as, no se ha etudiado practicamente nada Sefialemos by
mente las caract<riticas de cada una de el las.

' a) Comentarios a s Salmos (PL 191,62-129€). Enesta obra Pedro
Lombardo va comuentando verso por verso ¢adauno de los 150
salmos de David, rewgiendo las citas de los Padres y de los escri-
tores eclesiasticos. Suautenticidad estd fuera deduda, escrita hacia
1142-43, es anterio T alos comentarios a las epistolas paulinas.

' ‘b) Comentarios @ los Epistolas de S. Pablo (PL 191, 1297-1696 y PL
92,9-520). La fecha de su composicion se fija gradas a la acusacion
de adopcionismo que formul6 contra él, circa 1142-43, Gerhoch de
Reichersberg, y de lautilizacion de un texto atribuido a Ambrosio
de Autpert. Es posible que en esta fecha se tuvieratan slo una pri-
mera redaccion de laobra, siendo terminada entre 1145-52.

©) Sermones. La mayor parte de los sermones de Pedro Lom-
bardo han sido antiguamente editados bajo €l nombre de Hilde-
) de Lavardin. Haureau fue el primero en restituir las obras a
tor, y a partir de él, se ha disipado toda duda sobre la auten-
dad. Estos escritos estan claramente inspirados en textos de la
ada Escritura, con alusiones biblicas que en ocasiones abusan
del sentido espiritual.
- d) Los libros de las sentencias (PL 192,519-964). Es la obra prin-
ipal de Pedro Lombardo, a la que esta unido su titulo de Magister
Sententiarum. Su influjo fue notable y duradero. Este texto llegé
el manual escolar durante la Edad Media hasta el s. XVI,
¢poca en que fue sustituido por la Summa Theologiae de S. Tomas
le Aquino. En la Universidad de Paris, todo bachiller en Teologia,
a optar al grado de doctor debia exponer las Sententiae. Su auto-
ad deriva de ser una gran obra de sintesis, en la que se recogen
y sistematizan los elementos tradicionales de la ciencia divina y se
pxpresa, en muchos puntos, el sentir de la Iglesia sobre esas cues-
tiones. El IV Concilio de Letran (1215), consagra su autoridad ma-
stral. Es posible que los libros sean un resumen de las lecciones
adas por Pedro Lombardo durante el periodo de su docencia.
Compuestas circa 1150 segtin la opinién de Denifle 0 en 1152 segiin

selster.

- La division de laobra esta tomada de S. Agustin, concretamente
“dellibro|, capitulo2d el De doctrina christiana.Fl libro 1 (PL 192,521-
652) contiene 48 distiticiones, y versa sobre ks tratados de De Deo
Trino et Uno. El libro XI (PL 192,651-758) contiene <14 distinciones y
-~ versa sobre los tratidos de Deo créante, de Gritit, de peccato originale
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et actuale. El libro[lI (PL 192,757-840) contiene 40 distinciones y
versa sobre los triados de Verbo incarnato et de Christo redemptore,
de virtutibus, de deem mandatis. El libro IV (PL 192,839-962) con-
tiene 50 distincions y versa sobre los tratados de sacramentis in ge-
nere, de septem sacrunentis in specie, de novissimis. Los ejemplares de
esta obra se multiplicaron en el s. XII y sobre todo en el s. XIII en
una proporcion tal que sélo le aventajan las ediciones de la Biblia.

Ademas de las obras claramente auténticas se le atribuyen
otras dudosas o inauténticas: Apologia de Verbo incarnato, Cartas,
Glosas sobre Job, In concordiam evangelicam, Glossae volatiles o
Notulae.

Doctrina.

Pedro Lombardo es, sobre todo, un compilador; su mérito re-
side en haber sabido hacer una adecuada seleccién de textos pa-
tristicos, exponer bien las diversas opiniones frente a cada tema,
y la juiciosa utilizacion de formulas de diversos autores. Es un in-
genio moderado que coloca en primer plano los argumentos de
autoridad. Hace uso de la dialéctica, reconoce la autoridad de la
razon, pero cuando se trata de verdades de fe apela a la autoridad
de los grandes maestros, especialmente de S. Agustin. Su obra esta
influida por los escritos de Hugo de San Victor y de Abelardo. La
disposicion y orden de su obra, si bien no definitivos, fue el mate-
rial que durante mucho tiempo alimentd el pensamiento teologico.

Merece la pena hacer una mencién especial de la doctrina sobre
los sacramentos que expone en el libro IV de las Sentencias, ya que
es uno de los temas en que sobresale especialmente, pues recoge y
sintetiza una larga historia de elaboracion sacramentaria. Su enu-
meracion septenaria es una de las primeras listas que se poseen. La
definicién de sacramento, el analisis de la composicion del rito sa-
cramental y de su eficacia son cuestiones que llegan a ser comple-
tadas por Pedro Lombardo. En la definicion que da de sacramento
su insistencia en la idea de signo eficaz y sobre la causalidad, sirvio
para desechar muchas posibles confusiones y es uno de los me-
jores legados que dejo a la posteridad.

Entre los comentarios mas importantes de las Sentencias de
Pedro Lombardo cabe destacar los de Alejandro de Hales, S. Bue-
naventura, 5. Toma s, Egidio Romano y Duns Scoto.

J. Gustavo Ruiz R

1. Vida y obras de Santo Tomads de Aquino

APENDICE V

Prologo de Santo Tomas a su Comentario del
Libro de las Sentencias de Pedro Lombardo

Ego sapientia effudi flumina: ego quasi trames aquae immensae de-
fluo: ego quasi fluvius dorix®", et sicut aquaeductus exivi de Paradiso.
Dixi: rigabo hortum plantationum, et inebriabo partus [var.: pratus] mei
ructum. Eccli. 24, 40.

[Yo, la Sabiduria, derramé los rios; yo fluyo como una avenida de
ntes aguas; Yo [soy] un canal [tan caudaloso] como un rio, y como
educto sali del Paraiso. Dije: regaré el huerto de mis plantios, y me
garé con el fruto de mi parto [var.: prado] (Eclesidstico 24, 40ss)].

e las muchisimas definiciones que se han dado de la ver-
idera Sabiduria, el Apéstol Pablo dio una, particularmente cierta

erdadera, cuando dijo: “Cristo es el poder y la sabiduria de
s... y ha sido constituido por Dios en sabiduria nuestra” (1 Cor.

).

Con lo cual no quiso decir que s6lo el Hijo sea Sabiduria; puesto
ue tanto el Padre como el Hijo, como también el Espiritu Santo,
una misma Sabiduria, asi como son una misma esencia. Sino
ue la sabiduria se dice con cierta propiedad del Hijo, debido a
las obras de la Sabiduria parecen convenir mucho con las
s que son propias del Hijo.

En efecto, por la Sabiduria de Dios se manifiestan las cosas
ocultas de Dios, son producidas las obras de la creacion, y no sélo
oducidas, sino restauradas y perfeccionadas: quiero decir con
aquella perfeccion por la cual cada ser es llamado perfecto, en
‘cuanto que alcanza su propio fin.

1) Que la manifestacion de las cosas divinas pertenezca a la Sa-
; uria de Dios, es evidente, por el motivo de que el mismo Dios
$e conoce a si mismo en su Sabiduria. Por lo cual, si nosotros cono-
cemos algo de El, es necesario que lo que de El conocemos, venga

69 Santo Tomas parece interpretar “rio Dorix”, como el nombre propio de un rio.
‘Me inclino a leer el texto de la Vulgata como “dioryx” canal impetuoso, rapido, en vez de
Dorix, como nombre propio: “Ego dioryx |validus, vel fortis| quasi fluvius” Yo soy un canal
Aan impetuoso como un rio,
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de su Sabiduria, pues ¢ conocimiento imperfecto viene del per-
fecto, por lo que dice ellibro de | Sabiduria 9, 17: “;quién cono-
cerd tu voluntad si tt1 nole das sabiduria?”.

Pues bien: este don omanifesticion sucede especialmente por
medio del Hijo, pues esel Verbo del Padre, segun dice S. Juan 1;
por el cual se ve que lees propiala manifestacion del Padre que
se dice a si mismo y deloda la Trinidad. Por esto dice Mt 11, 27:
“nadie conoce al Padre sino el Hijo, y aquél a quien el Hijo se lo
quisiere revelar” y Jn 1,18: “A Dios nadie lo vio jamas, sino el Uni-
génito que esta en el seno del Padre”,

Por eso se dice con verdad de la Persona del Hijo: “Yo, la Sabi-
duria derramé los rios”. Entiendo por estos rios, el fluir de la Pro-
cesion eterna, por la cual, de manera inefable, procede del Padre
el Hijo, y el Espiritu Santo de ambos. Estos rios (de la procesion
eterna) estaban antes ocultos y como confundidos en la semejanza
de las creaturas, o también en los enigmas de las Sagradas Escri-
turas, de tal manera que apenas algunos sabios pudieran alcanzar
por la fe el misterio de la Trinidad. Vino el Hijo de Dios, y como
que derramé aquellos contenidos rios, publicando el Nombre de
la Trinidad: “Ensenada a todas las gentes, bautizandolas en el
Nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo” (Mt 28, 19). Por
lo cual dice Job: “escruto la profundidad de los rios y sacé a luz las
cosas ocultas” (Job 28, 11).

Y de esto trata la materia del primer libro.

2) Lo segundo que toca a la Sabiduria de Dios es la produc-
cién de las creaturas. Porque El, tiene una Sabiduria de las cosas
creadas que no solo es especulativa, sino también préctica, como
la que tiene el artista o artesano de sus creaciones. Por lo que dice
el Salmo “Todo lo hiciste con Sabiduria” (Sal 103). Y en los Pro-
verbios dice la misma Sabiduria: “Estaba con El, haciéndolo todo”
(Prov. 8, 30).

Y esto también se encuentra atribuido en forma especial al Hijo,
en cuanto que es imagen de Dios invisible, segtin cuya forma todo
recibié forma. Por eso dice Col 1,1 5: “Que es imagen de Dios in-
visible, primogénito de toda creatura, pues en El fueron fundadas
todas las cosas”. Y Jn1,3: ““todas fueron creadas por El”.

Por lo tanto, se dice con razon de la persona del Hijo: “yo fluyo
como una avenida deinge ntesaguas”. Con lo cual se apunta tanto
al orden como al modo de l& creacion.
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Al orden: pues asi como el canal deriva delrio, asi el proceso
temporal de las creaturas, deriva del proceso e#eno de las Personas
divinas. Por lo cual dice el Salmo 148,5: “Dijoy fueron hechas”.
Esto es: Dijo, que es: engendro al Verbo, en elcual estaba el que
aba el que se hiciera (in quo erat ut fieret), seglin explica San
Agustin (De Genesi ad Litteram 1,2). Pues siempre lo que es pri-
mero es causa de lo que es después, segtin Arist()teles (2 Metaf. 4)

- En cuanto al modo, se significa en relaciér a dos términos: es
decir:

1) de parte del Creador, que aunque llene todas las cosas (como
el agua el canal o el lecho del rio) no es conmensurable con ellas, y
esto se senala diciendo: inmensas, ingentes aguas;

2) y de parte de la creatura, porque asi como el canal procede
del cauce del rio, asi la creatura procede de Dios, pero fuera de la
unidad de la Esencia, en la cual estd como en su propio cauce, la
rocesion de las Personas divinas.

Y de esto se ocupa el segundo libro.

3) Lo tercero que toca a la Sabiduria de Dios es la restauracion
e sus obras.

Porque una cosa debe ser restaurada por aquello mismo por lo
que fue hecha. Y lo que ha sido hecho por la Sabiduria debe ser
reparado por ella. Como dice Sabiduria 9, 19: “Por la Sabiduria
fueron sanados los que te agradaron desde un principio”.

Pues bien, esta reparacion fue hecha de manera especial por el
1ijo en cuanto que éste se hizo hombre, y reparado el estado del
hombre, reparé de alguna manera todo lo que habia sido creado
para el hombre, por lo cual dice Col 1,20: “Reconciliando por El
todas las cosas, en los cielos y en la tierra”

Y por esto se dice con razon de la persona del Hijo: “Yo [soy]
un canal [tan caudaloso] como un rio, y como un acueducto sali
del Paraiso”. Este Paraiso es la gloria del Padre, desde donde se
derramé en el valle de nuestra miseria. No perdic su gloria. Esta se
ocultd. Por lo cual dice Jn 16,28: “Sali del Padre y vine al mundo”.
Y acerca de este salir, hay que notar dos cosas

1) el modo;
2) el fruto.




Pues el canal esun torrente impetuosisimo, con lo cual se des-
cribe el modo, quefue con un impetu de amor, como Cristo con-
sumo el misterio de nuestra reparacion. Por lo cual dice Isa 59,19:
“habiendo venidoomo un torrente impetuoso y em pujado por un
Espiritu de Dios”.

Yal fruto aludela frase: “como un acueducto”. O sea como éstas
se separan y dividen a partir de un mismo origen para fecundar
el terreno, asi Cristo, del cual fluyeron diversidad de gracias para
implantar la Iglesia, segtn se dice en Ef 4,11: “A unos dio el ser
apostoles, a otros profetas, a otros evangelistas, a otros pastores y
doctores, para la consumacion de los santos en la obra del minis-
terio, para la edificacion del cuerpo de Cristo”.

Y a esto toca la materia del tercer libro, en cuya primera parte
se trata del misterio de nuestra reparacion y en la segunda de las
gracias que nos otorgo Cristo.

4) Lo cuarto que pertenece a la Sabiduria de Dios, es la per-
feccion, o el perfeccionamiento, con el que la creatura se conserva
para su fin. Pues quitado el fin, sélo queda la vanidad, cosa que la
Sabiduria no tolera; por lo que dice Sabiduria 8,1 que la Sabiduria:
“abarca fuertemente de un extremo al otro y todo lo dispone sua-
vemente”. Cada cosa, cada uno, se dice que esta dispuesto cuando
esta colocado en aquel fin al cual tiene por naturaleza.

Y esto también pertenece de modo especial al Hijo, quien siendo
el Hijo verdadero y natural de Dios, nos introdujo en la gloria de
la herencia paterna, segtin Hebr. 2,10: “Convenia que Aquél por
quien fueron creadas todas las cosas, llevara muchos hijos a la
gloria”.

Por esto se dice bien: “regaré el huerto...”. Pues para conseguir
el fin, se exige una preparacion que quite lo que no ayuda para
obtenerlo. Asi Cristo, preparé la medicina de los sacramentos, que,
curandola herida del pecado, nos introduce en la meta de la gloria.

Por lo cual, en lo dicho notemos dos cosas:
1) la preparacion por los sacramentos;
2) la introduccién en la gloria.

Lo primero lo sugieren las palabras: “dije: regaré el huerto”, o
sea la Iglesia, segtin el Cantar 4,12: “Huerto cerrado, hermana, es-
posa mia”, en la cual hay variados plantios: los diversos érdenes
de santos, plantados por la mano de Dios. Y este huerto lo riega
Cristo con los rios de los sacramentos, que brotaron de su costado.
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Por eso, encomiando la belleza de su IgBesia dice i Num !
“jQué bellas son tus tiendas Jacob!” Y sigw1e: “comohuertos junto
a rios abundantes”. Y los ministros de la Igzlesia riegan (1 Cor 3,6):
“Yo planté, Apolo regé”.

Y la introduccién en la gloria: “me enbriagaré e el fruto de
mi parto”” Cristo engendr6 a sus fieles como una madre, con su
dolor. Dice Isa 66,9: “Acaso yo que hago dar a luz jno daré a luz
Yo mismo?”. El fruto de la fecundidad de Dios son los santos que
n en la gloria, Cant 5,1: “Vendra mi armado y comers el fruto
de sus manzanos”. Estos santos estin embriagados de gozo, Salmo
35,9: “Se embriagaran en la abundancia de su casa”, Se la llama
embriaguez, porque excede toda medida de la razén o del deseo,
64, 4: “Ni ojo vio, Sefor, fuera de ti, lo que tienes preparado a
s que te buscan”.

~ Y aqui se toca la materia del cuarto Libro (1. Sacramentos y2
Resurreccion).

Y queda clara, por lo dicho, la intencién del libro de las Senten-
cias de Pedro Lombardo.

T

APENDICE VI

Santo Tomas de Aquino
SUMA CONTRA LOS GENTILES
LIBRO 1
CAPITULO 1
El oficio del sabio

Mi boca dice la verdad pues aborrezco los labios impios (Prov. 8, 7)

El uso corriente que, segtin cree el Filésofo, ha de seguirse al
denominar las cosas, quiere que comunmente se llame sabios a
quienes ordenan directamente las cosas y lis gobiernam bien. De
aqui que, entre las cualidades que los hombres conciben en ol

70 El texto de la Vulgata que maneja Santo Toms, ofree la lectio “ partus” en vez de
“pratus” [parto en vez de prado]. El se atiene en su comentariva esa lectura <del texto,
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sabio, senale el Filosofo que es propiodel sabiod ordenar. Mas la
norma de orden y gobierno de cuantose ordema un fin se debe
tomar del mismo fin; porque en tanto una cosa &ta perfectamente
dispuesta en cuanto se ordena convenien tement a su propio fin,
pues el fin es el bien de cada cosa. Asi vemos queen las artes, una,
a la que atane el fin, es como la reina y gobernadora de las demas:
la medicina, por ejemplo, impera y ordena a lafarmacia, porque
la salud, que es el objeto de la medicina, es el finde todos los me-
dicamentos confeccionados en farmacia. Y lo mismo sucede con
el arte de navegar respecto de la industria naval, y con el militar
respecto de la caballeria, y de todas las otras armas. Las artes que
imperan a otras se llaman arquitecténicas o principales. Por esto
sus artifices, llamados arquitectos, reclaman para si el nombre de
sabios. Mas como dichos artifices se ocupan de los fines de ciertas
cosas particulares y no miran al fin universal de todas las cosas,
se llaman sabios en esta o0 en otra materia. En este sentido se dice
en la primera carta a los de Corinto: Como sabio arquitecto puse los
cimientos (1 Cor 3, 10). En cambio, se reserva el nombre de sabio con
todo su sentido tnicamente para aquellos que se ocupan del fin
del universo, principio también de todos los seres, y asi, segtin el
Filésofo, es propio del sabio considerar las causas mas altas.

Mas el fin dltimo de cada uno de los seres es el intentado por
su primer hacedor o motor. Y el primer hacedor o motor del uni-
verso, como mas adelante se dira, es el entendimiento. El tltimo
fin del universo es, pues, el bien del entendimiento, que es la
verdad. Es razonable, en consecuencia, que la verdad sea el Gltimo
fin del universo y que la sabiduria tenga como deber principal su
estudio. Por esto, la Sabiduria divina encarnada declara que vino
al mundo para manifestar la verdad: Yo para esto he nacido y he ve-
nido al mundo, para dar testimonio de la verdad (Jn 18,37). Y el Filésofo
precisa que la primera filosofia es la ciencia de la verdad, y no de
cualquier verdad, sino de aquella que es origen de toda verdad y
que pertenece al primer principio del ser de tod as las cosas. Por
eso su verdad es principio de toda verdad, pues la disposicion de
las cosas en el orden de la verdad es como laque tienen en el orden
del ser.

Por otra parte, a un mismo sujeto pertenece aceptar uno de los
contrarios y rechazar el otro; como sucede con 1a medicina, que
sana y combate la enfermedad. Luego asi como propio del sabio
es contemplar, principalmente, la verdad del primer principio y
juzgar de las otras verdades, asitambién le es prcwpio impugnar la
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alsedad contraria. Por boca de la Sabiduria se sefialacor
en ente, en las palabras propuestas, el doble oficio dl sablo'
joner la verdad divina, verdad por antonomamsia, a la que se refiere
fuando dice: Mi boca dice la verdad, e impugsar el error contrario
a la verdad, al que serefiere cuando dice: Pres aborrexo los labios
impios. En estaspalabras se designa la falseclad contra la verdad

vina, que estambién contraria a la religicn, llamada también

CAPITULO I
La intenciéon del autor

El estudio de la sabiduria es el mas perfecto, sublime, prove-
N0so y alegre de todos los estudios humanos. Mas perfecto cier-
nte, pues el hombre, en la medida en que se da al estudio de
abiduria, posee ya de alguna forma la verdadera bienaventu-
a. Por eso dice el Sabio: Dichoso el hombre que medita la sabi-

(Ecl14, 22). Mas sublime, pues por ¢l el hombre se asemeja
cipalmente a Dios, que todo lo hizo sabiamente (Sal 103, 24).
omo la semejanza es causa de amor, el estudio de la sabiduria
e especialmente a Dios por amistad, y asi se dice de ella que es
para los hombres tesoro inagotable y los que de €l se aprovechan
se hacen participes de la amistad divina (Sab 7,14). Més qtil, pues
la sabiduria es camino para llegar al reino de la inmortalidad: El
€0 de la sabiduria conduce a reinar por siempre (Sab 6,21). Y

alegre, pues no es amarga su conversacién ni dolorosa su con-
vé;ncia sino alegria y gozo (Sab 8,16).

- Tomando, pues, confianza de la piedad divina para proseguir
¢l oficio de sabio, aunque exceda a las propias fuerzas, nos propo-
‘Nemos manifestar, en cuanto nos sea posible, la verdad que pro-
fesa la fe catdlica, eliminando los errores contrarios; porque, sir-
‘P- iéndome de las palabras de San Hilario, soy consciente de que el
fincipal deber de mi vida para con Dios es esforzarme por que mi
a y todos mis sentidos hablen de El (DeTrin. I, 37).

- Es dificil proceder en particular contra cadauno de los errores,
por dos razones: en primer lugar, las afirmacones sacrilegas de
eada uno de los que han errado no nos son tan conociclas que de
ellas podamos sacar los argumentos para su misma refutacion. Los
antiguos doctores usaron de este método pan refutar los errores
- de los gentiles, pues, siendo ellos gentiles o anviviendo con ellos




y conociendo con precision su doctrina, podian tener noticia exacta
de sus opiniones, Ensegundo lugar, porque algunos de ellos, por
ejemplo, los mahometanos y paganos, no convienen con nosotros
en admitir la autoridad de alguna parte de la Sagrada Escritura,
por la que pudieran ser convencidos, asi como contra los judios
podemos disputar por el Viejo Testamento, y contra los herejes por
el Nuevo. Mas éstos no admiten ninguno de los dos. Por lo tanto,
hemos de recurrir a la razén natural, que todos se ven obligados a
aceptar, aun cuando en las cosas divinas pueda fallar o sea falible.

En consecuencia, investigando una determinada verdad mos-
traremos, a la vez, qué errores excluye esta verdad y como con-
cuerda con la fe cristiana la verdad establecida por demostracion.

CAPITULO I1I
Cual sea el modo posible de manifestar la verdad divina

Porque no toda verdad se manifiesta del mismo modo, es
propio del hombre cultivado pretender tener, respecto de cada
materia, tanta certeza sélo cuanto lo permite la naturaleza de la
cosa, como fue dicho por el Filésofo y cité Boecio. Por lo tanto,
debemos senalar primeramente cual sea el modo posible de mani-
festar la verdad propuesta.

Sobre lo que creemos de Dios hay un doble modo de verdad.
Hay ciertas verdades de Dios que sobrepasan la capacidad de la
razén humana, como es, por ejemplo, que Dios es uno y trino. Hay
otras que pueden ser alcanzadas por la razén natural, como la exis-
tencia y la unidad de Dios, etc.; las que incluso demostraron los
filosofos guiados por la luz natural de la razén.

Que hay algunas de las cosas que se pueden entender de Dios
que sobrepasan absolutamente la capacidad de la razéon humana,
aparece de manera evidentisima. Como el principio de toda
ciencia que la razén puede tener de una cosa es la inteleccion de
su sustancia, por aquello que, segiin la ensenanza del Filosofo, el
principio de demostracion es “lo que es”, es necesario que el modo
como sea entendida la sustancia de una cosa sea el modo de todo
aquello que se conozca de dicha cosa. Si, pues, el entendimiento
humano aprehende la sustancia de una cosa, de la piedra, por
ejemplo, o del triangulo, nada habra inteligible en ella que exceda
la capacidad de la razén humana. Pero esto ciertamente no sucede
en nosotros respecto de Dios puesto que el entendimiento humano
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i puede llegar naturalmente a aprehender la sustancia diy
2 nuestro intelecto, segiin la condicion de la vida presente, inicia
gonocimiento a partir del sentido y, por lo tanto, lo que no cae
jo 'rla actuacion del sentido no puede ser captado por el entendi-
iento humano, a no ser en cuanto deducido de lo sensible. Mas
sensibles no contienen virtud suficiente para conducimos
‘en ellos lo que la sustancia divina es, pues son efectos in-

ecuados a la virtud de la causa, aunque llevan sin esfuerzo, al
pnocimiento de que Dios existe y de otras verdades semejantes
rtenecientes al primer principio. Hay, en consecuencia, algunas
mtehglbles acerca de lo divino accesibles a la razon humana,
s que sobrepasan en absoluto su capacidad.

by demas, es facil ver esto mismo a partir de la gradacion de
s i tehgencnas En efecto, de dos personas, una de las cuales en-
e una cosa con inteligencia mas sutil, aquella cuyo entendi-
nto es mas elevado entiende cosas que la otra no puede, en
uto, aprehender; asi sucede con el rastico que de ninguna
ra puede captar los argumentos sutiles de la filosofia. Ahora
en, el entendimiento angélico dista mas del entendimiento hu-
lano que el entendimiento de un gran filésofo del entendimiento
el ignorante mas rudo, porque la distancia de éstos se encuentra
empre dentro de los limites de la especie humana, sobre la cual
el entendimiento angélico. Ciertamente, el angel conoce a
_por un efecto mas noble que el hombre; su propia sustancia,
la cual el angel viene al conocimiento natural de Dios, es mas
ligna que las cosas sensibles, y aun que la misma alma, mediante
,i« al el entendimiento humano se eleva al conocimiento de Dios.
' mucho mas el entendimiento divino sobrepasa al angélico, corno
ste al entendimiento humano. La capacidad del entendimiento

vino es adecuada a su propia sustancia, y, por lo tanto, conoce
erfectamente de si lo que es y todo lo que tiene de inteligible.
En camblo, el entendimiento angélico no conoce naturalmente lo
@ Dios es, porque la misma sustancia angélica, camino que a
_..‘:. conduce, es un efecto inadecuado a la virtualidad de la causa.
Por lo tanto, el a'ngel no puede conocer naturalmente todo lo que
Bios conoce de si mismo, como tampoco el hombre puede captar
10 que el angel con su virtud natural. Asi, pues, lo mismo que seria
una gran locura que un idiota pretendiese juzgar como falsas las
proposiciones de un filésofo, del mismo modo, y mucho mas, sera
una gran necedad que el hombre sospechase como falso, ya que la




razén no puede captailo, lo que le ha sido revelado por ministerio
de los angeles.

Lo mismo aparece,todavia, en las deficiencias que experimen-
tamos a diario al comcer las cosas. Ignoramos muchas propie-
dades de las cosas sensibles y las mas de las veces no podemos
hallar perfectamente lis razones de las que aprehendemos con el
sentido. Mucho mas dificil serd, pues, a la razén humana descubrir
toda la inteligibilidad de la sustancia perfectisima de Dios.

La afirmacion del Filésofo concuerda con lo expuesto, cuando
asegura que nuestro entendimiento se halla con relacion a los pri-
meros principios de los entes, que son clarisimos en la naturaleza,
como el ojo de la lechuza respecto del sol.

Y la Sagrada Escritura da también testimonio de esta verdad.
En el libro de Job se dice: ;Crees tii poder sondear a Dios, llegar al
fondo de su omnipotencia? (Job 11,7). Y mas adelante: Mira: es Dios
tan grande, que no le conocemos (Job 36,26). Y en San Pablo: Al pre-
sente) nuestro conocimiento es imperfectismo (1 Corintios 13,9).

Por consiguiente, nose ha de rechazar sin mas, como falso, todo
lo que se afirma de Dios, aunque la razén humana no pueda des-
cubrirlo, como hicieron los maniqueos y muchos infieles.

CAPITULO IV

Se propone convenientemente a los hombres, para ser creida,
la verdad divina accesible a la razén natural

Existiendo, pues, una doble verdad de las cosas divinas inteli-
gibles, una a la que puede llegar la inquisicién de la razén y otra
que excede a todo ingenio de la razén humana, ambas se proponen
convenientemente al hombre para ser creidas por inspiracion
divina. Y esto, [es decir, que ambas verdades son propuestas al
hombre para ser creidas por divina inspiracién] se ha de demos-
trar, en primer lugar, respecto de aquella verdad que puede ser
accesible a la inquisicion de la razon, pues, quizas, pueda parecerle
a alguno que sea vano el proponer para creer por inspiracion so-
brenatural lo que la razén puede alcanzar.

Si se dejase estaclase de verdad a la sola inquisicién de la razon,
se seguirian tres inconvenientes. El primero, que muy pocos hom-
bres conocerian a Dios. Hay muchos imposibilitados para hallar
la verdad, que es fruto- de una diligente investigacion, por tres
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fausas: algunos por la mala complexién fisiologica, que les |
pone naturalmente para conocer; de ninguna manera llegarfan
gstos al sumo grado del saber humano, que es conocer a Dios,
Olros se hallan impedidos por el cuidado de los bienes familiares,
Es necesario que entre los hombres haya algunos que se dediquen
) la administracién de los bienes temporales, y éstos no pueden
dedicar a la investigacion todo el tiempo requerido para llegar a la
suma dignidad del saber humano consistente en el conocimiento
de Dios. La pereza es también un impedimento para otros. Es pre-

50 saber de antemano otras muchas cosas, para el conocimiento
lo que la razon puede inquirir de Dios; porque precisamente el
estudio de la filosofia se ordena al conocimiento de Dios; por eso
la metafisica, que se ocupa de lo divino, es la tltima parte que se
efia de la filosofia. Asi, pues, no se puede llegar al conocimiento
dicha verdad sino a fuerza de intensa labor investigadora, y
amente son muy pocos los que quieren sufrir este trabajo por
r de la ciencia, a pesar de que Dios ha insertado en el alma de
1ombres el deseo de esta verdad.

| segundo inconveniente es que los que llegan al hallazgo de
a verdad lo hacen con dificultad y después de mucho tiempo,
¥a que por su misma profundidad, el entendimiento humano no es
neo para captarla racionalmente sino después de largo ejercicio;

en por lo mucho que se requiere saber de antemano, como se
0; 0 bien, porque en el tiempo de la juventud el alma, que se
prudente y sabia en la quietud, como se dice en el libro VII de
Fisica, esta sujeta al vaivén de los movimientos pasionales y no
ta en condiciones para conocer tan alta verdad. La humanidad,
I consiguiente, permaneceria inmersa en medio de grandes ti-
Nieblas de ignorancia, si para llegar a Dios solo tuviera expedita la
wvia racional, ya que el conocimiento de Dios, que hace a los hom-
&u. perfectos y buenos en sumo grado lo lograrian tinicamente
algunos pocos, y éstos después de mucho tiempo.

~ Eltercerinconvenientees que, porla misma debilidad denuestro
entendimiento para discernir y por la confusion de fantasmas, las
mas de las veces la falsedad se mezcla en la investigacion racional,
Yo por lo tanto, para muchos serian dudosas verdades que real-
-Mmente estin demostradas, ya que ignoran la fuerza de la demostra-
¢lon, y principalmente viendo que los mismos sabios ensefian ver-
dades contrarias. También: entre muchas verdad es demostradas se
Introduce de vez en cuando algo falso que no se demuestra, sino
{jue se acepta por una razén probable o sofistica, tenida como de-




mostracion. Por esto fue conveniente presentar a los hombres, por
via de fe, una certeza fija y una verdad pura de las cosas divinas.

La divina clemencia proveyé, pues, saludablemente al mandar
aceptar como de fe verdades que la razén puede descubrir, para
que asi todos puedan participar facilmente del conocimiento de lo
divino sin ninguna duda y error.

En este sentido se afirma en la Epistola a los de Efeso (4,17): “Os
digo, pues, y os exhorto en el Sefior a que no vivais como los gen-
tiles, en la vacuidad de sus pensamientos, obscurecida la razon”. Y
en Isaias (54, 13): Todos tus hijos seran adoctrinados por el Seror.”

CAPITULO V '

Las verdades que la razon no puede investigar se proponen
convenientemente a los hombres por la fe para que las crean

Creen algunos que no debe ser propuesto al hombre como de fe
lo que la razén es incapaz de comprender, porque la divina sabi-
duria provee a cada uno segtin el modo de su naturaleza. Por esto,
se ha de probar que también es necesario que le sean propuestas al
hombre por divina revelacion aquellas proposiciones que exceden
a la razon.

En efecto, ningtin deseo o esfuerzo tiende a algo que no le sea
previamente conocido. Y porque los hombres estan ordenados por
la Providencia divina a, un bien mas alto que el que la fragilidad
humana puede experimentar en la presente vida -como estudia-
remos mas adelante-, es necesario proponer al alma un bien mas
alto que el que nuestra razon pueda alcanzar en lo presente, para
que asi aprenda a desear algo y tender con empefio a lo que esta to-
talmente sobre el estado de la presente vida. Y esto conviene prin-
cipalmente a la religion cristiana, que promete especialmente los
bienes espirituales y eternos; y por eso en ella se propone muchas
cosas que superan el sentido humano. La ley antigua, en cambio,
que prometia bienes temporales, propuso muy pocas cosas que
excedieran la inquisicion de la razén humana. En este sentido, se
esforzaron los filésofos por conducir a los hombres de los deleites
sensibles a la honestidad, por ensenar que hay bienes superiores a
los sensibles, cuyosabor, mucho mds suave, inicamente lo gozan
los que se entregan a la virtud en la vida activa y contemplativa.
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Es también necesaria la fe enestas verdades para tener un

ne iento mas veraz de Dios. Unicamente poseeremos Lan ono-
simiento verdadero de Dios cuando creamos que su ser esti sobre
odo lo que podemos pensar de El ya que la sustancia div ina tras-
giende el conocimiento natural del hombre, como mas arriba se
dijo. Porque el hecho de que se proponga al hombre alguna verdad
livina que excede a la razén humana, le afirma en el convenci-
niento de que Dios esta por encima de lo que se puede pensar.

La represion del orgullo, origen de errores, nos indica una
aweva utilidad. Hay algunos que, engreidos con la agudeza de su
ingenio, creen que pueden abarcar toda la naturaleza de un ser,
y piensan que es verdadero todo lo que ellos ven y falso lo que
no ven. Para librar, pues, al alma humana de esta presuncion y
erla venir a una humilde blisqueda de la verdad, fue necesario
se propusieran al hombre divinamente ciertas verdades que
edieran plenamente la capacidad de su entendimiento.

Otra razén de utilidad hay en lo dicho por el Fildsofo: cierto

¢

Simonides, queriendo persuadir al hombre a abandonar el estudio
de lo divino y a aplicarse a las cosas humanas, decia que al hombre
e estaba bien conocer lo humano y al mortal lo mortal. Y el Fil6-
ofo argumentaba contra €l de esta manera: El hombre debe entre-
rse,en la medida que le sea posible, al estudio de las verdades
ymortales y divinas. Por eso en el libro XI de Acerca de los animales
e que, aunque sea muy poco lo que captamos de las sustancias

niento de las sustancias inferiores. Si al proponer, por ejemplo,
cuestiones sobre los cuerpos celestes —dice también en el libro 11
2 Sobre elcielo- son éstas resueltas, aunque sea por una pequena
Stesis, sienten los discipulos una gran satisfaccion. Todo esto
‘manifiesta que, aunque sea imperfecto el conocimiento de las sus-
fancias superiores, confiere al alma una gran perfeccion, y, por lo

tanto, la raz6n humana se perfecciona si, a lo menos, posee de al-

guna manera por la fe lo que no puede comprender por estar fuera
de sus posibilidades naturales.

A este proposito dice el Eclesiastico: “Se te han manifestado
‘muchas cosas que estan por encima del conocimiento humano”.
Y en la Epistola a los de Corinto: “Las cosas de Dios nadie las co-
noce sino el Espiritu de Dios; pero Dios nos las ha revelado por su
espiritu”.




CAPITULO VII
La verdad racional no contraria a la verdad de la fe cristiana

Aunque la citada verdad de la fe cristiana exceda la capacidad
de la razén humana, sin embargo, cuanto la razon humana tiene
naturalmente innato no puede ser contrario a esta verdad. Lo na-
turalmente innato en la razén es tan verdadero, que no hay posi-
bilidad de pensar en su falsedad. Y menos atin es licito creer falso
lo que poseemos por la fe, ya que ha sido confirmado tan eviden-
temente por Dios. Luego como solamerte lo falso es contrario a lo
verdadero, como claramente prueban sus mismas definiciones, no
hay posibilidad de que los principios racionales sean contrarios a
la verdad de la fe.

Lo que el maestro infunde en el alma del discipulo es la ciencia
del doctor, a no ser que ensefie con engafo, lo cual no es licito
afirmar de Dios. El conocimiento natural de los primeros princi-
pios ha sido infundido por Dios en nosotros, ya que El es autor
de nuestra naturaleza. La Sabiduria divina contiene, por tanto,
estos primeros principios. Luego todo lo que esté contra ellos estd
también contra la sabiduria divina. Esto no es posible de Dios. En
consecuencia, las verdades que poseemos por revelacion divina no
pueden ser contrarias al conocimiento natural.

Nuestro entendimiento no puede alcanzar el conocimiento de
la verdad cuando esta sujeto por razones contrarias. Si Dios nos
infundiera los conocimientos contrarios, nuestro entendimiento
se encontraria impedido para la captacién de la verdad. Lo cual
no puede ser de Dios. Permaneciendo intacta la naturaleza, no
puede ser cambiado lo natural; y no pueden coexistir en un mismo
sujeto opiniones contrarias de una misma cosa. Dios no infunde,
por tanto, en el hombre una certeza o fe contraria al conocimiento
natural.

De todo esto se deduce claramente que cualquiera de los ar-
gumentos que se esgriman contra la ensenanza de la fe no puede
proceder rectamente de los primeros principios innatos, conocidos

r si mismos. No tienen fuerza demostrativa, sino que son ra-
zones probables o sofisticas. Y esto da lugar a deshacerlos.
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CAPITULO IX
Orden y método de la presente obra

s evidente, por lo dicho, que la intencién del sabio debe versar
re la doble verdad de lo divino y la destruccion de los errores
wrios. Una de estas verdades puede ser investigada por la
pero la otra esta sobre toda su capacidad. Y digo una doble
ad de lo divino, no mirando a Dios, que es verdad una y simple,
‘atendiendo a nuestro entendimiento, que se encuentra en di-
s situacion respecto al conocimiento de las verdades divinas.

la exposicion de la primera clase de verdades se ha de pro-
ler por razones demostrativas que puedan convencer al adver-
rio. Pero, como es imposible hallar estas razones para la otra
se de verdades, no se debe intentar convencer al adversario con
ones, sino resolver sus objeciones contra la verdad, ya que la
natural, como qued6 probado, no puede contradecir a la
d de fe. La unica manera de convencer al adversario que
‘esta verdad es por la autoridad de la Escritura, confirmada
os milagros; porque lo que esta sobre la razén humana no
semos si Dios no lo revela. Sin embargo, para la exposicion
fa verdad se han de traer algunas razones verosimiles, para
cio y auxilio de los fieles, no para convencer a los contrarios,
yrque la misma insuficiencia de las razones los confirmaria mas
\ su error, al pensar que nuestro consentimiento a las verdades
¢ fe se apoya en razones tan débiles.

Queriendo proceder, pues, de la manera indicada, nos esfor-
remos por evidenciar la verdad que profesa la fe y la razon in-
stiga, invocando razones demostrativas y probables, algunas
de las cuales recogeremos de los libros de los santos y filosofos,
stinadas a confirmar la verdad y convencer al adversario. Des-
aés, procediendo de lo mas conocido a lo menos conocido, pasa-
“remos a exponer la verdad que supera a la razén, resolviendo las
objeciones de los contrarios y declarando, ayudados por Dios, la
dad de fe con argumentos probables y de autoridad.

" Lo primero que se nos presenta al querer investigar por via ra-
‘¢ional lo que la inteligencia humana puede descubrir de Dios, es
examinar qué le conviene como tal; a continuacién, como las cria-
furas proceden de El, y en tercer lugar, su ordenacion a El como

fin.




Por lo que respeda a lo que conviene a Dios como tal, es nece-
sario establecer, como fundamento de toda la obra, la demostra-
cion de que Dios eso tiene el ser. Sin ello, toda disertacion sobre
las cosas divinas es inttil.
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Proentio

Asi como en las cosas que se generan naturalmente se llega
de lo imperfecto a lo perfecto de manera gradual y paulatina, asi
también sucede en los hombres respecto del conocimiento de la
verdad. Estos, en efecto, al principio, alcanzaron poco de la verdad;
luego, como a tientas, avanzaron hacia una cierta plenitud de la
verdad. A causa de esto acontecio que al principio, fueron muchos
los que erraron respecto de la verdad en razén de un conocimiento
imperfecto.

Entre los cuales hubo quienes, ignorando la Divina Provi-
dencia, atribuyeron todas las cosas al azar y a la fortuna; y en este
punto prevalecio la opinion de los primeros filosofos que afir-
maron que el mundo fue hecho por acaso y atribuyeron al azar las
cosas engendradas naturalmente, tal como puede deducirse de las
posiciones de los antiguos filésofos naturales que solo supusieron
la causa material. También, algunos de los filosofos posteriores,
como Demdcrito y Empédocles, atribuyeron muchas cosas al azar.

Pero entre los fildsofos posteriores hubo quienes examinando
con diligencia mas profundamente la verdad, demostraron me-
diante indicios y razones evidentes que las cosas naturales son re-
gidas por la providencia, pues no se hallaria un curso tan seguro
en el movimiento del cielo y de los astros y en los demas efectos
naturales si todas estas cosas no fuesen ordenadas y gobernadas
por una inteligencia supereminente.
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Afirmada la opinién de la mayoria de los filésofos que las
iturales no se gobiernan por acaso sino por la providencia en
0on del orden que manifiestamente aparece en ellas, surgié, em-
o, en muchos una duda respecto de las acciones de los hom-
fes: si las cosas humanas proceden por azar o si son gobernadas
br alguna providencia u ordenacién superior.

Favorecia grandemente esta duda el hecho de que en los sucesos
Umanos no aparece ningun orden cierto: en efecto, no siempre
§ cosas buenas suceden a los buenos o las malas a los malos,
, contrariamente, siempre las malas a los buenos o las buenas a
)% malos sino indiferentemente a buenos y malos suceden cosas
denas y malas. Esto, en consecuencia, fue lo que més movio el
razon de los hombres a suponer que las cosas humanas no son
as por la Divina Providencia; y asi unos dicen que ellas pro-
azarosamente, a menos que se rijan por alguna providencia
sejo humano; en cambio, otros atribuyen su curso al hado

es bien; estd opinion resulta en extremo nociva para el género
Imano. En efecto, quitada la Divina Providencia, no quedara
\tre los hombres ninguna reverencia, temor o verdad de Dios, de
0 cual cuanta desidia acerca de las virtudes y cuanta propension

Vicio se sigue puede cualquiera advertir suficientemente, pues
10 hay nada que aleje tanto a los hombres de las cosas malas e in-
line a las buenas cuanto el temor y el amor de Dios.

Por tanto, el primero y principal esfuerzo de los que, por ins-
piracion divina, alcanzaron la sabiduria para instruccion de los
emas, fue remover esta opinién del corazén de los hombres; Por
%0, después de promulgada la ley y después de los profetas, se
pone, entre el namero de los Hagidgrafos, esto es, de los libros
tos sapientemente por el espiritu de Dios para la instruccién
los hombres, en primer lugar, el libro de Job cuya intencién se
Aplica, en su totalidad, a demostrar por razones probables que las
tosas humanas son regidas por la Divina Providencia.

!
B4

- Para alcanzar el propésito mencionado en este libro se procede
del supuesto de que las cosas naturales son gobernadas por la
Divina Providencia. Pero lo que més parece impugnar la Provi-

cia de Dios respecto de las cosas humanas es la afliccion de los
Justos pues que, algunas veces, sucedan cosas buenas a los malos,
Aunque a primera vista parezca irrazonable y contrario a la Provi-
dencia, sin embargo, puede de algin modo tener alguna justifica-




cion por la misericordia divina; pero que, sin causa, los justos sean
afligidos parece, porcompleto, substraer el fundamento mismo de
la Providencia.

Propénese, pues, para dilucidar la cuestion planteada, al modo
de una tesis, la multiple y grave afliccion de un cierto vardn, per-
fecto en toda virtud, que se llamaba Job. Hubo quienes estimaron
que este Job no fue una persona real sino, mas bien, una alegoria
inventada para servir de materia a disputar acerca de la provi-
dencia como frecuentemente los hombres inventan algunos he-
chos para debatir acerca de ellos. Y aunque para el propésito del
libro no difiere en mucho si fue una cosa o la otra, sin embargo es
importante en cuanto a la verdad misma. Parece, en efecto, que la
predicha opinion obvia la autoridad de la Sagrada Escritura pues
en Ezequiel 14, 14, se dice hablando el Sefior: Hubo en medio de vo-
sotros estos tres varones, Noé, Daniel y Job, ellos salvaron sus almas por
su justicia. Pero es manifiesto que Noé y Daniel fueron personas
reales, por tanto, del tercero de los nombrados, es decir de Job no
corresponde dudar. También se dice en la Carta de Santiago, 5,
11: He aqui que proclamamos bienaventurados a los que sufrieron con
paciencia. Habéis oido el sufrimiento de Job y visteis el fin que el Seror le
dio: porque el Serior es compasivo y misericordioso. Por tanto, se ha de
creer que Job fue un hombre real.

Ahora bien, en lo que respecta al tiempo en que sucedio el re-
lato, al origen y a los padres de Job, a quien es el autor del libro,
si el mismo Job lo escribi6é hablando de si mismo como hablando
de otro o si otro refirio tales cosas de él, son cuestiones que, al pre-
sente, no vamos a discutir, pues intentamos, segin nuestra posi-
bilidad, con la confianza en el auxilio divino, exponer brevemente
este libro, llamado de Job, segtin el sentido literal, pues de sus mis-
terios tan sutil y eruditamente nos expuso el Beato Papa Gregorio
que en cuanto a ello nada mas, parece, ha de ser anadido.
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AriEnpice VIII

Breve leccion inaugural de fray Tomas de Aquino
Cuando se inici6 en Paris como Maestro de Teologia
Elogio de la Sagrada Escritura

Desde tus altas moradas riegas los montes y del fruto
de tus obras se sacia la tierra (Salmo 103, 13).

as a través de las medias. Por esto, Dionisio, en el capitulo
nto de La jerarquia eclesidstica”, dice: hay una sacratisima ley de
idad, que las cosas medias sean llevadas por las primeras a su
isima luz.

mbién en las corporales. Por esto ensefia Agustin en el libro I
bre la Trinidad™: Pero al modo que los cuerpos mds toscos y fragiles
i regidos, mediante un cierto orden, por los mas sutiles y potentes, asi
0s <los cuerpos lo son> por el espiritu racional de la vida. Por esta
azon, el Seror, en el Salmo, al comunicar la espiritual sabiduria,
ropuso dicha ley presentandola con una metafora tomada de las

icen las lluvias que riegan los montes de los que, a su vez, brotan
8 rios por los cuales la tierra saciada es fecundada. De modo si-
ar, desde las alturas de la divina sabiduria reciben su riego las

71 S. Dionysius Areoracrra, De ecclesiastica hierarchia, V, § 4. PG 3, 503: Lex quidem
M est sacrosanctae summae Deitatis, ut per prima quae sequuntur, ad divinissimam ejus lucem
Midducantur.

72 S, Aucustinus Hipponensss, De Trinitate 111, cap. 1V, n. 9; PL 42, 873, /.../ sed quemad-

modum corpora crassiora et inferiora per subtiliora et potentiora quodam ordine reguntur, ita omnia
Lorpora per spiritum uitae [Corpus Augustinianum Gissense a C. Mayer editum].




ministerio la luz de la sabiduria divina se deriva a las mentes de
los que oyen.

Asi, pues, en la palabn propuesta, podemos considerar cuatro
aspectos, a saber: la altura de la doctrina espiritual, la dignidad
de sus doctores, la condiciéon de los oyentes y el orden de su
comunicacion.

o 1
La aLTura de la doctrina se muestra en esto que dice el Salmo:

de sus alturas; y, segun la Glosa: De sus altos arcanos; en efecto, la
Sagrada Doctrina es alta por una triple razon.

Primera, por el origen, pues ésta es una sabiduria que se dice de
arriba. Santiago 111, 15 y Eclesidstico: 1, 5: el verbo de Dios en las alturas
es la fuente de la sabiduria.

Sequnda, por la sutileza del contenido. Leemos en Eclesiastés,
XXIV, 7: yo habité en las alturas. Hay, en efecto, ciertas verdades
elevadas de la divina sabiduria a las que todos llegan, aunque
imperfectamente, porque el conocimiento de que Dios existe estd ins-
cripto naturalmente en todos los hombres”, como dice el Damasceno;
y en cuanto a esto, se dice en Job XXVI, 25: todos los hombres lo ven,
cualquiera lo observa de lejos. Algunas hay, en cambio, que son mas
altas a las que llegan las solas luces de los sabios tinicamente por
la guia de la razon; de éstas se dice en Romanos 1, 19: lo conocido
de Dios es manifiesto en ellos. Otras son tan altas que transcienden
toda humana razon; y respecto de esto se dice en Job XXVIII, 21:
escondida estd la sabiduria a los ojos de todos los vivientes; y en el Salmo
XVII, 12: puso las tinieblas como su velo. Pero esto, instruidos por el
Espiritu Santo, que escruta también lo profundo de Dios, I Corintios,
11, 10, transmitieron los sagrados doctores en el texto de la Sagrada
Escritura; y estas cosas son altisimas y se dice que en ellas habita
esta sabiduria.

Tercera, por lo sublime del fin pues tiene un fin altisimo, esto
es, la vida eterna. Juan, XX, 31: estas cosas han sido escritas para que
credis que Jestis es el Cristo, el Hijo de Dios; y creyendo tengais vida en su
nombre. Colosenses 111, 1, 2: buscad las cosas de lo alto donde Cristo esta
sentado a la derecha de Dios; Gustad las cosas de arriba no las de la tierra.

73 Joasnes Damascenus, De fide orthodoxa, 11, cap. 1y 3, PG 94, 789 y 793. Non nos tamen
in ommigena prorsus ignorantia versari peassus est Deus. Nemo quippe mortalium est, cui non hoc ab
eo naturaliter insitum sit, ut Deum esse cognoscat (c. 1), Velunt enim jam diximus, insitum nobis o
natura est, ul Deunt esse noscamus (c. 3) .
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‘razon, pues, de la altitud de esta doctrina, se requiere, tam-
DIGNIDAD en sus doctores; por eso, ellos son simbolizados por
ntes, cuando se dice: que riegas los montes. Y este simbolismo
sonde a tres motivos, a saber:

y

oro, en razon de la altura de los montes; en efecto, los
tes, estan por sobre la tierra y cercanos al cielo. Asi también, los
tores sagrados, despreciando las cosas terrenas, s6lo aspiran a
elestes, Filipenses Ill, 20: nuestraciudadania esta en los cielos; por
), se dice del mismo Cristo, Doctor de Doctores, en Isaias II, 2: se
Mard sobre los montes y confluirdn hacia EI todos los pueblos.

nda, en razon del esplendor, pues los montes son los pri-
S en ser iluminados por los rayos; y de modo semejante, los
tores sagrados son los primeros en recibir la iluminacion del
ecto. En efecto, como los montes, los doctores son los primeros
‘iluminados por los rayos de la divina sabiduria; Salmo
- 5: ti que iluminas admirablemente por medio de los montes
, turbados estin todos los necios de corazon, es decir, por medio
5 doctores que participan de la eternidad; Filipenses II, 15:
1 ?os que brillais como luminarias en el mundo.

“w ereera por la fortificacion de los montes, porque por los montes
'_ a se defiende de los enemigos. Asi también los doctores
la Iglesia deben acudir en defensa de la fe contra los errores.
;l\ljos de Israel no confian en lanzas ni en saetas sino que los
ntes los defienden. Y por esto, fueron reprendidos por algunos;
requiel XIII, 5: no os habéis alzado en contra, no habéis amurallado
@ de Israel para que resistierais en el combate en el dia del Serior.

y or tanto, todos los doctores de Sagrada Escritura deben ser
i nentes por la elevacion de su vida a fin de que sean idoneos para
IDICAR con eficacia; porque, como dice Gregorio en Pastoral: serd
nida en poco, necesariamente, la predicacion de aquel cuya vida es des-
eciable™. Eclesidstico X1, 11: las palabras del sabio son como aguijones
eomo clavos fijados en lo alto. En efecto, no puede aguijonearse el

brazon o forjarse en el temor de Dios a no ser que se funde en la
Ititud de la vida.

- Deben ser ilustrados para que con idoneidad ensefien LEYENDO,
i0s 111, 8-9: a mi, el menor de todos los santos, me fue dada esta gracia,
neiar entre las naciones las insondables riquezas de Cristo e iluminar

7 Inevang., 1,1, Homilia XII, PL 76, 1119 [...] cujus vita despicitur, restat
Il ojus praedicatio contemnatur.




a todos lo que es la dispensacion del misterio escondido desde los siglos
en Dios.

Fortalecidos<en sus razones> para que disputando refuten los
errores; Lucas, XXI, 15:0s daré unos labios y una sabiduria a las que no
podrdn resistir ni contradecir todos vuestros adversarios.

Y de estos tres oficios, a saber, PREDICAR, LEER Y DISPUTAR, se dice
en Tito I, 9: en cuanto ala predicacion: que pueda exhortar; en cuanto
a la lectura, con sana doctrina; y en cuanto a la disputa, vencer a los
contradictores.

[T

Tercero, la CONDICION DE LOS OYENTES, que es figurada con el
simil de la tierra; por esto dice: se saciard la tierra. Y esto porque la
tierra es lo mas bajo, Proverbios XXV, 3: el cielo hacia lo alto y la tierra
hacia abajo. Ademas, es estable y firme; Eclesiastés 1, 4: la tierra per-
manece para siempre. Ademas, fecunda; Génesis 1, 11: germine la tierra
la hierba verde y la hierba que produce la semilla y el arbol frutal que
produce el fruto de acuerdo con su especie.

De modo similar, <los que oyen> deben, a semejanza de la
tierra, ser pequenios por la humildad; Proverbios X1, 2: donde esta la
humildad, estd la sabiduria. Ademas, firmes por la rectitud del juicio,
Efesios, 1V, 14: para que no sedis nifios por vuestros juicios. Ademas,
fecundos, para que, oidas las palabras de la sabiduria fructifiquen
en ellos, LucasVIIL, 15: lo que cayé en tierra buena [son los que oyendo
con corazon bueno y dispuesto retienen la palabra y dan fruto por la
perseverancial.

Por tanto, en los que oyen, se requiere la humildad, en cuanto
a la ensefianza, la que entra por el oido; Eclesiastico, V1, 34: si incli-
nares tu oido, [recibirds la doctrina y si amares el oirserds sabio].

La rectitud de sentido, en cuanto al juicio de los que oyen; Job
XII, 11: jacaso el oyente no juzga las palabras? Pero la fecundidad <es
necesaria> en cuanto a la investigacion, por la que oyendo pocas
cosas el buen discipulo anuncie muchas mas: Proverbios IX, 9: da
ocasion al sapiente y se le ariadird sabiduria.

v
El orden de la GENERACION es considerado aqui en cuanto a tres
cosas, a saber:
- en cuanto al orden de la comunicacion,

—— L Vida y obras de Santo Tomas de Aquino

en cuanto a la cantidad
-y en cuanto a la calidad del don recibido.

En primer lugar [en cuanto al orden de la comunicacién]: porque
18 mentes de los doctores no pueden contener todo lo que se con-
Bne en la Divina Sabiduria. Por eso, no dice viertes lo alto hacia los

ontes sino riegas desde lo alto de los montes; Job XXVI, 14: he aqui los
mtornos de sus obras, de las que sélo percibimos un apagado eco.

De igual modo, no todo lo que reciben los doctos se derrama
sbre los que oyen, II Corintios, XII, 4: oy palabras arcanas que no
1:'. ito pronunciar al hombre. Por eso no dice: entrega el fruto de los
ontes a la tierra sino sacia a la tierra de fruto. Y esto dice Gregorio
¢poniendo aquello de Job XXVI, 8: que retiene las aguas en sus nubes
ira que no se arrojen hacia abajo todas juntas: el docto no debe predicar
rudos cuanto conoce porque tampoco es bueno para él conocer todo
erca de los divinos misterios™.

“e

ndo, se considera el orden en cuanto al modo de tener

e Dios tiene por naturaleza la sabiduria. Por esto se dice que
alturas son suyas, es decir, naturales para El; Job XII, 13: En
st la ciencia [y la fortaleza; El tiene el consejo y la inteligencial.
10 los doctores participan la ciencia en abundancia; por eso se
ice que son regados desde las alturas; Eclesidstico, XXIV, 42: regaré
it huerto de los plantios e impregnaré el fruto de mi prado. Pero los
yentes participan la ciencia sélo suficientemente y esto significa
aciedad de la tierra, Salmo, XVI, 15: me saciaré cuando aparezca

-

Tercero, en cuanto al poder de comunicar porque Dios comunica

i sabiduria por virtud propia. Por eso se dice que los montes son
gados por El mismo. Pero los doctores no comunican la sabi-
uria a no ser por ministerio; por esto los frutos de los montes no
O 1 distribuidos por los doctores mismos, sino mediante las obras
Ivinas: Del fruto de tus obras, dice el Salmo; I Corintios 111, 4-5: ; Por
ito, quién es Pablo? Y mas abajo: su ministro al que creisteis.

Pero para esto, ;jquién tan idoneo?, 11 Corintios, II, 16. En efecto,
Hos exige: ministros inocentes, Salmo C, 6: el que marcha por ca-
minos inmaculados, ese serd ministro para mi; inteligentes, Proverbios
UV, 35: Acepto es al rey el ministro inteligente; fervientes, Salmo CIII,
8 que hace viento a tus mensajeros y fuego ardiente a tus ministros;

75 Moralia, XVII, PL 76, 28.Praedicare ergo rudibus non debet quantum
Jenoscit, quia et ipse de supernis mysteriis cognoscere non valet quanta sint,
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ademas, obedientes, Salmo CII, 21: son sus ministros los que hacen
su voluntad.

Pero aunque alguno no baste por si mismo a tan grande mi-
nisterio puede, sin embargo, esperar de Dios la suficiencia, II Co-
rintios I1I, 5: No que seamos capaces de pensar algo por nosotros como
de nosotros nismos sino que nuestra suficiencia viene de Dios. Y debe
pedir a Dios, Santiago, 1, 5: si alguno carece de sabiduria pida a Dios
que da a todos largamente y sin reproche y le serd dada.

Oremos. Nos conceda Cristo esa Sabiduria. Amén. CAPITULO 11

FiLosoFria DE LA NATURALEZA 0 COSMOLOGIA

Introduccién

resulta facil en el contexto actual de la ciencia -y de modo es-
de las que hoy se denominan “ciencias naturales”- entender
nifica, en realidad, para un pensador del siglo X111, esta dis-
a llamada Filosofia de la Naturaleza, Cosmologia o, simple-
Fisica. Ninguna de estas denominaciones tiene demasiado
con lo que hoy conocemos bajo éstos o similares nombres.
trata, en efecto, de las ciencias naturales tales como las enten-
mos en la actualidad, esto es, el conjunto de conocimientos ad-
iridos mediante los modernos métodos de experimentacion (lo
¢, de ninguna manera, supone el desconocimiento por parte de
cia antigua y medieval del inmenso valor de la experiencia,
que la entiende de modo distinto); tampoco tiene demasiado
I¢ ver con la Fisica hodierna, en cualquiera de sus ramas: ni con
lisica matematica, ni la astrofisica, ni la fisica cuantica, etc. No

El mundo fisico, el mundo visible, este conjunto de cosas que
b8 rodean y de las que somos parte, significé siempre un desafio
1 la razon humana. Los griegos llamaron a este mundo visible
hysis. La misma palabra nos orienta, de entrada, respecto de su
sgnificado primario; en efecto, el término Physis es un sustantivo

J——
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derivado de un verbo, phyo, que significa nacer, crecer, desarro-
llarse y, en un sentido activo, producir, generar. La Physis, pues, es
el nacimiento, el acto de nacero de dar a luz. De alli que cuando se
pasa del ambito griego al ambito latino, la traduccion de Physis co-
rresponda a Natura (de la que deriva nuestra palabra espaiola Na-
turaleza) que, a su vez, se relaciona con el verbo deponente nascor,
nacer, equivalente al griego plyo. Ergo, Physis o Natura tiene que
ver primariamente con lo que nace, significado éste que, sucesiva-
mente, se aplicara a designar a aquello mismo que nace, esto es, lo
nacido, la cosa misma nacida o engendrada; luego al modo de ser
propio constitutivo de esa cosa y, por tilltimo, ese mismo modo de
ser o naturaleza en tanto es el principio de las operaciones o de las
actividades de esa misma cosa.

Pero volvamos al principio: Physis es un proceso; implica que
algo que no era, ahora es. Pero también conlleva el hecho opuesto:
lo que ahora nace y es, luego se corrompe, se degrada y deja de
ser. Por tanto, la experiencia radical y primaria de la Physis es este
proceso continuo de nacimiento y corrupcién, de ser y dejar de ser;
es la experiencia de un fluir constante de las cosas que desafia la
inteligencia y que llevard a Heraclito a sostener que nadie se baria
dos veces en la misma agua. En una palabra, la Physis entraia la
experiencia radical y originaria del movimiento.

Pero el movimiento es renuente a la inteligencia que no esta
hecha para el devenir sino para el ser; y el ser es inmovil y perfecto,
ajeno a la generacion y a la corrupciéon como sostenia Parménides
(siglo VI antes de Cristo). Por eso, respecto del mundo fisico no
habia, ni podia haber, propiamente hablando, un conocimiento
verdadero (la via de la verdad estaba reservada solamente al ser in-
mutable) y, por ende, cientifico, sino tan sélo opinion (la via de la
opinion es la que funda a partir de Parménides el saber cosmolo-
gico). En definitiva, no hay ciencia de la Physis en sentido estricto.
Es la misma postura de Platon en esencia (Platon, en el Timeo, nos
ha legado una cosmologia pero de base mitolégica no cientifica).
Los filosofos posteriores, llamados fisicos o cosmélogos -Empédo-
cles, Anaxagoras, los atomistas como Demdcrito, etc.-buscaron al-
ternativas para superar la crisis del conocimiento del mundo fisico.
Pero, como bien sefiala Santo Tomas en varios pasajes de su obra,
estos filosofos primeros (los primi philosophi) anduvieron a tientas
pues no imaginaron nada mas alla de lo corpéreo reduciendo, de
este modo, todo lo real a lo sensible.

IL La Filosofia de la Naturaleza o Cosmologia

No sera sino hasta la aparicion de Aristoteles que el
o del mundo fisico alcanzara a asentarse sobre bases aus
amente cientificas y racionales. Veremos oportunamente, al
s en sus grandes rasgos, los puntos salientes de la doctrina
otélica; pero digamos, ahora, que la genial concepcion del Fi-
ofo del ser en acto y del ser en potencia -con todo lo que esta
lincion implica- fue la clave que hizo posible establecer un prin-
0 de inteligibilidad del movimiento. Si la Physis, como vimos,
experiencia radical y originaria del movimiento (y aqui mo-
ento se toma en sentido lato como cambio, transformacion,
frupcion, generacion, etc.) el descubrimiento aristotélico del ser
;cto y del ser en potencia es el primer punto de anclaje de la
que llevara de la experiencia del movimiento a la ciencia del
miento. Tal la Physica o Filosofia de la Naturaleza a la que de-
®Mos, en esta primera aproximacion, como una filosofia espe-
a acerca del movimiento, de sus principios y de sus causas”™.

‘- - - -
2. La Fisica como ciencia

Y

:, fin de una mejor comprension del carcter de esta ciencia, de
bjeto, de su estructura, de sus ramas, vamos a comentar dos
s de Santo Tomés que van a oficiar de guia para nuestro pro-
5ito. El primero de ellos corresponde al comentario de la Fisica
"‘ I istoteles; el segundo, pertenece también a otro comentario

stotélico del Anggélico: el de la obra conocida como Del sentido y
 sensible.

Al

2. 1. Comentario de la Fisica

N

Como sabemos, Santo Tomas dedicé uno de sus célebres co-
er tarios a la Fisica de Aristoteles. En estos comentarios, el santo
or suele anteponer un proemio, por regla general breve, que
de al comentario propiamente dicho y en el que hace consi-
aciones del mayor interés respecto de la obra comentada. Estos
roemios aristotélicos constituyen textos asaz valiosos sobre todo
or el orden que esplende en ellos y que no es otro que el orden de

76 Enel Apéndice I de este capitulo puede consultarse una seleccion de textos de Santo
05 (ue resenian, en cierto modo, esta suerte de evolucion histdrica del conocimiento del
mundo fisico.
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las ciencias, de su armoénica relacién y disposicion, reflejo de una
mente arquitectonica que discurre conforme al orden de lo real.

En el caso del comentario de la Fisica, si bien no aparece un
proemio que lleve ese titulo separado o destacado del resto del
texto, la atenta lectura nos permite, sin embargo, apreciar que los
primeros cuatro paragrafos de la Leccion Primera del comentario
del Libro Primero constituyen un verdadero proemio; y este es el
texto que vamos a analizar.

El objeto del proemio es determinar acerca de la materia y del
sujeto de la Ciencia Natural o Fisica. Aparecen, de entrada, dos
términos que requieren explicacion: materia y sujeto de la ciencia
natural. La materia es aquello acerca de lo que trata la ciencia en
cuestion; podemos identificarlo con el contenido o, si se prefiere,
con el objeto. Pero el sujeto -enseguida lo veremos mejor- alude a
la realidad sobre la que se apoya, a modo de inhesién, la ciencia
pues toda ciencia se sustenta sobre algo real. Para ello, comienza
Santo Tomas estableciendo un principio general:

Se ha de saber que dado que toda ciencia esta en el in-
telecto y que una cosa se hace inteligible en acto por el
hecho de que de alguna manera es abstraida de la ma-
teria, por lo mismo segtin que las cosas se relacionan
de modo diverso con la materia, pertenecen a las di-
versas ciencias.”

Es decir que para que una cosa sea inteligible en acto (y en esto
consiste la ciencia, en entender en acto) se requiere que la cosa
entendida sea, de alguna manera, abstraida, separada de la ma-
teria. La materia, en efecto, es de suyo renuente al intelecto; ella
-lo veremos més abajo- se identifica con la potencia, con lo pasivo,
lo indeterminado; ella limita y queda circunscripta a lo singular,
concreto y sensible. Sin embargo, nuestra inteligencia no puede
sino partir de las cosas materiales y sensibles para, por medio de
un proceso de abstraccion, elevarse de la inmanencia de lo sensible
a lo inteligible: mediante este proceso nuestra inteligencia abstrae,
separa la cuota deinteligibilidad y, por ende, de universalidad que
esta en la entrafia misma de lo sensible y particular. Hay, pues,
una correlacion entre inteligibilidad y separabilidad de la materia
de tal modo que cuando algo se encuentra mas separado de la ma-

77 In Liber Physicorum Aristolelis Expositio, 1, lectio 1,1
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a mas inteligible es. Pero esta correlacion entre inteli ‘
materialidad, que se da en lo real mismo, se corresponde, a su
¢, con una similar correlacion en el plano de la ciencia. En efecto,
como las cosas guardan diversa relacion con la materia asi per-
lecen a las diversas ciencias. Es necesario comprender bien este
nto y poner la atencion sobre él porque representa la clave de
veda de la ciencia tomista: las ciencias se diversifican y, por
Ito, se ordenan y jerarquizan de acuerdo con el orden de lo real
I modo que el orden cientifico es un reflejo en la inteligencia
a del orden de las cosas.

Dicho esto, veamos de cuantos modos se relacionan las cosas
in la materia. Tomas sefiala tres modos: primero, estan aque-
5 eosas que no pueden sino existir en una materia y no pueden
 pensadas ni definidas sin la materia. Una piedra, un hombre,
) 80lo requieren de una materia para existir sino que, ademas,
eden ser pensados sin la materia. Es posible, en efecto, me-
e la abstraccion elevarse al concepto universal de piedra y
pmbre; tales conceptos estaran en nuestra mtehgenaa sepa-
§ de su concrecion y singularidad pero aun asi resulta impo-
pensar o definir una piedra o un hombre sin la materia. En
ndo lugar, encontramos cosas que, si bien en la realidad no
den existir sino en una materia, sin embargo pueden ser pen-
idas, concebidas o definidas sin referencia alguna a la materia:
el caso de una figura geométrica (la curva en el ejemplo que
ne Santo Tomas), el nimero o la magnitud. Es cierto que en la
lidad no existe el nimero tal o cual sino tales o cuales cosas que
meran; tampoco existe el circulo sino cuerpos con figura de
rculo; pero siempre es posible pensar, concebir y definir el nu-
#ro o el circulo con prescindencia de la materia. En tercer lugar,
Or tiltimo, existen cosas que no dependen de la materia ni segtin
| ser ni segtin la definicion, ya sea porque son inmateriales, Dios
las substancias separadas, ya sea porque consideradas universal-
nte no requieren de la materia para existir: el acto, la potencia,
’bnte mismo. He aqui, pues, las cosas ordenadas conforme con
realidad misma de su ser, una suerte de escala de Jacob donde
lo mas bajo estan las cosas que pertenecen al mundo visible, las
$as que para ser y ser entendidas requieren de la materia; viene
@spués una suerte de seres intermedios que dependen todavia
la materia para existir pero pueden ser concebidos y pensados
#in ella; en la cumbre, por fin, se sitian Dios, las substancias sepa-
tadas, los conceptos universales, ajenos por completo a la materia

"
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en cuanto al ser y a la definicién. Pues bien, paralela a esta escala
de Jacob de lo real se dispone otra escala semejante, analoga, la
escala de las ciencias. Asi lo explica Tomas:

Respecto de estas ultimas cosas trata la Metafisica. En
cambio, de aquellas que dependen de la materia sen-
sible segtin el ser pero no segtn la definicion o el con-
cepto se ocupa la Matematica, De las que dependen
de la materia no solamente segtin el ser sino también
segun la definicion, trata la Filosofia Natural llamada
Fisica.™

Ahora resulta claro que el orden de las ciencias se establece en
vista del orden de lo real: la Fisica, la Matematica y la Metafisica
son los eslabones de esa otra escala que refleja en la inteligencia
del hombre la realidad de las cosas. También resulta claro de qué
se ocupa la Fisica y cudl es su lugar en el concierto de las ciencias.

Prosigue Santo Tomas:

Y puesto que todo lo que tiene materia es movible se
sigue que el ente movible es el sujeto de la Filosofia
Natural. La Filosofia Natural, en efecto, discurre acerca
de las cosas naturales y las cosas naturales son aquellas
cuyo principio es la naturaleza ya que la naturaleza es
el principio del movimiento y del reposo en aquello en
lo que se da movimiento y reposo. Por tanto, de aque-
llas cosas que tienen en si un principio de movimiento
trata la ciencia natural.”

La Fisica se ocupa pues de los entes moéviles, esto es, de aquellos
entes cuya existencia y definicion depende de la materia y que,
por eso mismo, estdn sujetos al movimiento. Reparese en la expre-
sion: el ente movil es el sujeto de la Filosofia Natural. No dice objeto
sino sujeto. Como lo explicamos mas arriba, sujeto es aquello en
lo que algo se apoya o se funda a modo de inhesion. Pues bien, si
la ciencia se apoya en la realidad de las cosas de tal manera que a
la escala real de las cosas corresponde en paralelo la escala de las

78 In Liber Physicorum Aristotelis Expositio, 1, lectio 1,3
79 Ibidem
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ncias, ahora se ve como en el caso particular de la Fisica
labon cnenhflco que se apoya en el eslabon real del mundo fisico,
abon al que llamamos el ente movil. Es que la ciencia tomista se
ega, por decirlo asi, al ente, esto es, a la insobornable realidad
# las cosas que conoce.

Llegados a este punto es preciso, todavia, afadir algo mas. El
irto y ultimo paragrafo de este proemio esta destinado a esta-
el caracter y el orden de la Fisica. Para ello, acude Tomas a
'fdistmcmn muy frecuente en su doctrina cuando trata de estos

Pero, porque aquellas realidades que tienen algo
comun han de ser tratadas primero y en general a fin
de que eso comiin no se repita en los distintos estu-
dios particulares, fue necesario que, en la ciencia de
la naturaleza, se tuviera, previamente, un libro en el
~ que se trate las caracteristicas comunes del ente mévil,
~ del mismo modo que la filosofia primera, que trata de
~ todo lo que es comtin al ente en cuanto ente, precede a
todas las demas ciencias. Y este es el libro de la Fisica
llamado también Lecciones de Fisica o Filosofia Natural
porque a modo de ensenanza, fue transmitido a los
~ oyentes, cuyo sujeto es el ente movible sin mas.*

Por una razén de orden y de economia, siempre que se consi-
€ un conjunto de cosas que tienen algo en comun lo primero de
e peha de tratar es de ese algo comun a fin de evitar repeticiones.
\ora bien, la Filosofia de la Naturaleza trata del ente movil, como
Vio. Pero en esta denominacion comun de ente moévil entra
la variedad extrema de entes: de algun modo ya quedé explici-
da esta variedad en el ejemplo aducido: una piedra, un hombre
ifman parte de este conjunto de seres que dependen de la materia
ra ser y para ser pensados. Pero es evidente que entre una piedra
n hombre hay un abismo. ;Qué puede, pese a ese abismo, haber
¢ comin entre ambos? Que la una y el otro se mueven, son entes
byiles. El movimiento es en ellos la nota comin, comunisima
ue los retine. Por cierto que entre el movimiento de la piedra

¢l del hombre también se interpone un abismo: la piedra mas
Jue moverse es movida pues cambia y se transforma en virtud

B0 In Liber Physicorum Aristotelis Expositiv, 1, lectio 1, 4.




136 Mario Caponnetto

de agentes exteriores; ¢ hombre, en cambio, es un viviente, posee
en si mismo el principio de su movimiento, hay en €l una interio-
ridad a la que es en absoluto ajena la existencia nuda y muda de la
piedra. Pero esta condiion de entes méviles permanece como algo
comtin entre ellos. Es precisamente a eso comun, al movimiento,
a lo que hay que apuntar primero, dice Tomas. Por eso la primera
ciencia que se ha de formular es esta ciencia, la Fisica, que es un
tratado general del movimiento,

Ahora bien, esta ciencia general del movimiento tiene, en el
orden particular de lasciencias que se ocupan del ente movil, una
precedencia similar a la que, en el orden universal del ente, tiene
la Metafisica pues corresponde a la Fisica tratar de lo comun del
ente movil “del mismo modo que la filosofia primera, que trata
de todo lo que es comin al ente en cuanto ente, precede a todas
las demas ciencias”. Pero esta precedencia no es solo de caracter
metodoldgico ni responde meramente a la necesidad de establecer
un adecuado orden en la exposicion de los temas; se trata de una
precedencia mas profunda que apunta a lo real mismo: la Metafi-
sica es ciencia primera y rectora de todas las otras, y lo es en ab-
soluto (simpliciter), porque a ella le corresponde considerar lo mas
universal y, por ende, lo primero en el orden del ser que es el ente
bajo la razén misma de ente. De modo similar, la Fisica es también
una ciencia rectora, pero no en absoluto sino relativamente (se-
cundum quid) pues su primacia se ejerce sélo en el ambito singular
del mundo fisico. Por tanto, la Fisica es la ciencia rectora de todas
las ciencias que se ocupan de la amplia diversidad de los entes
moviles. Es, pues, una filosofia segunda, no primera.

Adviértase, por Gltimo, que la Fisica no tiene como sujeto a los
cuerpos pues que los cuerpos sean mdviles es algo que debe pro-
barse (y de hecho se prueba en este tratado de la Fisica) y ninguna
ciencia prueba su sujeto: otra muestra del realismo cientifico de
Santo Tomas pues el sujeto precede a la ciencia. En tanto, pues,
ciencia general del movimiento, dependeran de ella otras ciencias
que a modo de especificaciéon y de concrecion iran particulari-
zando el estudio de los diversos entes moviles. Tomas las enumera
ordenando, de este modo, conforme a un orden real intrinseco, no
extrinseco, las obras que Aristoteles dedicé al estudio de la Physis:
el libro Sobre ¢l cielo, que trata de los cuerpos y de los entes moviles
segun el movimiento local; la obra Sobre la generacién y la corrup-
cion, donde se trata del movimiento de aquellos entes generables
y corruptibles; el libro Sobre los Meteoros en el que trata acerca de
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tas transmutaciones especiales de los cuerpos, el de los

gs y, por tltimo, el libo Sobre el alma y los que a €l siguen en los
g trata de los seres vivos.

Queda, asi, trazada la estructura y disposicion general de esta
neia, la Fisica o Filosofia de la Naturaleza, en cuya unidad se
egran todas las otras disciplinas que versan acerca del mundo
ico y que incluye la apasionante ciencia del alma o ciencia de
vivientes (que culmina en el hombre) dato este fundamental a
fler en cuenta cuando tratemos de las relaciones que puedan es-
blecerse entre esta antigua ciencia y la ciencia de nuestro tiempo.

vivos figura un conjunto de siete breves tratados conocidos
A el nombre de Parva Naturalia. Estos escritos tratan acerca de
t ados fenémenos vitales en los que el alma actia unida al
rpo: la sensacion, la memoria, el suefo y la vigilia, la respira-
etc. Uno de estos tratados, De sensu et sensato segtn la deno-
Inacion latina, es decir, Acerca del sentido y lo sensible, fue comen-
o por Santo Tomas. Este comentario también esta precedido de
| proemio cuyo andlisis nos permitira completar lo que venimos
ndo respecto del estatuto cientifico de la Fisica.
Comienza este proemio recordando el mismo principio general
visto en el proemio de la Fisica: cada cosa es mas inteligible
0 mas se separa de la materia y por lo mismo asi como las
5 se relacionan de modo diverso con la materia asi también

Asi como los diversos géneros de las ciencias se distin-
guen conforme con la separacion de las cosas respecto
de la materia, de igual manera también en las ciencias
particulares -y principalmente en la filosoffa natural-
las partes de una ciencia se distinguen segtin un modo
diverso de separacion y concreciéon. Y puesto que las
cosas universales estan mas separadas de la materia es
por ello que, en la ciencia natural, se procede de lo mas
universal a lo menos universal, como ensena el Filosofo
en el libro primero de la Fisica. Por esto, en la ciencia
natural, comienza Aristoteles tratando de aquellas
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cosas que son comunes en maximo grado a todos los
entes naturales -ales el movimiento y el principio del
movimiento-, y a continuacion, prosigue a modo de
concrecion o aplicacion de dichos principios comunes
a determinados intes mdviles entre los cuales se en-
cuentran los vivientes; acerca de ellos también procede

de manera s’emejante distinguiendo en tres partes esta
consideracion®.

Hasta aqui se reitera lo que ya vimos en el proemio anterior.
Pero ahora,’ por una via semejante de concrecion y aplicacion,
Santo Tomas va a mostrarnos el orden y la disposicion de la

c1encu? de los vivientes, esto es, la ciencia del alma. Por eso escribe
a continuacion:

E’n efecto, primero, Aristoteles consideré el alma segin
si misma, como en una cierta abstraccion; segundo,
hizo una consideracién de aquellas cosas que estén en
el alma conforme una cierta concrecién o aplicacion al
cuerpo, pero en general; tercero, hizo una considera-
cién aplicando todo lo anterior a las diversas especies

de animales y plantas determinando lo que es propio
de cada una de ellas®,

: A partir de esta distincion Aristoteles va asignando las distintas
disciplinas que tienen por objeto a los vivientes: desde la mas ge-
neral y universal, que es el tratado del alma, hasta las mas parti-
cv.'xlares y singulares que consideran cada género y especie de vi-
viente pasando por el estudio de determinados aspectos comunes
a todos los seres vivos o sélo a algunos de ellos como la sensacién
la memoria, etc. Pero todas estas disciplinas aparecen integradast
en la unidad de la ciencia del alma y ésta, a su vez, en la unidad
superior de la Fisica.

De este modo, a través del comentario de estos dos textos (que
pueden leerse enel Apén dice IT del presente capitulo), queda claro
que la Filosofia de la Na turaleza es la ciencia comtin, suprema y
rectora de todas las ciencias que se ocupan del mundo fisico; ella
no solo consideralomds general y comun a todos los entes fislicos,

81 In De sensu et sensato, 1, lect-do 1, n. 1.
82 In De sensu et sensato, 1, lect do 1, n 2.
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s, su condicion de entes moviles, sino que provee a las d

los principios de inteligibilidad de sus diversos objetos.
eviste una extraordinaria importancia y es necesario rete-
0 para cuando examinemos las relaciones de las actuales cien-
de la naturaleza con la Filosofia de la Naturaleza.

on lo visto podemos, pues, establecer como primera apro-
tién a nuestro tema que la Filosofia de la Naturaleza es una
gia especulativa, una filosofia segunda (no primera porque sélo la Me-
ica lo es) cuyo sujeto es el ente mévil, esto es, el ente fisico, que versa
a de todo cuanto puede atribuirse demostrativamente a este sujeto,
> los principios de inteligibilidad del mundo fisico y que abraza
nidad analdgica a todas las ciencias que se ocupan de los entes fisicos.
s adelante examinaremos con mayor precision el estatuto epis-
légico de esta ciencia y su relacion con las demas ciencias del

El primer escrito que dedicé Santo Tomads al estudio de la Fi-
2 de la Naturaleza es el opuasculo conocido como De princi-
rae (Sobre los principios de la naturaleza) una obra breve, ju-
redactada en el periodo comprendido entre los afos 1252 a
correspondiente a su primer magisterio en la Universidad de
aunque no puede establecerse una fecha mas precisa dentro
» periodo. Su autoria esta fuera de duda como lo atestiguan
s los catalogos de las obras del Aquinate que la incluyen como
auténtica.
e escrito reviste un particular interés y ha sido objeto de nu-
estudios criticos y hermenéuticos. Se trata, como dijimos,
¢ un texto breve, pero medular, redactado a peticion de un her-
ano en religion de fray Tomas, un tal Silvestre, cuya identidad se
nora. Por su estilo conciso y sintético impresiona como una es-
e de apunte o de resumen donde se consignan los datos funda-
nentales de la materia abordada. Es clara y notoria la influencia de
Aristoteles: de hecho el escrito es una muy bien articulada sintesis
los dos primeros libros de la Fisica del Estagirita y de algunos
gapitulos del Libro V de su Metafisica (aunque los estudiosos han
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sefalado, ademas, una influencia de Avicena y de otros autores
como Averroes, Boecio y atin San Alberto Magno)™.

El texto esta distribuido en seis capitulos de acuerdo al siguiente
orden: en el primero, se establecen las nociones preliminares de
acto y potencia, materia, forma y privacion; en el segundo, se trata
de la privacién como principio accidental del ente natural y se de-
fine la nocién de materia prima; el tercero examina los llamados
principios extrinsecos del ente natural (los tres anteriores, materia,
forma y privacion se consideran principios intrinsecos), a saber, la
causa eficiente y la causa final, se establece la distincion de princi-
pios y causas y se define la nocién de elemento; el cuarto examina
las relaciones entre las causas; el quinto, la division de las causas y,
finalmente, el sexto, la afinidad y diferencia entre las causas.

Como puede apreciarse por la sola enumeracion de su conte-
nido, este escrito aborda los temas capitales de la Filosofia de la
Naturaleza. Vamos, pues, a detenernos un tanto en su lectura.

3. 1. Las primeras distinciones: acto y potencia, materia, forma y
privacion.

El objetivo del opusculo es establecer los principios del ente
natural, al que se lo da por supuesto®, siguiendo un estricto razo-
namiento légico a partir del hecho del movimiento, fundamental-
mente, del movimiento de la generacion que sirve, en cierto modo,
como instrumento principal de analisis.

De entrada, en el capitulo primero, la exposicion gira en torno
de un eje central: la distincion capital de acto y potencia; es a
partir de esta nocién que Tomas va deduciendo las nociones sub-
siguientes. Asi escribe:

Observa que algo puede ser, aunque todavia no sea, y
que algo ya es. Aquello que puede ser, se dice que es
en potencia; aquello que ya es, se dice que es en acto.
Pero el ser es doble, esto es, el ser esencial de una rea-
lidad o ser substancial, como por ejemplo ser hombre,
y esto es ser a secas (simpliciter); y el otro es el ser ac-

83 Cf. Tnomas Reco:Aristoteles, fuente principal del De Principiis Naturae, en www .aca-
demia.edu

84 Respecto de una determinacion del ente natural véase el Apéndice I11 del presente
capitulo,
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cidental, como por ejemplo que un hombre sea blanco,
y esto es ser algo o segin algo (secundum quid).Res-
pecto de uno y otro ser, hay algo que es en potencia: en
efecto, hay algo que es en potencia para ser hombre,
como el esperma y la sangre menstrual; hay algo que
es en potencia para ser blanco, como el hombre. Tanto
aquello que es en potencia respecto del ser substancial,
cuanto aquello que es en potencia respecto del ser ac-
cidental, puede ser llamado materia: como el esperma
puede ser llamado materia del hombre, y el hombre
materia de la blancura; pero difieren en que la ma-
teria que es en potencia respecto del ser substancial, se
llama materia a partir de la cual (materia ex qua) y la
que es en potencia respecto del ser accidental, se llama
materia en la cual (materia in qua). Asimismo, ha-
blando con propiedad, lo que es en potencia respecto
del ser accidental, se llama sujeto; en cambio, lo que es
- en potencia respecto del ser substancial, se llama pro-
~ piamente materia.®

Obsérvese como, en efecto, la distincion real en el ser de ser en

y ser en potencia, distincion que alcanza tanto al ser substancial
al ser accidental, el primero, ser en sentido absoluto o “a
as” (simpliciter segiin el término latino) y el segundo, ser en sen-

relativo a “algo o segtn algo” (secundum quid) es la que per-
encuadrar toda la exposicion del Aquinate. Es que al trasladar
distincion fundamental al caso del ente natural encontramos

jera nocion que es el primero de los principios del ente natural
e Santo Tomas enumera: la materia. La materia es, por tanto, el

! e |

rincipio potencial, y por ello pasivo e indeterminado, que cons-
luye al ente natural; y si esa materia se refiere al ser substancial
fecibe el nombre de materia a partir de la cual algo se genera o es
sroducido (materia ex qua) o materia propiamente dicha y si se re-
p al ser accidental se denomina materia en la cual (materia in qua)

) también sujeto pues en ella se asientan los accidentes.

Ahora bien, si el principio potencial del ente natural es lo que
mamos materia se hace preciso a continuacion establecer cual es

85 De principiis naturae, c. 1.
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el principio actual, Tal principio es la forma, y asi lo explica Santo
Tomas:

Ahora bien, asi comotodo lo que es en potencia puede
ser llamado materia, del mismo modo todo aquello a
partir de lo cual algotiene ser, cualquiera sea el ser, ora
substancial, ora accidental, puede ser llamado forma:
asi como el hombre, puesto que es blanco en potencia,
llega a ser blanco en acto por la blancura, y el esperma,
puesto que es hombre en potencia, llega a ser hombre
en acto por el alma. Y porque la forma hace ser en acto,
se dice que la forma es acto; ahora bien, lo que hace ser
en acto a un ser substancial, es la forma substancial,

y lo que hace ser en acto a un ser accidental, se llama
forma accidental®,

Tenemos, por tanto, una primera conclusion; el ente natural esta
compuesto por dos principios, la materia y la forma. La materia es
lo potencial, lo indeterminado, lo pasivo, lo que esté abierto, por
decirlo asi, a la recepcion de toda determinacion y perfeccion. La
forma, en cambio, es lo actual, lo determinante, lo especifico, es lo
que otorga a la materia su primera perfeccion que es la de ser en
acto; y esta composicion se da tanto en el orden del ser substancial
como en el orden del ser accidental de tal modo que aquello que
esta en potencia para recibir el ser substancial se llama materia en
sentido propio (0 materia ex qua) y recibe su ser substancial a partir
de la forma, mientras que lo que esta en potencia para recibir el ser
accidental se dice también materia pero con mas propiedad debe
llamarse sujeto (0 materia in qua) a la que adviene la forma acci-
dental. Es por esto que no se dice que la materia sea el sujeto de la
forma substancial sino que de la materia y de la forma substancial
queda constituido el sujeto o la substancia; en cambio, si decimos
que el sujeto es el que recibe las formas accidentales puesto que los
accidentes solo se dan en un sujeto.

Asimismo, hablando con propiedad, lo que es en po-
tencia respecto del ser accidental, se llama sujeto; en
cambio, lo que es en potencia respecto del ser subs-
tancial, se llama propiamente materia. Ahora bien, un

86 Ibldem.
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signo de que aquello que es en potencia respecto del
ser accidental se llame sujeto, es que se dice que los
accidentes son en un sujeto, y no que la forma subs-
tancial sea en un sujeto. Y segtn esto la materia difiere
del sujeto porque el sujeto es lo que no tiene el ser a
partir de aquello que le sobreviene, sino que tiene por
si un ser completo, asi como el hombre no tiene el ser a
partir de la blancura; la materia, en cambio, tiene el ser
a partir de aquello que le sobreviene, porque de suyo
tiene un ser incompleto, 0 mas bien no tiene ningtn ser,
como dice el Comentador sobre el segundo libro Sobre
el Alma. Por lo que, hablando pura y simplemente, la
forma da el ser a la materia; pero el accidente no da el
ser al sujeto, sino el sujeto al accidente, aunque a veces
uno sea tomado por el otro, a saber, la materia por el
sujeto, y a la inversa”.

los principios del ente natural a partir del movimiento de la
gneracion. Por eso, a continuacion, se define la generaciéon como
movimiento hacia la forma; si se trata de una forma substancial se
dra una generacion “a secas” o simpliciter; si de una forma acci-
tal, serd una generacion relativa o segtin algo (secundum quid).
eso inverso a la generaaon es la corrupcxon la que tambnen

elativa a algo o secundum quid. Pues bien, la materia y la forma no
anzan para explicar razonablemente la generacion de un ente
lural; es preciso postular un tercer principio, a saber, la privacion.

Por consiguiente, para que haya generacion se re-
quieren tres principios, a saber: un ente en potencia,
que es la materia; un no ser en acto, que es la priva-
cion, y aquello por lo cual llega a ser en acto, o sea,
la forma. Asi como cuando a partir del cobre se hace
una imagen, el cobre que es en potencia respecto de la
forma de la imagen, es la materia; el hecho de que esta
desprovisto de figura o de orden se llama privacion,
y la figura en virtud de la cual es llamado imagen, es
la forma, pero no una forma substancial, porque el

87 [Ibidem,
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cobre, antes de la legada de la forma o figura, tiene ser
en acto, y su ser nodepende de aquella figura; sino que
es una forma accidental: en efecto, todas las formas he-
chas por el arte sonaccidentales, pues el arte no trabaja
sino sobre aquelloque ya ha sido constituido en un ser
perfecto por la naturaleza™,

La privacion es un principio puesto que se lo supone en el
orden del proceso genentivo; la generacion, en efecto, parte de la
materia que es potencia como dijimos pero esa materia ha de estar
privada de la forma quees, como vimos, acto y término de la gene-
racion. Tomas precisa que la materia y la privacion son lo mismo
en cuanto al sujeto (la materia y la materia privada son lo mismo)
pero difieren en cuanto ala nocion o el concepto puesto que segin
un concepto se dice materia y segiin otro concepto se dice priva-
cion. El ejemplo que pone es el del cobre respecto de la estatua:
antes de recibir la forma (no natural sino artificial, desde luego) se
dice que es materia en razon que es aquello a partir de lo cual se
hara una estatua pero se dice privacion en razon de que carece de
aquella forma que va a recibir. La privacion no es un principio per
se (como lo es la materia que es un principio en sf misma) sino un
principio accidental (es accidental, siguiendo con el ejemplo, que
el cobre carezca de esa forma que es la estatua); pero es un acci-
dente necesario pues es de esos accidentes que son inseparables
de las cosas. Por otra parte, la privacion no ha de confundirse con
la negacion: la negacion siempre se refiere a un sujeto que no tiene
aptitud natural para poseer aquello de lo que trata la privacion en
tanto que la privacion si lo requiere pues algo se dice privado en
tanto que es naturalmente apto para poseer aquello de lo que se
dice privado. Asi lo expone Santo Tomas con su habitual claridad
y apelando a la luminosa sencillez de sus ejemplos:

De donde, aunque la privacion sea un principio por
accidente, no se sigiue que no sea necesario para la ge-
neracion, puesto que la materia no se libra de la pri-
vacion; en efecto, en cuanto esta bajo una forma, tiene
privacion de la otra, y viceversa, asi como en el fuego
se da la privacion deel aire, y en el aire se da la privacion
del fuego. Y debe saberse que, aunque la generacion

88 Ibidem.
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parte del no ser, no decimos que la negacion sea prin-
cipio, sino que lo es la privacién; porque la negacién
no exige para si un sujeto determinado: en efecto, ‘no
ve’ puede ser dicho incluso de los no entes, como ‘la
quimera® no ve’, y por otra parte, de los entes que no
son naturalmente aptos para tener vista, como de las
piedras. Mas la privacioén no se dice sino de un sujeto
determinado, a saber, de aquel en el que hay aptitud
natural para que se dé la posesion de lo mismo que
falta por la privacion, asi como la ceguera no se dice
sino de aquellos que son naturalmente aptos para
ver.Y dado que la generacion no se hace a partir del no
ente a secas, sino del no ente que es en algin sujeto, y
no en cualquiera, sino en uno determinado -en efecto,
el fuego no llega a ser a partir de cualquier no fuego,
- sino a partir de tal no fuego, respecto del cual la forma
del fuego sea naturalmente apta para llegar a ser- por
eso se dice que la privacion es principio®.

Por tanto, tenemos establecidos los tres principios del ente na-
al, materia, privacion y forma; tales principios son llamados in-
0s pues se dan en el mismo ente.

' 3.2. Materia prima y materia segunda

]
,A partlr de cuanto llevamos dicho es posible formular ciertas

ciaciones de la materia respecto de la forma y de la priva-
i6n. Para una mejor comprension del tema es conveniente apelar
| una comparacion con un ente artificial: el ejemplo ya mencio-
nado de la estatua de cobre. Asi es posible establecer que el cobre,
lunque es materia respecto de la estatua, sin embargo, el mismo
wobre esta compuesto de materia y forma; es decir, se trata de una
materia que, a su vez, esta compuesta de materia y forma y que se
lesigna con el nombre de materia segunda que es la substancia o
ul sujeto que recibe las formas accidentales. Por eso, en el ejemplo
aducido, no puede decirse que el cobre sea una materia primera
de la estatua. Pero, por otro lado, es posible entender una materia

89 Quimera, hace referencia a un ser mitoldgico con cabeza de leon, cuerpo de cabra y
tola de dragdn.

90 De principiis naturae, . 2.
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sin forma alguna (cualquiera sea) y sin privacion aunque si sujeta
a la forma y a la privacion; esta materia es la que se llama materia

primera o materia prima (hylé), debido a que antes de ella no existe
otra materia.

Llegamos, asi, a esta importante nocion de materia prima res-
pecto de la cual Santo Tomas establece las siguientes caracteris-
ticas. En primer lugar, dado que toda definicion y todo conoci-
miento se hacen a partir de la forma (y, segin se dijo, la materia
prima esta desprovista de forma) la materia prima no puede ser
definida ni conocida por si misma sino s6lo por comparacion como
el cobre o el bronce de una estatua se conocen por comparacion
con la estatua. En segundo lugar, la materia prima, como la forma,
es ingenerada e incorruptible puesto que toda generacion se hace
a partir de algo y se dirige hacia algo; ahora bien, la generacion
se hace a partir de la materia y se dirige hacia la forma; por tanto
si la materia y la forma se generasen la materia tendria materia
y la forma tendria forma y asi al infinito. Lo mismo cabe para la
corrupcion. Por tanto lo que en realidad se genera o corrompe es
el compuesto. Finalmente, la materia prima es numéricamente
una; pero esto ha de entenderse no en el sentido de que tenga una
forma tnica que la determine numéricamente (puesto que no tiene
forma) sino en cuanto que no tiene las disposiciones que la hacen
diferir segun el niimero y de este modo se dice una, o0 mas bien,
tinica, en razon de que no tiene ninguna de las disposiciones que
la hagan diferir segun el nimero.

Dos cosas mas, todavia, muy importantes, acerca de la materia
prima: aunque la materia prima no tenga en si misma forma ni
privacion alguna, no obstante -dice Santo Tomas siguiendo en esto
a Averroes- nunca se encuentra, de hecho, despojada totalmente
de la forma ni de la privacion puesto que a veces esta bajo una
forma y a veces bajo otra; y en cuanto al ser, nunca puede existir
por si misma puesto que si, como se dijo, en su misma nocion no
tiene forma alguna, se sigue que no tiene ser en acto ya que el ser
en acto no se da sino por la forma; por tanto nada que esté en acto
puede ser llamado materia prima. De este modo se ve claramente
que la nocién de materia prima queda incardinada en el ente; en
efecto, es en la realidad del ente (ya veremos con mayor precision
esta nocion de ente en el capitulo V, Metafisica), en este caso el ente
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ovil, donde se realiza y se entiende la nocion de materia &
lveremos, mas adelante, sobre este tema. -

3. 3. La causa final y la causa eficiente, principios extrinsecos del ente
ptural.

{echas las distinciones que preceden, ensefia Santo Tomés que
§ tres principios enunciados -materia, forma y privacién- no son
ificientes para explicar el hecho de la generacion. En efecto, para
algo se genere es necesario postular todavia dos principios
: uno, que llamaremos eficiente, motor o agente, que ponga
1 acto el movimiento de la generacion; otro, llamado fin que es el
rmino hacia el que se dirige ese movimiento generativo. Asi lo
xplica Tomas:

De lo dicho, por tanto, resulta claro que tres son los
principios de la naturaleza, a saber, la materia, la forma
y la privacion. Pero ellos no son suficientes para la ge-
neracion. Lo que esta en potencia, en efecto, no puede
por si solo reducirse al acto; asi el cobre que esta en
potencia para la estatua, no produce por si solo la es-
tatua sino que necesita de algo que opere y que lleve la
forma de la estatua de la potencia al acto. Tampoco la
forma pasa por si sola de la potencia al acto (y hablo de
la forma de lo generado la que, dijimos, es el término
de la generacion); la forma, en efecto, no estd sino en lo
que esta hecho pero lo que opera esta en lo que se esta
haciendo, esto es, la cosa mientras se hace. Es necesario,
por tanto, que ademas de la materia y de la forma haya
otro principio que obre, y este principio se dice que es
eficiente, o moviente, o agente o bien principio del mo-
vimiento. Ademas, puesto que como dice Aristoteles
en el Segundo Libro de la Metafisica, todo lo que obra
no obra sino en cuanto que tiende a algo, es necesario
que haya un cuarto principio, es decir, aquello a lo que
tiende el que opera: y esto se llama fin™.

91 Aunque la materia prima es ingenerada, permanente e incorruptible, no porello re-
‘wulta increada. Por el contario, Santo Tomas afirma que la materia prima es creada por Dios
‘X nihilo; véase al respecto, Suma de Teologia, Primera Parte, cuestion 44, articulo 2,

92 De principiis naturae, c. 3.
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Quedan, pues, determinados estos dos principios, que pueden
decirse “principios extrinsecos”, es decir, por fuera del ente na-
tural, para distinguirlos de los tres anteriores (materia, privacion y
forma) considerados como “principios intrinsecos”, esto es, dentro
del mismo ente natural.

En cuanto al principio final o fin, cabe todavia otra distincion:
todo agente obra por un fin, pero en tanto los agentes naturales
obran por un fin sin deliberacién previa como respondiendo a una
inclinacion natural, los agentes voluntarios obran por un fin con
deliberacion previa.

No se sigue, sin embargo, que todo agente conozca el
fin o delibere acerca del fin. Conocer el fin, en efecto,
es necesario en aquellos seres cuyas acciones no estan
determinadas sino que se relacionan a cosas opuestas
como es el caso de los agentes voluntarios; por eso es
preciso que conozcan el fin por el que determinen sus
acciones. Pero en los agentes naturales las acciones son
determinadas; por eso no es necesario que elijan las
cosas que son respecto del fin. Avicena pone el ejemplo
de un citarista que no necesita deliberar respecto de la
percusion de las cuerdas puesto que las percusiones
estan determinadas en él; de otro modo habria una
demora entre las percusiones lo que redundaria en
una asonancia. Pero deliberar parece mas propio de
un agente voluntario que de un agente natural; y asi,
por el ejemplo citado, conforme con la premisa mayor
(esto es, que atin un agente voluntario puede obrar sin
deliberacion) resulta manifiesto que es posible que un
agente natural tienda a su fin sin deliberacion; y este
tender al fin no es otra cosa que tener una inclinacion
natural hacia algo™.

Esta distincion es de fundamental importancia porque mientras
en los agentes naturales las acciones estan determinadas no sucede
asi en los agentes voluntarios en los que no hay determinacion
sino deliberacion. De esta manera, Tomas traza la frontera entre el
mundo de la necesidad natural y el mundo de la libertad delibe-
rada. Como veremos en su momento (Capitulo 111, Antropologia),

93 De princiiis naturae, ¢. 3.
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ombre esta situado en esta frontera pues si bien existen en ¢l ae
\es determinadas esto sucede sin mengua de su libre albedrio.

8. 4. Causas y principios

| terminar esta enumeracion de los principios del ente natural
aco en total: materia, privacion, forma, agente o motor y fin)
ato Tomas concluye diciendo:

Ergo, por lo dicho, consta que las causas son cuatro, a
saber: material, eficiente, formal y final™.

En este punto el texto da un salto e introduce una nueva nocion:
ocion de causa. Hasta este momento venia hablando de prin-
s los que, como vimos, son cinco. Pero ahora no solo aparece
) nueva nocion, la causa, sino que resulta también dispar su
mero pues son cuatro. A fin de facilitar la comprension de este
saje conviene tener en cuenta algunas distinciones.
En primer lugar, si bien causa y principio son términos que
an indistintamente son, sin embargo, conceptualmente dis-
. La causa es la que produce el ser de una cosa, es aquello de
una cosa depende de cualquier modo en su ser o en su ha-
y puede estar en la cosa misma (materia y forma) o fuera de
(causa agente y causa final). El principio, en cambio, denota el
 que hay en un proceso pudiendo no ser causa; por ejemplo,
uello de lo cual se inicia el movimiento es su principio pero no

~ Cabe senalar, también, que en relacion con esto, Santo Tomas

troduce otra nocion, el elemento que es lo que compone una cosa
primer lugar y estd dentro de ella. Resumiendo estas distin-
jones dice Santo Tomas en otra obra suya, el ya citado Comentario
la Fisica de Aristoteles:

Asi, por tanto, parece entender por principios las
causas motoras y agentes en las que mayormente se
tiene en cuenta el orden de algin proceso; por causas,
las causas formales y finales de las que dependen en

W4 De principiis naturae, . 3.
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maximo grado las cosas segtin su ser y su hacerse; por
elementos, en cambio, se entiende las primeras causas
materiales™.

Estos términos se usan, a veces, de manera indistinta; es decir,
son distintos aunque convertibles.

Se hace uso de estos nombres separada y no conjunta-
mente para designar que no toda ciencia demuestra por
todas las causas. En efecto, la matematica demuestra
solo por la causa formal; la metafisica demuestra prin-
cipalmente por la causa formal y final y también por la
causa agente; la filosofia natural por todas las causas™.

Lo que resta del opusculo esta dedicado a determinar el con-
cepto de cada una de las causas, a establecer sus relaciones reci-
procas y las diversas modalidades que asumen asi en su causa-
lidad propia como en su causalidad conjunta. Se trata, sin lugar
a dudas, de la parte fundamental del texto puesto que las cuatro
causas son principal y propiamente los principios del ente natural
y a ellas se reducen todos los demas principios. De esta manera, se
hace posible fundar un conocimiento cientifico, en sentido propio,
del ente natural, esto es, un conocimiento de y por las causas. La
Fisica, en efecto, es un conocimiento cierto de las causas y por las
causas del mundo fisico, mundo que no obstante su fluir, su muta-
cién y su cambio se torna, de este modo, inteligible.

4. El movimiento
4. 1. El movimiento, predicado comun del ente natural

Como ya hemos sefalado, el movimiento es lo mas comun, co-
munisimo, de todos los entes naturales: por tanto, lo primero que
hay que definir es, precisamente, el movimiento. Aristoteles, des-
pués de tratar acerca de la ciencia que se dispone ensefar y de dis-
currir acerca de las causas y del ente natural (libros primero y se-
gundo, respectivamente), lo primero que define es, precisamente,

95 In Liber Physicorum Aristotelis Expositio, 1, lectio 1, 5.
96  Ibidem.
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movimiento. En efecto, asi comienza el tercero de los
ica:

Puesto que la naturaleza es un principio del movi-
miento y del cambio, y nuestro estudio versa sobre la
naturaleza, no podemos dejar de investigar qué es el
movimiento; porque si ignorasemos lo que es, nece-
sariamente ignorariamos también lo que es la natura-
leza. Y después de que hayamos determinado qué es el
movimiento, hemos de intentar investigar de la misma
manera los problemas posteriores”.

std claro, por tanto, que el movimiento es el predicado pri-
y comun del ente natural. Ahora bien, en una primera apro-
6n al fenomeno del movimiento y manteniéndonos en un
meramente descriptivo, podemos distinguir los siguientes
entos: primero, un término inicial o término a quo,que es el
0 de partida del movimiento; luego, un término final, o tér-
Mo ad quem, esto es, el punto de llegada o de finalizacion del
pvimiento; en tercer lugar, algo que se mueva, a saber, un ente
, que es el sujeto que permanece antes, durante y después del
imiento, un sujeto que alberga en si una potencia que se ac-

a con el movimiento; por ultimo, algo que mueva, un motor
noviente, causa cficiente del movimiento, que actta sobre el ente
il proporcionandole aquello de lo que carece a fin de actua-
ar la potencia de la que partira el movimiento. Completan esta
seripcion algunos elementos concomitantes, ciertas realidades
J¢ acompanan al movimiento como el espacio, el tiempo y el in-
hito. Tales elementos constituyen una fenomenologia del movi-
lento que por si sola no alcanza a definir propiamente qué cosa
A el movimiento.

En su camino de avance hacia una definicion del movimiento lo
fimero que asienta Aristoteles es que el movimiento se da en las
was existentes y que por fuera de estas cosas no hay movimiento;

‘efecto, lo que se mueve o cambia siempre cambia o se mueve
|bien sustancialmente, o cuantitativamente, o cualitativamente, o
)almente, puesto que no es posible hallar nada que sea comin
| tales cambios 0 movimientos que no sea, a su vez, 0 una subs-

neia (un esto), o una cantidad, o una cualidad, o cualquiera de

97 Physica, 111, 200b, 11-18 (citamos segun la version espanola de Guillermo R. de
dia, Biblioteca Gredos, Madrid, 2007).
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estas categorias. Pero cada una de estas categorias esta presente
en las cosas de un doble modo. Asi, por ejemplo, respecto de la
substancia puede estar en su forma o en su privacion; respecto de
la cualidad, en blanco o en negro; respecto de la cantidad, en lo
completo o en lo incompleto; respecto del lugar, en arriba o en
abajo. Por tanto, hay tantas clases de cambios o de movimientos
como tantas son las cosas que son™,

Establecido esto, el paso siguiente es afirmar que en cada uno
de estos géneros hay que distinguir lo que es actual de lo que es
potencial; y asi estampa el Filésofo su célebre definicion del mo-
vimiento: el movimiento es la actualidad de lo potencial en cuanto a tal.
Por ejemplo, la actualidad de lo alterable en tanto que alterable,
es la alteracion; la actualidad de lo susceptible de aumento o de
su contrario, lo susceptible de disminucion, en tanto que suscep-
tibles de aumento o disminucion, es el aumento o la disminucion;
la actualidad de lo generable, en tanto que generable, es la gene-
racion®. En todos estos ejemplos, resulta manifiesto que el movi-
miento es la actualizacion del ente en potencia en cuanto que esta
en potencia.

4. 2. Analisis de la definicion del movimiento

Si nos atenemos a los términos de la definicion aristotélica del
movimiento es evidente que el movimiento es acto; pero, como
aclara Santo Tomas, no es un acto perfecto sino imperfecto pues
se trata del acto de algo que esta en potencia en cuanto que esta
en potencia. Comentando el pasaje correspondiente de la Fisica de
Aristoteles, Tomas escribe:

Se ha de considerar, en efecto, que antes de que algo se
mueva esta en potencia respecto de dos actos, a saber,
de un acto perfecto, que es el término del movimiento,
y de un acto imperfecto, que es el movimiento: asi, el
agua que antes de comenzar a calentarse esta en po-
tencia para calentarse y ser caliente, es reducida al acto
imperfecto que es el movimiento pero no al acto per-

98 Cf. Physica, 111, 200b, 34 - 201 a, 1-9.
99 Cf. Physica 111, 201 a, 10-16.
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fecto que es el término del movimiento sino que atin |
. respecto del mismo se encuentra en potencia™.

or tanto, el movimiento es un estado de transito: no se identi-
ni con el término inicial ni con el término final. En el primero,
[ inicio, no hay movimiento pues atn no se ha iniciado; en el
indo, en el final, tampoco hay movimiento sino reposo pues
Jovimiento ya se ha consumado. En resumen: el movimiento
\actualizacion de una potencia en tanto que esta en potencia o
|un acto que atin no ha sido perfeccionado pues aunque es acto
ecto del término inicial se encuentra, sin embargo, en potencia
ecto del término final. Esto hace que sea dificil, como ensena
oteles, captar qué es el movimiento aunque, no obstante, sea
lidad posible'".

ristoteles -y Santo Tomas en su comentario de la Fisica lo co-
sefala que esta definicion del movimiento es la Ginica po-
movimiento, en efecto, ni es acto en sentido estricto, ni po-
a en sentido estricto, ni tampoco es posible considerarlo bajo
n de privacion o de no ente pues su realidad es innegable

a4 experiencia.
I

Resta solamente el predicho modo para definir el mo-
vimiento, a saber, que el movimiento sea un acto tal
- como dijimos, es decir, el acto del existente en potencia.
'Y es dificil aceptat tal acto en razon de la mezcla de
“acto y potencia; sin embargo tal acto no es imposible
sino que acaece'”,

la es, pues, la nocion capital de movimiento sobre la que se
ya toda la Filosofia de la Naturaleza. A partir de ella seran
ibles los ulteriores desarrollos de esta ciencia. Tomando en
sideracion que el movimiento es una realidad analoga que se
liza en diversas formas y afecta a la substancia, a la cualidad,
) cantidad, al lugar, etc,, es posible dar razén Gltima de todos
% cambios, transformaciones y operaciones que observamos en el
Iverso fisico. Asi, el movimiento viene a ser la clave de la inteli-

00 In Physicorum 111, lectio 2, n. 5.
101 Cf. Physica, 111,202 a, 1.

02 In Physicorum 111, lectio 3, 6. Puede leerse el texto completo de este comentario en el
dice IV del presente capitulo.
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gibilidad del mundo visible, un mundo signado, como acabamos
de decir, por el cambio, la alteracién, el constante fluir, pero a la
vez un mundo prenado de sentido y de orden.

5. El Hilemorfismo

Si el movimiento, segiin acabamos de ver, es la nocion capital
de la Filosofia de la Naturaleza, el hilemorfismo es su tesis central.
Superando, definitivamente, los pasos vacilantes y a tientas de los
primeros filésofos, Aristoteles establece que un ente fisico es una
substancia compuesta de dos coprincipios: la materia prima, subs-
trato permanente de los cambios substanciales, y la forma subs-
tancial, principio de especificacion que le da el ser a un algo de-
terminado. Tal la doctrina hilemoérfica, brillante legado del genio
aristotélico que Tomads de Aquino recoge en plenitud como hemos
podido advertir hasta ahora a través de los textos citados.

5. 1. Inferencia del hilemorfismo a partir de los cambios substanciales
y de la individualidad de las substancias. Realidad de la materia prima.

Dos son los hechos fundamentales por los que podemos co-
nocer la composicion hilemorfica de los cuerpos. En primer lugar,
la realidad, evidente de suyo, de los cambios substanciales. En
efecto, la experiencia mas inmediata del mundo fisico nos ase-
gura la existencia de dos procesos incesantes a que esta sometida
la creacion corpérea: la corrupcion y la generacion. Pero en estos
procesos hay, mas alla del cambio, un sujeto que se transmuta, que
cambia substancialmente no accidentalmente. En efecto, las cosas
no solo pasan a ser de un modo distinto sino que pasan a ser cosas
distintas pues dejan de ser lo que son para pasar a ser otra cosa di-
versa. El segundo hecho es la multiplicidad de individuos de una
misma especie. También es evidente que multitud de individuos
poseen algo comiin, una suerte de estructura esencial comun si asi
puede decirse.

Estos hechos nos llevan, por inferencia, a admitir que en todo
lo que se corrompe hay algo que permanece a modo de substrato
del cambio (la “materia prima” ya mencionada) y que ese “algo
comun” que constituye en una misma especie multitud de indivi-
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s diversos es “algo” determinante que estructura y da si
On a la materia (la “forma substancial”).

La materia prima y la forma substancial son, pues, dos partes
nciales de las substancias; son dos principios esenciales. No
nen un modo de ser completo. No son cosas, ni entes. No son
lidades quod sino principios quo. Son dos realidades inteligibles
Fse y sensibles per accidens; y se unen entre si como potencia y

_‘.6 .

materia prima es el sujeto primero del ente corpéreo, el
incipio esencial a partir del cual éste se genera. Es un principio
Irinseco a la cosa generada. Tiene cardcter de sujeto o sustrato
€ permanece en una mutacion substancial en la que algo se ge-
ira o se corrompe. Se dice que es sujeto primero porque no existe
[0 anterior; en cambio, los sujetos de los cambios accidentales se
man materia segunda. Es substrato primero ex quo. Es término
o o principio inicial del fieri simpliciter. Interviene no sélo en el
i sino en el esse. No es como la privacién que desaparece con el
' iento de la nueva forma sino que permanece en el ente
ado. Es ademas principio in quo. Es potencia pura, comple-
nte indeterminada. La condicién de pura potencia es exigida
prque la materia prima es potencia en el orden substancial y esto
Iplica que no sea nada en ese orden (y por tanto, mucho menos
orden accidental posterior). De acuerdo con la conocida for-
wila, ella es neque quid, neque quale, neque quantum. Sin embargo,
S Una capacidad real. No es privacién ni una posibilidad légica.
il hecho de estar privada de toda actualidad no significa que se re-
lizca a ser una privacion de la forma (una no forma) como parece
ie la entendieron los platénicos. No; la materia prima es real.
P'osee, ciertamente, “la realidad disminuida y oscurecida de la po-
ncia pasiva” -segtn la feliz expresion de Sanguinteti-, es decir, la
eapacidad de adquirir un acto. Finalmente, ella es, pero con un ser
otencial. Es ingenerable e incorruptible y totalmente pasiva.

Se ha de tener en cuenta, empero, que la materia prima no
puede existir sin la forma substancial. Un ente puramente poten-
tlal no puede existir: todo lo que existe es ente que tiene ser en
0 y no puede consistir s6lo en ser potencial. La materia prima
#0lo puede existir como parte potencial de un ente actual es decir
£omo coprincipio actualizado por la forma. Suponer la existencia
separada de un ente puramente potencial es una contradiccion. La
Mmateria siempre se encuentra bajo una forma y la forma hace que
82 materia sea en acto o que esté participando de un acto. Si la
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materia es, es porque tiene ser (habet esse); y este ser -que es el del
compuesto- es el ser que la forma comunica a la materia. Afirmar
la existencia de una materia sin la forma es afirmar una contradic-
cién, como ensena Santo Tomas:

Todo lo que es en acto o es acto mismo o es potencia
que participa del acto. Ahora bien, ser en acto, repugna
a la razon de materia la que, segtin su propia razon es
ente en potencia. Resta, por tanto, que no puede ser en
acto sino en cuanto participa del acto. Y el acto parti-
cipado por la materia no es otra cosa que la forma; por
tanto lo mismo es decir que la materia esta en acto que
decir que la materia tiene forma. Decir, por tanto, que
la materia esté en acto sin la forma es afirmar, al punto,
una contradiccion'®.

De esta manera, la nocion de materia prima queda en la doc-
trina del Aquinate incardinada en la nocién de esse y reinterpre-
tada a la luz de la doctrina de la participacion.

5. 2. Hilemorfismo y ciencia actual

Una muy importante cuestion que suele plantearse con fre-
cuencia es la de si resulta posible establecer algiin modo de corres-
pondencia entre la doctrina hilemorfica y ciertas nociones de la
ciencia actual. Para acercarnos a este problema tomemos, a modo
de ejemplo, las nociones de espacio y tiempo, tal como ellas han
sido formuladas en las diversas versiones de la Fisica contempo-
ranea. Lo primero que hay que plantear es si estas nociones res-
ponden a algo real, es decir si existe, mas alla de lo nocional, una
realidad del espacio y del tiempo. Nuestra respuesta es afirmativa;
en efecto, mas alla de cuanto pueda decirse respecto de estas dos
nociones fundamentales de la Fisica, lo cierto es que ambas res-
ponden, en definitiva, a realidades ontoldgicas (el gran Einstein
decia que pese a todas nuestras teorias y nuestras hipotesis la luna
sigue siendo la luna y contintia iluminando el cielo). El espacio
designa relaciones de distancia entre cuerpos extensos; estas rela-
ciones existen en la realidad pues los cuerpos tienen extension y
existen distancias reales entre ellos y entre sus partes. El espacio es

103 Quodlibeto 111, q 1, a 1, corpus.

IL La Filosofia de la Naturaleza o Cosmologia

inque como concepto, abstraido de la materia concreta, :
ya un ente de razon. Lo mismo cabe decir respecto del tiempo
s la temporalidad se corresponde con la duracion real en el ser
te corpéreo aun cuando abstraido de las condiciones mate-

s concretas y singulares sea un ente de razon que como tal s6lo
te en la mente.

Pejando a salvo que la variacién de los cuerpos en el espacio
n el tiempo no se corresponde directamente con la composi-
A real de materia y forma sino, mas bien, con la de substancia
ccidente que hallan su explicacion en la doctrina ya vista del
yvimiento, sigue en pie, no obstante, que la dificultad principal
a ciencia llamada “empirica” es, precisamente, su ninguna re-
cia a una ultimidad ontol6gica de sus nociones. No se ad-
en general, entre los cientificos que el espacio y el tiempo
sponden a realidades como las que hemos sefalado. Y esto nos
va a reconocer el caracter puramente abstractivo de la ciencia
sa que la aleja del mundo real.

zonamientos similares pueden hacerse respecto de otras no-
s no solo de la Fisica sino de otras ciencias. La determinacion
organizacion molecular, tanto de los seres inertes cuanto de

es vivos, ha llevado a la Biologia actual a negar toda dis-

us diferencias a simples niveles de complejidad de organizacion
fe las moléculas. Para Frangois Jacob, Premio Nobel de Medicina
965, a la extraordinaria variedad y complejidad de las formas
del mundo macroscopico corresponde una extrema simplicidad y
hon ogeneidad de las estructuras moleculares que se observan a
pivel microscopico de tal suerte que los fendmenos moleculares
ervados en los sistemas inertes en nada difieren de los que se
servan en los sistemas que llamamos vivos. Todo esto lleva a
‘concluir al ilustre bidlogo que existe una total continuidad entre
lo inerte y lo vivo y que pese a cierta perplejidad que surge ante el
hecho de que en los seres vivos las moléculas asumen una capa-
cidad de reproducirse y de organizarse de un modo complejisimo,
s necesario admitir que la palabra vida carece de toda significa-
¢i6n real'™. Un panorama similar se nos presenta en el complejo
y vasto escenario de las Neurociencias en el que de manera una-
nime asistimos a una reduccion de las operaciones sensopercep-

tivas y atn cognitivas superiores a meras funciones de las redes
neuronales.

104 Cf. Frangots Jacos, La Ligica de lo viviente, Barcelona, 1973, paginas 325 y ss.
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Lo dicho no implica suponer que la Fisica, la Biologia o las
Neurociencias no sean capaces de brindarnos un conocimiento de
cosas reales. De hecho, ellas nos permiten conocer la realidad del
mundo fisico, de los seres que lo habitan, incluido el hombre. El
problema es, en cambio, si ellas nos permiten entender esas rea-
lidades en sus causas primeras y en su sentido tltimo. De alli la
necesidad de establecer vias de didlogo entre la Filosofia de la Na-
turaleza y las ciencias particulares que estudian la naturaleza. La
doctrina hilemorfica es la clave de este didlogo necesario y poster-
gado. Ella nos permite entender el cambio y el movimiento, otor-
gando al conocimiento de los fenémenos registrados por las cien-
cias particulares (desde la Fisica y la Biologia a la Psicologia) un
fundamento tltimo. Pero ella, por sobre todo, nos permite superar
el materialismo acritico e ingenuo que campea en los ambitos cien-
tificos contemporaneos. Este materialismo nace directamente del
desconocimiento o de la recusacion del hilemorfismo pues reduce
toda la realidad corpdrea a la materia a la que supone capaz de
auto organizarse, auto generarse, auto crearse, auto evolucionar,
etc. De alguna manera, ciertas expresiones de la ciencia actual su-
ponen un verdadero retroceso del pensamiento: no es dificil ad-
vertir, en efecto, el retorno de los “primi philosophi” -que juzgaron
que todas las cosas eran cuerpo al decir de Santo Tomas- en nume-
rosas expresiones cientificas actuales.

Hemos hablado de un didlogo necesario y postergado entre la
ciencia actual y la doctrina hilemorfica. En este sentido nos pa-
recen de suma claridad las palabras del filésofo chileno Manuel
Atria Ramirez que transcribimos a continuacion:

Para nosotros que, fieles al pensamiento de Santo
Tomas, afirmamos el realismo ontologico y epistemo-
l6gico, la unidad del conocimiento humano es jerar-
quica y no puede fundamentarse en una mutilaciéon o
negacion del pensar filosofico o del pensar cientifico
[-..] Debemos dejar en claro de inmediato, que el objeto
formal de que se ocupa la ciencia moderna, el ser mate-
rial en cuanto moévil, es el mismo objeto formal de que
se ocupa la doctrina hylemorfica. El optsculo de Santo
Tomas “Sobre los principios de la naturaleza” es un es-
crito de filosofia natural o de “fisica” y no es un escrito
metafisico, aunque sean los principios metafisicos de
acto y potencia los que permiten crear la estructura ba-
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sica del sistema. Es posible que en un sistema total de
- conocimiento del universo material pueda o deba tener
cabida -en el mismo nivel genérico de conocimiento de
la ciencia fisico-matematica moderna y aceptando, por
lo tanto, todas sus tesis con el valor de conocimiento
que esta ciencia les da-, un tipo de analisis fisico-ma-
tematico con un valor explicativo que no depende del
juicio cientifico, sino de sus propias exigencias logi-
co-metafisicas. Ambos conocimientos concurren en la
unidad formal del dato; pero se separan en los princi-
pios ultimos de inteligibilidad; matematicos en el caso
 de la ciencia fisica, metafisicos en el caso de esta nueva
~ filosofia de la naturaleza'®.

hilemorfismo (pero también toda la filosofia de la naturaleza
a por Toméds de Aquino) es, por tanto, no sélo una doctrina
mente vigente sino una apasionante linea de reflexion y de
acion para el tomismo de nuestros dias'®. Con ello contri-
"no solo al progreso de la ciencia sino a devolverle a nuestro
jocimiento del mundo visible el cardcter contemplativo de una
necia cuyo objeto Gltimo no es transformar el mundo sino incli-
e ante su orden y su belleza.

>’ . .
6. 1. Consideraciones generales

Con lo dicho acerca del hilemorfismo y su relacion con algunas
pciones de las ciencias actuales, hemos adelantado, en parte, el
unto que nos proponemos ahora examinar. De hecho, en el es-
ido actual de las ciencias y de su desvinculacion de la filosofia no
sulta facil establecer adecuadas relaciones entre ésta y aquellas.
: Jblen sabido que las hoy llamadas y consideradas ciencias que
¢ ocupan del mundo fisico y del hombre son hijas de un proceso
progresiva emancipacion del saber cientifico respecto del filoso-

105 Manuel Arria Ramirez, El marxismo, las ciencias y la filosofia de la naturaleza,
ntiago de Chile, 1943, pagina 29.

106 Al respecto puede consultarse la importante obra de Avvaro CALDERON: La matura
leei y sus causas, Buenos Aires, 2016, 2 tomos.
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fico. Algunos autores han juzgado, incluso, que esta emancipacion
merece una valoracion positiva y representa un signo de auténtico
progreso. Jacques Maritain, en su obra Los grados del saber, asi lo
entiende:

La diferenciacion cada vez mas acentuada entre el
saber de tipo ontolégico y el de tipo fisico-matematico
no ha sido un simple hecho contingente, debido a cir-
cunstancias historicas particulares; pues respondia a
una ley necesaria del crecimiento del pensamiento es-
peculativo, y constituye efectivamente, en el orden de
la morfologia del saber, uno de los progresos mas au-
ténticos que el pensamiento haya cumplido en el curso
de los tiempos modernos y que la filosofia reflexiva y
critica debe tomar en cuenta'”.

Si se toma en consideracién el incremento de nuestros conoci-
mientos en el plano que Maritain identifica como fisico-matema-
tico debemos coincidir con el ilustre filésofo que el progreso ha
sido mds que evidente. Lo que no resulta tan seguro es si dicho
progreso deba ser atribuido a la emancipacion epistemoldgica de
las ciencias particulares de la naturaleza respecto de la Filosofia de
la Naturaleza y si esa emancipacion haya respondido a “una ley
necesaria del crecimiento del pensamiento especulativo” o si, por
el contrario, fue mas bien el fruto de cierto estrechamiento del ho-
rizonte de la razén humana. Pero sin entrar en este interesante de-
bate lo cierto es que en la actualidad nos encontramos ante un pa-
norama cientifico signado no sélo por la fragmentacion del saber
cientifico (lo que de suyo es mas que problematico) sino ante el
desarrollo de una ciencia que al apartarse cada vez mas del orden
de lo real acaba por ofrecer al espiritu de nuestra época una vision
radicalmente empobrecida, por abstracta y artificial, del mundo
fisico. Frente a este hecho, la Filosofia de la Naturaleza expuesta
por Santo Tomas (con todas las aportaciones realizadas por los fi-
I6sofos tomistas hodiernos) esta en condiciones de ofrecer algunas
claves que permitan restablecer el vinculo entre ella y las ciencias
particulares.

En primer lugar debe quedar claro que una y otras comunican
en el objeto, esto es, el ente movil. En efecto, entre la Filosofia de la

107 Jacques Marrtain, Los grados del saber, Buenos Aires, 1947, pagina 316,
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turaleza, como ciencia general del movimiento segin fue visto
ciencias particulares de la naturaleza se dan una comunion
Ina participacion en el objeto. Hay comunién porque el objeto
comun y hay participacion porque cada una participa en un
ado diverso en la consideracion del mismo y tnico objeto. Se
ta, en realidad, de una comunién y de una participacién que
) solo atane a la Filosofia de la Naturaleza en su relacién con
ciencias particulares del mundo fisico sino que se extiende a
ido el saber cientifico. Todas las ciencias se unen en la nocién
imin de ente, de aqui la comunicaciéon de la que habldbamos.
odas las ciencias participan de alguna manera del ente en cuanto
bstraen de ¢l algtin grado de actualidad o de causalidad, excepto
| Filosofia Primera o Metafisica que considera al ente en cuanto
, por tanto no abstrae nada de él; la Metafisica, en efecto, no
e por abstraccion sino por separacion. Atendiendo, pues, a

comunion y participacion in obiecto de todas las ciencias es que
ulta posible establecer un principio de unidad, distincién y de
acion jerarquica de las distintas ciencias entre si y de todas
o de la Metafisica o Filosofia Primera. Adviértase que ha-
108 de distincion lo que nos pone a resguardo de suponer que
encias particulares sean solo partes de la Filosofia pues si bien
 ciencias particulares dependen de la filosofia en cuanto cada
incia particular resuelve sus principios propios en los principios
iperiores de la filosofia, no obstante cada ciencia tiene su propio
ampo de conocimiento y es independiente en dicho campo y pro-

nociones que son de particular relevancia y que, como ve-
'mos, pueden aplicarse a fin de dilucidar las relaciones entre la
Filosofia de la Naturaleza y las ciencias particulares de la natura-
iza. La primera de esas nociones es la de subalternacion cientifica,
nocion que nos permite distinguir entre unas ciencias a las que
llamamos subalternantes y otras a las que designamos como sub-
alternadas. El siguiente texto de Santo Tomas nos aclara el sentido
de esta distincion:
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Hay dos géneros de ciencias. Unas, como la aritmética,
la geometria y similares, que proceden a partir de prin-
cipios evidentes a la luz del entendimiento natural.
Otras, en cambio, proceden a partir de principios evi-
dentes a la luz de una ciencia superior, como la pers-
pectiva que parte de los principios que le proporciona
la geometria; o la musica, que parte de principios evi-
dentes por la aritmética'®,

La sencillez de los ejemplos no mengua la importancia de esta
distincion. Santo Tomas, en efecto, sefiala con precision que hay
ciencias que proceden de los primeros principios evidentes al in-
telecto humano a partir de los cuales van elaborando sus propias
conclusiones. Pero hay otras que no pueden llegar a sus conclu-
siones sin el auxilio de la luz de una ciencia superior. La termino-
logia escolatica designa a estas tltimas con el término de ciencias
subalternadas y reserva la de subalternantes a las primeras. In-
cluso se distingue una doble clase de subalternacion: la especifica en
la que el objeto de la ciencia inferior no se sale del género del objeto
de la superior (por ejemplo la zoologia que se subalterna a la bio-
logia) y la formal cuando en el objeto de la ciencia subalternada se
introduce una perfeccion que se realiza en un género distinto.

Este altimo tipo de subalternacién se corresponde con una se-
gunda nocion epistemolédgica aludida mas arriba: la nocién de cien-
cias medias. Ellas son ciencias que reciben sus principios de otras
pero en cuyo sujeto se considera una duplicidad de géneros en
tanto un género se realiza en el otro'”, La Fisica matematica es el
modelo de este tipo de ciencias medias pues ella es materialmente
fisica (su sujeto es el ente fisico) pero formalmente matematica en
cuanto que anade a la consideracion del ente fisico la formalidad
matematica.

Santo Tomas precisa muy bien el caracter de estas ciencias
medias.

Se llaman ciencias medias las que toman los principios
abstraidos por las ciencias puramente matematicas y
los aplican ala materia sensible; asi la perspectiva aplica
a una linea visible todo lo que la geometria demuestra

108 Summa Theologiae 1, q 1,a 2, corpus

109 CF. Juan Jost SanGuinet, La filosofia de la ciencia seguin Santo Tomds, Pamplona, 1977,

pigina 326,
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respecto de una linea abstracta; la armonia, es decir, la
musica, aplica a los sonidos lo que el aritmético consi-
dera acerca de las proporciones de los nimeros; la as-
trologia aplica la consideracion de la geometria y de la
aritmética al cielo y a sus partes. Este tipo de ciencias,
aunque son medias entre la ciencia natural y la ma-
tematica, el Filosofo, sin embargo, las considera mas
naturales que matematicas ya que cada cosa toma su
nombre y su especie de lo que es su término. Por tanto,
puesto que la consideracion de estas ciencias termina
en la materia natural, aunque proceden por principios
matematicos, son mas naturales que matematicas''".

110 In Physicorum 11, lectio 3, n. 8.

umbas nociones, pues, la de subalternacién cientifica y su co-
acién de objetos o de propésitos. En tanto las ciencias par-
del mundo fisico se asuman como conocimientos validos

os en los principios del ente natural, provistos por la Filosofia
a Naturaleza, se habra iniciado un camino que nos llevara no
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Evolucion histérica de la Filosofia de la Naturaleza
(Textos de Santo Tomas)

Summa Theologiae 1, g 44, a 2, corpus

Los antiguos filosofos poco a poco, y a tientas, fueron entrando
en el conocimiento de la verdad. Pues desde el principio, tal vez
por su primitiva rudeza, no pensaron que hubiera otros seres fuera
de los cuerpos sensibles. Unos, que admitian el movimiento, no
lo consideraron mas que a partir de algunos accidentes como la
vaporizacion y la densidad, la union y la separacién. Suponian
que la sustancia de los cuerpos no habia sido creada e indicaban
algunas causas de estos cambios accidentales, como, por ejemplo,
la amistad, la discordia, el entendimiento, o cosas parecidas.
Posteriormente, otros distinguieron, por el entendimiento, entre
forma sustancial y materia, a la cual suponian increada; y obser-
varon también que en los cuerpos hay cambios segtin sus formas
esenciales. Estos cambios los atribuyeron a causas mas univer-
sales, como el circulo oblicuo, segun Aristoteles; o las ideas, segun
Platon. Pero hay que tener presente que la materia se contrae porla
forma en una especie determinada; asi como la sustancia de cual-
quier especie se contrae a un modo particular de existir por los
accidentes que se le afaden, como hombre se limita por blanco. Asi,
pues, ambos consideraron el ser bajo un aspecto particular, bien en
cuanto es este ser 0 en cuanto es fal ser. De este modo asignaron a
las cosas causas agentes particulares. Otros progresaron mas hasta
considerar el ser en cuanto ser; y consideraron la causa de las cosas
no en cuanto que son éstas o aquéllas, sino en cuanto que son seres.
Asi pues, lo que es causa de las cosas en cuanto que son seres, es

necesario que sea causa de las cosas, no sélo en cuanto que son
tales cosas por las formas accidentales ni tampoco en cuanto que
son estas cosas por las formas sustanciales, sino también en cuanto
todo aquello que pertenece a su ser en el modo que sea. Asi, es
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esario sostener que también la materia prima fue creada por
sa universal de todos los seres.

Summa Theologiae I, q 84, a 1, corpus

Para demostrar la solucion a este problema [si nuestro intelecto
8 :
lede conocer los seres corporeos], hay que tener presente que
" . .

rimeros filosofos que investigaron la naturaleza de las cosas,

isaron que en el mundo no existia nada fuera de lo corporal.

continuo fluir, estimaron que no podiamos tener ninguna
a sobre la verdad de las cosas. Pues lo que fluye constante-
no puede ser aprehendido con certeza puesto que desapa-
antes de ser juzgado por la mente. Asi, Heraclito dijo que no es
tocar dos veces el agua de la corriente de un rio, como nos refiere
sofo en IV Metaphysica.

s tarde, Platon, para salvar la certeza de nuestro conoci-
to intelectual de la verdad, sostuvo que, ademas de lo cor-
yral, hay otro género de seres sin materia ni movimiento, que
\m6 especies o ideas, de cuya participacion cada realidad singular
nsible recibe su nombre, como el de hombre, caballo, o cual-
otro. Afirmaba, consecuentemente, que las ciencias, las defi-
1es y todo lo referente al acto del entendimiento no se centra
lo sensible, sino en aquello inmaterial y separado, de forma que
8l alma no entiende lo corporal, sino su especie separada.

Esto resulta falso por un doble motivo. Primero, porque, al ser
ellas especies inmateriales e inméviles, quedaria excluido de
ciencias el conocimiento tanto del movimiento como de la ma-
a, que es lo propio de la ciencia natural, y quedaria también
luida la demostracion por las causas agentes y materiales. Se-
undo, porque resulta irrisorio que para llegar al conocimiento d.e
5 cosas manifiestas tengamos que poner como medio otras reali-
‘dades sustancialmente distintas, ya que difieren de ellas en el ser.
!M, aun cuando se conozcan estas sustancias separadas, no por
50 podemos emitir un juicio de lo sensible.

Parece ser que en esto Platon se desvio de la verdad, porque,
' juzgando que todo conocimiento se verifica por una c%erta seme-
janza, estimo que la forma de lo conocido esta necesariamente en

ien conoce de igual manera que en lo conocido. Considero6 que
la forma de la realidad entendida esta en el entendimiento de un
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modo universal, inmaterial e inmovil. Y esto resulta claro por la
misma operacion del entendimiento, que entiende de manera uni-
versal y con una cierta necesidad, siendo la accion algo proporcio-
nado a la forma de ser del agente. De este modo, sostuvo que las
cosas entendidas debian subsistir por si mismas de modo inmate-
rial e inmovil.

No es necesario que esto sea asi. Porque también en las mismas
realidades sensibles vemos que la forma se encuentra de modo
distinto en unas y en otras. Ejemplo: en un ser la blancura puede
ser mas intensa que en otro; en un ser la blancura va unida a la
dulzura y en otro, no. De la misma manera, la forma sensible se
encuentra diversamente en lo exterior al alma y en el sentido que
recibe las formas de lo sensible inmaterialmente. Ejemplo: el color
del oro sin el oro. Igualmente, el entendimiento percibe las especies
de los cuerpos materiales y moviles, inmaterial e inmovilmente,
segun su propia naturaleza, pues lo recibido estd en quien lo recibe
segun conforme al modo de éste. Por lo tanto, hay que concluir
que el alma conoce lo corporal por el entendimiento inmaterial,
universal, y necesariamente.

De substantis separatiis, c. 1

Los primeros que filosofaron acerca de la naturaleza de las cosas
estimaron que solo existian los cuerpos, poniendo como primeros
principios de las cosas algunos elementos corpdreos, ya uno solo,
ya muchos. Si era un solo principio pusieron o bien el agua, como
Tales de Mileto, o el aire, como Didgenes, o el fuego como Efasio, 0
el vapor, como Heraclito. Si eran muchos, o bien eran finitos, como
los cuatro elementos de Empédocles -dos de los cuales eran con-
siderados principios de movimiento, a saber, la amistad y la dis-
cordia-; o bien, infinitos, como Demdcrito y Anaxagoras, quienes
sostuvieron que unas pequenas particulas en namero infinito eran
los principios de todas las cosas si bien Demacrito sostuvo que
esas particulas, semejantes en cuanto al género, diferian en figura,
orden y posicion; Anaxagoras, en cambio, penso que los primeros
principios de cualquier realidad eran diversas pequenas e infinitas
particulas semejantes de las que proceden todas las cosas.
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AriEnpice Il

La Fisica como ciencia

(Textos de Santo Tomas de Aquino)

Comentario de la Fisica, Libro I, leccion 1

i determinar cual sea la materia y el sujeto de la ciencia
iral. Se ha de saber por tanto, que dado que toda ciencia esté en
electo y que una cosa se hace inteligible en acto por el hecho
1e de alguna manera es abstraida de la materia, por lo mismo
que las cosas se relacionan de modo diverso con la materia,
ecen a las diversas ciencias. Por otra parte, puesto que toda
a se tiene por demostracion y el medio de la demostracion
efinicion, es necesario que segtin el modo de la definicion se

sifiquen las ciencias.

Se ha de saber, pues, que hay ciertas cosas cuyo ser depende
materia y que no pueden definirse sin la materia; hay otras
5, en cambio, que aunque no puedan existir sino en la materia
ble, sin embargo, la materia sensible no entra en su defini-
Estas dos cosas difieren entre si como lo curvo de lo chato;
ecto, lo chato esta en la materia sensible y es necesario que
! u definicion entre la materia sensible pues es lo chato de una
z curva; y tales son todas las cosas naturales, como el hombre,
iedra. En cambio, la curvatura aunque no puede existir sino en
Na materia sensible, sin embargo, en su definicion no entra la ma-
sensible; y tales son los entes matematicos como los nimeros,
‘a- agnitudes y las figuras. Finalmente, hay algunas cosas que no

penden de la materia ni segtin el ser ni segtin la definicién, bien
rque jamas existen en la materia como Dios y otras substancias
aradas o bien porque universalmente consideradas no existen
la materia como la substancia, la potencia y el acto y el ente

- 3. Respecto de estas Giltimas cosas trata la Metafisica. En cambio,
¢ aquellas que dependen de la materia sensible segtin el ser pero
o segun la definicion o el concepto se ocupa la Matematica. De las
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que dependen de la materia no solamente segun el ser sino tam-
bién segun la definicion, trata la Filosofia Natural llamada Fisica.
Y puesto que todo lo que tiene materia es movible se sigue que el
ente movible es el sujeto de la Filosofia Natural. La Filosofia Na-
tural, en efecto, discurre acerca de las cosas naturales y las cosas
naturales son aquellas cuyo principio es la naturaleza ya que la na-
turaleza es el principio del movimiento y del reposo en aquello en
lo que se da movimiento y reposo. Por tanto, de aquellas cosas que
tienen en si un principio de movimiento trata la ciencia natural.

4. Pero, porque aquellas realidades que tienen algo comun han
de ser tratadas primero y en general a fin de que eso comtin no se
repita en los distintos estudios particulares, fue necesario que, en
la ciencia de la naturaleza, se tuviera, previamente, un libro en el
que se trate las caracteristicas comunes del ente movil, del mismo
modo que la filosofia primera, que trata de todo lo que es comtin al
ente en cuanto ente, precede a todas las demas ciencias. Y este es el
libro de la Fisica llamado también Lecciones de Fisica o Filosofia Na-
tural porque, a modo de ensenanza, fue transmitido a los oyentes,
cuyo sujeto es el ente movible sin mas. Y no digo que el sujeto sea
el cuerpo movible porque que todo cuerpo sea movible se prueba
en este libro y ninguna ciencia prueba su sujeto; por eso, de en-
trada en el principio del Libro Sobre el Cielo, que sigue al presente,
comienza por tratar del cuerpo.

Siguen a este libro otros libros de ciencia natural en los cuales
se trata acerca de las especies de entes movibles; por ejemplo, en
el libro Sobre el Cielo, trata del ente movible segtin el movimiento
local que es la primera especie de movimiento; en el libro Sobre la
generacion y la corrupcion, trata del movimiento hacia la forma y
de los primeros movibles, a saber, los elementos en cuanto a sus
transmutaciones en general; en cambio, en lo que respecta a sus
transmutaciones especiales, se ocupa en el libro Sobre los Meteoros;
de los cuerpos mixtos inanimados trata en el libro Sobre los mine-
rales, mientras que de los animados trata el libro Sobre el alma y los
que a él siguen.
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Comentario del libro de Aristoteles
Del sentido y lo sensible

Leccion Primera

- Como dice el Filosofo en el libro I Del alma, asi como las
1S 'son separables de la materia asi son con respecto al intelecto;
s cada cosa tanto mas es inteligible cuanto mas es separable
la materia. Por eso las cosas que segun la naturaleza estan se-
radas de la materia son, seglin si mismas, inteligibles en acto.
mbio las que son abstraidas por nosotros de las condiciones
ales se hacen inteligibles en acto por la luz de nuestro en-
iento agente. Y porque los hébitos de una potencia se dis-
en en especie segiin la diferencia de lo que por si es objeto de
encia, es necesario que los habitos de las ciencias a partir de
es se perfecciona el intelecto, también se distingan segun
diferencia de separacion de la materia; y es por esto que el Fi-
ofo, en el libro VI de la Metafisica, distingue los géneros de las
segun los diversos modos de separacion de la materia. En
0, las cosas que estan separadas de la materia segtn el sery
cién corresponden al metafisico; las que estan separadas
la definicién pero no segin el ser, competen al matematico
s que en su definicion entra la materia sensible corresponden
sofo natural.

- Asi como los diversos géneros de las ciencias se distinguen
aforme con la separacion de las cosas respecto de la materia,
igual manera también en las ciencias particulares -y principal-
ente en la filosofia natural- las partes de una ciencia se distin-
en segiin un modo diverso de separacion y concrecion. Y puesto
ue las cosas universales estan mas separadas de la materia es por
llo que, en la ciencia natural, se procede de lo mas universal a
s menos universal, como ensefa el Filosofo en el libro primero
Fisica. Por esto, en la ciencia natural, comienza Aristoteles
fratando de aquellas cosas que son comunes en maximo grado a
odos los entes naturales -tales el movimiento y el principio del
movimiento-, y a continuacion, prosigue a modo de concrecion
0 aplicacion de dichos principios comunes a determinados entes
bviles entre los cuales se encuentran los vivientes; acerca de




ellos también procede de manera semejante distinguiendo en tres
partes esta consideracion.

En efecto, primero, Aristoteles consideré el alma segtin si misma,
como en una cierta abstraccion; segundo, hizo una consideracion de
aquellas cosas que estan en el alma conforme una cierta concrecion
o aplicacion al cuerpo, pero en general; tercero, hizo una considera-
cion aplicando todo lo anterior a las diversas especies de animales
y plantas determinando lo que es propio de cada una de ellas.

Pues bien, la primera consideracion se halla contenida en el
libro De anima. La tercera, a su vez, se contiene en los varios libros
que dedicé a los animales y a las plantas. En cambio, la conside-
racion media o segunda se encuentra en unos libros que escribio
acerca de algunos aspectos que son comunes a todos los animales
o bien a muchos géneros de éstos o, también, a todos los vivientes.
A ellos pertenece el presente libro Del sentido y lo sensible.

3.- Por esto se ha de considerar que en el segundo libro Del alma
determiné el Filésofo cuatro grados de vivientes. El primero de
ellos es el de los que tienen solamente la parte nutritiva del alma
por la que viven, como son las plantas. Pero hay ciertos seres vivos
que sobre el alma nutritiva tienen, ademds, el sentido aunque
sin movimiento progresivo, como los animales imperfectos, por
ejemplo, las ostras. Otros, en cambio, tienen sobre lo anterior el
movimiento local progresivo; tales los animales perfectos como el
caballo o la vaca. Otros anaden el intelecto, como los hombres. Y
aunque lo apetitivo sea puesto como un quinto género de las po-
tencias del alma, no obstante no constituye un quinto género de
vivientes porque sigue siempre a lo sensitivo.

4.- Ahora bien, el intelecto de estos vivientes dotados de razon
no es, ciertamente, acto de ninguna parte del cuerpo, como se
prueba en el tercer libro de Del alma; por esto, no puede ser con-
siderado por concrecion o aplicacion al cuerpo o a algun 6rgano
corporeo pues su maxima concrecion esta en el alma y su suma
abstraccion en las substancias separadas. Y es por eso que no es-
cribié Aristoteles, ademas del libro Del alma, un libro acerca del
intelecto y de lo inteligible. O, si lo hubiese hecho, no perteneceria
a la ciencia natural sino mas bien a la metafisica de la que es propio
considerar las substancias separadas.

Todas las otras potencias, en cambio, son acto de alguna parte
del cuerpo y por eso puede haber de ellas una consideracion espe-
cial, ya sea por aplicacion al cuerpo o a algunos 6rganos corpéreos,
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arte de la consideracion que de las mismas ya se hizo en el
do Del alma.

5.- Es necesario, por tanto, que esta clase de consideracion
edia se distinga en tres partes. La primera corresponde al ente
vo en tanto que vivo; y esto se halla en el libro que escribié sobre
muerte y la vida en el cual, también, se determina acerca de la
spiracion y la expiracion por las que en ciertos vivientes la vida
'_ nserva; y de la juventud y de la vejez por las cuales se diver-
fican las etapas de la vida. Y, de modo semejante, en el libro que
bi6 acerca de las causas de la longevidad y brevedad de la
; y en el libro dedicado a la salud y a la enfermedad las que,
imbién, pertenecen a la disposicion de la vida; y en el libro que, se

s, redacto acerca de la nutricion y de los alimentos (estos dos l-

108 no han llegado hasta nosotros). A la segunda parte, en cambio,
ertenecen las potencias motoras las que se hallan en dos libros, a

. De la causa del movimiento de los animales y De la marcha de los
imales en el que trata de las partes de los animales aptas para el
simiento. La tercera, corresponde a lo sensitivo, acerca del cual

» considerarse, en primer lugar, lo que corresponde al acto
ol sentido externo o interno; y en cuanto a esta consideracion de
itivo, ella se halla contenida en el presente libro que escribi6
s el sentido y lo sensible, esto es, de lo sensitivo y de lo sen-
bajo el cual se contiene, ademas, el tratado de la memoria
la reminiscencia. En segundo lugar, a la consideracion de lo
sitivo pertenece aquello que produce la diferencia respecto del
tido en el sentiente lo que determiné por el suefio y la vigilia en
| libro Del suerio y la vigilia.

6. Pero, puesto que es necesario ir de lo més semejante a lo dese-
nejante, tal parece ser razonablemente el orden de estos libros de
‘manera que después del libro Sobre el alma, en el que se determind
' de ésta segun si misma, se sigue, de inmediato, este libro
Sobre el sentido y lo sensible, porque el sentir mismo pertenece mas
‘alma que al cuerpo; después éste se ha de seguir del libro Sobre
| sueiio y la vigilia los que importan, respectivamente, ligazon e
\terrupcion del sentido. A continuacion se siguen los libros que
‘gorresponden a la facultad motora que es la mas proxima a lo
sensitivo; y por Gltimo se ordenan los libros que pertenecen a la
‘consideracion general de los vivientes porque esta consideracion
_goncierne en maximo grado a la disposicion del cuerpo.




Arinpice II1

El ente natural
(Textos de Santo Tomas de Aquino)
Comentario de los ocho libros de la Fisica, Libro 11, Leccién 1

Texto de Aristoteles
(192b8-193a 8)

192 b 8 Entre los entes, unos son por naturaleza; otros, en
cambio, por otras causas. Por naturaleza son los animales y sus
partes, las plantas y los cuerpos simples, vgr. tierra, fuego, aire y
agua.

192 b 10 En efecto, afirmamos que éstas y las demas cosas de
este tipo son por naturaleza. Todas estas cosas, evidentemente, se
diferencian de las que no estén constituidas por naturaleza, ya que
cada una de ellas tiene en si misma el principio del movimiento y
del reposo: unas en cuanto al lugar, otras en cuanto al aumento y
la disminucion, otras en cuanto a la alteracion.

192b 15 En cambio, una cama, un manto o alguna otra cosa de
tal clase, en cuanto se le aplica cada una de esas denominaciones

y en la medida de que existe por arte, no tiene ninguna tendencia
innata al cambio;

192 b 20 pero en cuanto los entes artificiales son accidental-
mente de piedra, de tierra o bien una mezcla de estas cosas y en
tal medida, si tienen esa tendencia. Porque la naturaleza es cierto
principio o, mas precisamente, es causa del movimiento o del re-
poso en aquello en que es inherente en sentido primario y por si,
es decir, no por accidente.

Comentario de Santo Tomas

1. Después que el Filosofo determiné en el libro primero lo rela-
tivo a los principios de las cosas naturales, ahora trata acerca de los
principios de la ciencia natural. Ahora bien, las primeras cosas que
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ario conocer en una ciencia son su sujeto y el medio

ie procede a sus demostraciones. Por eso, este segundo libro se
vide en dos partes: en la primera, determina acerca de aquellas
)5as que pertenecen a la consideracion de la ciencia natural y, en
segunda, de las causas por medio de las que realiza sus demos-
iciones, alli donde dice: Una vez hechas estas distinciones, etc. (194
16). La primera parte se divide en dos: en la primera muestra qué
la naturaleza; en la segunda, de cuantos modos se predica, alli
bnde escribe: Algunos opinan, etc (193 a 10). La primera se divide
1 dos: en la primera, muestra qué es la naturaleza, en la segunda,
ye la pretension de algunos de demostrar qué es la natura-
alli donde dice: Ahora bien,intentar mostrar, etc. (193 a 4). En
to a lo primero hace dos cosas: en primer lugar, da noticia de
turaleza y, en segundo término, da a conocer las cosas que se
iman por naturaleza; alli donde escribe: Ademds, tienen natura-
@, etc. (192, b 32). Respecto de lo primero examina tres puntos:
imero, investiga la definicion de la naturaleza; segundo, la con-
cuando dice: Porque la naturaleza es, etc. (192 b 22); tercero,
kpone la misma definicion, alli donde dice: Y digo, no por accidente,
e, (192 b 23).

2. Afirma, pues, en primer lugar, que entre todos los entes hay
Bunos que decimos que existen por naturaleza; en cambio, hay
ItrOs que existen por otras causas, por ejemplo, por el arte o por
| azar; y decimos que son por naturaleza cualesquiera animales

$us partes como la carne y los huesos; también las plantas y los
uerpos simples, esto es, los elementos que no se desprenden de
Uerpos anteriores, como la tierra, el fuego, el aire, el agua; estas
psas, en efecto, y otras semejantes, se dice que existen por natura-
pza. Todas ellas difieren de las que no son por naturaleza porque

Jdas parece que tienen en si el principio de algin movimiento y
estado; unas, segiin el lugar, como las graves y las leves, y también
08 cuerpos celestes; otras, en cambio, segtn el crecimiento y la
-"14,, inucion, como los animales y las plantas; otras, segtin la altea-
facion como los cuerpos simples y todas las que se componen de
ellos. Pero las cosas que no son por naturaleza, como una cama, un
Vestido y similares, que reciben este modo de predicacion seglin
{Jue existen por el arte, no poseen en si ningun principio de muta-
£i6n a no ser accidentalmente en cuanto que al ser materia y subs-
fancia de los cuerpos artificiales son cosas naturales. Asi, pues, en
fuanto sucede que las cosas artificiales son hechas de hierro o de
piedra tienen, en si mismas, algtin principio de movimiento pero
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no en cuanto que son artificiales; en efecto, un cuchillo tiene en si
el principio del moviminto hacia abajo pero no en cuanto que es
cuchillo sino en cuanto esta hecho de hierro.

3. Pero parece que esto no es verdadero, que segun cualquier
mutacion de las cosas naturales el principio del movimiento est4
en lo que se mueve. Pues en la alteracién y en la generacién de
los cuerpos simples todo el principio del movimiento parece ser
por un agente extrinseco: por ejemplo, cuando el agua calienta o
el aire se convierte en fuego el principio de la mutacion es por un
agente exterior. Por eso, algunos dicen que también en esta clase
de mutaciones el principio activo del movimiento esté en aquello
que se mueve, no ciertamente, como un principio perfecto sino
imperfecto que coadyuva a la accién del agente exterior. Dicen,
pues, que en la materia hay una cierta incoacién de la forma, a la
que llaman privacion, que es el tercer principio de la naturaleza; y
por este principio intrinseco las generaciones y alteraciones de los
cuepos simples se llaman naturales. Pero esta posicién no puede
sostenerse porque dado que nada obra sino en cuanto que esta en
acto, la antedicha incoacion de la forma, puesto que no es un acto
sino una cierta aptitud para el acto, no puede ser un principio ac-
tivo. Ademds, atin si fuese una forma completa no actuaria en su
sujeto alterandolo porque no obra la forma sino el compuesto el
que no puede alterarse a si mismo a menos que haya en él dos
partes una de las cuales sea la que altere y la otra la alterada.

4.Y por esto se ha de decir que en las cosas naturales el principio
del movimiento es al modo por el que le conviene el movimiento.
Por tanto, en aquellas cosas a las que conviene moverse hay un
principio activo de movimiento, y en las que compete ser movidas
hay un pincipio pasivo que es la materia, principio que, por cierto,
en cuanto tiene una potencia natural para tal forma y movimiento
hace que el movimiento sea natural. Por esta razén, la produccién
de las cosas artificiales no son naturales porque aunque el prin-
cipio material se encuentre en la cosa que es hecha, sin embargo
no tiene una potencia natural para tal forma. Asi también el mo-
vimiento local de los cuerpos celestes es natural aunque se deba a
un pincipio separado, en cuanto en el mismo cuerpo celeste esta la
potencia natural para tal movimiento. En cambio, en los cuerpos
graves y leves hay un principio formal de su movimiento (pero
esta suerte de principio formal no puede decirse potencia activa al
que pertenezca este movimiento, sino que se comprehende bajo la
potencia pasiva pues en la tierra no hay un principio que mueva
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no mas bien que sea movido): porque asi como los .
entes siguen a la forma substancial, como también el lugar, y

nsiguiente se mueven hacia el lugar, no sin embargo de modo
je la forma natural sea el motor sino el motor es el que genera, el

e da una forma tal a la que sigue un movimiento tal.

5. Después cuando dice: Porque la naturaleza es, etc. (192 b,22),
ncluye de este modo por lo anteriormente dicho la definicion de
naturaleza. Las cosas naturales difieren de las no naturales en
anto tienen naturaleza; pero no difieren de los no naturales sino
N cuanto tienen en si mismos el principio del movimiento; por
nto la naturaleza no es otra cosa que el principio del movimiento
reposo en aquello en lo que existen primariamente y por si
0 accidentalmente. Y pone el término principio en la definicion
la naturaleza como un género, no como algo absoluto, porque el
mbre de naturaleza comporta una relacion al principio. Porque,
fecto, se dice que nacen los seres que se generan y se hallan
al que los genera, como es manifiesto en las plantas y en
s animales, por lo que el principio de la generacién y del movi-
ito se llama naturaleza. Por tanto, resultan ridiculos quienes
diendo corregir la definicion de Aristoteles se ven obligados
ir la naturaleza por algo absoluto diciendo que la naturaleza
a fuerza insita en las cosas o algo de este tenor.
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ArEnpice IV

El movimiento
(Textos de Santo Tomas de Aquino)

Comentario de la Fisica

Libro III
Leccion 2

1. Despues de que el Filosofo traté de algunas cosas que son ne-
cesarias para investigar la definicion del movimiento, ahora define
al movimiento, y primero, lo define en general; segundo, en parti-
cular. Acerca de lo primero, examina dos puntos, en primer lugar
muestra qué es el movimiento y, en segundo término, investiga
de qué es acto el movimiento si del que mueve (el motor) o del
movido (el ente movil). En cuanto a lo primero, hace tres cosas:
primera, pone la definicion de movimiento; segunda, manifiesta las
partes de la definicion; tercera, muestra que es una definicion co-
rrecta. Respecto de lo primero, hace dos cosas: establece la defini-
cion del movimiento y, segundo, da un ejemplo.

2. En cuanto al primer punto, es decir, la definicién del movi-
miento, se ha de saber que algunos definieron el movimiento di-
ciendo que el movimiento es la salida de la potencia al acto no de
modo subito. Pero estos se hallaron en un error porque en la defi-
nicion del movimiento pusieron algunos elementos que son pos-
teriores al movimiento. En efecto, la salida es una cierta especie de
movimiento; también lo subito introduce en la definicion el tiempo
pues subito es lo que se realiza en lo indivisible del tiempo y el
tiempo se define por el movimiento.

3. Por esto resulta absolutamente imposible definir el movi-
miento en términos de lo primero y mas conocido a no ser como
lo hace aqui el Filosofo. Dice, en efecto, que cualquier género se
divide por la potencia y el acto. La potencia y el acto, puesto que
se refieren a las diferencias primeras del ente, son naturalmente
anteriores al movimiento y de ellas se vale el Filosofo para definir
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novimiento. En consecuencia se ha de tener en cuenta
4 tan so6lo en acto, algo tan sélo en potencia y algo, de mo
lermedio, se halla entre la potencia y el acto. Lo que estd tan sélo
potencia de ningun modo se mueve; lo que ya esta en acto pers
to no se mueve pues ya se ha movido; luego, lo que se mueve
0 que se encuentra de modo intermedio entre la potencia pura
acto, lo que en parte esta en potencia y en parte estd en acto
Mo es evidente en la alteracion. En efecto, cuando el agua esta
lamente caliente en potencia no se mueve; cuando ya esta ca-
. el movimiento de calentamiento ha terminado; en cambio,
ando ya participa algo del calor, aunque imperfectamente, es
tonces que se mueve hacia el calor pues lo que calienta parti-
“paulatmamente mas y mas del calor. Por tanto, el mismo acto
rfecto del calor existente en el cuerpo calefaccionable es mo-
to, no ciertamente en el sentido de lo que solamente es en
sino en el sentido de que en el acto ya existente tiene una orde-
n a un acto ulterior porque si se quitase esta ordenacion a un
ulterior el mismo acto, no obstante imperfecto, seria término
| movimiento y no movimiento como acontece cuando algo ca-
a a medias. Ahora bien, el orden a un acto ulterior compete
istente en potencia para el mismo acto ulterior. Y de modo
ar, si el acto imperfecto se considera sélo como en orden a
o ulterior, segtin que tiene razon de potencia, no tiene razon
ovimiento sino de principio del movimiento ya que puede
ar la calefaccién a partir de un objeto frio como como de
no tibio. Asi pues el acto imperfecto tiene razén de movimiento
pglin que se compara al acto ulterior como potencia y segun que
mpara a algo mas imperfecto como acto. Por tanto, ni es po-
ncia del existente en potencia ni es acto del existente en acto sino
5 acto del existente en potencia: de modo tal que por lo que se
ice acto se designa su orden a una potencia anterior y por lo que
e dice existente en potencia se designa su orden a un acto ulterior.
, tanto el Filosofo define convenientisimamente el movimiento
endo que el movimiento es entelequia, esto es, acto del existente
g potencia seguin que existe en potencia.

4. A continuacion, Aristoteles ejemplifica para cada especie de
movimiento. Asi, la alteracion es acto de lo alterable en cuanto es
alterable; y porque el movimiento en la cantidad y en la substancia
p tiene un nombre tinico, como lo tiene el movimiento en la cua-
lidad que se llama alteracion, en lo que respecta al movimiento en
la cantidad pone dos nombres diferentes y dice que el acto de lo




aumentable y el de su opuesto, esto es, lo disminuible, para los que
no existe un nombre comun, es aumento y disminucién. De ma-
nera similar, el nombre de lo generable y corruptible es generacion
y corrupcion, y lo que es mutable segtin el lugar se llama mutacién
del lugar. Toma, en efecto, aqui el movimiento en general por mu-
tacién pero no en sentido estricto segtin que mutacion se distingue
de la generacion y de la corrupcién, como trata en el Libro V.

5. Después de esto examina las partes de la definicién. Primero,
en cuanto a que movimiento se dice acto, segundo, en cuanto se
dice del existente en potencia; tercero, en cuanto afiade segun que
existe en potencia. Respecto de lo primero se vale de esta razon.
Aquello por lo que una cosa, que previamente existe en potencia,
se hace en acto, es acto; pero algo se hace en acto mientras se
mueve aun si antes existiese en potencia; por tanto, el movimiento
es acto. Afirma, pues, que resulta manifiesto que el movimiento es
un acto, por el hecho de que lo edificable implica una potencia a
algo; pero cuando lo edificable, en el sentido de esa potencia que
implica se reduce al acto, entonces decimos que lo edificable es
edificado; y este acto es la edificacion en sentido pasivo. De ma-
nera similar ocurre respecto de otros movimientos, como enseiiar,
medicar, rodar, saltar, adolescencia, es deci r, aumento en edad y vejez,
esto es, disminucion en edad. Se ha de considerar, en efecto, que
antes de que algo se mueva esta en potencia respecto de dos actos,
a saber, de un acto perfecto, que es el término del movimiento, y
de un acto imperfecto, que es el movimiento: asi, el agua que antes
de comenzar a calentarse esta en potencia para calentarse y ser
caliente es reducida al acto imperfecto que es el movimiento pero
no al acto perfecto que es el término del movimiento sino que res-
pecto del mismo se encuentra todavia en potencia.

6. Luego muestra que el movimiento es acto del existente en po-
tencia, por esta razén. Todo acto, en efecto, es propiamente acto
de aquello en lo que siempre se encuentra como la luz que no se
encuentra sino en lo diafano y por esto es acto de lo diafano. Pero
el movimiento se encuentra siempre en el existente en potencia: es,
pues, el movimiento acto del existente en potencia. Y para poner
de manifiesto la segunda proposicion, sostiene que unas mismas
cosas estdn en potencia y en acto, aunque no simultaneamente
segun lo mismo, como algo es caliente en potencia y frio en acto; se
sigue de esto que muchas cosas padecen y obran reciprocamente
a saber en cuanto que unas y otras estan en potencia y en acto
respecto de otro segiin cosas diversas. Y porque todos los cuerpos
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arales inferiores comunican en la materia por eso en cada .

a potencia para lo que esta en acto en otra cosa: y por eso en
)s esos cuerpos algo simultaneamente ob.ra y padece, mueve
movido.Y por esta razén algunos supusieron que, hablando
absoluto, todo lo que se mueve es movido; pero de esto se'tra-
en otro lugar con mayor abundamiento pues se mos?trara en
Libro Octavo de esta obra y en el Libro XII de la Metafisica que
iste un motor inmovil porque no esta en potencia sino solamente
0. Pero cuando lo que esta en potencia, existiendo en acto
gn modo, actiia bien sobre si mismo o bien sobre otro en cuanto
movible, es decir, es reducido al acto del movimiento, ya mo-
do por si mismo, ya movido por otro, enton,ces el movimiento
acto suyo. Por esto es que las cosas que estdn en potencia, sea
e obren, sea que padezcan, son movidas porque en obrandf) pa-
gen y en moviendo son movidas: asi el fuego, cuando actia en
a, padece en cuanto se hace mas denso por el humo, porque
a no es otra cosa que humo que arde.

7. Luego analiza la parte de la definicon que dice: segtin que e.’xtste
otencia; y primero, mediante un ejemplo, sggupdq mednan{e
a razon. Dice, pues, primero que fue necesario afnadlr ala c.:leﬁ-
1 segiin que existe en potencia porque lo que esta en potencna_l es
én algo en acto. Y aunque uno mismo es el sujeto que existe
tencia y en acto, no es sin embargo segtin una misma razon
estd en acto y esta en potencia; por ejemplo, el bronce esﬁa en
1cia para la estatua y es bronce en acto, pero no es la misma
de bronce en cuanto es bronce y en cuanto es potencia para

-fﬁnaniﬁestamente falso. Por tanto convenientemente se anadio
Qlin que existe en potencia.

8. Después muestra lo mismo por medio de una razén tomada
la naturaleza de los contrarios. Es manifiesto, en efect(?, que un
nismo sujeto esta en potencia respecto de cosas contrarias como
8l humor y la sangre son un mismo sujeto que se halla en potencia
a la salud y para la enfermedad. Ahora bien, rc.esulta evidente
jue estar en potencia para la salud y estar en potencia para la e'nfer-
medad son cosas distintas (y digo esto segin el orden a los objetos)
de lo contario si fuese lo mismo poder enfermar y poder sanar se
#eguiria que enfermar y sanar serian lo mismo. Por tanto, uno y
otro difieren segun la nocion pero el sujeto es uno y el mismo. Es
I
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claro, M"que no es la misma la razon de sujeto en cuanto es un
cierto ente y en cuanto esta en potencia respecto de algo; de otro
modo la potencia a cosas contrarias seria una segun la nocién. Y
asi tampoco son lo mismo segtin la nocién el color y lo visible. Por
€50 fue necesario decir que el movimiento es acto de lo posible en
Cuanto es posible: de lo contrario, se entenderia que fuese acto de lo
que esta en potencia sélo en cuanto que es un cierto sujeto.

CAPITULO 111

ANTROPOLOGIA

Alintentar exponer, de manera introductoria y sumaria, el pen-
to antropoldgico de Tomas de Aquino se nos impone una

stion previa: ;hay en Santo Tomas una antropologia en el sen-

0 de lo que hoy solemos designar como antropologia filoséfica? |

o el material acerca del hombre que hallamos en su vasta obra

onde a una perspectiva formal estrictamente filoséfica o, se

ta mas bien, de una perspectiva formalmente teolégica? Por tl-

0, ¢nos ha legado Santo Tomas algunos principios o elementos

rtir de los cuales podamos proponer una ciencia del hombre

e responda al espiritu del tomismo?

Tengamos en cuenta, en primer lugar, como ya se ha dicho, que
anto Tomés nunca se tuvo a si mismo por otra cosa que por un
wlogo cristiano, esto es, alguien cuyo oficio no es sino hablar de

$, es decir, contemplar, exponer y defender la Verdad Divina.
Bn la Suma Contra Gentiles lo declara expresamente valiéndose de
' - palabras de San Hilario: soy consciente de que el oficio principal
e mi vida es deberme a Dios a fin de que toda palabra mia y todos mis
sentidos hablen de EI'.
- No resulta, pues, dificil entender que cuanto pensé y ensefié
Santo Tomas se inscribe, con exclusividad, en la perspectiva de

111 CL Summa Contra Gentiles, 1, 2
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una ciencia sagrada que procede, a modo de principios, de la misma
ciencia de Dios y de los bienaventurados'?. A esta ciencia Tomas
le dio una denominacion precisa e inequivoca: la llamé Sacra Doc-
trina o Doctrina Theologiae o, simplemente, Teologia de la que nos
Ocuparemos mas adelante'”. Por tanto, todo cuanto penso y es-
cribié Tomas acerca del hombre se halla inscripto en el seno de la

Sacra Doctrina; es alli, en esa inagotable cantera en la que habra
que ir a buscar su antropologia.

Adviértase, no obstante, que Santo Tomas al incorporar en la
unidad formal de la Sacra Doctrina, junto al corpus de verdades ne-
cesarias para nuestra salvacion que, por esencia, no pueden ser
conocidas a menos que Dios las revele, ese otro corpus de verdades
que si son accesibles a nuestra razén pero que también han sido
reveladas por Dios como una sobreabundancia de su misericordia
pues también son necesarias para salvarnos, no ha hecho perder por
ello el caracter eminentemente filosofico de estas verdades. Ellas
no solo han permanecido inalterables en su caricter de genuina
filosofia sino que en no pocos casos fueron llevadas a un punto de
elaboracion y de progreso nunca antes registrado en la historia de
la Filosofia. Tal el fruto maduro de esa admirable unidad de fe y de
razon que Santo Tomas encarna de modo eminente.

Ahora bien, la antropologia es un ejemplo paradigmatico de
esta asombrosa economia de revelacién divina y de razén hu-
mana. En efecto, el tema del hombre en Santo Tomés es uno de
los que mas evidencia esa unién viva de razon y fe que constituye
la clave de boveda del sistema tomista. En definitiva, es la razén
natural compelida a hallar caminos de inteleccién de los datos re-
velados (fundamentalmente la inmortalidad personal del almay la
resurreccion de la carne) la que va a elaborar en Tomas de Aquino
las tesis antropoldgicas mas profundas y originales que integran
un corpus doctrinal de formidable coherencia y enorme solidez
conceptual. Podemos, por tanto, afirmar que, nacida y nutrida en
el seno de la Sacra Doctrina, Tomas nos ha dejado una auténtica
ciencia del hombre que hoy podemos proponer como la antropo-
logia que mejor y més hondamente ha calado en |a realidad pro-
blemética y misteriosa, a la vez, de la criatura humana pues es una
antropologia pensada en la perspectiva suprema del hombre en su

112 Cf. Summa Theologiae, 1, q 1, a. 2. También,
alude a la teologia (doctrina theologiae) como a una c
inmediate ex divino lumine ispiratam”.

en In Sententiarum 1, q 1, a 1, corpus, se
iencia “non a creaturis sumptam, sed

113 Ver Capitulo Vi de la presente obra.
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cion de creatura, hecho a imagen de Dios y ordenado a
uado en un puesto eminente del universo.

2. Posibilidad de una ciencia general del hombre a la luz de los prin-
8 tomistas de la ciencia.

il panorama actual de la reflexion ant.rop.o.]c')gi.ca, muy rico
.;: ente y no carente de aportaciones significativas, prlesenta
%ero una gran dispersion de corrientes y de escu.elas 0 que
s, de hecho, imposible reconducir tan vasto mafenal a alguna
de unidad de tal modo que sea posible avizorar una ge-
_ciencia del hombre, esto es, un conocimiento cierto con es-
epistemoldgico y método propios. Frente a este panorama,
mera tarea de una antropologia inspirada en el Pensamxento
consiste, precisamente, en examinar la necesidad y la po-
ad de formular una ciencia del hombre en bas_e' a IOS-pI.’ll'\-
tomistas de la ciencia. El cometido de tal ciencia consistiria
‘rescatar la rica doctrina antropoldgica dispersa a l9 largo de la
del Aquinate; pero, también, en no menor mec-hda, mteg:ar
verdad comun del tomismo cuanto hallamos' disperso Zn ::s
pologias hodiernas hasta donde éstas lo consientan. L;) n:t c;
» expresarse también de este modo: rescatar el pape rec 3
teoria tomista de la ciencia en orden a establecer a partir de
la, de sus principios, una ciencia gepen;al del hombre' C?Pazl i
-ar la actual dispersion del conocimiento antropologico ¥ :1:
iltades que de ella se derivan e integrar en un corpu; c1ter.| i-
co metodica y sistematicamente desar_rollado la entera doc 'nr:a
ymista acerca del hombre (que el Aquinate ha elab.orado bajo la
1pectiva formal de la Sagrada Teologia, como vimos) con los
portes de las nuevas antropologias (hasta donfie ello sea posible y
igruente) a fin de formular una antropologia -que Ilamaren;(;s,
esde ahora, Antropologia General- bajo la perspectiva formal de
na ciencia o filosofia natural'™*.
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1. 2. 1. Planteos iniciales

Es de “buen tomismo” formular dos preguntas iniciales toda
vez que se quiera indagar acerca de una ciencia o de un arte; las
dos preguntas se resumen en dos interrogantes latinos: an sit y quod
sit, esto es: jexiste o puede existir? (an sit) y qué es (quod sit). Por
tanto, al preguntarnos por la posibilidad de una ciencia general
del hombre lo primero que debemos responder es si tal ciencia
existe 0, al menos, si es posible formularla; y dando por afirmada
su existencia o su posibilidad, avanzar hacia el segundo interro-
gante: ;qué es, en qué consiste esa ciencia?

En primer lugar, si examinamos el actual panorama de la re-
flexion antropoldgica nos sera fécil advertir, con evidencia inme-
diata, que nuestros conocimientos acerca del sujeto hombre se dis-
tribuyen en una multitud de ciencias cada una de las cuales abarca
alguna particular dimension de este sujeto. Tenemos, asi, ante
nuestra vista una antropologia llamada fisica, mas bien emparen-
tada con la biologia, la paleontologia, la genética, etc., que consi-
dera al hombre en la perspectiva de una especie viviente mas; una
antropologia denominada cultural o social -que alcanzé un parti-
cular desarrollo a partir fundamentalmente de los trabajos de Bro-
nislaw Malinowski (1884-1942) a comienzos del siglo XX, en Ingla-
terra- cuyo cometido es el estudio de las costumbres, las relaciones
parentales, las estructuras politicas y econémicas, alimentacion,
salubridad, urbanizacion, mitos y creencias de los diversos grupos
de poblacion humana; una antropologia médica, entendida en tér-
minos de abordar al hombre en cuanto sujeto capaz de enfermar
y de sanar; etc. Pero se observa, también, que junto a estas antro-
pologias particulares, se presentan otras que toman la calificacién
de filosdfica (y atn teoldgica) y que no apuntan a un determinado
aspecto parcial del hombre sino a una visién global y superior de
su sujeto atendiendo a su naturaleza, esencia, destino y lugar en el
universo. Tales antropologias parten de esta pregunta: ;qué es el
hombre? a la manera de una indagacion previa a cualquier interro-
gante respecto de ;como es el hombre?

A la vista de cuanto acabamos de describir y siguiendo los crite-
rios terminoldgicos hoy en boga, podemos reconocer una suerte de
agrupacion de todas estas ciencias en dos clases o tipos: unas, las
antropologias cientificas que engloban las antropologias que hemos
caracterizado como particulares; otra, la antropologia filoséfica (in-
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0 teolégica) con pretension de un estudio de la esencia y
edades especificas del hombre en cuanto hombre.

principio no estamos de acuerdo con adoptar esta cla?lﬁ-
pues no compartimos la distincion sin mas entre ciencia y
soffa dado que la filosofia no sélo es ciencia sino ciencia por an-
omasia. Aparte, el calificativo de filoséfica tampoco asegura, en
sstado actual de la multiplicidad y variedad de las “filosofias
boga, una adecuada denominacion para el tipo de saber que es-
s buscando. Sin embargo, reconocemos que, en ocasiones, el
nino de Antropologia Filosofica ha sido utilizado por algl.mos
fores modernos con una intencionalidad parecida, en cierto
do, a la nuestra. Esto ha ocurrido, principalmente, de la mano
1 filésofo aleman Max Scheler (1874-1928). Este autor escribi6
 pequeiio pero importante texto, La idea del hombre y la historia,
iderado como el prologo a una antropologia suya que nunca

crita 0, al menos, publicada. En ese escrito sostiene Scheler
esidad de formular una Antropologia Filoséfica a la que define
5 términos:

~ Bajo esta denominacion (Antropologia Filosofica) en-

* tiendo una ciencia fundamental de la esencia y de la
estructura esencial del hombre; de su relacion con los
reinos de la naturaleza (inorgénico, vegetal y animal)
y con el fundamento de todas las cosas; c!e su origen
metafisico y de su comienzo fisico, psiquico y espiri-
tual en el mundo: de las fuerzas y poderes que mueven
al hombre y que el hombre mueve; de las dire'ccione's
y leyes fundamentales de su evolucion biologica, psi-
quica, historico-espiritual y social, y tanto de sus ppsn-
bilidades esenciales como de sus realidades. En dicha
ciencia héllanse contenidos el problema psicofisico del
cuerpo y el alma, asi como el problema n’oético-vital.
Esta antropologia serfa la tinica que podria establecer
un fundamento tltimo de indole filosofica, y senalar,
al mismo tiempo, objetivos ciertos de la investigacion
a todas las ciencias que se ocupan del objeto <hombre»:
ciencias naturales y médicas; ciencias prehistoricas, et-
nolégicas, histdricas y sociales, psicologia normal, psi-
cologia de la evolucion, caracterologia'™.

115 Max Scrrrer, La idea del hombre y la historia, Buenos Aires, 1967, paginas 9y 10,
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La propuesta de Scheler, aunque ofrezca ciertos reparos cri-
ticos, reviste el mayor interés si se la considera tan sélo como una
propuesta pues como dijimos antes el filésofo aleman no llegé a
escribir (0 a no publicar) la antropologia prometida. De hecho, de
lo que aqui esta hablando Scheler es de una ciencia del hombre
formalmente filosofica (claramente apunta a la esencia y a la es-
tructura esencial del hombre), cuyo objeto se extiende a una am-
plisima gama de aspectos relacionados con la esencia del hombre
Y que, finalmente, asume para si una suerte de rectoria o direc-
cion de las otras ciencias a las que se denominan antropologias
cientificas y que nosotros preferimos llamar antropologias parti-
culares. Debemos reconocer que esta propuesta se aproxima en
algo a lo que entendemos como una ciencia general del hombre;
sin embargo no es exactamente lo mismo: en primer lugar por su
adjetivacion de filosofica para distinguirse de las supuestamente
antropologias cientificas; pero, ademas, y sobre todo, nos distancia
de ella los mismos presu puestos de la filosofia scheleriana, esto es,
una filosofia que -sin perjuicio de sus mas que importantes apor-
taciones- transcurre, como veremos al final, ajena a la nocién de
substancia, reduce el espiritu a puro dinamismo e introduce una
insalvable disyuncion en la intimidad del hombre entre el espiritu
y la naturaleza.

1.2.2. Presupuestos epistemoldgicos de una Antropologia General
tomista.

Es un principio fundamental de la teoria tomista de la ciencia,
heredado de Aristoteles, que ningtn conocimiento cientifico es
posible sin un paso previo por la experiencia'®. Ambas, la expe-
riencia y la ciencia, son modos de conocimiento validos cada uno
en su respectivo orden. Entre ellos existe una diferencia perfectiva
pues mientras la experiencia, de suyo, es un conocimiento imper-
fecto, la ciencia, en cambio, es el modo més perfecto que puede
logar el conocimiento humano.

En efecto, la experiencia es un conocimiento limitado al feno-
meno de experiencia; en el fenémeno aparece de modo directo e
inmediato algo concreto y singular, que se presenta a nuestra ca-
pacidad cognitiva (sea sensible o intelectual pues hay, y esto debe

116 “La ciencia y el arte llegan a los hombres a través de la experiencia” (ARISTOTELES,
Metafisica 1, 981 a, 3).
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yrayarse, también una experiencia intelectual y no :
sible) como un objeto real, interior o exterior al hombre que exs
fimenta (experiencia externa o interna). Por otra parte, la expes
ncia no es un acto exclusivamente cognitivo pues se acompafia
elementos extra cognitivos que dependen de la afectividad, el
erés, la emocion o las tendencias presentes en el momento del
0 de experiencia'’. La ciencia, por su parte, es un conocimiento
D por las causas y de las causas, cognitio certa per causas et de
, como reza la fébrmula escolastica; la ciencia, ademas, versa
e lo universal y abstracto no sobre lo singular y concreto.

Ahora bien, en nuestra adquisicion del conocimiento cientifico
reciso recorrer, por asi decirlo, un camino que va de la expe-
cia a la ciencia. ;Como se recorre este camino? El fruto de la ex-
riencia, como vimos, es el fendmeno que, como tal, es irrecusable

soslayable. Pero un fenémeno es un punto de partida o un
de llegada; lo que no es de ningin modo es una explicacion.
omeno requiere ser explicado, entendido, reconducido a sus
y principios; pero para ello lo primero que se ha de hacer
tear lo problematico de cada fenémeno: a partir de un fe-
imeno o de un conjunto de ellos, la razén inquisitiva plantea una

e de problemas y tales problemas constituiran un conjunto de
etos materiales para los que habra que hallar la adecuada pers-

Se trata, ahora, de aplicar estos pasos al caso particular de la
cia del hombre.

Si tomamos, segtn lo visto, la experiencia como punto de par-
tida para la formulacion de una Ciencia General del Hombre, re-
ulta evidente que el experimentador y el objeto de la experiencia
coinciden en cierto modo pues es el hombre quien se experimenta
4 si mismo. Llamamos, por tanto, a este hecho autoexperiencia: la
fi_ll'toexperiencia antropoldgica. Sera, pues, tal autoexperiencia antro-
polégica nuestro punto de partida.
~ Tal como sostienen Lamas y Albisu en el mencionado trabajo,

la autoexperiencia antropoldgica nos pone frente a una serie de
fenémenos, los fendmenos humanos, que pueden ser integrados

117 Cf, Fivix Aporro Lamas y Devia Maria Ausisu, jQué es ..., 0. c. pagina 16 y s,
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en tres planos fenoménicos diversos aunque conexos entre si. En
un primer plano, el hombre aparece como una cierta totalidad vi-
viente, inica, compleja a despecho de su constitucién en multiples
partes, permanente a pesar de los cambios y dotado de un cierto
modo de ser o naturaleza. En este primer plano, pues, el hombre se
experimenta como una substancia dotada de una naturaleza propia.

En un segundo plano fenoménico, aparecen ciertas propie-
dades intrinsecas del hombre, esto es, sus operaciones las que re-
miten a ciertas facultades o capacidades operativas, cualidades,
sentimientos, pasiones, habitos. Toda esta compleja actividad que
se diversifica en una rica variedad de sintesis operativas (conoci-
miento, apetitos, voliciones, etc.) aparece, no obstante, integrada
en un cierto dinamismo unitario. En este plano, el hombre se ex-
perimenta como un ser activo capaz de llevar adelante un plexo
complejo, pero unitario a la vez, de acciones.

En un tercer plano, finalmente, aparece una serie de obras que
se derivan de la actividad registrada en el plano anterior: cultura,
lenguaje, civilizacion, todo un “mundo humano” que el hombre
construye y que si bien es exterior a si mismo, deriva incuestiona-
blemente de él y s6lo adquiere sentido en tanto son realizaciones
del hombre y para el hombre. Es este, por tanto, el plano en el que
el hombre se experimenta como productor de cosas.

Aparte de lo dicho para cada uno de los tres planos, hay todavia
otra cosa que afecta por igual los tres planos, a saber, de todos
estos fendomenos algunos aparecen como propios y exclusivos
del hombre en tanto que otros se evidencian como fendmenos co-
munes al hombre y a otros seres vivos'®.

Los fendmenos que hemos agrupado en este triple plano consti-
tuyen en su totalidad el fendbmeno humano descubierto en el curso
de una experiencia que, como tal resulta irrecusable. Pero a partir
de ahora se hace necesario, permaneciendo de algiin modo en el
plano de la experiencia, examinar el hecho mismo de la experiencia
que, como tal, se nos presenta con algunas propiedades que la dis-
tinguen de otro tipo de experiencia. Tal como afirman los autores
que venimos glosando, la autoexperiencia antropoldgica resulta
especificamente distinta de cualquier otra’. En primer lugar, esta
experiencia es siempre, de algin modo reflexiva; y esto ya la des-
taca de otras formas de experiencia en las que, como dijimos, se da

118 Fiinix A, Lamas, Devia Maria Avsisy, ;Qué es...., 0. ¢, paginas 19y ss,
119 Finix A, Lamas, Decia MAria Avsisu, jQué es..., o. ¢, pagina 22,
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modo de conocimiento directo, no reflexivo. Sin em: ‘
aso del hombre que se experimenta a si mismo hay un volver
2 si mismo, esto es, una reflexion; de igual modo, cuando un
abre percibe a otro es capaz de reconocerlo y de reconocerse en
in virtud de algo analogo a si mismo, esto es, de una humanidad
un. Es decir, en el seno mismo de la autoexperiencia antropo-
ica aparece, ya, desde el comienzo una cierta actitud reflexiva.
gsta actitud reflexiva se ha de sumar, ademas, una cierta pro-
idad que llamaremos dialéctica: en efecto, cuando un hombre
erimenta a si mismo necesita, en vista de su significacion y
cacion, de la percepcion de otro o de otros pues siempre habra
cotejar nuestro propio juicio reflexivo sobre nosotros mismos
juicio respecto de los otros y, también, con el juicio que otros
res puedan formular respecto de nosotros. Queda, asi, es-
cida una suerte de “dialéctica bipolar”, una “tension perma-
" que implica y se halla implicada en la vida social.

ies bien, por este doble caracter reflexivo y dialéctico de la au-
eriencia antropologica, ella se vuelve, por lo mismo, proble-
ca. Hay, en efecto, un nticleo de problemas humanos que deriva
¢ la experiencia del hombre sobre si mismo. Hemos pasado, por
nto, de una fenomenologia del hombre al problema del hombre.

1.2. 4. El hombre como problema

Por qué se dice que la autoexperiencia antropoldgica con su
le propiedad reflexiva y dialéctica se vuelve problematica?
y varios hechos que nos permitiran comprender esta cuestion.
in primer lugar, hay que tener en cuenta el hecho ya apuntado de
e el hombre en tanto sujeto de la autoexperiencia es, también,
objeto de esa autoexperiencia. Esto significa necesariamente un
ayor o menor grado de compromiso respecto de la objetividad
e la experiencia; no es dificil entender que el grado de objetividad

2 cualquier otro objeto de experiencia ajeno a mi no es el mismo
e logro cuando lo que esta frente a mi, en el curso de la expe-
encia, soy yo mismo. En el primer caso, la absoluta “ajenidad”
del objeto me pone mucho mas a resguardo de cualquier inter-
ferencia afectiva o tendencial que en el segundo. Esta dificultad
nos lleva, por tanto, a poner en marcha un procedimiento critico,
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‘metodolégico que permita salvaguardar la objetividad de
iencia y de su contenido de verdad.

~ Pero la autoexperiencia antropoldgica tiene, ademas, una di-
mension existencial insoslayable que viene dada por una serie de
circunstancias y factores en la que el sujeto-objeto de la autoexpe-
riencia se halla inmerso. Nuestros autores se detienen a examinar
particularmente dos de estas circunstancias, el espacio y el tiempo,
pero no en cuanto son circunstancias del individuo aislado sino
en la medida en que constituyen condiciones generales: por eso, el
tiempo es historia y el espacio dmbito geogrifico'™.

Ahora bien, la introduccién de lo historico y de lo geografico
multiplica aiin mas los problemas. La historia se nos ofrece como
un curso de acontecimientos vinculados con lo que el hombre es,
con lo que hace, con el sentido y con el fin tltimo de su existencia.
Este curso histdrico es de suyo problematico pues mientras en un
cierto plano, el del mero suceder, hay avances, retrocesos, ten-
siones, contradicciones, crisis, rupturas y continuidades, en otro
plano, en el del sentido del curso historico, es imposible eludir
la bisqueda de algin elemento unificador que otorgue, precisa-
mente sentido a lo que, de otro modo, no estaria demasiado lejos
de la experiencia de un simple fluir del tiempo. De alguna manera,
nuestra conciencia advierte que la historia es, si, tiempo que fluye
pero es, también y sobre todo, tiempo que fluye conforme a un
sentido.

Algo similar sucede con la geografia. El espacio es, ante todo,
espacio habitado por el hombre. Esto nos permite afirmar que el
espacio geografico y el hombre guardan entre si una relacion dia-
logal: el hombre modifica su espacio, lo transforma, lo humaniza;
el espacio, a su vez, no determina pero condiciona al hombre. En
ocasiones, el didlogo hombre-espacio es apacible, de “mutua ar-
monia” si se nos permite el término; en otras, en cambio, el dia-
logo es dificil y hasta concluye en un expreso conflicto. Téngase
en cuenta, finalmente que el espacio geografico no es solamente
espacio fisico: al ser habitado por el hombre, el espacio fisico se
hace ambito cultural, politico, econémico, religioso.

Por nuestra parte anadimos otro problema. Como dijimos mas
arriba, los fenomenos aprehendidos en el curso de la autoexpe-
riencia antropoldgica se agrupan en un triple plano fenoménico
caracterizado cada uno por la presencia de un objeto diverso: el

120 Frrax AL Lamas, veraa Maria Avmisu, (Qué es..., 0. ¢, pagina 23,

10 de la substancia, el plano de la actividad y el plano de lo |
ttivo. Ahora bien, esta triplicidad aparente en el plano objetive
fSponde, a su vez, a una pareja triplicidad del sujeto 0 mas bien
0 constituye la “refraccion”, por decirlo asi, a través del prisma
la experiencia, de algo real uno y tinico? Este problema es cen-
I pues nos remite al corazén de cualquier ciencia del hombre
€ se pretenda formular: ;qué o quién esta detras de la plura-
ad de los objetos de experiencia? Lo que nos remite, todavia, a
?uesti()n mas universal y honda: dar razén de lo uno y de lo

ues bien, a partir de la constatacion de estos problemas enun-
(y varios mas que podrian sumarse), los autores que comen-

s concluyen que el hombre siempre se autoexperimenta como
problemético. Enumeran, a continuacién, diversos nticleos
lematicos: el hombre como misterio en el sentido de limite y
te del conocimiento; la situacion del hombre en el mundo
bre y cosmos); la individualidad en tanto evidencia pero en
aste con la evidencia no menor de que los individuos poseen
s una cierta unidad; la dualidad cuerpo alma, las relaciones
as entre uno y la otra; la pertenencia dual y simultanea del
bre a dos mundos diversos, “organico”, uno, “espiritual” , el
© que lo reclaman por igual; la finitud y la infinitud, también

5 dos esferas que se “disputan” al hombre: la muerte y la in-
idad; la primera como certeza absoluta y la segunda como
acion irrefrenable; la presencia del mal y el problema de la
ad. Por todo esto, concluyen que la autoexperiencia antro-

b0log (1:?1 conduce al hombre ante la perplejidad y el misterio de si
lismo'?',

1.2. 5. Del problema del hombre a la ciencia del hombre

Ensena Aristoteles que para investigar con éxito una determi-
n ,a'cuestién es aconsejable plantear, desde el principio y bien,

$ dificultades o problemas pues el éxito posterior consiste en
1 correcta solucion de tales dificultades'?, Siguiendo esta linea

laestra de la epistemologia aristotélica los autores que comen-
tamos han llegado, efectivamente, a plantear correctamente las
dificultades sintetizandolas en esa lograda expresion del hombre

121 Frinix A. Lamas, Devia Maria Avsisy, (Qué es

< O €, paginas 26 y siguientes.
122 Cf. Metafisica 11, . 1, 995 b 27-30,
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como paradoja y misterio. A partir de aqui queda, pues, examinar
de qué modo las dificultades planteadas puedan ser remitidas a
una ciencia del hombre.

En primer lugar, es preciso establecer que este conocimiento
experimental del hombre con su correlato de dificultades pone en
evidencia la necesidad de formular un saber que ofrezca “una ga-
rantia razonable de verdad” y se situé mas alla de los condiciona-
mientos y limitaciones propias de la experiencia. La necesidad de
este saber no significa una necesidad respecto de algo, de un fin o
de un determinado objetivo practico; se trata, por el contrario, de
una necesidad tedrica, esto es, una necesidad en si misma e incon-
dicionada pues ese saber es su mismo fin. El hombre, en efecto,
esta llamado a consumar la mas alta y perfecta actividad vital que
es el conocimiento teorético que culmina en la contemplacion sin
mas de la verdad. Esto es muy importante porque, de entrada, la
ciencia del hombre que se busca ha de ser una ciencia especulativa
no una ciencia practica. Nuestra necesidad de una ciencia acerca
del hombre no, es por tanto, una cuestion ni sola ni primariamente
de la razon practica: es, por sobre todo, una exigencia del alma
que contempla la verdad y, luego, la proyecta en los multiples
planos de la praxis. Asi entendio siempre la tradicion filosofica la
economia del saber humano; de este modo se responde esa pro-
blematica radical que dejamos planteada mas arriba en el sentido
de dar razon de lo uno y de lo multiple. Porque ocurre que las
ciencias que se ocupan del hombre son multitud. Aquella multi-
plicidad de objetos que constatamos en el triple plano fenoménico
de la autoexperiencia y la multiplicidad de problemas derivados
de ella, guardan correspondencia con la multiplicidad de las cien-
cias, o con pretension de tales, que vemos asomarse y pulular en
el panorama de las antropologias actuales. En efecto, todos ellos
pueden ser entendidos como objetos materiales de diversas cien-
cias del hombre: la biologia, la psicologia, la historia, la sociologia,
la ética. Cada una de estas ciencias tendra que establecer, desde
luego, su propia perspectiva formal (objeto formal) -pues de lo con-
trario no alcanzara el estatuto de ciencia- y habré de determinar,

conforme a su objeto, el método que le corresponda. Pero en estas
ciencias, ciencias particulares del hombre en definitiva, el hombre
en si mismo, quedara como una pregunta sin respuesta.

La experiencia nos ha permitido recoger un conjunto de fené-
menos que hemos agrupado en planos; el caracter propiamente
reflexivo y dialéctico de la experiencia nos ha llevado a una mul-
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jud de problemas; todo ello constituye el fendmeno humano

de ser puesto como el objeto material de la ciencia general del
mbre: todo el fenémeno humano integra el objeto material de
| ciencia general del hombre. En consonancia con esto, nuestros
atores concluyen que:

El objeto material de la Antropologia, por lo tanto, debe
extenderse a todo lo humano. Esto implica que todos
los fenémenos humanos [...] integran el objeto mate-
rial de la Antropologia, en cuanto son propiamente
algo humano y manifiestan algin aspecto de la com-
pleja realidad del hombre. Los fenémenos lingiiisticos,
los historicos, los culturales, y los correspondientes
a la vida social, juridica, politica, econémica, técnica
artistica, religiosa, etc., son fenomenos humanos que
integran el objeto material de nuestras ciencias. El ob-
jeto formal de la Antropologia es el hombre en cuanto
hombre, es decir, en cuanto es un ente especifico [...] Y
asi como ampliamos el objeto material a todos los feno-
menos humanos, debemos decir que su objeto formal
abarca todo lo especificamente humano de dichos fe-
némenos. En consecuencia, para hablar en un lenguaje
clasico, puede resumirse asi el objeto formal de esta
ciencia: la naturaleza especifica del hombre y sus pro-
piedades generales mas inmediatas y evidentes'.

Se advierte que la ciencia asi definida se presenta, ante todo,
'omo una actitud realista fundada en la experiencia, llamada a dar
spuesta a la totalidad de los problemas propuestos, cuyo s,uj.eto
es el hombre en tanto ente especifico; es una ciencia teorica,
tural, una filosofia segunda a la que, no obstante, es preferible
denominar Antropologia General pues con esta denominacion se
alude a que le corresponde a ella considerar lo que es comun (aqui
general significa tanto como lo comtn o comunisimo) a todas las
otras ciencias del hombre que llamamos particulares. Las rela-
ones e implicancias mutuas que puedan establecerse entre esta
Antropologia General y las ciencias particulares del hombre (co-
munion y participacion en el objeto, relaciones de subalternacion,
a semejanza de lo que se dijo de la Fisica respecto del resto de las
ciencias del mundo fisico), permitiran superar la dispersion del co-
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“nocimiento antropolégico al tiempo que establecer las condiciones
adecuadas en vista de alcanzar la unidad del conocimiento acerca
del hombre en el didlogo y la complementariedad de las ciencias.

Desde luego que la doctrina acerca del hombre que Santo Tomas
ha elaborado y tal como ha salido de su pensamiento no corres-
ponde exactamente a esta Antropologia General. De hecho, como
parte inseparable de la Sacra Doctrina, su perspectiva formal es
teoldgica y, en consecuencia, aiin las verdades naturales, accesibles
a la razon natural, pero también reveladas segun vimos, incluidas
en ese corpus anthropologicum, son consideradas en la perspectiva
formal de la revelacion, esto es, en cuanto reveladas. Pero nos ha
parecido oportuno mencionar y resefiar esta Antropologia General
-repetimos, tan brillantemente propuesta y expuesta por Lamas y
Albisu- porque ella, como fruto de la razén natural guiada por la
luz de Aquino, sera siempre hija fiel del espiritu del tomismo lla-
mado, hoy como nunca, a renovar el quehacer cientifico y a ins-
pirar nuevas empresas en el paramo cultural de nuestro tiempo.

Mario Caponnetto

2. La creacion, punto de partida de la antropologia tomista
2. 1. El universo creado, imagen de Dios.

No se puede entender al hombre tal como lo entiende Santo
Tomas de Aquino si no se parte de un punto fundamental, a saber,
la idea, la nocién arquitecténica de creacion. Es ella, sin lugar a
dudas, el punto de partida de la antropologia tomista. Solo en la
perspectiva de la creacion -y de las consecuencias que de ella se
derivan- es posible deducir todo lo demas.

En efecto, quien dice creacion, dice, por lo mismo, dos cosas.
La primera, que hay un acto creador que proviene de Dios. La se-
gunda, que como efecto del acto creador hay un mundo creado,
hay creaturas. El acto de la creacion es un acto del Entendimiento
Divino. Dios crea mediante un acto supremo de inteleccion. Si tu-
viéramos que buscar una analogia humana del acto creador de
Dios, la mas proxima pese a su infinita distancia, ella residiria en
el acto por el cual nuestro intelecto concibe. Lo que en nosotros es
una concepcion intelectual, un concepto, una idea, un proyecto,
eso aparece como lo mas proximo -salvando la infinita distancia,
repetimos, entre Dios y la creatura- al acto creador de Dios. Cada
cosa creada responde a una idea previa de Dios asi como cada cosa
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gue el hombre hace en su accion productiva técnica y

ponde a una previa idea, a un previo proyecto del artifice. Dios cos
1 las cosas y este conocimiento divino hace que las cosas sean,
Es lo que ensefia San Agustin (y Santo Tomas recoge): las cosas son
rque Dios las conoce; pero nosotros, en cambio, las conocemos
porque ellas son'?. Ciertamente para que las cosas puedan ser co-
nocidas por nosotros es preciso que ellas existan puesto que lo que
no es no puede ser conocido. Sin ese ser previo de las cosas ellas es-
gaparian a nuestra capacidad de conocer. Pero las cosas son, tienen

ser, estan en la existencia, porque Dios las conoce previamente.

Hay un texto de santo Tomas en el que se sintetiza admirable-
mente esto que venimos exponiendo: el intelecto divino es la me-
dida de todas las cosas y éstas, a su vez, son la medida de nuestro
electo. Todas las cosas creadas estan en el intelecto de Dios del
smo modo que las cosas artificiales estan en el intelecto del arti-
e: asi, el intelecto divino es medida pero no es medido (mensurans
mensuratus), las cosas naturales son medidas y miden (mensu-
ns et mensuratus), el intelecto humano es medido pero no mide a
las cosas naturales sino tan solo aquellas cosas que el hombre hace
ensuratus et non mensurans res naturales, sed artificiales tantum)'>.

" Adviértase la perfecta ordenaciéon del pensamiento tomista:
Dios es la medida de todas las cosas naturales, de todas las cosas
sadas; por tanto, El las conoce, las proyecta. En tanto hay en Dios
pas de las cosas, éstas son. Este acto supremamente cognitivo de
0s es por lo mismo acto creador. Las cosas creadas, que tienen el
ser, son, a su vez, la medida de nuestro intelecto pues sin este su
previo ser no podrian ser conocidas por nosotros. Finalmente, las

psas que nosotros fabricamos, aquellas que “creamos”, estan me-
lidas por nuestro intelecto. ;Por qué? Porque antes de ser hechas
0 “creadas” ellas son concebidas, son una idea de nuestra mente,
un proyecto nuestro. La casa hecha, acabada, es medida previa-
mente por la idea, por la concepcion, por el proyecto que de ella
tiene el arquitecto. Es importante retener esta nocion de la creacion
€omo concepcion, como efecto de un acto de conocimiento que se
prolonga en la puesta en la existencia de lo pensado o concebido.
g: eso0, Santo Tomas designa a Dios el artifice o agente supremo
y perfectisimo.

124  De Trinitate XV, 13. Citado por Santo Tomas en Summa Theologiae 1, q 14, a 8, sed
contra.

125 De Veritate, q 1, a 2, corpus.
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~ Ahondemos, ahora, un poco mas en esta idea de la creacion.
Al decir que Dios es creador estamos diciendo que El es el prin-
cipio de todas las cosas o, dicho de otro modo, la causa de todas
las cosas. Pero toda causa estd, de alguna manera, en su efecto; el
agente estd en aquello que obra. Y lo esta a la manera de una se-
mejanza suya en el efecto: todo agente, ensenia Santo Tomas, tiende
a plasmar su semejanza en el efecto; y quien dice semejanza, dice
perfeccion pues en la semejanza que cada cosa guarda respecto de
su principio agente consiste la cuota de perfeccion de cada crea-
tura la que sera mas perfecta cuanto mas perfecto sea el agente que
la causa.

Podemos avanzar, pues, una primera conclusién: el mundo
creado es un reflejo de la perfeccion de Dios que es el agente su-
premo y perfectisimo que imprime su perfeccion en cada cosa en
la medida en que cada cosa lo consiente. Sin embargo debemos
atn dar un paso mas: esta divina perfeccion plasmada en los seres
creados es una en la unidad simplisima de Dios; pero para que
ella pueda espejarse de modo adecuado en las creaturas, siquiera
remotamente, se requiere de la diversidad de las cosas creadas.
Quiere decir que la suma perfeccion de Dios, una y simplisima, se
derrama, por decirlo asi, en la multiplicidad, en la pluralidad de
las cosas creadas. La multiplicidad de lo creado refleja la unidad
simplisima de Dios.

Para una mejor consideracion de este punto fundamental vamos
a tomar como guia un texto de la Summa Contra Gentiles en el que
Santo Tomas desarrolla ampliamente la cuestion. Nos referimos al
capitulo 45 y parte del capitulo 46 del Libro II de la mencionada
obra. Leemos:

Puesto que todo agente tiende a plasmar su semejanza
en el efecto, en la medida en que el efecto puede reci-
birla, tanto mas perfectamente plasma esa semejanza
cuanto mas perfecto es el agente. Consta, en efecto,
que cuanto algo es mas caliente tanto mas calienta; y
cuanto mejor es un artifice, mas perfectamente plasma
en la materia la forma del arte. Pero Dios es el agente
perfectisimo. Por tanto, correspondia a Dios plasmar
perfectisimamente su semejanza en las cosas creadas
cuanto conviene a la naturaleza creada'

126 Summa Contra Gentiles, 11, 45.
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Partiendo, pues, de lo que ya hemos asentado, a saber,
gente imprime su perfeccion en el efecto en la medida
> lo permita y éste, el efecto, resulta mas perfecto cuanto mas
ecto sea el agente, se concluye que Dios, agente perfectisimo,
lasma perfectisimamente su semejanza, su imagen, en las cosas
readas. Lo creado es, por tanto, imagen de Dios, lleva la huella de
u perfeccion. El mundo creado es una suerte de sinfonia que canta
lejadamente, pero canta al fin, la perfeccion del Creador.

Pero advirtamos que esa semejanza, esa perfeccion que Dios
lasma en sus creaturas es en tanto y cuanto conviene a las cosas
readas (quantum naturae creatae convenit). Esto quiere decir, sen-

amente, que Dios no agota -digamos asi- la semejanza de su
eccion en una sola creatura pues ello significaria violentar la
aturaleza de esa cosa creada: en efecto, si una sola cosa creada
ara en si toda la perfeccion divina, ya no seria creatura. Cada
tura recibe, en consecuencia, la huella del Creador en la me-
a en que su propia naturaleza es capaz de recibirla.

Por eso prosigue Santo Tomas:

Pero las cosas creadas no pueden alcanzar la perfecta
semejanza de Dios segin una sola especie de creaturas
porque, puesto que la causa excede al efecto, lo que
esta en la causa de modo simplisimo y unificado se
encuentra en el efecto de modo compuesto y multipli-
cado; a no ser que el efecto corresponda a la especie
de la causa, cosa que no puede decirse al presente: la
criatura, en efecto, no puede ser igual a Dios'”.

Esto se deduce de lo que deciamos antes: en tanto cada cosa
aliza su semejanza con el Creador en la medida que conviene a
8u propia naturaleza, no es posible alcanzar la perfecta semejanza
livina en una sola y tnica especie de creaturas. Lo que en Dios
5ta en modo simple y unificado esta de manera compuesta y mal-
tiple en lo creado. De lo contrario habria que admitir que una sola
specie de creatura agotase en si toda la semejanza de la divina
serfeccion; pero entonces la creatura seria de la misma especie del
_reador, es decir, ya no seria creatura.

Por consiguiente, vemos como de esta nocion de semejanza
to Tomas nos lleva a otra nocion no menos trascendente: la

127  Ibidem.
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m icidad, la variedad, la pluralidad de seres en el mundo creado. El
Cosmos es, por ser creado, necesariamente muiltiple por que so6lo
a través de su multiplicidad puede cantar -digamos asi- la simpli-
sima unidad y perfeccion de Dios. Es imposible, repetimos, a la
naturaleza creada agotar en una sola especie de creatura la pers
fecta semejanza con la divina perfeccién. De modo que para que
esta semejanza alcance la mayor perfeccion posible se requiere que
exista en el universo la pluralidad de especies creadas.

Hemos llegado, asi, partiendo de la nocién de creacion y pa-
sando por la nocién de semejanza, a esta conclusién realmente
fuerte: conviene al mundo, al universo, para reflejar adecuadamente la
perfeccion de Dios, que haya en él multiplicidad de criaturas. El universo
creado aparece, pues, ante nuestra mirada como un vasto y mul-
tiple registro de notas, de rangos ontoldgicos, de perfecciones, de
creaturas que se van escalonando en una jerarquia de perfecciones
ascendentes. Asi concluye Santo Tomas el pasaje citado:

Fue necesario, por tanto, que hubiese multiplicidad y
variedad en las cosas creadas a fin de hallar en ellas,
segun su modo, la perfecta semejanza de Dios'?,

2.2. La creatura espiritual, vértice del universo creado

En la Summa Contra Gentiles, en el Libro Segundo, desde el capi-
tulo treinta y nueve hasta el capitulo setenta y dos, se encuentra
contenida una extensa exposicion doctrinaria que, a nuestro juicio,
forma el nucleo de la antropologia tomista. Al recorrerla, no es
posible sustraerse a la sensacion de asistir a una suerte de sobre-
vuelo de la inteligencia por el universo. De hecho todo el Libro
Segundo trata acerca de la creacion y de las creaturas. El punto de
partida es, precisamente, la nocion de creaciéon con las consecuen-
cias que esta nocion, seglin vimos, trae consigo. Las creaturas -y el

hombre como coronacidon de la creacién visible- son vistas en esta
perspectiva.

Detengamos nuestra atencion en un punto. Después de tratar
de aquello que pertenece a la produccién de las cosas, a partir del
capitulo treinta y nueve, comienza Santo Tomés a tratar acerca de
lo que se refiere a su distincién. Ni el acaso, ni la materia, ni la con-
trariedad de los agentes, ni el orden de los agentes secundarios, ni

128 Ibidem,
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e alguno que introduzca en la materia formas di\.lel"m
rsidad de méritos o deméritos, son causa de la distincion de
psas creadas'”. La causa y el principio de esta distincion es
5. Ya lo vimos antes. Y vimos, justamente, que en tanto creadas
sas reflejan, en su variedad, distincion y pluralidad: la perfec-
1 na y simplisima de Dios. Pero, ahora, es necesario avanzar
paso mas: la perfeccion del universo -que, no se pler(.ia nunca de
a, es reflejo de la perfeccion divina- requiere que exista en élun
ero particular de creaturas, las llamadas creaturas lntelectua.lles
pirituales'®. Tales creaturas son “convenientes” a la perfeccion
| universo. Sin ellas él no reflejaria adecuadamente la divina per-
¢ién, Faltaria en la sinfonia del mundo la nota fundamental.

mos a ver algunas de las razones que aduF? Santo Tf)més para
strar que fue conveniente para la perfeccion del universo que

creaturas intelectuales (quod oportuit ad perfectionem uni-
aliquas creaturas intellectuales esse)™'. En el capitulo cuarenta
is del libro segundo de la Summa Contra Gentiles,.Santo Tomas

a seis razones para demostrar que la existgpcna de Ia§ crea-
fas espirituales es conveniente para la perfef:a'on fiel universo.
o lo que importa destacar es que hay una Gnica idea que ver-
sra toda la exposicion de este denso capltulo:.l'as creaturas in-
lectuales cumplen, de modo eminente, la misién de reflejar la
srfeccion de Dios. Las seis razones responden, todas ellas, a esta
estructurante. Es preciso que existan en el universo cre.a’turas
otadas de intelecto pues asi conviene para que !a pcfrf-ecmon de
 creado refleje mas adecuadamente la perfec.cion divina. En la
rimera razon o argumento, Santo Tomas sostiene que un efecto
lcanza toda su perfeccion cuando retorna a su principio; y pone,
y modo de ejemplo, el circulo y el movimiento circular: fel primero
5 la mas perfecta de todas las figuras y el segund'o el mas perfect_o
de todos los movimientos. En consecuencia, a fin de que el uni-
verso creado consiga su ultima perfeccion es preciso que todas y
gada una de las creaturas retornen a su principio. ;Cual es la mas
perfecta de las cosas? Aquella que esté mas proxima a su principio.
al es el calor mas eminente? Aquel que esta mas cerca fie su
principio, el igneo. El argumento de Tomas Cfmcluye que, siendo
‘¢l divino intelecto el principio de la produccion de todas las crea-
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129 Summa Contra Gentiles 11, 39.44.

130 Creaturas espirituales o intelectuales son términos que toman aqui un significado
wquivalente.

131 Summa Contra Gentiles 11, 46.
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turas, es preciso para que éstas alcancen su perfeccion que haya
algunas creaturas inteligentes.

Veamos, ahora, el segundo argumento. La perfeccién segunda
en las cosas se afade a la primera. Por primera perfeccion se en-
tiende al ser y la naturaleza de la cosa mientras que la segunda
perfeccion corresponde a la operacion. Por tanto, a fin de que el
universo consumase su perfeccion, fue necesario que hubiese crea-
turas que no solo tornasen a Dios por semejanza de naturaleza
sino, ademas, por semejanza de operacion. Pero esta operacion no
puede ser otra que la del entendimiento y la de la voluntad pues
ese es el modo como Dios obra respecto de Si mismo. En conse-
cuencia, fue conveniente para la 6ptima perfeccion del mundo, la
existencia de las creaturas espirituales.

El tercer argumento llega a la misma conclusién partiendo de
otro aspecto. Sabemos que para que las creaturas representen ade-
cuadamente la bondad divina fue necesario no sélo que se hicieren
cosas buenas sino que, ademas, estas cosas fuesen capaces de obrar
con miras a la bondad de otros. Ahora bien, una cosa se asemeja
mas perfectamente a otra en el obrar cuando no solamente es la
misma la especie de la accién sino, también, es el mismo el modo
de obrar. Luego fue necesario para la suma perfeccion de las cosas
que hubiese algunas creaturas que obrasen como Dios obra; y ha-
biendo dicho antes que Dios obra por entendimiento y voluntad,

fue conveniente que hubiese creaturas dotadas de entendimiento
y voluntad.

2. 3. La creatura espiritual, substancia intelectual.

Podemos seguir repasando los argumentos. Hallaremos siempre
la misma idea fundamental y la misma conclusién: para consumar
la perfeccion del universo -reflejo de la perfeccion de Dios- se re-
quiere, a modo de conveniencia, la existencia de las creaturas inte-
lectuales. Ahora bien, ;qué son estas creaturas? Tomés de Aquino
ha dedicado una de sus célebres cuestiones disputadas a estas crea-
turas, las creaturas intelectuales: Quaestio disputata de spiritualibus
creaturis. Tales creaturas, llamadas también intelectuales, se carac-
terizan por poseer la facultad de conocimiento intelectual y una
voluntad capaz de actuar deliberadamente expresada en el acto
de la libertad. Pero cuando Santo Tomas se aboca a desentrafar la
naturaleza metafisica de estas creaturas dice de ellas que son subs-
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s, aplicando la conocida categoria aristotélica de ousia.

aremos, de inmediato, que si bien la nocion de substancia
qui emplea Santo Tomas deriva de la de Aristételes, ella, como
amos a ver, sufre en el pensamiento tomista una transformacion
an profunda que configura, de hecho, una nocién nueva e intima-
nente unida a la “revolucion metafisica” (como la llama Gilson)
ada a cabo por Santo Tomas de Aquino.

- (Por qué se dice que las creaturas intelectuales son substancias?
orque de acuerdo con lo que ya habia establecido el aristotelismo,
stancia es aquello que tiene el ser por si mismo, distinto, en con-
encia, del accidente que solo tiene el ser en otro, que solo puede
er en otro. Si decimos Pedro, por ejemplo, estamos hablando de
in suppositum del cual podemos decir que es o del cual podgmos
stablecer cualquier género de predicacion. Si, en cambio, decimos
ue Pedro es blanco, o viejo, o bueno o sabio, la blancura, la vejez,
| bondad o sabiduria atribuidas al sujeto no tienen existencia en
smas, no son propiamente sino en tanto se sostienen o apoyan
1 un sujeto; no poseen, por tanto el ser por si ni en si sino que
quieren de otro para ser. Por ello son accidentes en el sentido de

corresponde ser en si mismas, son sujetos.

Pero bien pronto superara Santo Tomas esta nocion aristotélica
de la sustancia. La substancia de Aristételes resulta, a todas luces,
suficiente para dar razon de la verdadera naturaleza de estas
turas intelectuales. Es bien cierto que el Filosofo no redujo la
cion de substancia a las substancias materiales pues tuvo idea
abada de las formas simples no ligadas a la materia; incluso en
caso del alma humana, tuvo una cierta intuicion de que el in-
ecto opera, al menos, como un principio separado e impasible,
dependiente de la materia. Pero la substancia aristotélica, en su
tido més propio e inmediato, permanece ligada al mundo d'e
s seres fisicos, corporeos. Por eso en esta nocién de substancia
tra aquella composicion de materia y forma, subsidiaria,'a su
yvez, de otra composicion mas amplia en el ser, la composicion de
acto y potencia.

~ Con todoesto lo que queremos significar es que en la metafisica
‘de Aristoteles, substancia se dice o bien la materia, o bien la forma
0 bien el compuesto de materia y forma. La materia apenas puede
decirse substancia pues es pura potencia sin la forma que es acto.
En el compuesto, la forma constituye, por tanto, la maxima actua-
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lidad posible en tanto que las substancias suprasensibles consti«
tuyen formas simples. En la metafisica del Filésofo no hay, en con-
secuencia, actualidad alguna superior a la actualidad de la forma,
Y esto era perfectamente suficiente para dar razon del mundo de
Aristoteles. Pero el mundo de Santo Tomas es distinto: fuera de
Dios nada es simple por la sencilla razon de que fuera de Dios no
hay sino creaturas y toda creatura responde a un cierto grado de
composicion pues, de lo contrario, seria acto puro.

Como veremos enseguida, siguiendo esta linea de interpreta«
cion, Santo Tomas tendra que concluir, por cierto, que las subs-
tancias intelectuales no admiten composicion de materia y forma,
sencillamente porque la materia no entra en su definicion. Pero,
entonces, si no estan compuestas de materia y forma y son plena-
mente substancias pues tienen el ser por si, ;json substancias sim«
ples? ;No hay en ellas composicién alguna? Desde luego que esto
no es posible pues si fueran simples serian como Dios.

Leamos a Santo Tomas

Todo lo que en las cosas es un subsistente compuesto
de materia y forma, esta compuesto de una materia y
de una forma individual. Pero el intelecto no puede
estar compuesto de forma y materia individual: en
efecto, las especies de las cosas cognoscibles se hacen
actualmente inteligibles en cuanto son abstraidas de
la materia individual y, segin que son inteligibles en
acto, se hacen una sola cosa con el intelecto. Luego, es
necesario que el intelecto exista sin la materia indivi-
dual. En consecuencia, la substancia inteligente no esta
compuesta de materia y forma'*.

Si se examina este texto con atencion se vera que la prueba de la
inmaterialidad de las substancias espirituales se funda en su modo
propio y especifico de operacion, esto es, aprehender lo inteligible
de las cosas cognoscibles. Esto inteligible, que es la llamada specie
intellectualis, la especie intelectual, solo se hace presente al intelecto
en cuanto, abstraida de la materia, esta en acto y una vez en acto s¢
hace una sola cosa con el intelecto. Esta unidad en acto de intelecto

132 Summa Contra Gentiles, 11, ¢.50,

11L Antropologia 203

8a conocida senala la inmaterialidad del entendimiento y, por
€, Su no composicion de materia y forma.

in otro texto, tomado de la Quaestio disputata de spiritualibus
is, se afirma la misma idea con mayor precision:

‘Todas las substancias espirituales son intelectuales.
~ Pero tal es la potencia de cada cosa como es su per-
feccion, pues un acto propio requiere una potencia
propia; mas la perfeccion de cualquier substancia inte-
lectual en cuanto tal, es lo inteligible en cuanto que esta
~en el intelecto. En consecuencia, es necesario buscar en
las substancias espirituales una potencia tal que sea
proporcionada a la recepcion de una forma inteligible.
‘Mas no es de esta clase la potencia de la materia prima
puesto que la materia prima recibe una forma con-
trayéndola al ser individual; en cambio, la forma inte-
ligible esta en el entendimiento sin esta contradiccion.
Pues asi entiende algo inteligible el intelecto: en tanto
~ que la forma de éste estd en él. Pero el entendimiento
entiende principalmente segin la naturaleza comun
y universal. Y de este modo, la forma 1ntel|glble estd
“en el intelecto en razén de su naturaleza comun. Por
‘consiguiente, la substancia intelectual no es receptlva
~ de la forma a partir de la razon de materia prima sino,
‘maés bien, por una razén opuesta. Por lo que resulta
“evidente que en las substancias espirituales aquclla
materia prima que, de suyo carece de toda especie, no
~ puede tener parte'®.

sulta claro en este texto que es a partir de la facultad propia
as substancias intelectuales -esto es, el intelecto- y de su acto
»io- el conocimiento intelectual definido como la recepcion de
'ma inteligible en el intelecto -que es posible demostrar su
erialidad y, por ende, su no composicion de materia y forma.
gfecto, el modo como la forma inteligible es recibida en el inte-
0 nada tiene que ver con el modo como la materia prima recibe
lorma: ésta, al recibir la forma la contrae a un ser individual, la
lvidualiza, la singulariza. El intelecto, en cambio, cuando recibe
orma lo hace conforme al modo como ésta se encuentra en él, es
Wi, sin contraccion a individualidad alguna sino segun la razon

Quaestio disputata de spiritualibus creaturis, a 1, corpus,
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de su propia universalidad. En otras palabras, el intelecto recibe la
forma inteligible despojada de toda materialidad, la recibe en su
pura naturaleza comin y universal. Si el intelecto fuera material
ello no seria posible y nada podria ser contenido en él de modo
universal lo cual contradice la experiencia directa e inmediata del
conocimiento intelectual. Es necesario admitir, por tanto, que si
el intelecto recibe alguna forma no lo hace al modo de la materia
prima sino mas bien de un modo opuesto. Esto excluye, par tanto,
toda materialidad en las substancias espirituales.

Ahora bien, si en las creaturas o substancias espirituales no se
da, como acabamos de ver, composicién de materia y forma y si,
como se dijo, no son simples sino que, en tanto creaturas, se da en
ellas algin modo de composicion, la pregunta que surge es ;de
qué estan compuestas? Tomas respondera a esta honda cuestion
metafisica con su distincion en el ente creado no sélo de materia y
forma (propia y exclusiva de los seres materiales) sino, ademas, de
esencia y ser (essentia y esse). De esto nos ocuparemos al considerar
la metafisica.

2. 4. El alma humana, substancia espiritual

Ahora bien, ;por qué para introducirnos en la antropologia de
Santo Tomas hemos centrado nuestro andlisis en las creaturas o
substancias espirituales? Porque para Tomas el alma humana es
una substancia espiritual. Es, ciertamente, la menos perfecta de
las substancias espirituales -no es una substancia angélica, es una
substancia humana- pero es una substancia intelectual. Solo que
la perfeccion de su naturaleza requiere, tal como lo vamos a exa-
minar mas adelante, la union con el cuerpo.

Recapitulando lo visto hasta aqui digamos que, de la mano de
fray Tomas, hemos sobrevolado todo el universo creado. Vimos,
asi, la necesidad de que existan en él -como una exigencia de su
misma condicidn de cosa creada que es reflejar en su multiplicidad
la perfeccién simplisima de Dios- unas creaturas dotadas de in-
telecto y, finalmente, entre esas creaturas, hemos posado nuestra
mirada sobre el alma humana, la menos perfecta de las substancias
espirituales a la que conviene la union substancial con un cuerpo,
El hombre es, pues, una creatura singular, tinica en el concierto
de la creacién, que retne en si la realidad de lo visible y lo invi-
sible, en la unidad de su ser, en verdadera comunion existencial
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# materia y espiritu. El alma, dice Tomas, recibe al cuerpo en la
imunion de su propia existencia, de su propio ser. Y es esto lo
ue senala, inequivocamente, el puesto del hombre en el cosmos,
1 situacion de creatura fronteriza entre el espiritu y la carne.

3. El hombre, confin entre lo visible y lo invisible

" 3. 1. Naturaleza del alma humana

" Hemos visto hasta aqui el punto de partida de la antropologia
mista. Este no es otro que un universo creado para cuya consu-
a perfeccion resulta necesaria -segun dijimos- la existencia de
turas o substancias intelectuales. Vimos, también, que el alma
Imana es una de estas substancias intelectuales a las que, en
Pncion a su naturaleza, conviene la unién con el cuerpo. Hemos
do, asi, al corazon de la doctrina tomista acerca del hombre.

‘ara Santo Tomés el alma humana es un principio no corpéreo.
ta para comprenderlo analizar, entre los varios textos que po-
citarse, el primer articulo de la Quaestio 75 de la Pars Prima de
mma Theologiae.La argumentacion sigue aqui, en lineas gene-
, la doctrina de Aristoteles. Se presupone que se entiende por
Ima el primer principio de vida en los seres que viven entre
sotros (primun principium vitae in his quae apud nos viount.) De
te modo llamamos “animados” a los vivientes e “inanimados” a

5tos seres que llamamos vivos; fundamentalmente dos; la de
nocer y la de moverse. Los primeros filosofos, que no alcanzaron
elevarse mas alla de la imaginacion (antiqui philosophi, imagina-
tascendere non valentes) pensaban que el principio de estas
peraciones era siempre un cuerpo puesto que sostenian que sélo
Cosas corporeas son seres y todo lo que no es cuerpo no es ser.
eso concluian que el alma es un cuerpo. Pero esta opinién es
Isa por multiples razones, aunque Santo Tomas va a emplear so-
imente una. En efecto, es evidente que no todo principio de ope-
iicion vital es alma pues, en ese caso, habria que admitir que los
j08, en tanto son de algiin modo el principio de la vision, son alma;
X si cualquier otro 6rgano. Pero lo que entendemos por alma es
primer principio de vida y, en este sentido, ningtin cuerpo, en
uanto tal, puede ser el primer principio de la vida pues de lo con-
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trario habria que admitir que todo cuerpo es viviente o principio
de la vida lo cual contradice la experiencia mas elemental. Por con«
siguiente, que un cuerpo sea viviente -o incluso principio de la
vida- le compete en tanto es “tal” cuerpo. Ahora bien, ser “tal” en
acto lo recibe de un principio que es acto suyo. Luego el alma que
es el principio de la vida de ciertos cuerpos no es un cuerpo sino
acto de un cuerpo'.

Es facil advertir que las nociones aristotélicas de acto y sus corre-
lativas de forma y de alma dominan toda la argumentacion del ar-
ticulo. Pero Santo Tomas no permanece en estas nociones. Después
de sostener que el alma no es cuerpo, en el articulo 2 de la misma
cuestion, va a abordar un tema de particular relevancia para su an-
tropologia: el alma humana es una realidad subsistente, hoc aliquid
o aliquid subsistens para decirlo con la expresion original. La de-
mostracion descansa sobre un principio, un axioma de la filosofia
clasica: operatio sequitur esse, la operacion sigue al ser. ;Como se
aplica este principio? Si nosotros podemos demostrar que el alma
humana es capaz de operar sin el cuerpo quedara demostrado, sin
mas, que puede ser sin el cuerpo. Esto equivale a decir que es una
realidad subsistente, esto es, plenamente una substancia en cuya
composicion no entra la materia y, por tanto, responde en todo a lo
que hemos definido como una substancia espiritual. El nudo de la
argumentacion consiste, pues, en demostrar que el alma humana
puede operar sin el cuerpo.

Para ello Santo Tomas parte de la experiencia de las operaciones
del alma. El alma humana ejerce operaciones, actos, para los cuales
requiere sin lugar a dudas de un érgano corporal. Las operaciones
de la vida vegetativa o las de la vida sensitiva se realizan mediante
el cuerpo: son, propiamente, operaciones del alma con el cuerpo.
Pero hay una operacion del alma humana que no requiere de or-
gano corporeo alguno; tal es el acto del conocimiento intelectual,
En el articulo segundo de la misma Quaestio 75 de la SummaTheolo-
giae, el santo Doctor expone la argumentacion respectiva. No hay
duda, dice, de que el hombre puede, mediante su entendimiento,
conocer la naturaleza de todos los cuerpos. Pero para que sea po-
sible conocer la naturaleza de cosas diversas es necesario que no
se tenga ninguna de ellas en la propia naturaleza puesto que las
que naturalmente estuviesen en ella impedirian el conocimiento
de las demas. Asi ocurre con ciertos enfermos cuya lengua impreg-
nada de bilis o de cualquier otro humor amargo no puede gustar

134 Cf Summa Theologiae 1, q 75, a 1, corpus,
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abor de lo dulce. En consecuencia, si el principio de inteleccién,
 llamamos alma, tuviese en si la naturaleza de algin cuerpo,
e seria posible conocer la naturaleza de todos los cuerpos ya
* cada cuerpo posee una determinada naturaleza. Es preciso,
consiguiente, admitir que el principio de inteleccién es incor-
e0. Pero es necesario, también, admitir que es imposible que
' principio entienda mediante algun 6rgano corporal porque -y
vemos al argumento anterior- la naturaleza determinada de ese
0 corporeo impediria también el conocimiento de todos los
! como (acudiendo de nuevo a otra metéfora) la presencia
color, no ya en la pupila sino en un recipiente de cristal hace
ecer el liquido que contiene de ese mismo color'®. Es decir,
de el principio mediante el cual somos capaces de entender la
turaleza de los cuerpos es, en si mismo, no corporeo; ademas,
)es posible que requiera para su acto de inteleccién la mediacion
érgano corporal. Ergo, el alma humana es capaz de operar
ada del cuerpo y, por consiguiente, puede ser sin el cuerpo,
ste sin él, es una substancia espiritual en sentido pleno.

ora bien, si el alma humana, segin acabamos de ver, es una
alidad subsistente, una substancia intelectual jes también forma
!l cuerpo? La respuesta de Santo Tomds, como veremos, es que
el alma humana es hoc aliquid (realidad subsistente) pero, al
mo tiempo, es forma del cuerpo. Con esto queda establecida
nocion cuya importancia es tan grande que, a nuestro juicio,
harca todo un hito en la historia de la reflexion antropolégica.

~ En efecto, siguiendo la linea proveniente del aristotelismo, el
ma humana es para Santo Tomas una forma corporis. Ella es el
rincipio formal que anima y organiza al cuerpo. Por ella vivimos,
entimos y nos movemos. La unién del alma con el Cuerpo es una
nidn substancial, como la de una forma a su materia. En la expo-
 ,¥ on de la Contra Gentileslos textos resultan de una claridad indu-
bitable: rechazan las opiniones de Platén y la de los otros fildsofos
para concluir:

Resta pues que el alma humana es una substancia inte-
lectual unida a un cuerpo como forma'®,

135 Cf. Summa Theologiae 1, q75,a2, corpus.
136 Summa Contra Gentiles 11, c. 68.
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No menos claro resulta el pasaje paralelo a la Summa Theologiae:

Es necesario afirmar que el intelecto, que es el principio
de las operaciones intelectuales, es la forma del cuerpo
humano. En efecto, lo primero en virtud de lo cual
algo obra es la forma de aquello a lo cual se atribuye la
operacion, como lo primero por lo que sana el cuerpo
es la salud y lo primero por lo cual el alma conoce es
la ciencia; por eso, la salud es forma del cuerpo y la
ciencia lo es del alma. La razon de esto es porque nada
opera sino en cuanto que esta en acto; por tanto, por
lo que algo esta en acto por ello mismo opera. Ahora
bien, es manifiesto que lo primero por lo que el cuerpo
vive es el alma. Y puesto que la vida se manifiesta
seglin diversas operaciones en los diversos grados de
vivientes, aquello por lo que realizamos cada una de
estas operaciones vitales es el alma. El alma, en efecto,
es lo primero por lo que nos nutrimos, sentimos, nos
movemos localmente; y de manera semejante es lo pri-
mero por lo que entendemos. Ergo, este principio por
el que primeramente entendemos, llamese intelecto o
alma intelectiva, es la forma del cuerpo humano. Y esta
es la demostracion de Aristoteles en el Libro Segundo
de Sobre el alma'”.

En un punto, pues, Santo Tomas no hace sino seguir, insistimos,
los pasos de Aristoteles y desechar cualquier vestigio de plato-
nismo que pudiera suponer que la unién del alma con el cuerpo es
al modo de un motor con el madvil, es decir, una union accidental
y no substancial. El alma humana es forma del cuerpo. Pero de
permanecer en esta linea aristotélica la pregunta que se plantea a
continuacion es esta: jel alma humana es s6lo una forma substan-
cial, indistinta de cualquier otra forma y destinada a corromperse
al desaparecer el compuesto? La definicion aristotélica dell‘alma
como forma corporis podia, tal vez, llevarnos a esta conclusion: en
efecto, puede suponerse que el alma estuviese ligada a l.a materia
en su ser y en su actuar. Pero la experiencia mas inmediata de la
vida humana se resiste a semejante conclusion. Al respecto escribe
Cornelio Fabro:

137 Summa Theologiae 1, q 76, a 1, corpus
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- Elhombre no vive tanto de cosas terrestres y de repre-
- sentaciones sensibles como de la busqueda de valores
inteligibles y supramundanos, de las artes, de las cien-
cias [...] Su existencia esta continuamente agitada por
la preocupacién de asegurarse una permanencia y una
felicidad sin limites, sobre la base del convencimiento,
fundamento de la vida moral, de que puede disponer
de sus propios actos y de la decision tltima que oriente
su vida hacia un destino elegido y querido. Sobre este
trasfondo, perennemente movil y al mismo tiempo tan
significativo y distinto en sus verdaderos propdsitos,
se fue delineando el convencimiento de que el alma del
hombre es de otra naturaleza que la de las formas cor-
porales y que es semejante a Dios'®,

Se trata, sin duda, de la experiencia de la espiritualidad del
Ima. Esta experiencia de la espiritualidad, que no pas6 inadver-
al propio Aristoteles, que puede ser objetivada en un plano
enologico, no basta empero para dar razén de que el alma
rma del cuerpo y, a la vez, de una condicion distinta de la de
formas. Todo el genio del Estagirita no pudo ir mas alla de
ar la naturaleza espiritual del intelecto que opera como una
ubstancia separada e impasible'. Sélo la doctrina tomista del
na humana como substancia intelectual unida al cuerpo como
ma aporta, como veremos enseguida, los datos adecuados

ara resolver esta ardua cuestion; y en este punto, Tomas ya no es
iristotélico.

~ 3.2. El alma humana, realidad subsistente y forma del cuerpo

}

En el articulo primero de su obra Quaestio disputata de anima,
to Tomas aborda el tema de si el alma humana es hoc aliquid

y forma del cuerpo. Comienza para ello afirmando que se llama

con propiedad hoc aliquid al individuo en el género de substancia.
Ahora bien, el individuo en el género de substancia no solamente

$oza de la propia subsistencia sino que, ademds, es algo completo

en una especie y género de substancia. Pero algunos filésofos ne-

garon al alma humana ambas cosas. Para Empédocles y Galeno, por

138 Cornerio Fasro, Introduccion al problema del hombre, Madrid, 1982, p. 154.

139 Respecto de la inmaterialidad e impasibilidad del intelecto, cf, De anima 111, 429¢,
10 y siguientes,
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ejemplo, el alma no subsiste por si ni es algo completo en alguna
especie o género; es solo una forma, similar a cualquier otra forma
material. Santo Tomas rechaza, por supuesto, estas opiniones. Ya
sabemos que para él el alma es un principio incorpdreo y es capaz
de operar sin el cuerpo. El alma intelectiva posee el ser (esse) por
si, que no depende del cuerpo. Es una substancia intelectual. Y
aunque en este punto trae a colacion la autoridad de Aristoteles,
pues recuerda que para el Estagirita (contrariamente a la opinion
de sus predecesores) el alma intelectiva es una cierta substancia
intelectual y no se corrompe, ya sabemos que la nocion tomista
de substancia intelectual supera aquella del Filésofo. Por lo tanto,
la afirmacion de Tomas de que el alma es subsistente hay que re-
ferirla no a la nocion aristotélica del intelecto como substancia se-
parada e impasible sino a la propia nocién tomista de substancia
intelectual que hemos examinado més arriba.

Pero Santo Tomas no rebate tan sélo la opinion de los antiguos
cosmoblogos. Se aparta, también, de Platon. Porque Platon, si bien
sostenia que el alma es subsistente, afirmaba ademas que ella posee
en si la naturaleza completa de la especie, de tal manera que toda
la naturaleza de la especie esta en el alma. El hombre, por tanto,
es un alma que adviene a un cuerpo y no un compuesto de alma
y cuerpo. Pero esto no puede sostenerse pues ya sabemos que el
alma es aquello por lo cual el cuerpo vive y el vivir es el ser de los
vivientes; luego, el alma es aquello por lo cual el cuerpo tiene el ser
en acto, es decir, una forma.

Confrontando, pues, a la opinion de los antiguos filosofos y a
la del mismo Platén, Santo Tomas concluye que el alma es ambas
cosas: una realidad subsistente y una forma de un cuerpo. Esto
puede parecer, en principio, un sincretismo inadmisible, una
suerte de amalgama de ideas y de nociones heterdclitas. Pero no
es asi. El texto que venimos analizando resulta tan claro como
sutil. El alma es hoc aliquid, es substancial, individual y subsiste
por si, pero no como si poseyera en si la especie completa sino
como aquello que perfecciona y completa la especie humana en
tanto es, precisamente, forma del cuerpo. La argumentacion del
Aquinate reposa sobre una distincion: el orden del ser y el orden
de la naturaleza. Asi, el alma, por ser substancia, tiene un ser en s,
subsiste por si misma. En el orden del ser, por tanto, es perfecta y
completa. Pero en el orden de la naturaleza, en tanto es una forma
intelectual que para conocer necesita el concurso de los sentidos -¢l
conocimiento intelectual no depende de érgano corporal alguno
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ro no podemos conocer sino mediante el recurso a las imagenes-
ere la union con el cuerpo. Separada de él es incompleta. Ella
forga el ser al compuesto de modo tal que no hay en el hombre
10 ser que el ser del alma. Pero la completa naturaleza humana
10 se constituye sin el cuerpo que entra en la esencia del hombre;

nbos.

- 'ﬁnal del corpus de este primer capitulo de la Quaestio disputata
“@nima resume con singular concision y claridad esta doctrina:

En cuanto (el alma humana) tiene una operaciéon que
trasciende las cosas materiales, su ser esta elevado
sobre el cuerpo sin depender de él; pero en cuanto que
por su naturaleza tiene la capacidad de adquirir el co-
nocimiento inmaterial a partir de las cosas materiales
resulta manifiesto que no puede completar su especie
sin la uni6n con el cuerpo. Nada es completo en su es-
pecie a no ser que tenga aquello que se requiere para
la operacion propia de su especie. Si, por tanto, el alma
humana, en cuanto unida al cuerpo como forma, tiene
el ser elevado sobre el cuerpo, no dependiendo de él,
es manifiesto que ella ha sido constituida en el confin
entre las cosas corporales y las substancias separadas'®,

Hemos llegado al punto central de nuestra exposicion: la na-
Wraleza del hombre y el puesto que él ocupa en el concierto de

Creacion segtin la doctrina tomista. EI hombre no es el alma.
AmPpoco es un cuerpo fisico destinado a rodar por este mundo un
erminado tiempo y desaparecer. No conoce como las substan-
s angélicas mediante la aprehension simple de las formas, pero
I conocimiento no se reduce a una mera construccion sensoper-
ptiva. El hombre es un espiritu encarnado, y nunca se insistira
demasiado en lo que esto significa y en las consecuencias que de
llo se derivan. Santo Tomas, lo acabamos de ver en el texto citado,
tia el alma humana en el confin entre lo corpéreo y lo incor-

reo. Esta condicion de limite, de horizonte -tinica y exclusiva de
#5ta substancia espiritual que es el alma- es la que hace del hombre
ina creatura fronteriza. También hace de él una sintesis del uni-
Yers50, un microcosmos. Es como si Dios se hubiera complacido en

140 Quaestiones disputatae de anima, 1, corpus.




212 Mario Caponnetto

reunir en su creatura dilecta todo lo que el universo contiene en su
diversidad. Legato con amore in volume/ cié che per/ universo si squa-
derna, canta Dante'. El hombre es ese volumen tinico, ese libro
misterioso y sagrado que recapitula al universo.

En la exposicion de la Contra Gentiles hallamos un pasaje, para-
lelo al de la Quaestio de anima que acabamos de citar, en el que la
situacion fronteriza del hombre -su puesto en el cosmos- esta dicha
en palabras que atinan a la exactitud de las férmulas’la bellezza de
la expresion. Se trata del capitulo 68, del Libro II. Alli, después de
demostrar con similares argumentos a los ya vistos que el alma
es una substancia espiritual unida al cuerpo como una forma a su
materia, escribe el Aquinate:

Y esto nos mueve a considerar la admirable concatena-
cion de las cosas. Siempre esta unido lo infimo del gé-
nero supremo con lo supremo del género inferior [.}..]
Por eso el bienaventurado Dionisio, en el capitulo VII
de De divinis nominibus, dice que «la divina sabiduria
uni6 los fines de las cosas superiores con los princi-
pios de las cosas inferiores». Por tanto, esto da lugar
a considerar que lo supremo en el género de los seres
corporeos, esto es, el cuerpo humano, arménicamepte
complexionado, llega a lo infimo del género superior,
a saber, el alma humana, que posee el Gltimo grado
del género de las substancias intelectuales como pue_de
percibirse por su manera de entender. Por eso se dice
que el alma intelectual es como un cierto horizonte y
confin entre lo corpéreo y lo incorpdreo en cuanto es
una substancia incorpérea y, sin embargo, forma de un
cuerpo'?,

Texto sin duda admirable en el que Santo Tomas retoma la idea
de Dionisio en cuyo universo todo esta de tal modo dispuesto que
la cumbre de lo inferior limita con lo inferior de lo supremo. Di-
gamos, de paso, que esta gran vision de Dionisio esta presente en
toda la antropologia tomista: asi, por ejemplo, como veremos, lo
supremo en el orden de la aprehension sensible de los cor}temdqs
formales, que es la fantasia -el mas inmaterial de los sentidos-, li-
mita con la vida racional pues es la fantasia la que prepara y con-

141 Paradiso, XXXII1, 85, 87.
142 Summa Contra Gentiles, 1, ¢. 68,
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iciona el acto de la potencia intelectiva ofreciéndole la imagen a
modo de objeto. De igual modo, la cogitativa -que ocupa el lugar
Superior entre los sentidos internos en el orden de las aprehen-
iones valorativas- linda con lo racional pues su juicio (el juicio

intético de la cogitativa como se llama) es el soporte del acto libre,
| libre albedrio.

- Esta particular situacién “fronteriza” del hombre es, a nuestro
juicio, la clave no sélo para entender el fendmeno humano sino,
ambién, para acercarnos con espiritu de discernimiento y de dia-

critico a las corrientes mas en boga de la antropologia con-
poranea. En algunas de estas corrientes -como tendremos oca-
n de ver mas abajo- hay una preocupacion, legitima sin lugar a
dudas, por la dignidad del hombre, por descubrir el misterio de su
istencia, por fijar su puesto en el cosmos. Pues bien, a partir de
frontera en la que nosotros, de la mano de Santo Tomas, hemos
ado al hombre es posible intentar una respuesta a semejante
pacién. Por empezar, el hombre no esté en el centro del uni-
50 sino en el linde entre dos 6rdenes de realidades. Hace, asi,
gozne entre la materia y el espiritu. Es humus y nous. Esta “des-
entralizacion” del hombre (valga la expresion) es necesaria; mas
un, es tal vez el mas necesario de los esfuerzos que debe afrontar
| pensamiento contemporaneo. Porque ella equivale tanto como
redescubrir” a Dios Y, en consecuencia, redescubrir que la rea-
ad del hombre, su entrafia, s6lo se nos revela a la luz de Dios.
las antropologias contemporéneas fueran capaces de asumir la
acion fronteriza del hombre, se volveria a dar otra vez en la

storia del pensamiento el hecho auspicioso de una epifania de la
reatura en la Luz Increada.

~ Yhay, por altimo, algo mas. La situacién fronteriza del hombre
se ilumina hasta el fondo por el misterio de la Encarnacién del
Verbo. En verdad, todas las realidades han sido transfiguradas
por este misterio. Pero ninguna lo ha sido tanto como la realidad
del hombre. La unién del alma y el cuerpo y la condicién -tinica
N la economia del Cosmos- de espiritu encarnado que caracte-
rizan, definen y sitan al hombre, son la imagen mas proxima de
A union hipostatica de la naturaleza humana y naturaleza divina
N Jesucristo. El hombre es, asi, icono de Cristo. No hay, por con-
siguiente, ninguna antropologia -fuera de la cristiana- que pueda
dar una razén més firme de la eminente dignidad humana, esa que
€l hombre busca hoy tan afanosamente y tan a oscuras.
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4. El hombre, ser hilemoérfico: corporeidad y espiritu
4. 1. El hombre visto desde el alma

Todo lo que llevamos dicho nos pone frente al hecho innegable
de que, en la antropologia tomista, el hombre es visto desde el
alma. Nos hemos concentrado, en efecto, en el alma humana a la
que hemos llegado siguiendo el admirable sobrevuelo de Tomas
sobre el universo: parte de Dios, de El va al universo, en el uni-
verso ve a las creaturas en su multiplicidad y distincion, entre las
creaturas ve a las creaturas espirituales, entre éstas se detiene en el
alma humana, y del alma humana llega, por ultimo, al cuerpo. Asi
es visto el hombre. Se trata, en definitiva, de la vision de un teélogo
(y es bueno volver a recordar que Tomas nunca fue otra cosa que
un te6logo): por eso es una vision “descendente” pues va de Dios
a las creaturas.

La pregunta que se plantea es sin esta vision “descendente”,
propia del tedlogo, no se corre el riesgo de minimizar o, al menos,
ensombrecer en alguna medida, una vision “ascendente” del
hombre, visién esta tltima mas propia del filésofo que sube, por
decirlo, asi, de las creaturas a Dios. En esta vision ascendente una
indagacion sobre el hombre comienza, también, por el alma: por
establecer qué cosa sea ella, como se la define, si es corporea o
no, si sus afecciones son todas sélo de ella o bien hay otras que
comparte con el cuerpo, cudles son sus partes, sus operaciones.
Este es, justamente, el camino emprendido por Aristoteles en su
tratado sobre el alma. Sélo que aqui el alma es vista como el prin-
cipio primero de unos cuerpos que llamamos animados, vivos o
semovientes porque tienen en si mismos el principio de su movi-
miento; es decir, el alma como forma y, como tal, acto primero de
un cuerpo organico que tiene la vida en potencia y, a la vez, prin-
cipio de todas las operaciones que observamos en los vivientes.
S6lo en la cumbre de esta especulacion aparece entre los vivientes
el animal racional cuya operacion propia, que es el entender, no es
acto de ningtin 6rgano corporeo; emerge, asi el intelecto que obra
como una substancia separada e impasible y es inmortal e inco-
rruptible. En esta vision el hombre aparece como un ser hilemor-
fico, uno de esos entes fisicos compuestos de materia y forma aun
cuando esté signado por una nota especial, muy suya, esto es, el
intelecto, el nous, que lo separa y lo eleva respecto del resto del
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mundo visible. De esta manera, la vieja ciencia del alma de Aristé-
eles excede, por un lado, al hombre pues ella incluye la totalidad
de lqs seres vivos; pero, por otra parte, queda de algiin modo por
debajo de ¢l pues nada menos que el problema de la inmortalidad
del alma individual y personal (no la incorruptibilidad de un prin-
cipio intelectivo) queda por completo fuera de su alcance.

La atenta lectura de la doctrina tomista en punto al hombre de-
Mmuestra que esta vision del hombre como ser hilemérfico -y todas
consecuencias que se derivan de ello- no sdlo no esta ausente,
ni menguada, ni ensombrecida sino, por el contrario, plenamente

sumida y llevada a un mayor grado de elaboracién. De hecho
IMos que para Santo Tomas, el alma se une al cuerpo como una
Tma a la materia. Se trata de una unién substancial, no accidental;
eso el cuerpo es parte de la esencia del hombre el que no queda
tituido en su naturaleza completa si el alma no se une a un
>TpO. El hombre no es solamente su alma; el hombre es la unién
bstancial del alma y del cuerpo; incluso, a la expresion “el alma
es el hombre interior” responde, con condescendiente distancia,
que eso s6lo puede decirse como quien nombra una determinada
€osa en raz6n de lo mas eminente que hay en ella a la manera como
cimos que lo que hace quien gobierna una ciudad es la ciudad
e lo hace'”. No hay antropologia como la de Santo Tomas que
. ya enfatizado tanto esta unidad substancial del hombre. Que
e sea visto desde el alma no sélo no empequeniece su dimension

e ser fisico, de ser corporeo, sino que la resalta con notas muy
propias y firmes.

- 4.2. La union del alma con el cuerpo

»

f En su exposicion de la Summa Theologiae, Tomas establece que
después de analizar la naturaleza del alma humana corresponde
tratar acerca de la union con el cuerpo. Respecto de esta union la
ensenanza del Aquinate se detiene en cinco aspectos fundamen-

fales que constituyen cinco notas caracteristicas del hilemorfismo
tomista que deben ser resaltadas.

En primer lugar, y lo repetimos, el alma se une al cuerpo como
una forma a su materia. En este punto la argumentacién de Santo
Tomas discurre por categorias aristotélicas: el alma es forma
porque la forma es aquello por lo que primero obra un ser al que

143 Cf. Summa Theologiae 1, q 74, a 4, ad 1.
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se le atribuye la operacién. Es necesario, por tanto, sostener que
el principio intelectivo por el que ejercemos nuestra operacion
propia que es el entender ha de ser un principio formal. Como ya
vimos, y volvemos a citar, Tomas concluye claramente:

El alma es lo primero por lo que nos alimentamos,
sentimos y nos movemos localmente; asimismo es
lo primero por lo que entendemos. Por lo tanto, este
principio por el que primeramente entendemos, tanto
si le lamamos entendimiento como alma intelectiva, es
forma del cuerpo. Esta es la demostracion que ofrece
Aristoteles en el 1T DeAnima™.,

Por otra parte, dicha union es directa, sin mediacion de otro
cuerpo ni de disposiciones accidentales previas'®.

En segundo lugar, sostiene Santo Tomas que en el hombre hay
una sola y tinica forma, a saber, el alma racional. Ella es la tnica
forma y por ella el hombre ejerce todas las operaciones tanto las
que corresponden a la vida vegetativa cuanto a la sensitiva y ra-
cional; en efecto, el alma racional contiene virtual y eminentemente
todas las perfecciones que se encuentran en las almas sensitivas
de los animales y en las vegetativas de las plantas. Por esta tnica
forma el hombre es uno; y por esta tnica forma el hombre no s6lo
es hombre sino animal, viviente, cuerpo, substancia y ente'"®,

En tercer término, senala el Santo Doctor la conveniencia de que
el alma intelectiva se una a un cuerpo como el cuerpo humano.
Hay una conveniente disposicion del cuerpo respecto del alma: el
alma, forma eminente, se une al cuerpo mas perfecto de cuantos
existen en la naturaleza. Fiel al principio de que la materia existe
en razon de la forma (materia est propter forman) concluye que solo
el cuerpo humano por su complexion y su delicada composicion
resulta la materia adecuada para recibir una forma de la eminencia
del alma racional. Por otra parte, siguiendo una vez mas los pasos
de Dionisio en el sentido de que siempre lo supremo del género
inferior limita con lo infimo del género superior, Tomas concluye
que puesto que el alma humana, segin vimos, ocupa lo inferior
en el género de las substancias espirituales ha de limitar con lo

144 Summa Theologiae 1, q 76, a 1, corpus

145 Cf, Summa Theologiae 1, q 76, a 6.

146 Cf. Summa Thealogiae 1, q 76, a 3 y 4; Quaestio disputata de spiritualibus creaturis, a3,
(orpus,
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supremo del género corpéreo que es el cuerpo humano. Aparece

v ‘. \ A iy ;
u:est:zdn}a; estab idea del llmlte o del “confin”; se revela, asi, el
P (del hombre en el. universo pero también, como veremos
enseguida, la eminente dignidad del cuerpo humano y el sentido
de la corporeidad en la antropologia tomista'".

. El~cuart0 aspecto es la presencia del alma en el cuerpo. El alma,
ensena Santo Tomas, esta en todo el cuerpo y en cada una de sus
?artes en razon de que no es una forma accidental sino substan-
cial. Por eso, la unidad del hombre no es una unidad de com-

posicion y orden sino una unidad substancial. Leamos el texto
_correspondiente:

La forma sustancial no es solamente perfeccion del
todo, sino de cada una de sus partes. Puesto que el todo
se compone de las partes, la forma del todo que no dé
el ser a las partes singulares del cuerpo es una forma
que es composicion y orden como, por ejemplo, la
forma de una casa: tal forma es accidental. En cambio,
el alma es forma sustancial. Por eso, es necesario que
sea forma y acto no solamente del todo sino de cada
una de sus partes. De este modo, asi como al separarse
el aI‘ma no hablamos de hombre o de animal, a no ser
equivocamente, como llamamos animal al pintado o
al tallado, lo mismo debemos decir con respecto a la
mano y al 0jo, a la carne y al hueso, como dice el Filo-
sofo en el Libro II Sobre el alma. Prueba de ello es que
cuando el alma se separa, ninguna parte del cuerpo re-
aliza sus funciones propias, mientras que todo lo que
conserva su especie retiene la operacion especifica. El
acto se encuentra en el sujeto del que es acto. Por eso es
necesario que el alma esté en todo el cuerpo y en cada
una de sus partes [...] Sin embargo, se ha de tener pre-
sente que, porque el alma requiere diversidad en las
partes, no se compara al todo de la misma forma que
alas partes sino que al todo se compara primeramente
Yy por si como a su propio y proporcionado perfectible,
en tanto que a las partes secundariamente, en cuanto
que estan ordenadas al todo'*,

147 CE. Summa Theologiae 1, q 76, a 5,
148 Summa Theologiae 1, q 76, a 8, corpus.
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Texto notable e iluminador, sin dudas, sobre todo de cara a
las dificultades que se plantean hoy, desde la ética, respecto de
cuestiones candentes como la determinacion del momento de la
muerte, la extraccion de rganos para transplante y otros similares.

Finalmente, esta union del alma intelectual con el cuerpo es el
fundamento de la individualidad del hombre. Los intelectos, en
efecto, sostiene Santo Tomas en contra del averroismo, se multi-
plican y se individaan por el cuerpo. La argumentacion del Aqui-
nate es impecable y no tiene fisuras. Como vimos antes, la refuta-
cion de la doctrina averroista segtin la cual existe un solo y tnico
entendimiento para todos los hombres ocup6 buena parte de las
energias de Tomas sobre todo en su segundo magisterio parisino.
Es que en una antropologia como la tomista es fundamental res-
catar el principio de individualidad: en efecto, y este es uno de los
argumentos centrales, la operacion intelectual es el fin propio del
hombre, como sostiene Aristoteles, y en ella consiste su felicidad
Gltima. Pero se trata de la felicidad del hombre, de cada hombre:
(como conformarse, pues, con la felicidad de un intelecto Gnico y
separado? A lo que aspiramos es a una felicidad individual no a la
de una suerte de espiritu universal y césmico.

Pero no es este el inico argumento. Tanto si se admite la tesis
platonica en el sentido de que el hombre es su mismo entendi-
miento, como si se toma la ensefianza de Aristételes que el inte-
lecto es parte o potencia del alma que es forma del cuerpo, en cual-
quiera de los casos resulta absurdo suponer que exista un solo y
tnico intelecto para todos los hombres. En el primer supuesto, el
platonico, si el intelecto de Socrates y el de Platon fuese el mismo
intelecto se seguiria que Socrates y Platon serian un solo hombre
y no se distinguirian entre si de modo distinto de que estuviesen
vestidos de tunica o de capa; por donde se ve con evidencia el
absurdo. Si, en cambio, se sigue a Aristoteles resulta imposible
pensar que muchas cosas numéricamente diversas tengan una
misma forma como que tengan el mismo ser dado que la forma es
el principio del ser. Tal el nticleo de la argumentacion, a partir del
cual Santo Tomas va rechazando uno a uno los presupuestos del
averroismo como, por ejemplo, que cada hombre conecta con ¢l
tinico entendimiento por medio de las imagenes.

Lo que se rescata aqui, firmemente, es la individualidad del
hombre, presupuesto de lo que sera en el pensamiento tomista la
nocion de persona. El principio de individualidad es el cuerpo que
al recibir la forma la individua. De aqui la multitud de almas ¢
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dirituales en la misma especie humana cosa que no ocurre con log
1geles cada uno de los cuales agota en si la especie',

4. 3. La corporeidad humana. El cuerpo en la antropologia tomista

Al' iniciar el tratado sobre el hombre en la Suma de Teologia, Santo
tomas aclara que corresponde al tedlogo considerar la naturaleza
lumana por parte del alma y no por parte del cuerpo a no ser

cuant(? que el cuerpo guarda una relacion respecto del alma'®,
Picho asi parece legitimo suponer que el lugar del cuerpo en la

ologia tomista y, por ende en su antropologia que esta incardi-
da en la teologia, es secundario y periférico pues se lo considera
tan solo en sus relaciones con el alma.

.Pero este modo de pensar es tributario del dualismo; y puesto
jue en Santo Tomas no se halla vestigio alguno de dualismo hemos
€ suponer que las cosas no son como aparecen en una primera
lirada. Decir que el cuerpo es considerado en relacién con el alma
‘en vistas del alma es, por el contrario, lo mas que puede decirse
€l. Vimos aquello de que la materia es en razén de la forma; en
Onse encia, a la forma més eminente conviene el mas eminente
e los cuerpos. Por tanto, Tomas esta situando al cuerpo en la cima

e la creacion visible, en la cumbre de la perfeccion del mundo
orporeo.

1 Los argumentos de los que se vale para asignar tal perfeccion al
po humano puedan parecer, quizas, a la luz de nuestros cono-
entos actuales, escasos y rudimentarios. En efecto, partiendo
‘que el alma intelectiva en razén de su modo natural propio de
onocer la verdad que es adquiriéndola a partir de la multiplicidad
le las cosas por via de los sentidos, necesita no solamente la ca-
acidad de entender sino también la de sentir, y puesto que la ac-
) de sentir no se hace sino mediante un instrumento corporal,
S preciso que el alma intelectiva se una a un cuerpo tal que pueda
un conveniente 6rgano para el sentido. La argumentacién del
uinate se cifie a la consideracion del sentido del tacto pues parte

la premisa de que todos los sentidos se fundan en el tacto: el
a humana posee la mas completa capacidad sensitiva puesto
® todo lo que preexiste en los seres inferiores se encuentra de

149 Cf. Summa Theologiae 1, q 78, a 2.
150 Cf. Summa Theologiae 1, q 75, proemio.
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mana -y el hombre por ella- posee la sensibilidad mas exquisita y
perfecta, mucho mas que la de cualquier animal por perfecto que
sea; por tanto, el alma humana necesita unirse a un cuerpo que
sea de entre todos lo cuerpos el de mas equilibrada complexion y,
por ende, el de mejor tacto. Tal el cuerpo humano gracias al cual
¢l hombre es, entre todos los animales, el de mejor y mas perfecto
sentido del tacto.

Esta reduccion de la perfeccion del cuerpo a la sola perfeccion
de un tnico sentido, el tacto, puede resultar quizas problematica
en el actual estado de desarrollo de nuestros conocimientos de la
fisiologia de los sentidos, sobre todo, en lo que respecta a los datos
de las modernas neurociencias que nos permiten apreciar hasta qué
punto el cerebro humano es una maravillosa, compleja y sutilisima
estructura que hace de él, por lejos, el mas perfecto de los 6rganos
de la naturaleza corpérea por lo que convendria, mejor, fundar la
perfeccion del cuerpo mas en el cerebro que en el tacto. También
podria objetarse que si bien el tacto es en el hombre mucho mas
perfecto que en los demas animales, por el contrario hay otros sen-
tidos en los que algunos animales aventajan al hombre, como el
caso del oido o el olfato. Pues bien, no escap6 a la observacion de
Santo Tomas ninguna de estas cuestiones. Por ejemplo, al tratar de
la creacion del cuerpo humano encontramos un texto que es muy
ilustrativo del modo en que Tomas dispone sus argumentaciones
dentro del marco de la ciencia de su tiempo:

El tacto, que es el fundamento de los demas sentidos,
es mas perfecto en el hombre que en cualquier otro
animal. Por eso fue necesario que el hombre poseyera
la mas templada complexion entre todos los animales.
Es, también, el hombre superior a los demas animales
en lo que se refiere a las potencias sensitivas internas,
como se deduce de lo ya dicho (q.78 a.4). Pero por cierta
necesidad sucede que, en cuanto a algunos sentidos ex-
ternos, el hombre es inferior a los demas animales. Asi,
entre todos los animales, el hombre tiene un olfato de-
ficiente. También fue necesario que el hombre tuviera
el cerebro mas grande en proporcion a su cuerpo, bien
para que mas libremente se realizaren en €l las ope-
raciones de las potencias sensitivas internas, que son
necesarias, como dijimos también (q.84 a.7), para la
operacion intelectual; bien para que el frio del cerebro
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templara el calor del corazon, que debe ser intenso en
el hombre debido a su postura recta. Ahora bien, la di-
mension del cerebro, dada su humedad, es un obsta-
culo para el olfato, que requiere sequedad. De modo
semejante puede explicarse por qué algunos animales
poseen una vista mas aguda y un oido mas sutil que el
hombre, en razon del impedimento de dichos sentidos,
impedimento que se sigue del perfecto equilibrio de
la complexion en el hombre. La misma razén puede
aducirse respecto de que ciertos animales son mas ve-
loces que el hombre pues una excesiva velocidad re-

sulta incompatible con el equilibrio de la complexién
humana™'.

Sin duda que estas argumentaciones hoy nos resultan ingenuas
€ insostenibles. No obstante, algunas cosas deben advertirse. En
Pprimer lugar, las referencias a los datos de la ciencia de la época
no compromete en absoluto la validez argumentativa de Santo
fomas: si la materia es en razon de la forma habra que afirmar
'mpre que al alma racional le corresponde el més eminente y
ecto de los cuerpos mas allé de las razones de caracter bio-
gico o fisiologico que podamos traer a colacion. Por otra parte,
observaciones sobre el cerebro humano son de una actualidad
rprendente y hoy resultan en cierto modo avaladas y ratificadas
las neurociencias. Por tiltimo hay algo mas importante: las de-
encias relativas de ciertos sentidos en el hombre respecto de
0s animales se explican reduciéndolas a la perfeccion de la com-
exion humana: es en razon del todo que se disponen las partes.
0 nos sitta en las antipodas de ciertas corrientes materialistas
hodiernas que interpretan los mismos datos en razén de una su-
uesta condicion enfermiza del hombre; en efecto, para estos ma-
ialismos el hombre seria un animal disminuido; para Santo
Tomds, en cambio, el cuerpo humano sobrepuja en perfeccion a
le de cualquier otro animal. ;Quién apuesta mas a la dignidad del
cuerpo humano: la teologia medieval de Tomas de Aquino o los
modernos materialismos? Esto es, precisamente, ver el cuerpo en
.!n Perspectiva del alma; es esta perspectiva, propia del tedlogo, la
Ginica que hace posible la mas elevada vision del cuerpo.
Es, por tanto, cierto sostener que en la antropologia tomista la
corporeidad ocupa no un lugar periférico o secundario sino, antes

151 Summa Theologine 1, q 91, a 3, ad 1.
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bien, central. En el mismo lugar antes citado, Santo Tomas retoma
el tema de la perfeccion del cuerpo. Apela para ello a una ana-
logia con la obra de un artesano: todo artista se propone darle a
su obra la mayor perfeccion posible y no sélo en absoluto sino,
también, relativamente en cuanto se tiene en vista el fin de la obra.
Por eso, en vista del fin, prescinde de todo defecto. Si alguien se
propone hacer una sierra la hara del material mas noble y ade-
cuado teniendo en cuenta el fin de la sierra que es la de cortar;
nadie, dice con su habitual realismo Tomas, haria una sierra de
vidrio sélo porque el vidrio es mas bello o mas ornamental que el
hierro. Asi Dios, supremo artifice, ha dado a cada cosa la mejor y
mas perfecta complexion de acuerdo con su fin; por eso al crear el
cuerpo humano tuvo en vista su fin préximo que es el alma y sus
operaciones pues la materia se ordena a la forma y el instrumento
a la accion del agente'”,

De donde se deduce otra nota caracteristica de la corporeidad
humana de acuerdo con la visién tomista. Nos referimos al hecho
de que el alma no es solo el fin del cuerpo sino que, ademas, el
cuerpo guarda una cierta relacion de instrumento respecto del
alma que es agente. El alma, en efecto, obra mediante el cuerpo.
Esta relacion agente-instrumento, que en si misma es accidental,
no nos ha de inducir a confusion pues el alma es forma del cuerpo
y no cabe, como abundantemente lo hemos dicho, ninguna unién
accidental entre el uno y la otra sino una unién substancial; pero
el alma es, también, motor del cuerpo y es aqui donde se funda
esta relacién instrumental del uno respecto de la otra. No es di-
ficil advertir las consecuencias que pueden extraerse de lo que
acabamos de decir: toda una rica antropologia de la corporalidad
capaz de reinterpretar todo cuanto en el hombre es gesto, simboli-
zacion, ritualidad, sexualidad, nupcialidad, somatizacion, se halla
en ciernes a la espera de una elaboracion sistematica.

Por Gltimo, el hilemorfismo tomista nos permite aseverar que el
cuerpo es parte de la esencia del hombre. El cuerpo no puede ser
nunca una dimension ajena a lo esencial del hombre sino que es
de su misma esencia. De alli la sorprendente afirmacién de Santo
Tomas de que el alma es mas perfecta unida al cuerpo que sepa-
rada de él. Entonces, jel alma separada esta en un estado de imper-
feccion alin cuando esté en estado de bienaventuranza? Pregunta
inquietante que roza el misterio. Frente a ella no tenemos mas
respuesta que la fe: et exspecto resurrectionem mortuorum et vitam

152 Cf, Summa Theologiae 1, q 91, a 3, corpus,

IL Antropologia

— 223

: '; nturi saeculi. Es, en efecto, en el misterio de la resurreccién de la

arne donde nuestra corporeidad se nos muestra en toda su gran-
eza y luminosidad.

5. La actividad humana
5. 1. El hombre, uno en su ser, es uno en su operar

- Hemos visto al hombre en su unidad substancial de cuerpo y

alma, es decir, el hombre como una substancia compuesta, mas es-

pecificamente, como un compuesto hilemérfico. Podemos concluir
jue hemos visto al hombre en su realidad entitativa. Corresponde,
hora, verlo en su realidad operativa o funcional.

‘Como la operacion sigue al ser, podemos adelantar algo muy

mportante: la unidad substancial del hombre que hemos visto en

‘ '.plano entitativo se trasunta o proyecta en el plano operativo.

'or eso decimos que el hombre, uno en su ser, es uno en su operar.

Vamos a examinar, pues, los principios del operar humano y la
tructura de las operaciones del hombre.

';_5. 2. Los principios de las operaciones del hombre

- El primer principio de las operaciones del hombre no puede

sino el alma que en tanto es forma es, por lo mismo, principio
todas las operaciones. Recordemos, al respecto, las definiciones
! alma que hemos visto en Aristoteles. Primera definicion: acto
primero de un cuerpo orgdnico que tiene la vida en potencia. Si es pri-
mero supone la existencia de actos segundos, tales actos son las
operaciones. Segunda definicion: aquello por lo que primero vivimos,

8¢ timos y entendemos. Es decir, el alma es el principio del ser y del
‘obrar del hombre.

) :
- Dicho esto, debemos hacer una distincién. El alma es el prin-
»plo primero e inmediato del ser del hombre pues por ella el

3

hombre vive y, como ensefia Santo Tomas, el vivir es el ser de los

Vivientes. Pero, el alma jes también principio primero e inmediato
del operar? Veamos este punto.
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Ensena Santo Tomas:

El alma, esencialmente, esta en acto. Por lo tanto, si la
misma esencia del alma fuese el principio inmediato
de su operacion, todo el que tiene alma estaria siempre
realizando en acto las acciones vitales, asi como quien
tiene alma esta vivo. Pues, en cuanto forma, un acto no
esta ordenado a otro posterior, sino que es el Gltimo
término de la generacion. Por eso, a lo que esta en po-
tencia con respecto a otro acto, el estarlo no le compete
por su esencia, esto es, en cuanto forma, sino en cuanto
potencia. Asi, la misma alma, en cuanto subyace a su
potencia, es llamada acto primero ordenada al acto se-
gundo. Pero el ser dotado de alma no siempre esta lle-
vando a cabo acciones vitales. Por eso, en la definicion
de alma se dice que es acto del cuerpo que tiene vida
en potencia, y, sin embargo, dicha potencia no excluye
el alma. Por lo tanto, hay que concluir que la esencia
del alma no es su potencia, ya que nada esta en po-
tencia con respecto a un acto en cuanto que es acto'”.

Puesto que el alma no esta ejerciendo siempre en acto sus ope-
raciones sino a veces si y a veces no, es necesario deducir que hay
en el alma unas capacidades o facultades o potencias mediante
las cuales ejerce esas operaciones. Son las llamadas potencias del
alma. Por tanto, respondemos a la pregunta planteada diciendo
que el alma no es el principio inmediato de las operaciones sino
un principio remoto. Las potencias del alma, en cambio, son prin-
cipios proximos de operacion.

5. 3. Distincion y clasificacion de las potencias del alma

Para distinguir y clasificar las potencias del alma tendremos en
cuenta dos criterios: a) segun el grado de perfeccion vital (vida ve-
getativa, sensitiva o racional), b) seguin las operaciones y los objetos

Si nos atenemos al grado de perfeccion, las potencias se clasi-
fican de menor a mayor perfeccion, en: potencias vegetativas, poten
cias sensitivas y potencias intelectivas o racionales.

1SN Summa Theologiae 1, q 77, a 1, corpus

I11. Antropologia

- Pero si se tienen en cuenta las operaciones y los objetos, las po«
tencias se distinguen en:

- potencias vegetativas: sus operaciones corresponden a los actos
e nuestra vida vegetativa y tienen por objeto vivificar y sostener
el cuerpo (nutricion, crecimiento, reproduccion).

- - potencias cognitivas: su accién es conocer por tanto tienen por
objeto la aprehension no sélo de la propia forma sino de la forma
de los otros seres. Conocer, en efecto, significa aprehender las

as de las cosas conocidas. Estas formas estan en el alma que

sino una representacion de la piedra”, decian los clasicos. Hoy
diriamos, la piedra no esta en el area cerebral correspondiente a
a vision; lo que esta en nuestro cerebro es una representacion de
a piedra que se forma mediante los datos que provienen de una
diedra real a través del ojo.

- potencias apetitivas o tendenciales: su acto propio es el apetito
1yo objeto es la posesion real de otros seres a los que se tiende
mo a fines. El apetito es una actividad tendencial por la que se
busca la posesion real de alguna cosa. En esto se distingue el ape-
ito del conocimiento: mientras el conocimiento se consuma en una
ion representativa (también llamada intencional) el apetito
€ consuma en la posesion real de lo apetecido en el apetente.

Se ha de destacar que las potencias cognoscitivas y las apetitivas
e distinguen, a su vez, en un doble plano: el sensible y el intelec-
o racional. ;Qué significa esto? Que el conocimiento de algo
ede quedar limitado al conocimiento de una cosa individual,
creta, material y sensible. Por ejemplo: veo esta rosa, veo este
0, oigo este sonido. El conocimiento sensible no pasa de esta
ediatez del objeto individual, singular y concreto. En cambio,
cuando concibo la idea de un vaso o de una rosa, o formulo el con-
tepto de vaso y de rosa y los defino, ya no estoy conociendo un
50 0 una rosa concretos sino el vaso universal, la rosa universal,
independientes de cualquier concrecién singular o material. Por
esta razon, nuestras potencias cognoscitivas pueden ser sensibles
0 intelectuales, como veremos en seguida. Lo mismo pasa con el
petito: si yo tengo sed, apetezco un agua concreta, singular, esta
Agua que esta en este vaso que tengo delante. Pero si yo apetezco
bien en general, si tengo sed de justicia o de Dios (y no sed de
‘Agua) entonces el objeto de mi apetito no es un bien singular, mate-
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rial, sino un bien universal. Este bien universal es el objeto de una
potencia apetitiva racional o intelectual, como se vera enseguida.

Todavia, debemos distinguir otro tipo de potencias. En los seres
dotados de apetito sensible es necesario que el viviente se mueva
hacia aquello que apetece. Requiere, por tanto, de unas potencias
llamadas locomotoras o locomotrices cuyo acto es el movimiento
local.

Combinado todos estos criterios de distincion resulta el si-
guiente cuadro general de las potencias del alma:

I. Potencias vegetativas

1. Nutricion
2. Crecimiento
3. Reproduccion

II. Potencias cognitivas

1. Potencias cognitivas sensitivas.
a) Sentido externos:

- Tacto

- Olfato

- Gusto

- Oido

- Vista

Cada uno de estos sentidos tiene por objeto un sensible propio:
la luz, el sonido, el olor, etc.

b) Sentidos internos

- Sentido comiin: es una suerte de primera estacion integradora
de los sentidos externos y una conciencia sensitiva: “veo que veo”,
“oigo que oigo”.

- Imaginacion: retiene y conserva la imagen de un objeto sin ne-
cesidad de que dicho objeto esté presente al sentido.

- Memoria: capta los objetos bajo la perspectiva del tiempo pa-
sado o pretérito.
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- Cogitativa: “valora”, “estima”, “compara” objetos y situaciones
erminando si son convenientes o inconvenientes, agradables o
desagradables, peligrosos o “amigables”, etc.

Los dos primeros captan contenidos formales, es decir, objetos
determinados; los otros dos no captan objetos sino ciertas cuali-
dades o dimensiones de éstos llamadas intenciones; por eso se dice
que son sentidos intencionales.

2. Potencias cognitivas intelectuales o racionales

- Intelecto agente: es activo, abstrae de las imagenes sensibles la
ea inteligible.

~Intelecto posible: es pasivo, recibe las ideas inteligibles (Ilamadas
“especies inteligibles”) y las conserva.

1IL. Potencias apetitivas

; 1. Apetitivas sensitivas
- Apetito concupiscible: tiene por objeto el bien deleitable.

= Apetito irascible: tiene por objeto el bien dificil de conseguir
»ero posible o bien arduo.

' 2. Potencia apetitiva intelectual o racional

~ - Voluntad: tiene por objeto el bien mismo en tanto bien, esto es,
2l bien universal.

1] 1
1V. Potencias locomotoras: mueven localmente al viviente.

- El estudio detallado y pormenorizado de cada una de estas po-
fencias constituye un largo e interesante capitulo de la psicologia
e la antropologia. Baste ahora recordar este cuadro general que

108 permite una vision ordenada y de conjunto de las potencias
del alma.

- 5. 4. Las sintesis funcionales

La anterior es una consideracion analitica y estatica de las po-
tencias del alma. Pero hay que sumar a ella una consideracion
sintética y dindmica. En la realidad todas estas potencias o facul-

—
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tades actian simultanea y reciprocamente configurando grandes
sintesis funcionales. ;Qué son estas sintesis funcionales? Como
el mismo nombre indica son complejos funcionales unificados en
orden a cumplir una determinada operacion. Podemos distinguir
las siguientes sintesis funcionales:

a) Una sintesis funcional vital primaria, que tiene que ver con las
funciones vegetativas. La llamamos primaria porque implica el
primero y mas elemental grado de vida. En esta sintesis vemos
actuar de manera integrada y simultanea todas las potencias ve-
getativas: crecimiento, nutricion, reproduccion. Esta sintesis fun-
cional la vemos reflejada en la inmensa complejidad de nuestra
vida vegetativa.

b) Una sintesis funcional cognitiva, tiene que ver con nuestros
procesos cognitivos. Ya vimos que nuestro conocimiento puede ser
sensible o intelectual. Pero eso en una vision analitica; en la rea-
lidad siempre que conocemos, conocemos simultaneamente con
todas nuestras potencias y asi se da una integracion sintética fun-
cional de nuestras sensaciones y pensamientos. Los clasicos nos
ensenan: nada hay en el intelecto que antes no esté en los sentidos.
Podemos agregar; nada hay en nuestros sentidos que no se ordene
a nuestro intelecto. Donde podemos observar y objetivar esto que
decimos es en la percepcion: ella es una sintesis viva de sensacion y
pensamiento.

¢) Una sintesis funcional apetitiva en la que se integran las acti-
vidades de todas nuestras potencias apetitivas. Al igual que en el
conocimiento, también en el apetito se da una continuidad inte-
gradora de apetito sensible y apetito racional. ;Donde podemos
observar esta sintesis funcional apetitiva? En el acto voluntario.
Analizando el dinamismo de este acto es posible observar de qué
modo nuestras potencias apetitivas actian de manera simultanea
e integrada. Pero no solamente las potencias apetitivas operan de
manera integrda y simultanea; también en la unidad sintética del
acto voluntario aparece la integracion de lo apetitivo y lo cogni-
tivo. Aparecen unos fendmenos muy caracteristicos vinculados
con el apetito sensitivo, las pasiones. En efecto, nuestros apetitos
sensitivos y las pasiones que lo acompanan se ordenan a la razon
por medio, especialmente, de la cogitativa.

Todo, por tanto, se halla integrado. Las grandes sintesis fun-

cionales que hemos mencionado, la vida vegetativa, la sintesis
cognoscitiva, la sintesis apetitiva, las pasiones, se ordenan unas a
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las otras y se relacionan entre si constituyendo una verdadera ar-
litectura unitaria, trasunto en el plano operativo de la unidad
stancial en el plano entitativo.

5. 5. Los sentidos internos

- Para entender mejor como se realiza esa unidad integradora
de nuestra actividad, pasaremos revista a los llamados sentidos in-
0s que son como las claves de esta arquitectura de integracion.

Los sentidos internos tienen que ver, primariamente, como
0s, con la esfera sensitiva del conocimiento. Pero su estudio
iste un interés no solamente en cuanto potencias cognitivas
ensibles propiamente dichas sino, ademas, porque constituyen
Jotencias integradoras o “puentes” de las complejas sintesis fun-

fionales que hemos enumerado. De ahi la particular importancia
e su estudio.

ernos constituyen el fruto de una larga elaboracién de siglos en
@ que se imbrican numerosos autores y escuelas de procedencias
diversas. Desde los trabajos iniciales de Aristételes pasando por
filésofos drabes hasta Santo Tomés y, en el dia de hoy, los fil6-
50fos neoescolasticos, se ha ido conformando un cuerpo doctrinal
lido que, unido a los datos de las modernas ciencias del sistema
AVioso, nos permite avanzar hacia un conocimiento mas firme

las bases antropoldgicas, psicolégicas y neurobiolégicas de la
nducta humana.

- L. El sentido comiin, raiz y principio de la sensibilidad y facultad inte-
gradora de las sensaciones. Primera integracion perceptiva.

~ Desde Aristoteles se distinguen tres clases de objetos sensibles,
a saber: sensibles propios, son los especificos para cada sentido: el
sonido, el color, el olor, el sabor, la termoalgesia, etc.; sensibles co-
miunes, corresponden a mas de un sentido pues pueden ser captados
por cualquiera de ellos y son cinco: niimero, movimiento, reposo,
magnitud y figura; sensibles por accidente, no son captados directa-

mente por el sentido sino indirectamente; por ejemplo, si veo que
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Pedro se mueve es como si accidentalmente estuviese viendo que
Pedro vive; el vivir de Pedro seria un sensible por accidente.

Ahora bien, el objeto del sentido comiin no son los sensibles
comunes. Estos, en realidad, son captados por los sentidos ex-
ternos; por ejemplo, el tacto es capaz de percibir los cinco sensibles
comunes. Por tanto, el nombre de comiin no le viene por esto. Es
comun en cuanto es principio y raiz de los sentidos externos, una
suerte de fuente de donde mana la sensibilidad y, a la vez, una
instancia integradora de los sentidos exteriores. Su relacion con
los sentidos externos es una relacion de tipo radial: los sentidos ex-
ternos convergen en el comiin al modo de los rayos de una rueda.

Hay un texto muy significativo de Santo Tomas que revela qué
se entiende por sentido comun:

Nada impide que las facultades o habitos se dive}'siﬁ-
quen al considerar sus distintos objetos y que, al mismo
tiempo, esos objetos sean considerados por una fa'I-
cultad o habito superior; puesto que una facultad o ha-
bito superior lo considera todo bajo un aspecto fox:mal
mucho mas universal. Ejemplo: el sentido comun tiene
por objeto lo sensible, y lo sensible es también el ob)c,eto
de la vista o del oido. De ahi que el sentido comun,
en cuanto facultad, abarque los objetos propios de los
cinco sentidos'.

Es decir que el sentido comun tiene por objeto los rr.\ismos sen-
sibles, propios y comunes, que tiene cada sentido partllcular. Pero
esos objetos sensibles son aprehendidos de un modo mas universal
y bajo una razén formal mas universal. Cabe, pues, preguntar.m:,
(qué diferencia hay entre el modo como aprehende un determi-
nado sensible un sentido particular y el modo en que lo aprehende
el sentido comun? Que el sentido comtin lo capta bajo una razon
formal mas universal. Es decir que el sentido comtin capta la luz
o el sonido no bajo la razén formal de luz y sonido sino bajo la
razon formal de sensible y como parte de un complejo sen:sihlt'
integrado: de aqui que se diga que por el sentido comfm, sentimon
que sentimos, tenemos conciencia de sentir (el sentido comun e
una conciencia sensitiva) y, ademas, somos capaces de realizar
una primera integracion perceptiva de las sensaciones asiladas de

154 Summa Theologiae, 1, q 1, a 3, ad 2.
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os sentidos particulares. Por tanto, respecto de las funciones del
sentido comin podemos establecer las que siguen: percibir la acti-
vidad de los demas sentidos; discriminar las cualidades sensibles

de los diversos sentidos externos (por ejemplo, distinguir lo blanco
de lo dulce); conciencia actual de la sensacién.

Nuestro conocimiento se va como escalonando en integraciones
rogresivas. El sentido comin es la primera estacién integradora
de las sensaciones aisladas de los sentidos exteriores; realiza la
primera integracion sensorial produciendo un primer esquema
operceptivo. El sentido comuin es el sentido integrador de las
as que, de algtin modo, se perfecciona, después, en la fantasia
que elabora la especie sensible en ausencia del objeto sensible yla
frece a la accion abstractiva del intelecto agente. La fantasia con-
ima una segunda integracion sensoperceptiva cuyo fruto es la
magen que es el objeto inmediato de la accién del intelecto agente.
ro el intelecto agente es una potencia espiritual, no depende
€ ningun 6rgano corporal mientras que los sentidos externos,
'sentido comuin y la fantasia son sentidos corporales, dependen
le 6rganos corporales, organos que en la actualidad gracias a los
vances de las neurociencias podemos identificar con precision
fedes neuronales en conexién con el I6bulo frontotemporal). Pues
, la accién puramente inmaterial y espiritual de nuestro in-
0 no puede realizarse sin el aporte de nuestro cuerpo: esto
s fundamental. Santo Tomés lo dice una y otra vez a lo largo de
u obra: no podemos pensar sin las imdgenes y las imdgenes no pueden
armarse sin el cuerpo.

" 2. La cogitativa, cima de la sensibilidad. Doble funcién puente: en el
ano sensoperceptivo es puente entre lo cognitivo y lo apetitivo; en el
lano de la accion (conducta) entre lo sensitivo y lo racional.

La facultad llamada cogitativa es de gran importancia. De ella
e ocupo Aristoteles; luego, los fildsofos arabes y los escolasticos
nedievales ahondaron en el estudio de su natraleza y de sus fun-
iones. Santo Tomas la llevé a un alto grado de elaboracion. En la
losoffa actual de orientacién tomista ha vuelto a adquirir gran
felevancia. El objeto de la cogitativa es percibir las llamadas inten-
liones insensatae, expresion latina dificil de traducir pero que equi-
ale a decir percepcion, en los objetos sensibles, de ciertos valores
0 cualidades a fin de que la afectividad acuda en su busqueda o
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huya de ellos. Son valores, discriminaciones de valor, utilidades
concretas, relaciones particulares, percibidas a partir de los objetos
0 conjuntos perceptivos, en relacion con las necesidades instin-
tivas o primarias psicomotrices del sujeto. No se trata de valores
morales (aunque la cogitativa tiene una enorme importancia en el
plano moral) sino de valores que tienen que ver con el caracter
de nocivo o conveniente, de grato o desagradable, de atractivo o
repulsivo, de peligroso o no peligroso. En cierto sentido, la cogita-
tiva realiza una simbolizacion del objeto sensible identificandolo
con alguna de esas cualidades mencionadas. Asi, la vision de una
cascada de agua maravilla y atemoriza a la vez; una espada, ate-
moriza en cuanto simboliza un ataque y tranquiliza en cuanto sim-
boliza una defensa frente a un riesgo.

Todo esto pone en evidencia la gran plasticidad de la cogita-
tiva humana frente a la estimativa animal que es mas rigida y se
mueve en el mero plano instintivo. La estimativa animal es estable,
fija, uniforme. Percibe el singular en cuanto término o principio de
una accion o pasion, regula el comportamiento animal dirigiendo
el apetito. La cogitativa humana, en cambio, es plastica, progre-
siva, percibe lo singular en cuanto éste es parte de una naturaleza
comun. La unica funcion bioldgica de la estimativa es practico-
afectiva mientras que la cogitativa, en cambio, es silogistica, com-
para “razona” y esta en contigiiidad con el intelecto. Participa de
la racionalidad. Regula la afectividad.

En el plano sensoperceptivo es la cima de la sensibilidad; opera
en relacion con la fantasia y la memoria completando la elabora-
cion de las imagenes y del recuerdo en los que percibe las inten-
ciones. Representa la maxima capacidad integradora de los sen-
tidos internos. El fruto inmanente de la cogitativa se “ofrece” a las
potencias apetitivas estableciéndose, asi, un puente, en el plano
mismo de lo sensible, entre lo cognitivo aprehensivo y lo apetitivo
tendencial. Todo se realiza segun una estructuracion compleja, no
lineal. Por ejemplo, el tacto percibe una lesion y de alli, un dolor
pero no bajo la razén formal de bueno o malo, atil o nocivo; el
sentido comun percibe la operacion tactil pero no su caracter no-
civo o conveniente; solo la cogitativa percibe el caracter nocivo o
conveniente. Por eso, por la cogitativa, la lesion dolorosa se hace
dolor humano (correlato afectivo del dolor). Lo mismo pasa con el
placer.

En el plano de la accion, la cogitativa realiza un juicio sintético
singular acerca del obrar, por lo que se la llama razén particular,
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haciendo de este modo de puente entre lo sensible y lo racional,
i su papel en el acto libre, su estrecha relacion con la razén prics
a y con la prudencia. Es racional por participacion y la clave de
la contigiiidad en el orden del obrar entre lo sensible y lo racional.

e aqui se deduce su papel en la vida moral. En efecto, asi como

ede realizarse sin las imagenes, de modo semejante, la eleccion
piritual y libre de la voluntad no puede realizarse sin el juicio va-
lorativo previo de la cogitativa que es la primera instancia valora-
tiva que mueve al apetito. Claro esta que nuestra voluntad no esta
determinada por la cogitativa pues alguien puede elegir avanzar
hacia un peligro aunque la cogitativa “aconseje” huir si al afrontar
peligro se salva una vida ajena. Pero la deliberacion de nuestra
on y la eleccion subsiguiente de la voluntad no pueden actuar
n el juicio de la cogitativa, juicio que se llama también “razon
particular”. Se realiza entonces una comparacion, un cotejo entre
a razon particular (cogitativa) y la razén universal (razéon y vo-
untad); y en ese cotejo que puede ser dramatico, en el que entran
'jugar otras cosas como la experiencia, la memoria, las virtudes,
tc., el hombre decide en una decision tomada con el alma y con

- De este modo, la cogitativa es una suerte de clave de boveda
de la conducta humana, de su unidad y continuidad, trasunto,
una vez mas, en el plano de la accién de la unidad substancial del
hombre en el plano entitativo.

6. Breve excursus sobre la persona humana
6. 1. Nocion de persona

- Hemos dicho mas arriba que la materia es el principio de in-
dividuacion de la forma. En efecto, al ser recibida en una materia
forma queda individuada y esta es la razén de la multiplica-
numérica de las formas. En el caso del hombre, el cuerpo es

plican y hay multitud de individuos en una sola y tnica especie,
Ja humana. Adelantamos, también, que la individualidad del alma
es el presupuesto de lo que en Santo Tomas y en los pensadores
eristianos que le precedieron corresponde a la nocion de persona.
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La persona, en efecto, es el individuo subsistente de naturaleza
racional. Asi, si decimos hombre no nos estamos refiriendo a un
hombre concreto, singular y determinado sino, mas bien, a una no-
cién universal, a algo que identificamos como una naturaleza, esto
es, un modo de ser, a la que puedo definir como animal racional. En
efecto, el hombre es un viviente, es decir, alguien capaz de moverse
a si mismo, a saber, ambular, nutrirse, reproducirse, sentir, tender,
etc., como cualquier animal sensitivo; incluso, algunas de sus ope-
raciones también se observan en las plantas. Pero, ademas de todo
esto, el hombre es capaz de otras acciones que son propias de él
y no de ningtin otro de entre los vivientes que pueblan el mundo
visible. Por ejemplo, piensa, aprehende lo universal, ama el bien en
tanto bien, conoce lo que ama y ama lo que conoce, es libre. Todas
estas acciones son acciones propiamente humanas y son posibles
porque el hombre es una naturaleza racional (también llamada es-
piritual). Por eso se dice que el hombre es un viviente, un animal
(en griego, zoon, significa, justamente, viviente) racional. Con esta
expresion, animal racional, el hombre queda definido de la manera
mas propia y perfecta. No hay otra definicion; por eso ella resiste
el paso del tiempo, es inmune a los siglos por mas que se haya, en
vano, procurado desacreditarla.

Pero esto que acabamos de decir no se refiere a ningun hombre
determinado sino a todos los hombres, a cualquier hombre, viva
donde viva, sea del lugar o de la época que se quiera. En cambio,
cuando digo persona, no me estoy refiriendo solamente al hombre
universalmente considerado, a esa naturaleza encerrada en la pes
renne definicion que acabamos de estampar, sino a un hombre
individual, a este 0 a aquel hombre, concreto, determinado, aqul
y ahora. Y no solamente esto. Cuando decimos persona no nos re-
ferimos tan solo a esa naturaleza racional que hemos descrito en
las lineas anteriores sino a todo aquello que constituye al hombre,
a saber, su materia, sus caracteres individuales, sus accidentes,
etc. La persona es, pues, un sujeto, es decir, el soporte, individual,
singular y concreto de una naturaleza racional. Por eso, Boeciq,
filésofo cristiano nacido en Roma que vivio entre los siglos VI y
VII, definié a la persona como la substancia individual de naturalead
racional.

Esta definicion de Boecio es la que adopt6 Santo Tomas y sobre
la que elaboré toda su doctrina sobre la persona. En efecto, al
abordar la nocién de persona en el marco del tratado de la Trinidad
en la Suma de Teologia, 1o primero que se plantea Santo Tomas ¢s sl
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resulta conveniente la definicion de persona que trae Boecio en su
Obra De Duabus Naturis. La respuesta es afirmativa.

Aunque lo universal y lo particular se encuentran en
todos los géneros, sin embargo, de un modo especial
se encuentra el individuo en el género de la sustancia.
La sustancia, en efecto, se individualiza por si misma,
pero los accidentes se individualizan por el sujeto, que
es la sustancia pues se dice esta blancura en cuanto
que esta en este sujeto. Por eso también las sustancias
individuales tienen, convenientemente, un nombre es-
pecial que otras no tienen: se llaman, en efecto, hipos-
tasis o sustancias primeras. Pero particular e individuo
se encuentran de un modo mas especial y perfecto en
las sustancias racionales que poseen dominio de sus
actos y no s6lo son movidas, como las demas, sino que
obran por si mismas; y las acciones estan en los singu-
lares. Por eso, también, de entre todas las sustancias,
los singulares de naturaleza racional tienen un nombre
especial. Este nombre es persona. Por tanto, en la ante-
dicha definicion de persona (la de Boecio), se pone la
sustancia individual en cuanto significa el singular en
el género de la sustancia; y se le anade de naturaleza
racional en cuanto significa el singular en las sustan-
cias racionales'”.

Como puede advertirse, la respuesta de Santo Tomas se apoya
la distincion aristotélica de substancia primera y substancia se-
" a; la primera se refiere a la substancia individuada, singular
articular en tanto que la substancia segunda alude a los géneros
las especies. De tal modo, ensena el Filésofo, que se llama subs-
icia mds primariamente y en mas alto grado (substancia primera)
que ni se dice de un sujeto ni esta en sujeto alguno; por ejemplo,
hombre individual; en cambio se llaman substancias segundas
 especies a las que pertenecen las substancias primeras, tanto
§ especies como sus géneros; por ejemplo, el hombre individual
rte lt‘escée a la especie hombre y el género de dicha especie es el
mal ™.

155 Summa Theologiae, 1, q 29, a 1, corpus.
156 Cf. Categorias, 5,2 11-19
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La persona, por tanto, es la substancia primera, individual, en
tanto ella es el sujeto o la hipostasis de una naturaleza racional. En
la misma linea de la definicion de Boecio, Santo Tomas, de modo
mas sintético, sostiene que la persona es el subsistente distinto en la
naturaleza racional:

El nombre persona, tomado cominmente, no significa
otra cosa que la substancia individual de naturaleza
racional. Y porque la substancia individual de natura-
leza racional contiene en su concepto la substancia in-
dividual, es decir, incomunicable y distinta de las otras
-tanto en Dios como en los hombres y en los angeles-,
es preciso que la persona divina signifique el subsis-
tente distinto en naturaleza divina, como la persona
humana significa el subsistente distinto en naturaleza
humana, y ésta es la significacion formal, tanto de la
persona divina como de la persona humana'”.

6. 2. Totalidad, dignidad e incomunicabilidad de la persona

Las dos definiciones que hemos examinado son, en realidad, la
misma. Ambas apuntan a significar a la persona como la maxima
individualidad o suprema singularidad. Esta individualidad, en el
caso del hombre, alude tanto a la individualidad del alma espiri-
tual que se expresa en las operaciones de sus facultades incorpo-
reas (intelecto y voluntad) segin vimos, como a la del cuerpo que
es el principio de individuaciéon del alma y, por ende, del hombre,
El cuerpo es parte esencial de la persona. Por eso, Santo Tomas in-
siste en que la persona expresa todo: esta alma, este cuerpo, estos
huesos, esta carne, esta sangre. La primera nota, entonces, que se¢
sigue de la definicion de persona es su unidad y totalidad.

La persona es, también, manifestacion de dignidad. El mismo
Tomas sostiene que la persona es lo mas perfecto en toda la natura-
leza. La cifra de esta perfeccion le viene dada por su ser que senala
la mas perfecta y plena participacion del ser en las creaturas; por
eso la persona es mas perfecta que cualquier otro supuesto.

Por Gltimo, la individualidad expresa la absoluta incomunica-
bilidad de la persona; su ser es tan propio, singular y tnico que
no se comunica en el sentido de que no es coman: la naturaleza

187 De Polentia, q 9, a 4, corpus,
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lumana es comtn a todos los hombres y, en este sentido, ella re-
sulta lo mas comunicable; la persona, en cambio, es tan singular e
ndividual que no puede ser comunicada ni transmitida. En la ge-
eracion humana, en efecto, se transmite la naturaleza pero no el

er personal. Se trata, por consiguiente de una incomunicabilidad
netafisica.

7. El tomismo en el panorama de las antropologias
ontemporaneas

7. 1. La dispersion de las antropologias actuales

En el dia de hoy no es posible hablar de antropologia en singular.
a mirada, siquiera somera, al panorama de la ciencia antropolé-
ica contemporanea revela una enorme dispersion de ideas, de co-
fientes y de escuelas, las mas de las veces contrapuestas entre si.
Je manera que solo podemos hablar de antropologias, en plural.
semejante pluralidad no deberia preocuparnos si ella fuera sélo

| expresion de la riqueza del pensamiento, de la abundancia de
1 reflexion encaminada a discernir las grandes cuestiones que,
de siempre, acucian a la inteligencia. Sin embargo, vemos que
0 es asi. Por el contrario, tanta diversidad de ideas y de opiniones
es sino la expresion de una dispersion del pensamiento rayana
lo cadtico. En efecto, resulta muy dificil -por no decir imposible-
escatar en medio de tanta dispersion una idea del hombre capaz
de saciar en algo la inquietud antropologica de la época. Hay en
e aspecto una flagrante paradoja: por un lado, quiza ningtn
po como este ha acentuado tanto la pregunta antropolégica ni
ha evidenciado un intento tan tenaz del hombre por comprenderse
@ si mismo (a tal extremo que el problema del hombre se ha cons-
ido en el centro de toda la especulacion cientifica y filosofica);
, por otra parte, nunca se ha estado tan lejos de aquella an-
siada comprension. A despecho de tanta “antropologizacion”, si se
s permite el neologismo, no vemos configurarse una teoria ade-
ada del hombre que satisfaga, aunque sea parcialmente, aquel
hterrogante de San Agustin en las Confesiones que constituye la

pregunta fundamental de cualquier antropologia: ;Qué soy, pues,
Dios mio? ;Qué naturaleza soy?'* .

158 Confesiones, Libro X, capitulo 17, 26.
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La pregunta se vuelve a reiterar, vuelve a replantearse y no
hallamos respuestas adecuadas. Se impone, pues, un intento -si-
quiera provisorio- de resolver las contradicciones y de reconduci.r,
hasta donde sea posible, la multiplicidad a la unidad. Lo propio
del sabio, recuerda Santo Tomas, es ordenar; y ordenar no es otra
cosa que llevar la dispersion a la unidad. En este sentido, el to-
mismo actual esta llamado a una tarea tan vasta y compleja como
la que el mismo Tomas se impuso y llevo a feliz término en su
tiempo.

Cuanto llevamos dicho respecto de la dispersion y de la insu-
ficiencia de las antropologias contemporaneas no corresponde a
una apreciacion propia; es, por el contrario, una confesion expresa
de los maximos representantes de esas mismas antropologias. Max
Scheler, por ejemplo, considerado con cierta justicia el padre de la
moderna antropologia, en su obra péstuma, El puesto del hombre en
el cosmos, dice refiriéndose a las antropologias modernas:

Poseemos, pues, una antropologia cientifica, otra filo-
sofica y otra teoldgica. Pero no poseemos una idea uni-
taria del hombre. Por otra parte, la multitud siempre
creciente de ciencias especiales que se ocupan del
hombre, ocultan la esencia de éste mucho maés de lo
que la iluminan, por valiosas que sean'.

En idéntico sentido se expresa el gran representante de la filo-
sofia culturalista, Ernesto Cassirer:

Esta es la extrana situacion en que se encuentra la filo-
sofia moderna. Ninguna edad anterior penetr6 en una
situacion tan favorable en lo que respecta a la fuente
de nuestro conocimiento de las realidades humanas: la
psicologia, la ecologia, la antropologia, la historia, han
establecido un asombroso bagaje de hechos extraordi-
nariamente ricos y en crecimiento constante. Se han re-
novado inmensamente los instrumentos técnicos para
la observacion y la experimentacion. Sin embargo, no
parece que hemos hallado el método para ordenar
y organizar este material. Comparado con nuestra
abundancia, el pasado puede parecer verdaderamente

159 Max Scurver, El puesto del hombre en el cosmos, Buenos Aires, 1981, pagina 24,
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pobre; pero nuestra riqueza de hechos no es necesa-
riamente una riqueza de pensamiento. A menos que
consigamos hallar el hilo de Ariadna, que nos guie por
el laberinto, no poseemos una vision real del caracter
general de la cultura y de la naturaleza humana.'®

No puede pedirse un diagnostico mas certero e insospechado.
fenemos, por tanto, una gran dispersion del pensamiento antro-
pologico y una ausencia de respuesta a la pregunta fundamental:

2qué es el hombre?

-

7.2. Una clave para el andlisis: el puesto del hombre en el mundo.

Ahora bien, frente a lo que acabamos de exponer se impone,
in primer lugar, discernir en las multiples expresiones del pen-
amiento antropoldgico actual algunas lineas centrales que nos
permitan organizar, en alguna medida, el ingente y disperso ma-
terial disponible a fin de facilitar su critica. Para ello nos parece
conveniente adoptar como punto de andlisis el puesto que cada
una de las multiples corrientes antropolégicas asigna al hombre
en el concierto del universo. Pensamos que adoptando este criterio
posible al menos una primera ordenacién de lo que a primera
a aparece, como dijimos, disperso y cadtico.

- Hemos visto cuél es el puesto en el mundo que Tomas de Aquino
asigna al hombre: el hombre ha sido constituido en el confin del
liverso visible con el universo invisible. Aparentemente resulta
a proposicion demasiado sencilla y simple. Ademas, esta dicha
fon una economia tal de palabras que induce a pensar que es bas-
tante poco lo que ella aporta. Sin embargo, conforme con lo visto,
Sabemos que no es asi. Para llegar a esa conclusion, Tomas de
Aquino ha pasado revista a la creacion entera desde las creaturas
pirituales (substancias separadas) hasta los seres corpéreos in-
imados; y si ha colocado al hombre en una suerte de posicién
fronteriza ello es porque el hombre es una unidad substancial de
espiritu y de materia que retine en si todas las perfecciones creadas,
las del mundo corpéreo y las del mundo del espiritu por lo que ha
sido llamado microcosmos, esto es, una sintesis o recapitulacion del

universo. Todo esto, es mucho mas que una simple proposicion; es
una teoria del hombre.

160 Exnesto Cassirer, Antropologia Filosifica, México, 1993, pagina 47,
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Entonces es el momento de preguntar ;qué puesto han asig-

o I hombre las antropologias contemporaneas? Y en
todo caso, ;cuanto de la verdadera naturaleza del hombre han sido
0 son capaces de descubrir a partir, justamente, de ese puesto? -O,
mejor dicho, ;qué ha sido del hombre una vez que se le ha asig-
nado un determinado puesto entre los demas seres y el mundo?

En afan de sistematizar -y atin a sabiendas del peligro que toda
sistematizacion trae consigo- estimamos que en las antropolo-
gias contemporaneas hay solo dos posturas acerca del puesto del
hombre en el cosmos. En la primera, el hombre es s6lo uno de los
seres que pueblan el universo, uno mas de ellos, al que es ngccsario
despojar de cualquier pretendida superioridad o de cualquier pre-
tension de ocupar la cima del mundo. En la segunda, el hombre
es el sitio de la emergencia del espiritu y en razon de ello se en-
cuentra solo y aislado en el universo y en tension con él. Repetimos
que esta sistematizacion tiene el riesgo de dejar fuera del campo
de observacion a algunas expresiones antropoldgicas actuales.
De cualquier modo, a nuestro juicio, ella es valida siquiera como
intento provisional de organizar los datos de las antropologias e
intentar, asi, alguna suerte de didlogo critico con ellas. Identifica-
remos a la primera postura como el campo de los naturalismos o
fisicismos, todos ellos, en mayor o menor medida, directa o indirec-
tamente, reductibles a un materialismo fundamental. La segunda
corresponde a lo que denominaremos los espiritualismos, que, en
un intento por dar respuesta a la anterior, han procurado devolver
al hombre su rango de ser espiritual y libre y, no obstante, no han
acertado a esbozar una filosofia antropoldgica que responda a
todas las expectativas de semejante empresa.

7. 3. Los fisicismos materialistas

Antes de considerar las corrientes naturalistas o fisicistas se
impone una previa aclaracion. Cuando nos referimos al punto d'e
partida de la antropologia tomista dijimos que esta antropologia
responde a una vision del cosmos; en cierto modo, es ese cosmos
su punto de partida. No es inexacto, pues, colocar la antropolqgm
de Santo Tomas en una linea cosmoldgica. Pero el cosmos tomista
~que no es sino el cosmos cristiano, del cual el cosmos griego fue
un antecedente luminoso- es un cosmos creado y, en todo caso, es
un universo poblado de substancias y de formas. Es un universo
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Qque el filésofo antiguo sabia leer como un libro escrito en carace
teres ontoldgicos. Va de suyo que el universo que esta en el pun
de partida de lo que hemos dado en llamar naturalismos o fisi-
cismos responde a una visién radicalmente diversa y aiin opuesta
respecto del universo griego y cristiano. Porque a partir, sobre todo
?_aunque no exclusivamente, de la revolucion cartesiana, hay como
un exilio de las formas y de los rangos ontologicos; de esta manera,
el universo se desontologiza y pasa a reducirse a pura mecanica.
Ya afirmaba Galileo, en el principio de la Fisica moderna, que el
mundo esta escrito en caracteres geométricos. Esta “geometria” no
reniega, todavia, del caracter de creatura del cosmos ni desconoce
a Dios. Pero, en cierto sentido, homogeniza las realidades visibles
(al eliminar la nocion de forma y al sustituir la causalidad, sobre
todo la causalidad final, por la legalidad mecanica de los fené-
‘menos todo queda, de Gltimas, referido a un mecanicismo funda-
mental); su deslizamiento, por tanto, hacia el materialismo resulta
nevitable. No estaba en la intencién de Descartes ni en ninguno
de los padres de la ciencia moderna formular una versién mate-
rialista del mundo. Pero la semilla qued6 plantada. De cualquier
“manera ;qué lugar se reserva el hombre en un universo donde rige
a mas estricta legalidad mecénica y en el que todos los seres, en
definitiva, han sido vaciados de su forma? Por empezar, la nueva
cosmologia -a cuya formulacién habia contribuido de modo deci-
5ivo Copérnico- significa borrar las diferencias que hasta entonces
‘habian separado el mundo especificamente humano del resto de
la naturaleza. Esto no es sino consecuencia de aquella homogeni-
Zacion de la que hablabamos hace un momento. A partir de ahora,
toda antropologia va a asentarse en el suelo de la nueva cosmo-
logia y a concluir que el hombre no es sino un punto del universo,
un punto pequefio y fragil rodeado del inmenso y eterno silencio
de espacios infinitos ante el cual el propio Pascal -como recuerda
Cassirer- no vacilaba en confesar su espanto™'. Para la nueva cos-
mologia el mundo no estd destinado al hombre ni se ordena a
€l. Por el contrario, la primera y més intensa percepcion que el
hombre experimenta frente a ese cosmos que acaba de descubrir
es la de la inmensa desproporcién entre su propia pequenez y la
infinitud del mundo. ;Cémo suponer, que toda esa silenciosa in-
mensidad haya sido creada para é1? ;De dénde le viene al hombre
esa pretension vana? Es preciso que abandone su pedestal de crea-

161 “Me espanta el silencio eterno de estos espacios infinitos” (Pascal, Pensées, capitulo
XXV, 18). Citado por Ernst Cassigrg en Antropologia..., o. ¢., p. 33,
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tura privilegiada y se resigne a ser lo que es: apenas un punto en la
inmensidad del mundo. En una palabra, al cambiar el hombre su
vision del cosmos cambia radicalmente la conciencia de su puesto
en el cosmos.

Tal vez debamos hacer partir de aqui la crisis en el conocimiento
del hombre a la que Cassirer dedica el primer capitulo de su Anfro-
pologia filosdfica', crisis que explica en buena medida la dispersion
y las dificultades que hoy signan el campo de las antropologias. Se
debe reconocer que, mas alla de algunas posiciones inaceptables
en su vision historica de la crisis, acierta Cassirer cuando sostiene
que a partir de la nueva cosmologia

[...] para entender el orden de las cosas humanas te-
nemos que comenzar con el estudio del orden cosmico
y este orden césmico aparece ahora a una luz comple-
tamente nueva'®.

Es decir, que lo nuevo no es comenzar por el estudio del orden
cosmico (ya vimos como Santo Tomas parte precisamente de ese
tipo de estudio); la novedad reside en la manera radicalmente di-
versa de interpretar el cosmos. Es necesario, pues, tener en cuenta
esta metamorfosis del universo clasico y cristiano para interpretar
adecuadamente lo que queremos decir con los términos natura-
lismo y fisicismo.

Veamos, siempre a través del analisis de Cassirer, como se va
desarrollando este nuevo fisicismo en su relacion con la antro-
pologia. Al respecto, resulta sugestivo el texto de Montaigne, ex-
traido de los Essais, que Cassirer trae a colacion. Es una expresion
vehemente de esa posicion del hombre que se retira y se anonada
ante el mundo concebido como el enorme silencio de un espacio

infinito. Montaigne interpela al hombre para que le haga entender
con la fuerza de su razon

[...] en qué bases funda esas grandes ventajas que se
figura poseer sobre las demas creaturas. ;Quién le ha
hecho creer que este admirable movimiento de la bo-
veda celeste, la luz eterna de esas luminarias que giran
por encima de su cabeza, los movimientos admirables

162 CI, Ernst Cassiwer, Antropologia..., 0. ¢, p. 15y ss.
163 Ernsy Cassiwew, Antropologia..., o. c., p. 32,
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y terribles del océano infinito, han sido establecidos y
se prosiguen a través de tantas edades para su servicio
y conveniencia? ;Se puede imaginar algo mas ridiculo
que esta miserable y fragil criatura, quien lejos de ser
duena de si misma, se halla sometida a la injuria de
todas las cosas, se llame a si misma duefia y empera-
triz del mundo, cuando carece de poder para conocer

la parte mas infima, y no digamos para gobernar el
conjunto?'*!

Esta conmocion del hombre ante la inmensidad del mundo no
esulta novedosa. El hombre cristiano, tanto como en su momento
2l hombre antiguo, supieron de esa conmocién; pero ambos en-
endieron que ese mundo existia para el hombre y, ademés, que
Staba prenado de un profundo significado religioso y misterioso.
rente a ese mundo el hombre no se anonadaba sino que procu-
aba ordenarlo con su razén. El pensamiento cristiano -y algo de
5to habia entrevisto el estoicismo- crefa firmemente que el mundo
sta regido por una Providencia que hace que todo se encamine
cia su término. En una palabra, la inmensidad del mundo, lejos
paralizar la razon del hombre, la estimulaba hasta conducirla a
1a docil y lucida sumision a la realidad de lo creado. Montaigne,
por el contrario, es la expresion mas acabada y sincera de la perple-
d de la razén, que solemos llamar escepticismo o agnosticismo,
o resultado final es la disminucién de la conciencia del hombre
e su propia dignidad y de su puesto eminente entre las creaturas.
- Peseaello, Cassirer cree ver en Montaigne la clave para el subsi-
guiente desarrollo de la teoria del hombre, desarrollo que toma, en
riencia, caminos bien distintos a los trazados por Montaigne.

efecto, la filosofia y las ciencias posteriores estuvieron como
obligadas a aceptar el desafio de Montaigne:

[-..] tienen que probar que la nueva cosmologia, lejos
de debilitar u obstruir el poder de la razén humana,
establece y confirma ese poder'®,

Pues bien, la primera respuesta a ese desafio fue el raciona-
lismo en su version cartesiana y galilea: la razén matematizada

164 Micuer pe MontaiGne, Essais, capitulo XII, citado por Ernst Cassikeg, en
Antropologia..., 0. ¢, p. 33.

165 Ernst Cassirer, Antropologia..., 0. ., p. 34.
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puesta como clave del orden cosmico pero, también, del orden an-
tropoldgico y del orden moral. Con sus variantes, Leibniz y Spi-

noza llevaran a la cuspide esta “matematizacion” del hombre y del
universo:

Este es el topico, -concluye Cassirer- el tema general
que en sus varias formas impregna a todos los grandes
sistemas metafisicos del siglo XVII. La razén mate-
matica representa el vinculo entre el hombre y el uni-
verso y nos permite pasar libremente del uno al otro.
La razon matematica es la llave para una comprension
verdadera del orden césmico y del orden moral'®.

Sin embargo, esta preeminencia indiscutida de la matematica
no durara siempre. En el siglo XVIII, Diderot, padre de la Enciclo-
pedia y del lluminismo, declarara que la matematica ya no puede
seguir avanzando pues ha llegado a la cumbre, al punto mas alla
del cual es impensable cualquier otro progreso. De mas esta decir
que esta prediccion fracasd. Los nombres ilustres que durante el
siglo XVIII y el XIX aportaron incesantes avances en el campo de
la matematica se encargaron de desmentir la profecia de Diderot.
No obstante, algo habia cambiado en la estructura intelectual del
siglo XIX; y gracias a este cambio la jerarquia de las ciencias se
trastoco. A partir de los estudios de Darwin, la matematica parecid
insuficiente para dar razon del universo y del hombre. Ahora una
nueva ciencia tomaba la delantera: la biologia. Ain habia metafi-
sicos y psicologos como Herbart y Fechner que pretendian cons-
truir una psicologia matematica; pero estos proyectos se disiparon
velozmente cuando Darwin dio a luz El origen de las especies, obra
fundacional del evolucionismo'®’.

Pero curiosamente, el evolucionismo estaba llamado a des-
tronar, una vez mas, a la razon humana. Si Montaigne desafiaba
al hombre a dar razon de su pretendida superioridad y de su
puesto eminente en el silencio aterrador de un mundo infinito,
ahora Darwin -y Freud después siguiendo una linea similar- se
encargara de demostrar que este homo sapiens no es otra cosa que
un primate al que la estacion bipeda se le ha subido demasiado a
la cabeza. Los hechos empiricos que la evolucion pretendio esta-

166 Eunsr Cassmeew, Antropologia..., 0. ¢, p. 36 y s,

167 Ennst Cassienr, Antropologia..., o.c., p. 38 y s,
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lecer no siempre tuvieron la buena fortuna de la confirmacién; no
caparon, tampoco, a la controversia. Pero mas que los hechos lo-
mportante fue la interpretacion tedrica a la que ellos dieron lugar.
doy nadie suscribe las tesis darvinianas, pero la filosofia evolucio-
lista, en su sentido general, se ha constituido en la fuerza motriz
el pensamiento antropologico. El principal propdsito de Darwin
ue liberar al pensamiento moderno de “la ilusion de las causas
nales” -vigentes desde Aristoteles- y lograr una comprension de
18 estructuras organicas de la naturaleza, y por ende del hombre,
lo mediante las causas materiales. Los pensadores modernos,
on el clima intelectual del evolucionismo, han arribado a una con-
usion: después de tantos intentos estériles e inttiles de tiempos
teriores se ha logrado explicar la vida organica como el mero
producto del cambio. El hombre es solo el momento final de la
wolucion de la materia'®®,

Pero es necesario dar, todavia, un paso mas. La teoria evolu-
onista ha roto los limites arbitrarios que separaban a las dis-
as formas de la vida organica; no hay sino un fluir constante
e cambio y de vida. Ahora bien, ;es posible extrapolar el mismo
rincipio a la vida y a la cultura humana? Al igual que el mundo
'légico, ;_también el mundo cultural esté hecho a base de cam-

ultura y demostrar que ésta se reduce a un pequeno nimero de
wusas generales de los fenémenos llamados espirituales, idénticas
en todo a las que rigen el mundo fisico. Tal es el tenor de la nueva

osofia de la cultura de Hipélito Taine: idéntico cinturén de hierro
de la necesidad cife a nuestra vida fisica y cultural'.

- El propésito general de todas estas teorias subsidiarias del evo-
lucionismo consiste en demostrar la unidad y la homogeneidad
de la naturaleza humana. Pero esta unidad se torna asaz proble-
matica. Cada filésofo nos da la idea maestra que supone haber
encontrado cual es la oscura fuerza motriz que mueve todo el me-
canismo de nuestra voluntad y de nuestro pensamiento. Todos
ellos son empiristas decididos pues muestran hechos y solamente
hechos; pero en sus explicaciones difieren tanto que es imposible
“evitar una enorme dispersion; Freud proclama la primacia de la

168 Ernst Cassirer, Antropologia..., 0.¢c, p. 39y s,

169 Ernst Cassirer, Antropologia..., 0. ., p. 41 y s. En su obra Los origenes de la Franciu
contempordnea, Taine sostiene que se propone estudiar la transformacion de Francia a partir
de la Revolucion como lo haria con la metamorfosis de un insecto (ibidem, p. 42),
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pulsion; Nietzsche, la voluntad del poder; Marx, el instinto econo-
mico. Las neurociencias actuales, podemos agregar, reducen todo
al funcionamiento de las redes neuronales y el equilibrio de los
neurotransmisores. Cada teoria se convierte en un lecho de Pro-
custo en el que los hechos empiricos son constrenidos hasta aco-
modarse a una tarea preconcebida'”.

Debido a este desarrollo -escribe Cassirer- nuestra te-
oria moderna del hombre pierde su centro intelectual;
en su lugar nos encontramos con una completa anar-
quia del pensamiento. También en tiempos anteriores
hubo una gran discrepancia de opiniones y teorias rela-
tivas a este problema; pero quedaba por lo menos una
orientacion general, un fondo de referencia en el que
se acomodaban las diferencias individuales. La metafi-
sica, la teologia, la matematica y la biologia asumieron
sucesivamente la guia del pensamiento en cuanto al
problema del hombre y determinaron la linea de in-
vestigacion. La crisis verdadera del problema se hizo
patente cuando dejo de existir semejante poder central
capaz de dirigir todos los esfuerzos individuales'”.

A partir de esta constatacion, Cassirer se dispone a salvar la
crisis en nuestro conocimiento del hombre. Su definicion del
hombre como ser simbélico intentara, por una via que no supera
el materialismo, dar respuesta al gran vacio de las antropologias.

Cassirer pretende terciar en el panorama antropologico contem-
poraneo con su concepcion del hombre como animal simbélico. El
simbolo resulta, en su peculiar vision, una clave interpretativa de
la naturaleza humana. Valido de esta clave, su intencién apunta
a construir una antropologia filos6fica aun cuando deje de lado
expresamente a la metafisica reduciendo el problema a términos
exclusivamente fenomenologicos. Es decir que Cassirer no supera
la dificultad, com(n por lo demas a la mayor parte de las antropo-
logias actuales, que se deriva de una reduccion del ser del hombre
a supuestos fenomenologicos. Con todo, esta reducciéon fenomeno-
logica no es el escollo principal. Aun cuando debe reconocerse que
un detenido y sutil estudio del hecho simbdlico y de su compleja
estructuracion ha de computarse -sin duda- como el mérito mayor

170 Exnsy Cassirer, Antropologia..., 0.c, p.42y s.

171 Ennsr Cassinnr, Antropologia. .., o.c., p. 42y s.
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peion: la de toda la riqueza del mundo simbélico humane a
esupuestos exclusivamente biologicos.

esta reduccion de todo el hombre a lo biolégico Cassirer no
ta solo. De alguna manera, esta reduccion marca la tonica ge-
de estas corrientes materialistas que remontan su origen al
jalismo cartesiano y hoy culminan en el mas radical monismo
aterialista en una suerte de curioso retorno al mundo de los
gsocraticos.

fb 4. Las visiones espiritualistas

visiones materialistas y naturalistas debian, como era de
ar, suscitar en el ambito de la filosofia contemporanea algin
de reaccion. Surgieron, asi, grandes concepciones espiritua-
las que -mas alla de sus notas y ritmos distintivos- se hicieron
s en su defensa de una nocién del espiritu radicalmente irre-
le a cualquier forma de psicologismo, de biologismo y de
erialismo. Como consecuencia, proclamaron la primacia y la
nomia del espiritu y, en ese sentido, les cupo el innegable mé-
de haber redescubierto la naturaleza espiritual del hombre.

Pero si los espiritualismos contemporaneos han acertado en
e respecta a su afirmacion del espiritu como posibilidad de
utonomia frente a la necesidad del mundo fisico y han acertado,
ambién, en su revalorizacion de la intencionalidad de los actos es-
pirituales, no resulta menos cierto que han resultado incapaces de
slorgar a sus descubrimientos el fundamento metafisico altimo.
{ esto por dos motivos. El primero, un obstinado rechazo de la
nocién de substancia como categoria aplicada al espiritu; al sos-
ener que el espiritu no es substancia sino actividad pura, se han
¢lausurado en el circulo de hierro de una fenomenologia que les
ha cerrado el camino a la metafisica. El segundo responde a una
\erencia cartesiana no del todo superada a pesar de las fuertes cri-
ticas de Descartes; nos referimos a un irreductible dualismo que
de la oposicion res extensa versus res cogitans se ha trasladado a la
‘oposicion naturaleza versus espiritu. Max Scheler es, en este sen-
tido, quiza el maximo representante de estos espiritualismos y a él
‘vamos a dedicar algunas consideraciones.

Nacido en Munich, en 1874, Scheler fue un espiritu inquieto e
Incisivo que dedicé su breve vida (fallecié en Francfort en 1928, a

Ja obra de Cassirer, la dificultad mas grande reside en otra res
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los cincuenta y cuatro afos) a una variedad de temas y de ciencias.
La filosofia, la ética, la sociologia y hasta la medicina ocuparon
buena parte de sus desvelos intelectuales. Pero, sin duda, el tema
del hombre fue, desde los comienzos de su actividad de pensador
hasta el final de sus dias, la preocupacion mayor. Su Antropologia
filosdfica fue la obra mas largamente sonada aunque paradojica-
mente murio sin haberla escrito (0 al menos sin haberla publi-
cado). Tenemos de él, no obstante, numerosos escritos en los que
la inquietud antropol6gica apunta con vivos trazos que, de alguna
manera, nos permiten seguir su pensamiento. Este se nos revela
como una afirmacion clara y hasta se diria vehemente, de la natu-
raleza espiritual del hombre, naturaleza no reducible a cualquier
especie de materialismo.

Es bien sabido que en la filosofia scheleriana se distinguen dos
momentos no solo diversos sino, en cierto modo, contrapuestos.
Después de haber sido uno de los grandes impulsores de la reno-
vacion catolica de su época y de haber revitalizado los principios
fundamentales del pensamiento filosofico tradicional (bien que
siempre con una personalidad y un estilo propio) hacia el final de
su vida cay6 en un panteismo tragico a tal punto que, como dice
uno de sus criticos:

[...] un creyente, sea cristiano, judio o mahometano,
sentird su concepcion como una blasfemia'”,

En la primera de estas dos etapas, Scheler define claramente
al hombre como “un buscador de Dios” (Goftsucher). Es esta bus-
queda humana de la Divinidad lo que sefiala la emergencia del
espiritu en el universo. Scheler contrapone esta idea del hombre a
aquellos otros conceptos que hacen de él un mero faber, tal como
pueden concebirlo los investigadores de las ciencias naturales o
psicologos.

Si el hombre -escribe- no ha de ser llevado a la unidad
de una idea desde su terminus a quo, sino desde su fer-
minus ad quem, es decir, como el «ser empeniado en la
busqueda de Dios» y como punto de irrupcion de una
forma significativa y de valor superior a toda otra exis-

172 Luamnias ve Azeneno, Juan, Max Scheler, exposicion sistematica y evolutiva de su filo
soffa, Bdiotial Nova, Buenos Aires, 1966, p. 456,
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tencia natural, la persona, entonces, por supuesto, esta
idea se enfrenta, en un primer momento, directamente
con el concepto que podamos formarnos del hombre
como investigadores de las ciencias naturales y como
psicologos. ;Pues quién podria mostrar que al hueso
intermaxilar, al pulgar libre (en oposicion), etc., corres-
ponde un «ser empenado en la bisqueda de Dios», un
X que busca a Dios? Un ente que comienza a ir mas
alla de si mismo y a buscar a Dios es, entonces precisa-
mente un hombre, sea cual fuere su aspecto'”

En otra obra correspondiente a este primer periodo, el Der
Bormalismus in der Ethik und die Materiale Wertethik'”*, sostiene
Haramente que el hombre no es otra cosa que el movimiento, la
endencia y el transito a lo divino. Creatura corpdrea, él apunta in-
encionalmente a Dios y constituye, por si mismo, el punto a partir
el cual se hace la apertura a Dios. La esencia del hombre, en defi-
tiva, es ese poder de su mirada que lo lleva méas alla de si mismo,
s alla de la vida, el acto del espiritu que lo trasciende de si'”, El
Ombre es, por tanto, visto in lumine Dei, a la luz de Dios.

Hay aqui una coincidencia de Scheler con la filosofia tradicional
ero s6lo en parte. Porque, pese a todo, nuestro filésofo no puede
raz6n de una unidad natural del hombre. Ya vimos en el texto
tado que si el hombre puede ser reconducido a una unidad ello
blo es posible desde su terminus ad quem, es decir, Dios; desde un
tinun a quo el hombre es y siempre sera un animal en el que
era imposible distinguir una diferencia ontoldgica, una disconti-
widad con el mundo viviente:

¢Pues donde se encuentran los signos distintivos
-sigue diciendo- que permitan al investigador de la na-
turaleza oponer en general el hombre al animal como
nueva identidad, al animal como tal -asi como se con-
trapone la planta al animal- y no solamente al pequefio
rincon dentro del mundo animal superior que son los

173 Scurrer, MAx, “Acerca de la idea del hombre”, en Metafisica de la libertad, Editorial
Nova, Buenos Aires, 1960, p. 62.

174 El formalismo en la ética y la ética de los valores (hay version castellana de esta obra,
da por Revista de Occidente, Madrid, 2 tomos, 1941.)

178 Cf. Scurwer, Max, Der Formalismus in der Ethik und die Materiale Werltethik,
sammelte, Werke, Band 2, Francke, Ben, 1954,
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primates y cuya consanguinidad con el hombre com-
probé Friedhental mediante sus vacunaciones?'”

La unidad del hombre no reposa, pues, en principios naturale

intrinsecos del hombre sino en su semejanza con Dios. El hombre
-como el mundo- sélo es uno por la unidad de Dios.Si examinamos:
con atencion hay aqui dos puntos en los que Scheler se aparta de

la filosofia tradicional. En primer lugar, el concepto de naturaleza
resulta enormemente restringido al puro significado “fisico” en el
sentido de generacion de un ser viviente, principio inmanente de
sus movimientos y operaciones. Pero el pensamiento clasico posee
de la naturaleza una nocion mas amplia: ella incluye la materia y la
forma en un ser corporeo y es el principio y el fin de su generacion;
pero es, ademas, la esencia, forma o quiditas de todo ente no solo
el ente fisico. En una perspectiva tan restringida, el argumento de
Scheler parece inobjetable: la “naturaleza” no nos da la clave de
la unidad ni del ser del hombre. En consecuencia, esa clave hay
que buscarla por “fuera” de la naturaleza, es decir, en Dios. Pero
entonces la unidad del hombre es extrinseca al hombre mismo; es
decir, no hay en la naturaleza humana (entendida en toda su am-
plitud) ningtn principio formal de unidad ni, en consecuencia, de
ser. Tal es el resultado de negar -y este es el segundo punto de dis-
tanciamiento- la nocion de forma como principio que otorga el ser
y la unidad al ente, en este caso el hombre, lo que lleva, inevitable-
mente a la negacion de la nocion de substancia. Sabemos, lo vimos
expresamente, que en Santo Tomas el alma humana es tanto una
forma corporis como un hoc aliquid, una realidad subsistente, una
substancia espiritual unida al cuerpo como una forma a su ma-
teria. El “espiritu” no es sino el alma racional, realidad subsistente
y principio formal por la cual el hombre es y es lo que es y por
la cual realiza todas sus operaciones desde las llamadas “vitales”
hafsta las “espirituales”. Ella es, en consecuencia, un principio in-
trinseco y natural que da razon a la unidad del hombre. Scheler,
en cambio, niega -como tendremos ocasion de ver enseguida- ¢l
estatuto de substancia al espiritu al que concibe como pura acti-
vidad, como pura operatividad sin forma y sin substancia de las
que emane dicha actividad. Y si bien el altimo Scheler cambi6 su

176 Scumr, Max: Metafisica de... o.c., 64,
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0 de concebir al hombre in lumine Dei es cierto, también, que
ambi6 nunca esta concepcion fundamental del espiritu!”.

| segundo Scheler esta contenido, fundamentalmente, en su
na obra, El puesto del hombre en el cosmos, aparecida en 1928,
p antes de su muerte. Este libro es el prologo de la Antropologia
# que nunca vio la luz. En é1, Scheler reitera su idea del es-
u y su nocion del hombre como aquel ser al cual el espiritu ha
’levado por encima del mundo de lo vital. Para entender cual
¢l puesto del hombre en el cosmos es necesario, dice Scheler,
nuestra atencion a la totalidad del mundo bioldgico y psi-
ico. A tal fin parte de la consideracion de una serie gradual de
fuerzas y facultades psiquicas, tal como las ciencias la han ido
ableciendo, al tiempo que identifica el limite de lo psiquico con
mite de la vida en general. Tomando como punto de partida los
fes vivos en los que se advierte, en contraposicion con los seres
génicos, la presencia de un ser intimo, un ser para si, en el cual
cen intimos consigo mismos, Scheler avanza desde el grado
4 infimo del psiquismo al que denomina impulso afectivo que
propio de las plantas (en las que todavia no hay separacion de
sos y sentimientos, ni sensacién ni conciencia) y que esta di-
do al crecimiento y a la reproduccién, a un grado superior que
| instinto propio de los animales que poseen un grado mayor de
nidad y en los que (al menos en las especies superiores) existe
gn modo de inteligencia; de aqui pasa, después, a la memoria
sociativa caracteristica de aquellos seres

[..] cuya conducciéon se modifica lenta y continua-
mente en forma util a la vida, o sea, en forma dotada de
sentido, y sobre la base de una conducta anterior de la
misma indole, de suerte que la medida en que su con-
ducta nos aparece con sentido, como en un momento
determinado, esta en rigurosa dependencia respecto
del nimero de ensayos o de movimientos llamados de
prueba'”,

177 En el prologo a la tercera edicion del Formalismus, fechado en Colonia, en di-
clembre de 1926, Scheler aclara que “las variaciones de las ideas metafisicas del autor no
desembocan en variaciones de su filosofia del espiritu ni de los correlatos objetivos de los
actos espirituales” (véase Etica, traduccion espanola del Formulismus, Revista de Occidente,
Madrid, 1941, Tomo I, p. 19).

178 Scurrer, Max, El puesto del hombre en el cosmos, Buenos Aires, 1981, p. 40, Utilizamos
esta version espafiola de la obra alemana Die Stellung diez menschen in Kosmos.

—
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Finalmente, hay un grado de psiquismo que corresponde a la
inteligencia prictica, la de los animales superiores, inteligencia di-
rigida a la accion, que no entra en los habitos creados por la me-
moria asociativa y es independiente del niimero de ensayos. El
hombre posee todos y cada uno de estos grados. Pero, ;posee algo
mas, algo que lo distancie esencialmente de los otros vivientes? La
respuesta es afirmativa: el hombre lleva en si un principio, distinto
y opuesto a la vida, el espiritu.

El nuevo principio -aclara Scheler- que hace del hombre
un hombre, es ajeno a todo lo que podemos llamar vida,
en el méas amplio sentido, ya en el psiquismo interno o
en el vital externo. Lo que hace del hombre un hombre
es un principio que se opone a la vida en general; un
principio que, como tal, no puede reducirse a la «evo-
lucion natural de la vida», sino que, si ha de reducirse
a algo, s6lo puede serlo al fundamental supremo de
las cosas, o sea, al mismo fundamento de que también
la «vida” es cosa, o sea, al mismo fundamento de que
también la «vida» es una manifestacién parcial. Ya los
griegos sostuvieron la existencia de tal principio y lo
llamaron la «razén». Nosotros preferimos emplear,
para designar esta X, una palabra mas comprensiva,
una palabra que comprende el concepto de la razén,
pero que, junto al pensar en ideas, comprende también
una determinada especie de intuicion, la intuicién de
los fendmenos primarios o esenciales, y, ademas, una
determinada clase de actos emocionales y volitivos
[-..]. Esa palabra es espiritu. Y denominaremos persona
al centro activo en que el espiritu se manifiesta dentro
de las esferas del ser finito, a diferencia de todos los
centros funcionales «de vida», que considerados por
dentro, se llaman también centros animicos'”.

No resulta exagerado decir que lo esencial de la antropologia
sheleriana se condensa en este pasaje que acabamos de transcribir.

Es gracias a este principio espiritual que el hombre ocupa su
singular puesto en el cosmos, puesto que lo sitia por encima de
los otros grados vitales que antes se han descrito. Ese espiritu se
nos presenta como opuesto a la vida, ajeno a ella, desvinculado y

179 Scwmaw, Max, El puesto del...., o. c., p. 54, 55.
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separado respecto de la “presion” o de la “oposicién” que le ofrece
1a region de lo vital y de lo orgénico, abierto al mundo. Esta auto-
nomia frente a la “vida”, esta apertura, significa que el espiritu es
€apaz de transformar los “centros de resistencia” a sus impulsos
(tal resistencia es, para Scheler, el modo habitual como la realidad
se enfrenta al espiritu) en objetos a los que aprehende en su ser en
si. Es decir que ese mundo sublunar, opaco y oscuro de lo vital,
resistente al espiritu, se hace -por gracia del mismo espiritu- objeto
de conocimiento y de aprehension, de modo tal que, a diferencia
de la del animal que solo reacciona por impulsos y necesidades,
la conducta del hombre se mueve, es motivada, por el puro ser-asi
el objeto, por

[-.] la pura manera de ser de un complejo intuitivo,
elevado a la dignidad del objeto; y es motivado, en
principio, prescindiendo del estado fisiolégico del or-
ganismo humano, prescindiendo de sus impulsos y

de las partes externas sensibles del medio, que apa-
recen justamente en esos impulsos y estin determi-
nadas siempre modalmente, esto es, Opticamente,
acusticamente'™,

Al distanciarse de sus “centros de resistencia”, el espiritu se con-
rte en el “centro” desde el cual el hombre objetiva al mundo, a
Su propio cuerpo y a su psique. El espiritu es objetivo pero él, a su
€z no es objetivable, no puede ser objeto pues es pura actualidad,
ra realidad de ejecucion de actos, no es algo substancial sino tan
86lo un plexo o estructura de actos que se ejecuta a si mismo.

El espiritu -sostiene Scheler- es el tnico ser incapaz de
ser objeto; es actualidad pura; su ser se agota en la libre
realizacion de sus actos. El centro del espiritu, la per-
sona, no es, por lo tanto, ni substancial ni objetivo, sino
tan s6lo un plexo y orden de actos, determinado esen-
cialmente, y que se realiza continuamente a si mismo
en si mismo'®,

Pues bien, esta nocion sheleriana del espiritu ofrece, a nuestro
Juicio, serias dificultades. La principal de ellas -de algin modo ya

180  Ibidem.
IB1  Scurrer, Max: El puesto del... o.c., p. 65-66.
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sefialada- es la concepcion del espiritu como puro dinamismo y el
expreso rechazo de la idea del alma humana como una substancia
espiritual. Es decir, la antropologia de Scheler (v en este punto, re
iteramos, se mantiene invariable a lo largo de las distintas épocas
de su evolucién) no concibe al espiritu como algo substancial sino
€omo pura operatividad. El espiritu, es cierto, no procede de la mas
teria ni es una “sublimacion” de los estratos vitales. En este sentido
el pensamiento scheleriano reivindica como pocos la autonomia
de lo espiritual respecto de cualquier “biologismo metafisico”.

Rechazamos plena y totalmente el biologismo metafi-
sico, es decir, la concepcién del principio mismo del
mundo como «élan vital», «vida», «vida universal»,
«alma universal», etc. [...]. El «espiritu», el nous, ni en
cuanto “espiritu” cognoscente, intuitivo y pensante, ni
en cuanto “espiritu” emocional y volitivo, es una “flor
de la vida”, una “sublimacién de la vida”; ninguna
especie ni formas de leyes noéticas se deja “reducir”
a las leyes biopsiquicas de los procesos autométicos y
(objetivamente) teleoclinos; cada uno de estos grupos
es autonomo'®,

De manera que no puede pedirse una afirmacién mas clara de
la autonomia de lo espiritual'™,

Pero el problema que se plantea es el de la unidad de la vida
del hombre. Ya vimos que en el primer Scheler no hay otra unidad
en el hombre que aquella que procede de su terminus ad quent, es
decir, de Dios. Pero en un plano de consideracion natural, si el
espiritu y la vida reivindican cada cual su absoluta autonomia,
(como se salva la unidad de lo viviente y la del propio hombre?
(Qué puentes unen, por asi decirlo, la tierra de lo vital con el cielo

182 Senerer, Max, Esencia y formas de la simpatia, Buenos Aires, 1957, pagina 103,

183 Esta afirmacion es tan clara cuanto extrema pues Scheler llega hasta afirmar que
“la persona humana ni siquiera estd individuada por su cuerpo, el cual solo puede ser dis-
tinguido en Gltimo término de todos los cuerpos vivos posibles en cuanto “perteneciente”
la persona, en cuanto es su mas inmediata esfera de dominacion; ni tampoco estd individua
da por el contenido total de sus actos o por los contenidos de objetos particulares de estos
actos, ni por la “conexién” mnénica de sus vivencias, ni ninguna otra temporal, sino que
todo este contenido y conexion de la corriente de las vivencias es distinto en cuanto conte
nido porque son distintas en su esencia las personas individuadas en si a quicnes pertenece
Asl, pues, la persona esta “elevada” Yy en su pureza “se cierne” sobre su cuerpo y sobre s
“vida” y cualquier otra vida, que s6lo son condiciones de su existencia terrena al par que la
materia a que da forma” (Esencia y formas..., o. ¢., pagina 104),

S —
‘espiritu? Rechazada la idea del espiritu como substancia y |

isecuente unidad substancial de la persona, Scheler sélo apunta
a existencia de un lazo dindmico-causal entre el espiritu y la
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No un lazo de unidad substancial, sino sélo uno dina-
mico-causal existe para nosotros entre el espiritu y la
vida, la persona y el centro vital. Sélo porque, segin
nosotros, puede probarse esta relacion del espiritu y
la vida, la persona y el centro vital (partiendo de las
formas de enlace, esencialmente distintas por sus sen-
tidos, de los procesos espirituales “libres” y de la na-
turaleza automatica de los procesos psiquico- vitales,
que no tiene mas sentido que el teleolégico-objetivo),
es posible y necesario admitir también una organiza-
cion de conjunto y de unidades esencialmente distinta
de los centros personales y en los agentes vitales. Pues
si fueran substancialmente idénticos (como ensefa,
por ejemplo, la escolastica tomista), sélo habria esta
alternativa: o bien, en la hipétesis de una unidad pri-
maria de la entelequia vital, también el espiritu es en
todas las personas realmente el mismo espiritu; o bien
hay tantos centros vitales independientes uno de otros
como espiritus independientes unos de otros existen
sin duda. Por el contrario, si s6lo existe el enlace dina-
mico del espiritu y la vida, muy bien puede ser que, a
pesar de la substancialidad personal de los espiritus
individuales, la vida sea en todas las personas metafi-
sicamente (en un sentido todavia por descubrir) una y
la misma vida -aun cuando variadamente organizada
en sus direcciones dinamicas',

! Evidentemente, Scheler no ha entendido a Santo Tomés y pre-
lende colocarlo frente a una alternativa que sélo tiene sentido
esde un radical dualismo. Pero, precisamente, el tomismo no es
dualista. La unidad del hombre -ese “lazo” entre el espiritu y la
vida al que alude Scheler- se funda, segtin el pensamiento de la
Escolastica, en la unidad de un ser que le viene dada por la iinica
forma substancial suya que es el alma racional, substancia espiri-
tual a la vez que forma corporis. Es por ella que la persona es una

184 Scmamr, Max, Esencia y formas..., o. c., pagina 105,
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impulso, entre el alma y el cuerpo, en una suerte de crescendo
e acabara por diluir la unidad substancial del hombre. Como
en lo ha hecho notar uno de sus criticos, el ya citado Llambias de
zevedo:

ﬁm:d'e'una naturaleza racional. Y nadie como Tomas de Aquing
s¢ volvi6 con tanta energia y lucidez contra cualquier intento de
suponer la existencia de un intelecto universal y tinico, como lo
demuestra su constante polémica con Averroes, lo que le permitid
sal.val.', en un clima intelectual de mal entendido aristotelismo, el
principio cristiano de la individualidad personal. Es Scheler, ’cu-
riosamente, quien incurre en una suerte de averroismo “a la baja”
a'l suponer una vida Unica que se manifestaria en variadas direc-
ciones. ;Acaso, en esa supuesta vida Ginica no se disuelve, también
y asu modo, la individualidad de la persona? ;Cémo salvar el
principio de individualidad en la hipétesis de un oscuro e indefi-

Scheler ha radicalizado totalmente su concepcion an-
terior. En el Formalismus la persona era en cierto modo
distinguida de sus actos como “ejecutora” de ellos. En
Problemas de la religion habl6 incluso del “alma espiri-
tual”. En Esencia y formas de la simpatia la persona era
“substancia hecha de actos” . En El puesto del hombre en el
cosmos todo eso ha sido extirpado y no ha quedado mas

nido substractum vital comn?

No es este el unico lugar en el que Scheler se enfrenta a Santo

Tomas respecto de esta capital nocién del alma como substancia:

La teoria del alma substancial- escribe en El puesto del
hombre en el cosmos- descansa en una aplicaciéon com-
pletamente ilegitima de la categoria de cosa exterior,
0 -en ’forma mas antigua- en la distincion entre las ca-
tegorias de “materia” y “forma”, inspirada en los or-
ganismos, y su aplicacion a la relacion del alma y el
cuerpo (Santo Tomads de Aquino). Ambas aplicaciones
de categorias cosmoldgicas al ser central del hombre
falla.n su blanco. La persona humana no es una “subs-
tapcna", sino un complejo de actos organizados mo-
narquicamente, esto es, de los cuales uno lleva en cada
caso el gobierno y la direccion',

Se afivierte, en consecuencia, la continuidad del pensamiento
scheleriano en este delicado punto: idéntica incomprension del
pensami’ento de Santo Tomas, idéntica ignorancia de la gran trans-
formacion historica de la metafisica operada con el descubrimient.O
del esse como la maxima actualidad del ente, constante dificultad
en suma, de la antropologia scheleriana de dar razon de la unida«i
del hombre y de la verdadera naturaleza del espiritu. El cambio
que se opera en el ultimo Scheler no atafie, pues, a estas cuestiones
si bien EI puesto del hombre en el cosmos llevara al extremo la ;
puntada disyuncion entre el espiritu y la vida, entre el espirituy:/

185 Scimuek, Max, El puesto del hombre..., o. ¢, paginas 80, 81,

que una actualidad pura y totalmente insubstancial™.

El cambio radical que signa el ocaso y la decadencia del pensa-
siento scheleriano apunta en otra direccion. Es algo mas radical
‘més grave aun si se quiere, y que consiste en haber eliminado
quella nocién del hombre como trénsito entre el mundo natural y
s, el hombre como buscador de un Dios concebido como el fer-
us ad quem que define la esencia y le otorga la unidad a la crea-
tura humana y al mundo. Ahora Scheler anula aquellos dos puntos
ntre los cuales se producia el transito del hombre y los confunde
en una suerte de ser primigenio que se va inclinando sobre si mismo
en progresivos y graduales modos (hay aqui una cierta mirada a
Hegel y Spinoza) en la arquitectura de un mundo signado por
 radical oposicién en €l de dos fuerzas: la vida y el espiritu, el
rang (impetu) y el Geist (espiritu)'. Si bien es cierto que hay
re ambos una suerte de relacion (pues el espiritu, de hecho la
dad mas impotente, adquiere su fuerza movilizadora, se “vi-
vifica” y se “provee de energia” de los estratos vitales los que, a su
vez, se ponen al servicio de las intenciones del espiritu) el cosmos

186 LiAmsias pE AZEVEDO, JUAN, Max Scheler..., 0. ¢, pagina 442,

187  “Dijérase pues que hay una gradacion en la cual un ser primigenio se va incli-
nando cada vez mas sobre si mismo, en la arquitectura del Universo, e intimando consigo
mismo por grados cada vez mas altos y dimensiones siempre nuevas, hasta comprenderse
y poseerse integramente en el hombre” (El puesto de..., 0.c., p. 60-61). Scheler, en notable
coincidencia con la Filosofia Perenne, ha entendido que los grados del ser en la escala de
~ los seres que va de lo inorganico al hombre, implica un grado ascendente de intimidad de
cada ente consigo mismo; pero la idea de un ser primigenio que se supone como arrastrado
en un movimiento de permanente plegarse sobre si es de un evolucionismo mas 0 menos
larvado y, de todos modos, resulta la negacion expresa de un Esse Ipsum Subsistens res-
pecto del cual todo lo que tiene ser (esse) lo tiene por participacion. Si en el primer Scheler
la trascendencia de Dios respecto del mundo quedaba a salvo, en el segundo Scheler esta
trascendencia ha quedado abolida en un panteismo tan burdo como incomprensible,

—
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esa dialéctica entre la vida y el espiritu. Por tanto, no cabe pensar en
un Dios creador, personal y omnipotente como principio y funda-
mento del universo.

A la luz de esta nueva concepcion del hombre y del mundo
surge, en primer lugar, una nueva “mision” para ambos. ;Cual es,
ahora, la mision o “el blanco y fin” del ser y del devenir infinito?
‘ Espiritualizar toda la impulsividad de las fuerzas oscuras de las
regiones inferiores del ser a fin de robustecer y vivificar el espi-
ritu en una mutua compenetracion del espiritu “originariamente
impotente” con el impulso “originariamente demoniaco” y ciego
para todas las ideas y valores espirituales'®. Hay pues, una nueva
teologia, tanto individual como histérica, cuyo sentido reside en
una suerte de redencion del impulso. Esta redencion la realiza el
hombre mediante la continua represion de esa resistencia que le
opone el mundo de lo vital, en una suerte de ascetismo: el hombre
es el asceta de la vida -vida que le estremece con violencia-, el

“eterno protestante” contra toda mera realidad, el Gnico ser capaz
de decir no.

Pero, en segundo lugar, Scheler ha trastocado la nocién misma
de Dios; en efecto, en esta obra final se desprende ademas una
nueva concepcion del ser divino. Si en el ser que existe por si
mismo hay, también, segin vimos, este antagonismo originario
entre el impulso y el espiritu y, por consiguiente, esa tendencia a
| espiritualizar el impulso, la relacion de ese ser con el mundo habra
de ser, por fuerza, otra.
|
\

Es que un Dios escindido entre impulso y espiritu no puede
crear; por el contrario, a fin de realizar su deidad, de realizarse a si
mismo mediante la copia de los valores y de las ideas contenidas
en su deidad, ha tenido que poner freno al impulso creador del
“ universo y adquirir la realizacion de su propia esencia a costa de
| confundirse en el proceso temporal de ese universo. Las ideas de
Dios ya no son causae rerum, ni las cosas imagenes de Dios -como
sostiene la teologia cristiana- sino sublimaciones de un Dios he-
rido por el antagonismo primigenio. Es Dios quien se realiza en el
mundo y, por supuesto en el hombre.

188 CF Scneien, Max, Ef puesto del hombre..., o. ¢, p. 88,

sheleriano es visto a la luz omnicomprensiva de esta antagonica.
‘\ dualidad de la cual no escapa ni el propio Dios; porque también
‘ aquello que llamamos Dios es tributario de esa oposicion fundamental, de

1L Anh'opologia __—. -

El “ser existente por si” solo es un ser digno de lla-
marse existencia divina, en la medida en que en el .-
curso impulsivo de la historia del universo realiza la eterna
deidad en el hombre y mediante el hombre.™

Muy lejos ha quedado el Dios del primer Scheler, ferminus ’ad
em del hombre y causa de su sery de su unidad. Ahora, ‘.35 solo
a deitas que se realizay sediluyeen el fluir historico del universo.

No escapan a Scheler las dificultades que pueden suscitar -y de
acho suscitan- las conclusiones a las que acaba de llegar. Por eso

Se me dira -y se me ha dicho en efecto- que no le es po-
sible al hombre soportar un Dios imperfecto, un Dios
que se esta haciendo. Respondo que la metafisica su-
pone en el hombre un espiritu enérgico y elevadg. Asi
se comprende que solo en el curso de su evolucion y
con el creciente conocimiento de si mismo, llegue el
hombre a tener conciencia de ser parte en la lucha por
Ja “Divinidad” y coautor de ésta'™.

;De esta manera, Max Scheler configura un pe‘xradigma Perfe}czi
amente opuesto al camino recorrido por Tomas de Aquino.
ogo medieval, partiendo de una vision del munc.io como crea-
a, concibi6 al alma humana como una substancia espiritual a
que conviene la union con el cuerpo al modo de una fqrma con
su materia; pudo, asi, salvar la unidad del hombre y u.b'lcarlo en
la frontera entre las realidades invisibles y el mundo visible. (;on
esto dio respuesta a estas dos cuestiones, pero sobre todo hallo :-;al
clave para la verdadera comprension de la creatura humana.b
filésofo aleman, por el contrario, al negar obstinadamente la su s(;
tancialidad del alma, no solo perdio el fundarnento de l.a umda.
del hombre sino que, finalmente, perdio también el sentuzlo de su
puesto en el mundo. Ambas cosas estan intimamente relacnonadfxs.
Si no es posible hallar en la naturaleza misma del’h.ombre un pr::\-
cipio de unidad, el espiritu y la vida, o el espiritu y el impetu
-constituido en una suerte de fragmentos heterdclitos- estan con-
denados a un antagonismo irremediable. Pero este antagonismo no

189 Scurruk, Max, El puesto del hombre..., o.¢., pagina 87.

190 ScurLer, Max, El puesto del hombre..., 0. ¢, pagina 114,



260

Mario Caponnetto.

compromete tan sélo al hombre: es una antinomia césmica y hasta
divina. El Dios scheleriano es, como acabamos de ver, un Dios es-
cindido. Por tanto, ya no es creador ni término final del hombre ni,
por ende, del mundo. En consecuencia, no es posible dar con un
puesto para el hombre en el cosmos, sencillamente porque el uni-
verso deja de ser un concierto de creaturas dispuestas como en una
escala de Jacob entre la tierra y el cielo para ser apenas un confuso
caos de dinamismos que se pliegan y se repliegan sobre si. Scheler
pierde, pues, paraddjicamente, el objeto central de su indagacion:
su “puesto del hombre en el cosmos” queda reducido a nada toda
vez que no es el hombre quien ocupa un determinado sitio en el
concierto de un mundo cadtico sino que es, ahora, el hombre el que
se hace “puesto” en el cual y por el cual Dios y el mundo pugnan
por su propia realizacion. La influencia de Scheler, por cierto, ha
sido y es muy importante en amplios sectores de la reflexion antro-

poldgica de nuestro tiempo. De alli la importancia que atribuimos
a su pensamiento.

En resumen: tanto los fisicismos materialistas cuanto los espi-
ritualismos desprovistos de sustento metafisico inspiran visiones
del hombre incapaces de dar en el punto justo. Pese a ello recono-
cemos que han sido y son capaces de aportar valiosos elementos
cada uno desde sus perspectivas particulares. Los materialismos
han hecho avanzar mucho nuestros conocimientos del mundo
corporeo y no pocos de sus descubrimientos han validado y con-
firmado las intuiciones de la antigua y veneranda antropologia
clasica. Los espiritualismos, por su parte, han aportado una inso-
bornable defensa de la libertad y de la espiritualidad del hombre y
han contribuido decisivamente a superar el clima, por momentos
asfixiante, de los materialismos. La antropologia tomista, fiel al es-
piritu de su inspirador, los acoge en su seno y busca, en sereno y
fructifero dialogo, reconducir todo cuanto haya de verdad y de
bien a la unidad de la verdad comtn.

Apéndices del Capitulo I11
Arinpice I

Santo Tomas de Aquino
Suma de Teologia, Primera Parte, cuestion 75,
articulo 1, cuerpo del articulo

- Para investigar la naturaleza del alma, es necesario tener pre-
sente el presupuesto segun el cual se dice que el alma es el primer
principio de la vida en aquello que vive entre nosotros, pues lla-
os animados a los vivientes e inanimados a los no vivientes. La

n incapaces de ir mas alla de la imaginacion, pusieron los prin-
ios de estas acciones en algn cuerpo ya que decian que solo los

sto sostenian que el alma era un cuerpo.

~ Aun cuando la falsedad de esta opinién puede ser demostrada
muchas razones, sin embargo, tan s6lo mencionaremos una
or la que, de un modo mas general y seguro, resulta evidente
jue el alma no es cuerpo. Es evidente que no cualquier principio
operacion vital es alma. Pues, de ser asi, el ojo seria alma ya
es el principio de la vision. Lo mismo puede decirse de los

cnplo de la vida y aunque algun cuerpo pueda ser un cierto
rincipio de vida, como el corazon es el principio de la vida en el
‘animal, sin embargo, el primer principio de la vida no puede ser
un determinado cuerpo. Es evidente, en efecto, que ser principio
‘de la vida o ser viviente, no le corresponde a un cuerpo por el
hecho de ser cuerpo, pues de ser asi todo cuerpo seria viviente o
principio de la vida. Por tanto, le corresponde a un cuerpo ser vi-
‘viente o principio de la vida no por ser cuerpo sino en cuanto que
‘es un fal cuerpo. Pero lo que es tal en acto lo es por algtn principio
que es llamado acto suyo. Por lo tanto, el alma, que es el primer
principio de la vida, no es cuerpo sino acto del cuerpo como el

calor, que es el principio del calentar, no es cuerpo sino un deter-
minado acto del cuerpo.
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AriEnpice I

Santo Tomas de Aquino
Suma de Teologia, Primera Parte, cuestion 75

’

articulo 2, cuerpo del articulo

Es necesario afirmar que el principio de la operacion intelecs

tual, llamado alma humana, es incorpdreo y subsistente. Es

ralezas de todos los cuerpos. Pero para conocer una clase
es necesario que en la

de esas Cosas que se va a conocer,

contenido naturalmente impediria el conocimiento; por ejemplo,
la lengua de un enfermo, biliosa y amarga, no percibe lo dulce ya
que todo le parece amargo. Asi, pues, si el principio intelectual
contuviera la naturaleza de algo corporeo, no podria conocer todos
los cuerpos. Todo cuerpo tiene una naturaleza determinada. Asf,
pues, es imposible que el principio intelectual sea cuerpo.

De manera similar, es imposible que entienda a través del 6r-
gano corporal porque también la naturaleza de aquel érgano le
u_npedin’a el conocimiento de todo lo corpéreo como, por ejemplo,
si un determinado color estd no s6lo en la pupila sino también en
un vaso de cristal, todo el liquido que contenga se vera del mismo
color. Asi, pues, el mismo principio intelectual, llamado mente o
entendimiento, tiene una operacién por si, que no comunica con el
cuerpo. Ahora bien, nada obra por si a menos que sea subsistente
por si. En efecto, el operar sélo pertenece al ente en acto; por tanto
algo obra tal como es. Asi, no decimos que calienta el calor sino l(;
caliente. Hay que concluir, por tanto, que el alma humana, llamada
entendimiento o mente, es algo incorpéreo y subsistente.

pues todo aquello que estuviese

evis
dente que el hombre por el entendimiento puede conocer las natuy-

. de cosay
propia naturaleza no esté contenida ninguna
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Arinpice 111

Santo Tomas de Aquino
Suma de Teologia, Primera Parte, cuestion 75,
articulo 5, cuerpo del articulo

Se ha de decir que el alma no tiene materia lo que puede pro-
e de dos maneras. Primero, por la naturaleza del alma en ge-
\l. En efecto, es propio de la naturaleza del alma ser la forma de
uerpo; por tanto, o es forma segun toda ella o lo es solamente
una parte suya. Si lo es segun toda ella, es imposible que la
eria sea una parte de ella -si se lama materia a un ente que esta
lo en potencia- puesto que la forma como forma es acto y lo que
estd en potencia no puede ser una parte del acto por cuanto la
stencia repugna al acto como su opuesto; y si es forma solo segin
la parte suya, daremos a esta parte el nombre de alma y aquella
ateria de la que primero es acto decimos que es lo primero ani-
ado. Segundo, por la naturaleza del alma humana especialmente,
to que es intelectiva. Es evidente que todo lo que es recibido
ser lo es a modo del recipiente. Asi, toda cosa es conocida
gun su forma esta en el sujeto que la conoce; y el alma intelectiva
onoce las cosas en su naturaleza absoluta, por ejemplo, la piedra
en cuanto es piedra absolutamente hablando. De donde se infiere
la forma de la piedra se halla absolutamente segtin su propia
razon formal en el alma intelectiva; por tanto, el alma intelectiva
§ una forma absoluta y no un compuesto de materia y forma. En
o, si el alma intelectiva fuese compuesta de materia y forma,
las formas de las cosas serian recibidas en ella como individuales;
Y asi no conoceria sino lo singular, como sucede a las potencias
sensitivas que reciben las formas de las cosas en los 6rganos cor-
porales pues la materia es el principio de la individuacion de las
formas. Resulta por consiguiente que el alma intelectiva, y toda
sustancia intelectual que conoce las formas de una manera abso-
luta, carece de composicion de materia y forma.
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APENDICE TV

Santo Tomas de Aquino
Suma de Teologia, Primera Parte, cuestion 77,
articulo 2, cuerpo del articulo

Es necesario postular que hay pluralidad de potencias en el
alma. Para cuya evidencia se ha de considerar que, como dice el
Fil6sofo en II De Caelo, los mas infimos entre los seres no pueden
alcanzar la perfecta bondad sino que consiguen una bondad im-
perfecta por medio de movimientos muy limitados. Los seres
inmediatamente superiores alcanzan la perfeccion por medio de
muchos movimientos. En cambio, los seres mas elevados la al-
canzan con pocos movimientos. La suma perfeccion, por tltimo, se
encuentra en aquellas realidades que poseen la suma bondad sin
movimiento. Asi, por ejemplo, el menos dispuesto para la salud
es aquel que no puede alcanzar una salud perfecta sino tan sélo
un poco de salud con pocos remedios. Esta mejor dispuesto aquel
que puede alcanzar una perfecta salud aunque sea con muchos
remedios; y atin estara mejor dispuesto aquel que la consigue con

pocos remedios. En grado 6ptimo, aquel que sin ningtin remedio
tiene una perfecta salud.

Por lo tanto, hay que decir que los seres inferiores al hombre
consiguen ciertos bienes particulares y, por lo mismo, sus ope-
raciones y potencias son pocas y muy concretas. En cambio, el
hombre puede alcanzar la perfecta y universal bondad ya que
puede alcanzar la bienaventuranza. Sin embargo, por su misma
naturaleza, esta en el altimo grado entre aquellos seres a quienes
compete la bienaventuranza. Por eso, el alma humana necesita mu-
chas y variadas operaciones y potencias. Por su parte, los angeles

precisan menos diversidad de potencias. En Dios no hay potencia
0 accion fuera de su esencia.

Hay atin otra razon por la que el alma humana tiene variedad
de potencias, a saber, porque esta en el confin de las criaturas es-

pirituales y corporales; por eso, en ella concurren las potencias de
unas y de otras.
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Santo Tomas de Aquino
Cuestiones disputadas sobre el alma, cuestion XIII,
cuerpo de la cuestion

Se ha de decir que lo que una potencia es se dice por relacion
al acto. Por tanto, es necesario que la potencia se defina por el acto
f que segun la diversidad de los actos se diversifiquen las poten-
Empero, los actos toman la especie a partir de los objetos; en
0, si son actos de potencias pasivas, los objetos son activos, y
n actos de potencias activas, los objetos son como fines. Ahora
en, seglin cada uno de estos objetos, se consideran las especies
de la operacion pues, ciertamente, el calentar y el enfriar se distin-
uen segiin que el principio de uno es el calor y el del otro, el frio.
su vez ambos terminan en fines similares pues un agente para
5to obra, para inducir en otro su semejanza. Resta, por tanto, que
eguin la distincion de los objetos se considera la distincion de las

;a Sin embargo es necesario considerar la distincion de los ob]etos
segin que éstos son objetos de las acciones del alma y no segun
‘0 criterio, porque en ningtin género las especies se diversifican
no ser por las diferencias que por si dividen al género pues las
pecies del animal no se distinguen por lo blanco o lo negro sino
or lo racional o lo irracional.

- Peroen las acciones del alma es necesario considerar tres grados.
.l&\ efecto, la accion del alma trasciende la accion de la naturaleza
‘en las cosas operantes inanimadas; pero esto acontece en cuanto
se refiere a dos cosas, a saber, en cuanto al modo de obrar y en
‘cuanto a lo se obra. En cuanto al modo de obrar, es necesario que
toda accion del alma trascienda la operacnon o accion de la natura-
leza inanimada porque -dado que la accion del alma es una accion
vital y vivo es el que se mueve a si mismo para operar- es preciso
que toda operacion del alma sea segiin algiin agente intrinseco. En
cuanto a lo que se obra, no toda accion del alma trasciende la ac-
¢ion de la naturaleza inanimada; en efecto, asi como en los cuerpos
inanimados es necesario que el ser natural y las cosas que para ¢l
se requieren sean hechos, asi también en los cuerpos animados;
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pero en los cuerpos inanimados es hecho por un agente extrin-
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esta clase son las acciones a las cuales se ordenan las potencias del
alma vegetativa pues a que el individuo sea producido en el ser se
ordena la potencia generativa, a que se consiga la debida cantidad
se ordena la potencia aumentativa y a que sea conservado en el
ser se ordena la potencia nutritiva. Estas cosas, empero, se logran
en los cuerpos inanimados sélo mediante la accion de un agente
natural extrinseco; no obstante, y en razon de esto, las predichas
potencias del alma se llaman naturales.

Hay otras acciones mas altas del alma que trascienden las ac-
ciones de los cuerpos naturales atin en cuanto a lo que es obrado,
a saber, en cuanto hay cosas que son aptas a estar todas en el alma
segun un ser inmaterial. Pues el alma segtin que es sentiente e inte-
ligente es, en cierto modo, todas las cosas. Y es necesario que haya
diverso grado de esta clase de ser inmaterial.

Un grado es seglin que en el alma hay cosas desprovistas de
las materias propias pero, sin embargo, segun la singularidad y
las condiciones individuales que se siguen de la materia. Este es el
grado del sentido que es receptivo de las especies individuales sin
la materia pero, no obstante, en un érgano corporal.

Un mas alto y perfectisimo grado de inmaterialidad es el inte-
lecto el cual recibe las especies abstraidas por completo de la ma-
teria y de las condiciones de la materia sin concurso de un érgano
corporal.

Ahora bien; asi como una cosa tiene por la forma natural una
inclinacion a algo y tiene un movimiento y una accion tendiente
a lograr aquello hacia lo cual se inclina, asi también a una forma
sensible o inteligible sigue una inclinacion a una cosa conocida -0
por el sentido o por el intelecto-, inclinacion que, por cierto, co-
rresponde a la potencia apetitiva. Y a su vez es necesario que haya
consiguientemente algin movimiento por el cual se alcance la cosa
deseada; y esto corresponde a la potencia motora.

Requiérense, pues, para un perfecto conocimiento sensible, que
sea suficiente al animal, cinco cosas. Primero, que el sentido reciba
la especie a partir de los sensibles y esto corresponde al sentido
propio. Segundo, que juzgue acerca de los sensibles percibidos y los
distinga entre si lo cual es necesario que sea hecho por una po-
tencia a la que lleguen todos los sensibles. Esta potencia se llama
sentido comin. Lo tercero es que las especies de las cosas sensibles

tibidas sean conservadas ya que el animal necesita de esta
SO A6 21 DS DO OLO.CL DeSen a’s A IRITEIR R I

€s que se han ausentado. Pero es necesario que esto sea redu-
do a otra potencia pues también en las cosas corporales uno es el
incipio de recibir y otro el de conservar dado que las cosas que
n buenas para recibir son, a veces, malas para conservar. Esta
se de potencia se llama imaginacion o fantasia. En cuarto lugar se
}quieren algunas intenciones, que el sentido no aprehende, como
ocivo, lo util y otras semejantes. El hombre llega a conocer
s intenciones inquiriendo y comparando; los otros animales,
N cambio, mediante un cierto instinto natural como la oveja huye
aturalmente del lobo en cuanto lo percibe como nocivo. Por lo
se ordena a esto, en los otros animales, la estimativa natural
el hombre, la potencia cogitativa que es comparativa de las in-
iones particulares por lo cual recibe, también, el nombre de
gzon particular e intelecto pasivo. Y en quinto lugar, se requiere que
quellas cosas que fueron antes aprehendidas por el sentido e in-
rmente conservadas sean, a su vez, vueltas a una considera-
actual; y esto corresponde a la facultad rememorativa la que,
n los otros animales, ejerce su operacion sin inquisicion pero, en
| hombre, con inquisicién y estudio por lo cual en el hombre no
hay memoria sino, ademas, reminiscencia. Fue necesario que
potencia se ordenara de modo distinto de las otras porque el
to de las demas potencias sensitivas es segun el movimiento de
cosas hacia el alma, pero el acto de la potencia memorativa es,
contrario, segtin el movimiento del alma hacia las cosas. Y los
pvimientos diversos requieren diversos principios motores y los
principios motores se llaman potencias.

~ En cambio, porque el sentido propio, que es el primero en el
orden de las potencias sensitivas, es inmutado inmediatamente
por los sensibles, fue necesario que se distinguiera en diversas po-
tencias segtn la diversidad de las inmutaciones de los sensibles.
Y, dado que el sentido es receptivo de las especies sensibles sin
la materia, es preciso establecer un grado y un orden de las in-
‘mutaciones mediante las cuales el sentido es inmutado a partir de
los sensibles por comparacién a las inmutaciones inmateriales. Por
‘tanto, hay ciertos sensibles cuyas especies, aunque son recibidas
inmaterialmente en el sentido, sin embargo producen también una
inmutacion material en los animales sensitivos. De este tipo son las
cualidades que, ademas, son principios de las transmutaciones en
las cosas materiales, a saber, lo célido, lo frio, lo himedo, lo seco y




otras semejantes. En consecuencia, porque esta clase de sensibles
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terial se hace por contacto, es necesario que tales sensibles sean
sentidos por contacto. A causa de esto la potencia sensitiva que
percibe estos sensibles es [lamada tacto.

Hay, ademas, otros sensibles que no inmutan materialmente
pero, no obstante, su inmutacion tiene anexa una inmutacién ma-
terial lo cual acontece de dos modos. De un modo, tal que la in-
mutacion material anexa es tanto por parte del sensible cuanto por
parte del sentiente. Y esto corresponde al gusto pues aunque no
inmute al 6rgano del sentido haciendo que el mismo organo sea
sabroso, sin embargo, esta inmutacion no se produce sin alguna
transmutacion tanto del objeto sabroso cuanto también del 6rgano
del gusto y, principalmente, segtin la humectacion. De otro modo,
tal que la transmutacion material anexa es solo por parte del sen-
sible. Esta clase de transmutacion se produce segun la resolucion
y alteracion de cierto sensible, como ocurre en el sentido del olfato,
o bien solamente segtin la mutaciéon del lugar como sucede en el
oido. Por lo cual el oido y el olfato, dado que son sin mutacion
material del sentiente, aunque esté presente en ellos una mutacion
material por parte de los sensibles, no perciben por contacto sino
por un medio extrinseco. Mas el gusto solo percibe al tocar porque
se requiere una inmutacion material por parte del sentiente.

Hay otros sensibles que inmutan el sentido sin inmutacion ma-
terial anexa, como la luz y el color de los cuales la potencia es la
vista. Por lo cual la vision es el mas alto y mas universal entre todos
los sentidos porque los sensibles percibidos por ella son comunes a
los cuerpos corruptibles e incorruptibles.

De modo similar es necesario que la potencia apetitiva, que sigue
a la aprehension del sentido, se divida en dos. Porque algo es ape-
tecible o bien en razon de que es deleitable y conveniente al sen-
tido, y a esto se ordena la potencia concupiscible; o bien en razon
de que se tenga la capacidad de gozar de las cosas sensibles delei-
tables, lo cual acontece, a veces, con alguna cosa que causa tristeza
segin el sentido, como cuando el animal luchando alcanza una
cierta posibilidad de gozar lo propio deleitable repeliendo los im-
pedimentos; y a esto se ordena la potencia irascible.

La potencia motora, dado que se ordena al movimiento, no se di-
versifica a no ser segun la diversidad de los movimientos que com-
peten a los distintos animales, de los cuales algunos son reptiles,
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otros volatiles, otros marchan, otros se mueven de modo diverso,
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las partes singulares tienen algunos movimientos propios.

§ Los grados de las potencias intelectuales se distinguen, de modo
sin ilar, en cognoscitivas y apetitivas. La potencia motriz, empero,
es comun al sentido y al intelecto pues un mismo cuerpo es movido
€on igual movimiento por ambas potencias. Y el conocimiento in-
lelectual requiere de dos potencias, a saber, el intelecto agente y el
intelecto posible como consta por los articulos precedentes.

I

De este modo, en consecuencia, resulta manifiesto que hay tres
8 ados de las potencias del alma, esto es, segun se trate del alma
‘egetativa, sensitiva y racional. Pero los géneros de las potencias
80N cinco, a saber, nutritivas, sensitivas, intelectivas, apetitivas y
,'otrices segin movimiento local. Cada una de éstas, a su vez, con-
liene en si varias potencias, conforme fue dicho.

4
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Arénpice VI
Santo Tomas de Aquino

Cuestiones disputadas sobre la verdad, cuestion XXV,
articulo 4, cuerpo del articulo

Si la sensualidad obedece a la razon

Se ha de decir que en el orden de los moviles y de los motores se
llega a un motor primero, que se mueve por si, mediante el cual es
movido aquello que no se mueve por si porque todo lo que es por
otro se reduce a lo que es por si, como consta por el libro VIII de la
Fisica. Por lo que, dado que la voluntad se mueve a si misma por
esto que es seiora de sus actos, es necesario que las otras poten-
cias, que no se mueven a si mismas, sean movidas por algo. Y cual-
quiera de las otras potencias tanto mas participa del movimiento
de la voluntad cuanto se hiciere mas proxima a ella. De donde las
mismas potencias apetitivas inferiores obedecen a la voluntad,
en cuanto a sus principales actos, como muy proximas a ella. En
cambio, las otras potencias més alejadas, como la generativa y la
nutritiva, son movidas por la voluntad en cuanto a algunos de los
actos exteriores de ellas. Ahora bien, las potencias apetitivas infe-
riores, a saber, la irascible y la concupiscible, obedecen a la razon
de tres modos.

Primero, por parte de la misma razon. En efecto, dado que una
misma cosa puede ser considerada bajo diversas condiciones y
volverse deleitable u horrible, la razén opone a la sensualidad, me-
diante la imaginacion, una cosa bajo el aspecto de algo deleitable o
bien bajo el aspecto de algo que entristece, segun le parezca. Y asi,
la sensualidad es movida al gozo o a la tristeza; y por esto dice el
Filésofo, en el libro I de la Etica, que la razén siempre induce a lo
optimo.

Segundo, por parte de la voluntad. Pues en las potencias orde-
nadas reciprocamente y conectadas entre si, se da una relacion de
tal modo que un movimiento intenso en una de ellas, y principal-
mente en la superior, redunda sobre otra. Por lo cual, cuando el

movimiento de la voluntad se dirige hacia algo por eleccion, el
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setito irascible y el concupiscible siguen el movimiento de la vo-
.’v'-o.c \ dice-en-ellibro el d O mueve

| apetito, a saber, el superior al inferior como una esfera mueve a

tra esfera en los cuerpos celestes.

Tercero, por parte de la potencia motiva ejecutora. En efecto, asi

omo en un ejército el desarrollo de la guerra depende del mando

fel jefe, asi también en nosotros la potencia motriz no mueve a los

niembros sino por el imperio de aquello que en nosotros dominay

efiorea a cualquier movimiento que se produzca en las potencias
nferiores, esto es, por el imperio de la razén. Por lo cual la razon
eprime al apetito irascible y al concupiscible para que ¢5tos no
rocedan al acto exterior. Por esto se dice en el Génesis, IV, 17: tu
ito estard debajo de ti. Resulta asi evidente que el apetito irascible
¢ concupiscible se subordina a la razon y, de manera similar, la
ensualidad aunque el nombre de sensualidad corresponde a estas
tencias no segin que participan de la razén sino segun la natu-
aleza de la parte sensitiva. Por lo que, de este modo, no se dice Son
sropiedad que la sensualidad se subordina a la razon como si se
dice respecto del irascible y del concupiscible.

111 Antropologia
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CAPITULO 1V

La Etica

1. Introduccion

‘De modo similar a lo que dijimos, en su momento, respecto de
la Antropologia, también la Etica (Ciencia Moral o Filosofia Moral)
a de buscarse en el seno de la Sagrada Doctrina. En efecto, la Etica
dmista se halla incardinada en la magna visién teolégica de Santo
fomas. Ella se corresponde con la idea del reditus, esto es, el re-
greso de las creaturas a Dios, su principio y su fin. Puede decirse,
N consecuencia, que toda la Etica tomista se resume en esto: el

3.

etorno de la creatura racional a Dios por medio de Jesucristo.

El mismo Santo Tomés se ha encargado de explicitar; en dos
reves proemios que preceden a la extensa exposicion de la Pars
unda de la Summa Theologiae, el caréacter de la ciencia de la que
/a a tratar, esto es, la moral. En el primer proemio leemos:

Puesto que, como afirma el Damasceno, el hombre se
dice hecho a imagen de Dios, segin que por imagen
se entiende un ser intelectual dotado de libre arbitrio
y capaz de regirse a si mismo, después de cuanto pre-
viamente se ha tratado respecto del ejemplar, esto es
de Dios, y de todo cuanto procedié del divino poder,
resta que consideremos acerca de su imagen, esto es,
del hombre, segiin que el mismo es principio de sus
obras y como que tiene libre albedrio y dominio de sus
acciones'”,

191 Summa Theologiae, 1-1lae, proemium.
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Si nos detenemos en este texto podemos advemr en primer
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en cuanto es imagen de Dios. Ahora bien, ;qué qgmﬁca ser imagen
de Dios? No otra cosa que un ser de naturaleza intelectual, do-
tado de libre albedrio, principio de sus propias acciones y capaz
de regirse a si mismo. Tal el sujeto de la ciencia moral: el hombre
creatura intelectual, libre, sefior de sus acciones, hecho a imagen
de Dios. Pero el hombre, como vimos, es también el sujeto de la
Antropologia; por tanto, también la Ciencia Moral es, en cierto
modo, una ciencia del hombre; pero su especificidad reside en que
el hombre es para ella no solo una naturaleza que ha de ser co-
nocida sino una naturaleza que ha de alcanzar su ultimo fin; sin
embargo serd a la luz de esa naturaleza que podra ser discernido
en qué consiste ese ultimo fin y serd, ademas, a la luz de esa na-
turaleza que podréan establecerse cuales acciones y de qué modo
conduciran al hombre a ese fin ltimo. La primera piedra sillar de
la moral tomista queda, por tanto, firmemente asentada: la natu-
raleza humana, su fin propio y el modo propio de alcanzar ese fin.

En el segundo proemio que precede inmediatamente al desa-
rrollo de la primera cuestion de la Prima Secundae, afirma Tomas:

En primer lugar corresponde considerar el altimo fin
de la vida humana y, luego, aquellas cosas por las que
el hombre puede alcanzar este fin o bien desviarse de
él; en efecto, es necesario tomar del fin las razones de
las cosas que se ordenan al fin. Y porque se admite que
el altimo fin de la vida humana es la bienaventuranza
es necesario tratar, primero, del Gltimo fin en general
y, después, de la bienaventuranza'”.

Si en el primer proemio queda firmemente asentado que el su-
jeto de la moral es el hombre, creatura intelectual imagen de Dios,
en este segundo resalta claramente que lo primero que cae bajo
la consideracion de este tratado moral es el fin Gltimo de la vida
humana al que el hombre puede orientarse o del que puede des-
viase en el ejercicio de su libertad: de este fin depende todo y todo
se ordena a él. Ese fin queda designado ab initio con un nombre
propio, la bienaventuranza. Por tanto, si todo se ha de tomar del
fin, la ética tomista se nos presenta como un saber que tiene que

192 Summa Theologiae, 1-lae, q 1, proemium.
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1

fer con alcanzar Ia fellmdad suprema a la que el hombre asplmm

n la tarea de determinar que es y en qué consiste esa fellcndad Por
to, no hay dudas de que la moral es, en su pensamiento, una

sabiduria que culmina en la felicidad del hombre.

- Teniendo en cuenta lo dicho, podemos senalar tres elementos
fundamentales a considerar en la exposicion de la ética tomista: en
primer lugar, la misma ciencia moral o filosofia moral; en segundo
término, el fin ultimo de la vida humana y, por ultimo, las acciones
humanas que llevan a ese fin. De esto nos ocuparemos en lo que

sigue.

- 2. La ciencia moral.
2. 1. La Filosofia Moral o Ciencia Moral

~ En el proemio que antecede al comentario de la Etica de Aris-
Oteles, Santo Tomas ha trazado un cuadro general de las ciencias
wumanas conforme a un cuadruple orden de conocimiento. Todo
lo que el hombre conoce o hace, en efecto, pertenece a uno de estos
uatros ordenes: el orden especulativo, el orden légico, el orden
moral y el orden técnico o artistico. Estos 6rdenes se deducen al
comparar la razon con el orden de todo cuanto ésta puede abarcar
y considerar. Leemos:

(3

El orden se compara a la razén de cuatro modos. Pues

hay un cierto orden que la razén no hace sino tan sélo
considera, como es el orden de las cosas naturales.

Hay otro orden que la razon considerando hace en su

acto propio, por ejemplo cuando ordena sus conceptos
entre si y los signos de los conceptos que son las voces
significativas. El tercero es el orden que la razon con-
siderando hace en las operaciones de la voluntad. Y el
cuarto es el orden que la razén considerando hace en

las cosas exteriores de las cuales ella misma es la causa,
COMO en un arca o en una casa'”,

193 In Ethicorum |, lectio 1, 1.
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En cada uno de estos ordenes se ubican las diversas ciencias.

.

Puesto que la consideracion de la razon se perfecciona
por el habito de la ciencia, segin estos diversos ordenes
que la razon propiamente considera, hay diversas cien-
cias. Pues a la filosofia natural corresponde considerar
el orden de las cosas que la razon humana considera
pero no hace, de tal modo que bajo la filosofia natural
comprendemos, también, a la matematica y a la me-
tafisica. El orden que la razén, considerando, hace en
su propio acto, corresponde a la filosofia racional a la
cual pertenece considerar el orden de las partes de las
oraciones entre si y el orden de los principios respecto
a las conclusiones. El orden de las acciones voluntarias
corresponde a la consideracion de la filosofia moral. Y el
orden al que la raz6n, considerando, hace en las cosas
exteriores constituidas por la razén humana pertenece
a las artes mecinicas. Asi, en consecuencia, lo propio de
la filosofia moral, acerca de la cual se trata en el pre-
sente estudio, es considerar las operaciones humanas

segln que estan ordenadas entre si y con respecto al
fin'.

La Ciencia Moral queda, por tanto, claramente delimitada en
el marco general de las ciencias y definida como el orden que la
razon hace y considera en los actos de la voluntad, esto es, las ac-
ciones humanas en tanto se ordenan entre si y con respecto al fin.
Para terminar de delimitar el caracter y el cometido de la Ciencia
Moral, concluye Tomas:

Pero digo las operaciones humanas que proceden de la
voluntad del hombre segtin el orden de la razon, Pues
si se encuentran en el hombre algunas operaciones que
no se someten a la voluntad y a la razon, éstas no se
llaman propiamente humanas sino naturales como
consta de las operaciones del alma vegetativa las cuales
de ningtin modo caen bajo la consideracion de la filo-
sofia moral. En consecuencia, asi como el sujeto de la
filosofia natural es el movimiento, o la cosa mavil, asi

194 In Ethicorum |, lectio 1, 2,
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también el sujeto de la filosofia moral es la operacién i

ariamTe shas DR . Q

que obra voluntariamente en razén del fin'*,
!
- Es evidente que la operacién humana (es decir las acciones que

oceden de la voluntad segiin el orden de la razén) constituye el
eto de la Moral asi como el movimiento o el ente mévil son el
bjeto de la Fisica. No se trata, por tanto, de cualquier accién de las
e se dan en el hombre; se trata exclusivamente de las acciones
lumanas, es decir, los actos propiamente humanos.

Con lo visto es posible deducir que la Ciencia Moral tiene como
‘Objeto material la operacion humana mientras que la ordenacién
de esta operacion humana a su fin propio constituye su objeto
lormal. También es posible advertir que se trata de una ciencia
ractica puesto que consiste en una sabiduria orientada a la ac-
tion. También, como lo aclara Tomas en los pérrafos liminares del
mentario de la Etica de Aristételes que venimos citando, puesto
e el hombre no desarrolla sus operaciones en el &mbito exclusi-
mente individual sino que, por ser social, esta referido por eso
nismo a ambitos comunitarios (de los cuales uno es el doméstico
ue atiende a las cosas necesarias para la vida presente como la
eracion, el alimento, la educacion etc,, y otro el politico que
atiende a la perfeccion propia de la vida humana en la Polis como

omunidad perfecta), la Ciencia Moral se divide en tres ramas: la
nastica (vida individual), la economia (vida doméstica) y la poli-
ca (vida politica). De modo que en este texto puesto al inicio del
omentario de Aristoteles se encuentra suficientemente definida la
Cliencia Moral, su sujeto, su objeto material y formal, su caracter
cientifico y sus divisiones o ramas.

D=

2. 2. La Teologia Moral en la unidad de la Teologia Sagrada

- Pero esta Filosofia Moral o Ciencia Moral incardinada, como
otras disciplinas cientificas, en la inagotable cantera de la Sacra
Doctrina, no agota la moral tomista. Si bien esta Filosofia Moral,
“un saber exclusivamente racional, es plenamente vélida como fi-
losofia y provee los conocimientos necesarios para dirigir la vida
terrena y mortal del hombre ella, no obstante, no es suficiente ni
esta completa si tenemos en vista el hecho de que el hombre esta

195  In Ethicorum |, lectio 1, 3.
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llamado a alcanzar su fin tltimo. La moral tomista, en efecto, no se

’
snbiende sino.como. Teo ogia.Moral,.esto.e 0 0 evelada

dependiente, como toda la Teologia, de la ciencia de Dios y de los
bienaventurados'*. Cuando hablamos de la Etica o de la Moral en
Santo Tomas es preciso, por tanto, tener en cuenta que ella esta
intrinsicamente unida a la Teologia Moral. Siempre sera posible, y
legitimo, separar de esta Teologia Moral, sintesis de razon y fe, un
saber moral puramente racional. Pero la moral tomista, tal como
fue pensada y desarrollada por el Aquinate, s6lo se entiende en la
unidad de la Sacra Doctrina con la que forma un cuerpo unico e
indivisible.

Por esta razon, lo primero que se ha de tener en cuenta es la
unidad de la ciencia teolégica en Santo Tomas. La Teologia es una
y la separacion, que a veces suele hacerse, entre Teologia Dogma-
tica y Teologia Moral no resulta conveniente. El mismo Aquinate
se encarga de subrayar esta unidad:

La unidad de la potencia y del habito debe conside-
rarse segtin el objeto, pero no en sentido material sino
segtin la razon formal del objeto [...] Por lo tanto,
puesto que la Sagrada Escritura considera las cosas en
cuanto son divinamente reveladas, segtin se dijo, todo
lo que sea divinamente revelable comunica en la razon
formal tinica del objeto de esta ciencia. De este modo,

queda comprendido en la sagrada doctrina como en
una sola ciencia'”,

Para subrayar atin mas esta unidad, el Santo Doctor sostiene
que la Sacra Doctrina es, a la vez, ciencia especulativa y practica,
si bien, afiade, es mas especulativa que practica, porque de lo que
trata principalmente es de las cosas divinas antes que de los actos
humanos. Pero ciertamente también se ocupa de estos actos en la
medida en que por ellos el hombre se ordena al perfecto conoci-
miento de Dios en el que consiste la eterna bienaventuranza'”. En
razén de esto ultimo (ciencia practica) abarca en su estudio mul-
titud de cuestiones que tienen que ver con la Etica y que, en ge-
neral, suelen designarse con el nombre de Teologia Moral.

196 Cf. Summa Theologine 1, q 1, a 2, corpus.
197 Summa Theologine 1, q. 1, a. 3, corpus.
198 Cf. Summa Theologiae 1, q 1, a 4, corpus.
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~ Puesto que nuestro Salvador y Senor Jesucristo, sal-

vando al pueblo de sus pecados, segun el testimonio
del Angel (Mateo 1,21), nos revel6 en si mismo el ca-
mino de la verdad por el que, resucitando, podemos
llegar a la bienaventuranza de la vida inmortal, es ne-
cesario que, para la consumacion de todos los temas
teologicos, después de haber estudiado el fin Gltimo
de la vida humana, las virtudes y los vicios, nos ocu-
pemos ahora del Salvador de todos y de los beneficios
otorgados por él al género humano'”.

- Resulta claro que la Cristologia (tema de la tercera parte) forma
lambién ella una unidad con toda la Teologia de la que es consu-

macion. De este modo, dogmatica, moral y cristologia forman una
sola y tnica ciencia.

- Esta Teologia Moral es, por consiguiente, la ciencia que trata de
Dios en cuanto principio y fin de todas las cosas y, de modo espe-
cial, de la creatura racional®”. Es, también, la ciencia que considera
€l dltimo fin de la vida humana y de las virtudes y de los vicios®".
illa se ocupa, por tanto, del movimiento de retorno de la creatura
ional hacia Dios por medio de Jesucristo, como hemos dicho.
S, por consiguiente, Teologia Sagrada, una con toda la Teologia.

- Todo esto otorga a la moral tomista unos caracteres que son
propios y exclusivos de ella. En primer lugar, la sobrenaturalidad
del fin altimo del hombre, sobrenaturalidad que no contradice,
empero, el hecho de que el hombre avance hacia ese fin mediante
el pleno ejercicio de sus facultades naturales auxiliadas por la
‘gracia. Por esta razon, la moral tomista implica un exhaustivo es-
tudio de la accién humana en su intrinseco dinamismo, en su ri-
‘quisima complejidad, en la equilibrada proporcion de sensibilidad
¥ espiritualidad, esto es, hallamos en ella una fuerte impostacién
‘antropoldgica, precisamente, por ser teolégica. Hallamos, todavia,
en ella esa admirable unidad de naturaleza, libertad y gracia de la
que fue insuperable maestro el Doctor Anggélico.

199 Suma Theologiae 111, Proemio.
200 Cf. Summa Theologiae 1-11, q 1, a 8, corpus.
201 CK Summa Theologiae 11, Proentio,
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via y fuente tinica de la gracia? ;Qué papel juega la moral natural?
En definitiva, ;solo la moral cristiana es propia y formalmente, la
moral? Para Santo Tomas la cuestion es clara: solo hay un orden
real en el cual todo procede de Dios y todo esta hecho en virtud
de Dios; y si, hablando propiamente, después de la Encarnacion
del Verbo no puede haber otra filosofia, propia y formalmente ha-
blando, que la filosofia cristiana, no es menos cierto que no hay
otra moral, hablando también propia y formalmente, que la moral

cristiana que Santo Tomas llevo a la cima de su formulacion orga-
nica y arquitectonica.

3. El fin altimo de la vida humana. La bienaventuranza.
3. 1. Prélogo aristotélico: la eudaimonia como fin de la vida humana

Aristoteles comienza su Etica a Nicomaco con estas palabras:

Todo arte y toda investigacion cientifica, lo mismo que
toda accion o eleccién parecen tender a algun bien; y
por eso definieron con toda razén el bien los que di-
jeron ser aquello a que todas las cosas aspiran®”.

Estas palabras contienen toda la ética aristotélica y bastan por
si solas para definirla. En efecto, lo que el Estagirita nos propone
desde el inicio de su exposicion no es otra cosa que un tratado del

bien y del modo de alcanzarlo. Toda la obra gira en torno de esta
nocion de bien.

Inmediatamente después de asentar esta nocion de bien como
la nocién capital de todo el tratado, el Filosofo pasa a identificar
el bien con el fin de nuestras acciones. Por cierto siempre que ac-
tuamos lo hacemos por un fin y es razonable concluir que aunque
es posible que busquemos un bien no en si mismo sino en funcion
de otro no es posible, empero, proceder al infinito pues nuestro
anhelo seria vano: es decir, se hace necesario postular un fin altimo
de nuestras acciones, un fin que sea el término y el reposo de las
acciones y los anhelos del hombre, un fin soberano, en suma.

202 Ftéea, 1,1, 1094 a 1-7.

Desde luego que esto es fuente de no pocas dlﬁcultades (Puede
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Si existe un fin de nuestros actos querido por si mismo,
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gimos una cosa en vista de otra -seria tanto como re-
montar al infinito y nuestro anhelo seria vano y mise-

rable-, es claro que ese fin Gltimo sera entonces no sélo
el bien, sino el bien soberano™?,

Ahora el texto se hace mas claro: el bien es el fin de nuestras ac-
fones y puesto que es contrario a la razon pensar en una serie infi-
de fines, porque entonces todo anhelo seria vano, es necesario
cluir que hay un Gltimo fin de todos nuestros actos y este fin

0 no es s6lo un bien sino el bien soberano, el bien supremo.
idagar acerca de este bien supremo es el objeto de la ciencia que

istoteles se propone exponer. Se trata de una indagacion funda-
nental que atafie a lo mas importante de nuestra existencia.

-

Con respecto a nuestra vida, el conocimiento de este
bien es cosa de gran momento, y teniéndolo presente,
como los arqueros el blanco, acertaremos mejor donde
conviene. Y si asi es, hemos de intentar comprender en

general cual pueda ser y la ciencia teérica o préctica de
que depende™,

- El objeto de cuanto se propone tratar el Filésofo en esta obra
queda, por tanto, expresamente establecido desde sus lineas limi-
es: indagar acerca de cual sea ese soberano y supremo bien que
el fin Gltimo de todas nuestras acciones, y cudl es la ciencia de la
‘que depende. Para Aristételes ese bien soberano no puede ser sino
competencia de la ciencia soberana y arquitecténica de entre las
‘ciencias practicas: la Politica. Esto puede sorprendernos. Nuestra
‘mentalidad hodierna no concibe que la Politica pueda tener que
ver con ese supremo bien. Pero Aristételes es un griego y para él
la Polis es el espacio natural en el que el hombre libre alcanza la
plenitud de su vida humana; en efecto, el fin de la Polis es la vida
buena, la vida virtuosa. Esta vida virtuosa, esta vida buena -que
~ Platén expone magistralmente- que se consuma en la Polis es para

un griego del siglo IV antes de Cristo, el bien humano por exce-

lencia. Este bien es el mismo para el individuo y para la Ciudad;

203  FEtica, 1,2, 1094 a 19-25.
204 Etical,2,1094 a 26 - 28,
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sin embargo, es mas divino y mas bello buscar el bien de la Ciudad

que-elbien-de-uno solo. Por.eso concluve: -

IV. La Etica

corresponde a la Ciencia Politica); sin embargo, el Filésofo niega

) 0 NOROLES .

Puesto que todo conocimiento y toda eleccion apuntan
a algtn bien, declaremos ahora, reasumiendo nuestra
investigacion, cual es el bien al que tiende la ciencia
politica y que sera por tanto el mas excelso de todos los
bienes en el orden de la accion humana. En cuanto al
nombre por lo menos, reina acuerdo casi unanime, pues
tanto la mayoria como los espiritus selectos llaman a
ese bien la felicidad y suponen que es lo mismo vivir
bien y obrar bien que ser feliz. Pero la esencia de la feli-
cidad es cuestion disputada y no la explican del mismo
modo el vulgo y lo doctos™®,

El bien supremo y soberano, fin tiltimo de toda accion y eleccion
humanas, es la felicidad, en griego, eudaimonia palabra que aparece
por primera vez en el texto y que otorga a la ética aristotélica su
maxima y esencial calificacion. La ética del Filésofo, en efecto, es la
ética de la felicidad, de la eudaimonia pues es de esta eudaimonia de
la que depende toda la reflexion moral posterior.

Ahora bien, si respecto del nombre se da un consenso casi una-
nime en llamar a ese bien felicidad, por el contrario, en lo que hace
a su esencia, esto es, qué cosa sea esa felicidad y en qué consiste,
lejos se esta de ese consenso unanime; de alli que sea preciso plan-
tear de entrada la cuestion disputada, esto es problematica, acerca
de lo qué es eso que todos llaman felicidad. Para encaminar su
investigacion Aristoteles comienza por examinar las diversas opi-
niones que los hombres tienen acerca de la felicidad. Ocurre que
cada uno suele identificar la felicidad con el género de vida que
le es propio. Por eso es conveniente examinar cuantos géneros de
vida se dan entre los hombres. Estos géneros son tres: la vida sen-
sitiva o de placer, la vida politica y la vida contemplativa; a estas
anade la vida de las riquezas.

Aristoteles rechaza el primer género de vida y el relativo a
las riquezas pues de su misma definicion se desprende que no
pueden corresponder a ese mejor y optimo fin que se busca. Exa-
mina, luego, la vida politica y los honores que son su fin (recuér-
dese que antes establecié que la investigacion del bien supremo

205  Etical, 4, 1095 a, 14 -22.
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Supremo habida cuenta que, de una parte, son bienes superficiales
‘pues el honor esta més en quien da la honra que en aquel que la
re ibe y, por otra, los honores no tienen razén de fin Gltimo puesto
que quienes los persiguen lo hacen, al parecer, para persuadirse de
propia virtud, es decir, que persiguen los honores en vista de
la virtud por lo que se concluye que para tales hombres la virtud
€s superior al honor™*. Pero tampoco la virtud, atin suponiendo
e fuere el fin de la vida politica, puede ser tenida como el bien
Supremo pues, escribe, el Estagirita:

Mas parece, con todo, que se trata de un bien atin defi-
ciente, pues cabe la posibilidad de que el hombre vir-
tuoso pase la vida durmiendo u holgando; y allende
de esto, que padezca los mayores males y desventuras.
Nadie diria, a no ser para defender a todo trance una
paradoja, que quien vive de esta suerte es feliz?”.

istoteles remite al Gltimo libro de la Etica, el libro décimo. Puesto
e ya se ha hablado de las virtudes, las amistades y los placeres
S necesario, ahora, definir cual sea esa felicidad constituida como
Gltimo fin de los actos humanos. Todo el discurso de este libro
| 0 gira en torno a la nocién de bien que Aristoteles ya ha ex-
puesto en parte en el libro primero y en otras obras. Es bien cono-
€ida la doctrina aristotélica que considera que la nocion de bien se
‘: ed :ca en tantos sentidos como la nocién de ente puesto que se
predica de Dios, de la substancia y de cada una de las restantes ca-
tegorias (cualidad, relacion, tiempo, lugar, etc.). Por tanto existen
diversos tipos de bienes que el Estagirita resume en su célebre
triada: el bien deleitable, aquel que se quiere no en si mismo sino
por el placer que nos proporciona; el bien iitil, el que se quiere, no
por si mismo, sino en funcion de alguna utilidad que nos presta;
el bien honesto, que si es querido por si mismo, porque en si mismo
©s amable y capaz de colmar al hombre. Se plantea, entonces, esta
Pregunta central: ;cual de entre todos estos bienes es el bien propio
del hombre? Para responder a este interrogante —repetimos, el inte-
rrogante central de la Etica- es necesario tener en cuenta la natu-

~ Queda, por tanto, examinar la vida contemplativa. Para esto

206  CF. Etical, 5, 1905 b, 29-30,
207 Etical, 5, 1095 b 30 - 1096a, 3.
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raleza del hombre: el hombre es un ser de naturaleza racional y lo
--...u-.--‘n-. ientes.es.el.entendimiento; &

es el zoon Iogtkoq el viviente dotado de espiritu. Por consiguiente,
ni el placer que se sigue de la posesion de los bienes sensibles de-
leitables que tenemos en comtin con los animales, ni el honor o la
fama que, como se ha dicho, mas reside en aquel que honra que en
el que es honrado y resulta por ello un bien exterior, ni los bienes
utiles pueden satisfacer el anhelo de felicidad de quien por natu-
raleza es un ser dotado de entendimiento. ;Y cual es el bien de un
entendimiento? No otro que la contemplacion de la verdad; no de
cualquier verdad, por cierto, sino de una verdad primera y funda-
mento de toda verdad. En conclusién: el bien supremo del hombre
es la contemplacion intelectiva de la verdad y a esto dedica Aris-
toteles el libro X de su Etica a Nicémaco. Asi la vida contemplativa
constituye el género de vida mas alto y propio del hombre lo que
no excluye que el hombre que contempla pueda, a la vez, poseer
los bienes que corresponden a los otros géneros de vida; solo que
éstos han de subordinarse al primero y mas alto bien. En un texto
admirable y conmovedor concluye Aristoteles:

El acto de Dios, acto de incomparable bienaventu-
ranza, no puede ser sino un acto contemplativo. Y de
los actos humanos el mas dichoso sera el que mas cerca
pueda estar de aquel acto divino [...] Pues asi como
para los dioses su vida entera es bienaventurada, y
para los hombres lo es en la medida en que hay en ellos
alguna semejanza de la actividad divina, de los demas
vivientes ni uno solo es feliz porque en manera alguna
tienen parte en la contemplacion®®,

¢(Era posible, acaso, decir mas en pleno paganismo? Aristoteles
representa la cumbre mas alta de la razon humana, aquella desde
la que se vislumbra el misterio mas hondo de nuestra condicion y
de nuestro destino.

3. 2. De la eudaimonia aristotélica a la bienaventuranza cristiana

Santo Tomas, en su Comentario de la Etica de Aristoteles, se refiere
a la felicidad aristotélica en estos términos:

208 Etica X, 8.
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Resulta, aql mamﬁesto que aquel que se consagra ala

cuanto puede el hombre ser feliz en esta vida"’".

La acotacion en esta vida es pertinente. En efecto, todo el vuelo
de la mente del Filosofo no pudo llegar més alla de una felicidad
que, en definitiva, se consuma en esta vida mortal. Se trata, por
tanto, de una felicidad precaria pese a todo. El mismo Aristételes
tuvo clara conciencia de ello: en la Metafisica al hablar de la vida
de Dios como la vida plenamente feliz sostiene que Dios, enten-
dimiento que se entiende a si mismo, se halla siempre en aquel

estado dichoso mientras que a nosotros ese estado nos es dado tan
3610 por un corto tiempo?"°.

Santo Tomads escribe su ética en clave cristiana. No era posible,
por tanto, limitar el Gltimo fin del hombre a una felicidad mera-
iente terrena. Al tratar del fin Gltimo de la vida humana, el santo
Doctor va a seguir las huellas del Filésofo. Como él, establecera
que el hombre siempre que obra lo hace por un fin, que ese fin es
un bien, que no es razonable suponer una serie infinita de fines
Sino que es preciso concluir que hay un fin altimo de las acciones
umanas, que ese fin Gltimo ha de ser el mas excelente y sobe-
o de los bienes. También Tomads, al igual que Aristételes, pasaréa
ista a todos y cada uno de los bienes que se ofrecen al deseo
humano: riquezas, honores, fama, gloria, poder, placer, bienes del
cuerpo, bienes del alma; y concluiréd que ninguno de estos bienes,
por excelentes que sean, alcanza la razén de Gltimo fin, esto es, de
bien sumo y supremo. Solo Dios es el Gltimo fin del hombre pues

s6lo la bondad infinita de Dios puede colmar plenamente la vo-
luntad humana®"',

Ahora bien, ;por qué ninguno de los bienes examinados puede
ser tenido por el dltimo bien? En primer lugar porque algunos de
‘es0s bienes, en cuanto tales, no son queridos por si mismos sino en
razon de otros por lo que no pueden ser tltimos (asi, por ejemplo,
las riquezas que se ordenan al sustento de la naturaleza). Pero tam-
poco pueden ser la bienaventuranza que se busca pues ésta ha de
ser un bien indeficiente, duradero, y ningtin bien creado lo es. Aqui
es posible apreciar la primera y fundamental diferencia que separa
a Tomas de Aristoteles; en efecto, para el Estagirita ninguno de

209  In Ethicorum X, lectio 11, n 13.

210 Cf. Metafisica XI1, 8, 1072 b, 15-16.

211 Cf. Summa Theologiae, 1-1lae, q 3, a 1, corpus.
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esos bienes examinados es congruente con la naturaleza intelectual
como bien propio y supremo la contemplacion de la verdad. Para
Santo Tomas también la bienaventuranza corresponde a la natura-
leza intelectual del hombre y ella es, por consiguiente, una opera-
cién intelectual, propia y esencialmente intelectual, contemplativa,
acompaiada de la delectacion de la voluntad”?. Hasta aqui Tomas
y Aristételes parecen recorrer el mismo camino. Sin embargo, la di-
ferencia no puede ser mayor: en efecto, ;qué es lo que se contempla
en ese acto supremo de contemplacion en la que consiste la bien-
aventuranza? ;Las verdades que pueden alcanzarse mediante las
ciencias especulativas? ;Acaso el conocimiento de las substancias
separadas? No, pues las ciencias especulativas no pueden darnos
mas de lo que se contiene en sus principios por lo que no pueden
ir mas alla de aquel conocimiento al que nos conducen las cosas
sensibles. Tampoco el conocimiento de las substancias separadas
pues estas substancias tienen un ser participado y, por tanto, su
verdad es una verdad participada por lo que su contemplacion no
hace perfecto en grado sumo al entendimiento que la contempla™’.

(Cual es, pues, el objeto de esa contemplacion en la que consiste
la bienaventuranza? La respuesta de Tomas es contundente: en la
vision de la misma esencia divina y solo en ella consiste la perfecta,
acabada e indeficiente bienaventuranza del hombre. El texto en el
que se fundamenta esta afirmacion es un tanto extenso pero vamos
a reproducirlo completo pues constituye una de las paginas mas
logradas salidas de la pluma del Doctor Angélico.

La bienaventuranza tltima y perfecta solo puede estar
en la vision de la esencia divina. Para comprenderlo
claramente, hay que considerar dos cosas. La pri-
mera, que el hombre no es perfectamente bienaventu-
rado mientras le quede algo que desear y buscar. La
segunda, que la perfeccion de cualquier potencia se
aprecia segun la razon de su objeto. Pero el objeto del
entendimiento es «lo que es», es decir, la esencia de la
cosa, como se dice en IlI De anima. Por eso, la perfeccién
del entendimiento progresa en la medida que conoce
la esencia de una cosa. Por tanto, si un entendimiento
conoce la esencia de un efecto por la que no pueda co-

212 Cf, Summa Theologiae, 1-1ae, q 3, a 4, corpus in fine.
213 CL Summa Theologiae, I-lae, g 3, an 6 y 7.
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nocer la esencia de la causa, es decir que sepa de la
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llegue a la esencia de la causa en absoluto aunque,
mediante el efecto, pueda conocer acerca de ella que
existe. Y por eso, cuando el hombre conoce un efecto
y sabe que tiene una causa, queda naturalmente en él
el deseo de saber también qué es la causa. Y éste es un
deseo de admiracion, que causa investigacion, como
se dice en el principio de la Metafisica. Por ejemplo, si
quien conoce el eclipse de sol piensa que esta produ-
cido por una causa, se admira de ella, porque no sabe
qué es, y porque se admira, investiga; y esta investiga-
cion no descansa hasta que llegue a conocer la esencia
de la causa. Si, pues, el entendimiento humano, cono-
cedor de la esencia de algtn efecto creado, no llega a
conocer acerca de Dios sino que existe, su perfeccion
no llega en absoluto a la causa primera, sino que le
queda todavia un deseo natural de buscar la causa.
Por eso todavia no puede ser perfectamente bienaven-
turado. Asi, pues, se requiere, para una bienaventu-
ranza perfecta, que el entendimiento alcance la esencia
misma de la causa primera. Y asi tendra su perfeccion
mediante una unién con Dios como con su objeto, en
lo que sélo consiste la bienaventuranza del hombre®'*,

- Hay varias cosas que conviene detenerse a examinar en este
0. En primer lugar, Santo Tomas tiene en cuenta la perfeccion
el intelecto humano: ella es tal que sélo se alcanza cuando conoce
la esencia misma de la causa de un efecto; no basta al intelecto
humano conocer que tal efecto tiene una causa, es decir, que la
ausa existe; su investigacion y su bisqueda no descansan hasta
‘que no llegue a la esencia misma de la causa. Ahora bien, lo inte-
resante es que esta perfeccion del intelecto es natural; y esto es el
‘segundo punto digno de ser considerado en este texto: cuando el
hombre conoce un efecto y llega a saber que ese efecto tiene una
causa queda en €l un deseo natural de saber también qué es esa
‘causa. Hasta aqui, Santo Tomas no hace sino considerar el inte-
lecto humano en los estrictos términos de su perfeccion natural; en
‘dos ocasiones, en efecto, subraya que el deseo de conocer la causa
‘de un efecto en su misma esencia es un deseo natural, un deseo

'
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de admiracion, dice, que enciende la investigacion y la busqueda
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la consideracion del intelecto humano se cifie a lo natural. Pero a
partir de este punto, el texto nos sorprende pues la conclusién del
Aquinate es que la perfeccién natural del intelecto humano -y por
ende la beatitud del hombre- consiste en conocer a Dios, primer
principio de todas las cosas, en su misma divina esencia. Ahora
bien, Tomas es un tedlogo cristiano; sabe que el conocimiento de
la divina esencia en si misma no es posible en esta vida. Entonces,
¢la perfeccion natural del intelecto humano en la que consiste la
beatitud del hombre no se alcanza sino mediante un fin sobrena-
tural mas alld de esta vida? ;Desea el hombre naturalmente un fin
sobrenatural que sélo es posible en un estado sobrenatural y tras
mundano? Hay que dar una respuesta positiva a estas preguntas.
S6lo que esa respuesta nos pone de lleno en el corazén mismo de
la ética tomista.

3. 3. La eudaimonia sobrenatural

De lo visto hasta ahora se ha de concluir que la felicidad, tér-
mino de toda la actividad humana, fin propio de la vida humana,
no se alcanza en esta vida. Es decir, que la perfecta bienaventu-
ranza no es otra cosa, puesta en términos estrictamente teoldgicos,
que la vida eterna o vision de Dios en la vida futura (vision beati-
fica). Sin embargo, esta bienaventuranza sobrenatural perfecta es el
objeto de un deseo que brota de la naturaleza racional del hombre.
Hay un desiderium naturale de la bienaventuranza y en ese deseo
natural participan nuestras facultades naturales, la inteligencia y
la voluntad, auxiliadas, como veremos enseguida, por los habitos
naturales que son las virtudes humanas.

Pero si esto resulta claro en los textos que hemos examinado
no es menos claro que para Santo Tomas alcanzar la bienaventu-
ranza es absolutamente gratuito pues nadie pueda alcanzarla por
si mismo sin el auxilio de la gracia. El hombre no puede alcanzar
la beatitud perfecta por si mismo; ella es sélo asequible al hombre
por virtud de Dios mediante la participacién de nuestra naturaleza
de la naturaleza divina. Por eso, cuando trata acerca de las virtudes
teologales, el Aquinate vuelve al tema de la bienaventuranza. Por
qué, se pregunta, es necesario postular la existencia de las virtudes
teologales; y la respuesta es muy clara: porque la virtud hace po-
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sible que el hombre realice aquellos actos por los cuales se ordena
a-beatitud;y peatitud doble: una humana, terrena, para la
que alcanzan las virtudes naturales; pero hay otra, que es la per-
fecta y plena, aquella que, como vimos, es el objeto de un deseo
‘natural del hombre y que, empero, no se alcanza sino mediante la
‘ayuda divina. Leamos el texto:

Hay una doble bienaventuranza o felicidad del
hombre, segiin se ha dicho anteriormente (9.5 a.5).
Una es proporcionada a la naturaleza humana, es
decir, que el hombre puede llegar a ella por los princi-
pios de su naturaleza. Otra es la bienaventuranza que
excede la naturaleza del hombre, a la cual no puede
llegar el hombre si no es con la ayuda divina mediante
una cierta participacién de la divinidad, conforme a
aquello que se dice en la Sequnda Carta del Apostol San
Pedro (1,4) que por Cristo hemos sido hechos parti-
cipes de la naturaleza divina. Y como esta bienaventu-
ranza excede la proporcién de la naturaleza humana,
los principios naturales del hombre que le sirven para
obrar bien proporcionalmente a su naturaleza, no son
suficientes para ordenar al hombre a dicha bienaventu-
ranza. De ahi que sea necesario que se le sobreafiadan
al hombre algunos principios divinos por los cuales
se ordene a la bienaventuranza sobrenatural, al modo
como por los principios naturales se ordena al fin con-
natural, aunque sea con la indispensable ayuda di-
vina. Y estos principios se llaman virtudes teologicas,
en primer lugar, porque tienen a Dios por objeto, en
cuanto que por ellas nos ordenamos rectamente a Dios;
segundo, porque s6lo Dios nos las infunde; y tercero,
porque solamente son conocidas mediante la divina
revelacion, contenida en la Sagrada Escritura®®,

He aqui, por tanto, un delicado punto al que es necesario prestar
toda la atencion posible si se quiere entender adecuadamente la
ética de Santo Tomas. El hombre desea a Dios naturalmente. Pero
la bienaventuranza que puede alcanzar por los principios de su
naturaleza es siempre imperfecta. Existe, pues, la posibilidad de
una felicidad natural al modo que la entendié Aristoteles: pero por

215 Summa Theologiae I-llac, q 62, a 1, corpus.
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ser imperfecta, esa bienaventuranza no puede ser la bienaventu-

. altima.del.bhombre.gue,.comovime alo.se.consuma.en.la
visién de la misma esencia divina en la vida eterna. Y si a la bien-
aventuranza humana bastan las potencias y las virtudes naturales
ala otra, a la perfecta y verdaderamente tltima solo basta la gracia
de Dios. En resumen: el hombre desea naturalmente un fin Gltimo
sobrenatural al que s6lo llega por el auxilio del mismo Dios. Esta
eudaimonia sobrenatural es la clave de boveda de la ética tomista.

4. Los actos humanos

Puesto que el hombre tiende a Dios, su ultimo y sobrenatural
fin, con un deseo natural, pero no le bastan para alcanzarlo sus
solas fuerzas naturales sino que requiere de la gracia divina, la
accion humana, en tanto ella se encamina hacia el altimo fin, re-
sulta de la conjuncién de la naturaleza y de la gracia. Por eso el
examen de los actos humanos se inicia con la consideracion de esos
mismos actos, comenzando con los actos propiamente humanos
que son los voluntarios y siguiendo, después, con aquellos que si
bien son actos del hombre -dado que estan en él- no son, empero,
propiamente humanos puesto que el hombre los comparte con
otros seres: tales las pasiones del alma, fenomenos de exquisita
relevancia ya se las considere en su aspecto psicologico, ya en su
aspecto moral. A continuacion, una vez examinados los actos en
si mismos, Santo Tomas pasa a la consideracion de sus principios:
los principios intrinsecos -que son las potencias y los habitos- y
un principio extrinseco que es Dios que como causa final nos ins-
truye por la ley y nos auxilia por la gracia. De esta manera, tan
extenso y pormenorizado examen de la actividad del hombre en
su ordenacion a la bienaventuranza incluye cuestiones sumamente
complejas como las potencias del alma, los habitos, las virtudes ad-
quiridas, las virtudes teologales, los vicios y los pecados, los dones
del Espiritu Santo hasta culminar en la consideracion de la ley y de
la gracia. Tal es el esquema trazado por el propio Anggélico en su
exposicion de la Summa Theologiae™®.

Sin embargo erraria quien supusiere que en esta conjuncion de
naturaleza y gracia que articula todo este gran tratado de los actos
humanos, la gracia es solo algo anadido a la naturaleza y extrano,
en definitiva, a ella. No, no se trata de una suerte de adicion sino,

216 CL Summa Theologiae 1-1lae, desde la cuestion 6 hasta el final,
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antes blen, de una asuncién de la naturaleza por parte de la gudm
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la sustltuye ni se le anade sino que la conduce a la plerutud de su
realizacion. Es fundamental entender esto pues de lo que se trata
es de una nueva existencia de la naturaleza a partir de que ella ha sido
asumida por la gracia desde el momento de la Encarnacién del
Verbo. Por eso siempre sera posible en el plano nocional separar
la naturaleza de la gracia, mas no es posible hacerlo en el plano de
~@sa nueva existencia.

4. 1. El acto voluntario en su doble dimension antropologica y moral.
Necesidad y libertad.

1]

- Para una mejor comprension de los actos humanos y de su com-
]e]a organizacion es conveniente tomar como punto de referencia
el acto voluntario. Este acto en cuya configuracion intervienen
as las potencias y disposiciones naturales (sobreelevadas, por
cierto, al plano sobrenatural por accién de la gracia) puede ser
definido, siguiendo la doctrina tomista, como el acto que procede
un principio intrinseco con conocimiento del fin. El principio

ntrinseco del que procede no es otro que la voluntad; el conoci-
l: _'ento del fin (entendido no sélo como conocimiento de aquello
1 lo que el fin materialmente consiste sino, sobre todo, como co-
nocimiento de la razon formal de fin) viene dado por la ilumina-
' z:ién del intelecto sobre la voluntad la que queda de este modo
determinada en su movimiento. Es posible, en este punto, apelar
a una analogia hilemorfica: el movimiento de la voluntad, de suyo
S;ldetermmado tiene razon de materia en tanto que la determina-
ci6n del intelecto respecto del fin tiene razon de forma. La analogia
es valida toda vez que nos permite apreciar la entrafiable unidad
de ambas potencias.

Ahora bien, respecto del acto voluntario cabe hacer una doble
consideracion, a saber, antropoldgica (o psicoantropolégica) y
moral. La primera atiende a los principios del acto y a su dina-
mismo. Lo esencial en este orden lo hemos ya considerado al tratar
de la Antropologia. En este sentido, el acto voluntario se corres-
ponde con una de esas sintesis funcionales que, segiin vimos, ex-
presan en el plano operativo la unidad substancial del hombre en
el plano entitativo. Recordaremos, pues, que el acto voluntario se
realiza mediante la puesta en marcha simultdnea de todos aquellos
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principios proximos de accién que hemos llamado potencias o fa-
el principio intrinseco de donde procede el acto voluntario. Pero la
voluntad se encuentra bajo la influencia de los apetitos inferiores
o sensitivos los que, a su vez, son movidos por la voluntad en una
suerte de reciprocidad circular, si se nos permite la expresion. Al
mismo tiempo, la voluntad no seria sino un ciego impulso si no
estuviese iluminada por el intelecto; pero éste, por su parte, resulta
inseparable de la accion de los sentidos; por donde vemos una
nueva reciprocidad “circular”. Ahora bien, dentro de los llamados
sentidos internos, hicimos referencia a la valorativa o cogifativa cuyo
objeto no son los contenidos formales sino los de valor, como se
recordara.

Esta facultad cogitativa tiene un papel central en el acto volun-
tario y libre. Analicemos este punto con algtin detenimiento. En el
orden de la intencion, el papel de la cogitativa es minimo; pero en
el orden de la eleccion, en cambio, es bien distinto. Tengamos en
cuenta que nuestros procesos deliberativos y electivos se reducen
a tres actos cognitivos, a saber: el consejo (consilium), el juicio acerca
del obrar (iudicium de agendis) y el imperio (imperium). En cuanto al
consejo, hay un verdadero silogismo, es decir, un razonamiento.
Aqui la cogitativa influye por una doble via: certificando la na-
turaleza deleitable o nociva del acto que se va a ejecutar y condi-
cionando el juicio de la razén que formula en universal el juicio
singular de la cogitativa. Respecto del juicio acerca del obrar, la
cogitativa interviene en la determinacion del sujeto por via de la
afectividad. Finalmente, en cuanto al imperio, el papel de la cogi-
tativa es fundamental pues aqui las operaciones las realizan las po-
tencias sensitivas o motrices. El imperio racional sobre las pasiones
y las facultades motrices se ejerce por medio de la cogitativa. La
voluntad mueve directamente a las facultades sensitivas en orden
a la ejecucion pero no en orden a la especificacion. Como se ve, la
cogitativa es el nexo entre nuestra vida sensitiva y nuestra vida
racional y su papel en nuestra vida moral, por ende, es de capital
importancia.

Aproximandonos mas, ahora, a la consideracion moral del acto
voluntario, y antes de entrar a examinar de qué modo se especi-
fican moralmente nuestras acciones voluntarias, es conveniente
detenernos a considerar un punto clave: nos referimos al modo en
que la voluntad se relaciona con el altimo fin y con los fines inter-
medios. Es evidente que la voluntad quiere todo aquello que se le
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‘ofrece a modo de bien y de fin. Pero, ;la voluntad quiere con nece-
‘ 1n punto decisivo que nos lleva

. 7 ’
sidad todo lo gue quiere? He agu

al corazén de una cuestion particularmente ardua: como juegan
Ja necesidad y la libertad en los movimientos de nuestra voluntad
y, por tanto, si es posible que nuestros actos voluntarios sean, en
‘0casion, necesarios y en, otras, libres. Digamos que lo voluntario,
‘en tanto expresa la adhesion a un bien conocido, sera necesario
‘cuando el bien sea conocido y reconocido en su necesaria conexion
‘¢on el fin Gltimo; pero no lo sera "-y, por tanto, sera libre, esto es,
sujeto al libre albedrio- cuando el bien deseado y aprehendido no
guarde una relacion necesaria con ese Gltimo fin. Por eso se ha
“dicho que frente al bien Giltimo la voluntad no es libre puesto que
no puede no amarlo lo que no implica menos voluntariedad, sino,
por el contrario, maximo querer, mayor adhesion. Veamos al res-
pecto un texto esclarecedor de Santo Tomas:

La voluntad no quiere necesariamente todo lo que
quiere. Para demostrarlo, se ha de considerar que,
asi como el entendimiento asiente de manera natural
y necesaria a los primeros principios, asi también la
voluntad asiente al Gltimo fin, cémo ya ha sido dicho.
Pero hay realidades inteligibles que no guardan una
necesaria conexion con los primeros principios, como
lo pueden ser las proposiciones contingentes de cuya
negacion no se sigue la negacion de los primeros prin-
cipios; y a éstas el entendimiento no asiente necesa-
riamente. Pero ciertas proposiciones son necesarias,
tienen conexion necesarias con los primeros principios
como las conclusiones demostrables de cuya negacion
se sigue la negacion de los primeros principios; a éstas,
el entendimiento asiente necesariamente una vez co-
nocida la conexion necesaria de las conclusiones con
los principios por deduccién demostrativa. Pero no
asiente a ellas necesariamente antes de conocer por de-
mostracion dicha inclusion. Lo mismo ocurre por parte
de la voluntad. Pues hay bienes particulares que no
Hienen una necesaria conexion con la felicidad, puesto
que, sin ellos, uno puede ser feliz. A dichos bienes, la
voluntad no se adhiere necesariamente. En cambio,
hay otros bienes que si tienen necesaria conexion
con la bienaventuranza, esto es, bienes, por los que el
hombre se une a Dios, el tnico en el que se encuentra
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la verdadera felicidad. Sin embargo, hasta que sea de-

A
& . NECE dad.de.d " ORE OLLDO L 2

de la vision divina, la voluntad no se adhiere necesa-
riamente a Dios ni a lo que es de Dios. En cambio, la
voluntad del que contempla a Dios esencialmente, por
necesidad se une a Dios del mismo modo que ahora
deseamos necesariamente la felicidad. Por lo tanto,
resulta evidente que la voluntad no quiere necesaria-
mente todo lo que quiere?”,

El texto que acabamos de transcribir contiene, en su concisa
precision, la entera doctrina de la libertad humana. La compara-
cion, frecuente en Santo Tomas, de la voluntad con el intelecto,
permite entender adecuadamente la relacion de la voluntad con
los bienes particulares que no guardan una necesaria conexion con
el sumo bien, la bienaventuranza, por un lado, y, por otro, con
aquellos bienes que si se conectan necesariamente con la felicidad
suprema. A los primeros, la voluntad no se adhiere con necesidad;
a los segundos, si, pero nunca antes de que se demuestre su necesaria
conexion con la bienaventuranza por la certeza de la vision divina. Este
nunca antes define de raiz la condiciéon de nuestra existencia pues
(cuando se alcanza esa certeza de la divina vision sino en la otra
vida en la que se consumara la visién de la divina esencia? En esta
vida, en el status viatoris, la tinica certeza y, por tanto, lo tinico que
queremos con necesidad es el deseo de la felicidad pero de una feli-
cidad que solo podemos entrever. ;No resuena, acaso, en este texto
de Tomas, aquella inquietud del corazén que hecho para Dios no
descansa hasta que descansa en Dios? La libertad y la necesidad
marchan juntas en esta vida; en la Patria la libertad de eleccion ce-
sara: pero la libertad, paraddjicamente, cuando ya no pueda elegir,
lograra su perfeccion.

La voluntad no esta determinada, ensena Tomas en otro lugar,
ni al objeto, ni al acto, ni a la ordenacion al fin. Respecto del objeto,
como ya vimos, no estd determinada respecto de aquellas cosas
que se ordenan al fin pero no respecto del mismo fin pues a éste
se adhiere con necesidad. En cuanto al acto, también se encuentra
indeterminada pues respecto de un objeto puede usar o no usar
de su acto cuando quisiere e, incluso, puede pasar o no al acto de
querer cualesquiera cosa. En lo que atane a la ordenacion al fin
tampoco se halla la voluntad determinada pues ella puede tender
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1acia aquello que verdaderamente se ordena al fin debido o, por el
O .0 () ‘l...I HifeNe B l . OLAdern e DAL LCLA
De todo esto se sigue la indeterminacion de la voluntad que puede
linarse al bien o al mal®,

Ahora bien, es por esta indeterminacion de la voluntad que ella
se dice libre. Pero esta libertad no se realiza siempre del mismo
modo. Por eso concluye Tomas:

Puesto que la voluntad, en cuanto no tiene necesidad,
se dice libre, la libertad de la voluntad se considerara de
tres modos: respecto del acto, en cuanto puede querer
0 no querer; respecto del objeto, en cuanto puede
querer esto o aquello e incluso sus opuestos; y respecto
de la ordenacion al fin, en cuanto puede querer el bien
o el mal. Ahora bien, en cuanto al primero de estos tres
modos, la libertad inhiere siempre en la voluntad res-
pecto de cualquier objeto, cualquiera sea el estado de
la naturaleza humana; en efecto, el acto de cualquier
voluntad esta siempre en su potestad respecto de cual-
quier objeto. En cambio, el segundo modo sélo se ve-
rifica respecto de algunos objetos, es decir, respecto de
aquellos objetos que son para el fin pero no respecto
del mismo fin y, ademas, seglin cualquier estado de
- la naturaleza humana. El tercer modo, a su vez, no se
realiza respecto de todos los objetos sino de algunos, a
saber, de aquellos que son para el fin y no respecto de
cualquier estado de la naturaleza humana sino tan sélo
respecto de aquel estado en el que la naturaleza puede
venir a menos. En efecto, alli donde no hay defecto en
el aprehender y en el juzgar no puede haber voluntad
del mal aun en aquellas cosas que son respecto del fin
como es manifiesto en los bienaventurados. Y por esto
se dice que querer el mal no es la libertad ni parte de
ella aunque sea un cierto signo de la libertad™”.

Es decir: la libertad plena es la de los bienaventurados que ya
no pueden sino adherirse con necesidad al bien supremo en el que
- consiste la bienaventuranza, esto es, Dios, y donde no hay defi-
ciencia ni en la aprehension del bien ni en el juicio de eleccion. Por
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el contrario, alli donde exista la posibilidad de querer el mal no se
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4. 2.Especificacién moral del acto voluntario.Doble consideracion del
acto: dos fines y dos normas de la moralidad.

El hombre, como vimos, puede secundar libremente sus ten-
dencias naturales orientadas a su perfeccion, pero puede también,
contradecirlas. Por esto, el obrar humano es susceptible de califi-
cacion moral. La moralidad es una cualidad especifica de los actos
humanos en virtud de la cual éstos son o buenos o malos. Esta
cualidad determina directamente los actos que proceden de la vo-
luntad deliberada (puesto que la raiz de la moralidad es la libertad)
e indirectamente los demas actos imperados por la voluntad.

Ahora bien, todo acto voluntario debe ser considerado, simultd-
neamente, desde dos angulos distintos pero complementarios. En
primer lugar, se ha de considerar el acto en si mismo, con indepen-
dencia de su realizacion concreta, visto en abstracto, con prescin-
dencia del sujeto que lo realice y de cualquier otra circunstancia
particular; se trata, por tanto, de una consideracion de caracter
universal y objetivo. Este aspecto objetivo del acto es regulado por
la Ley Moral (a la que nos referiremos mas adelante). Asi consi-
derados, los actos humanos pueden ser intrinsecamente buenos o
malos. En segundo lugar, se considera el acto concreto en tanto es
realizado por un sujeto determinado, en circunstancias determi-
nadas; es decir, se consideran los aspectos particulares y concretos
del acto. El acto asi concretamente considerado es juzgado segun

su aspecto subjetivo y formal por la conciencia a la que haremos
referencia mas abajo.

Por tanto, conforme con lo dicho pueden distinguirse dos as-
pectos en la moralidad de un acto: uno material u objetivo segun el
cual se califica el acto en si mismo teniendo en cuenta su objeto a
la luz de la ley moral; y otro formal o subjetivo que especifica a un
acto concreto en cuanto es realizado por este sujeto, libremente,
siguiendo un propésito o fin determinado, el fin del agente, con la

guia de la conciencia la que, a su vez, ha de ser iluminada por la
ley moral.

Es evidente, por tanto, que el primero de los aspectos mencio-
nados tiene en vista el objeto del acto voluntario, esto es, su fin, que
constituye lo que se denomina la materia moral; dicha materia ha
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e ser especificada o calificada como algo moralmente bueno, malo
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a relacion del objeto o fin del acto con el fin Gltimo del hombre,
s decir, su perfeccion. El segundo aspecto, en cambio, considera
10 el objeto o fin del acto sino el fin o intencién del agente moral,
s decir, de aquel que realiza el acto; pero en este caso la bondad o

paldad moral del acto se miden por la conciencia personal.

- Tenemos, de este modo, delimitados los dos grandes temas de
amoralidad de las acciones humanas. Primero, la doble especifica-
i6n moral del acto voluntario, a saber, la especificacion primera,
universal, objetiva y esencial, en relacion con el objeto del acto; y
la segunda, particular, subjetiva y accidental, en relacion con el
fin del agente y las circunstancias. Segundo, la norma de la mora-
dad, es decir, la norma préxima y objetiva o ley moral y la norma
roxima subjetiva o conciencia moral.

Antes de analizar cada uno de estos dos grandes temas, enfati-
cemos que cuando hablamos de especificacion moral del acto volun-
grio nos estamos refiriendo a aquello de lo cual depende la especie
al del acto; concretamente, si es un acto moralmente bueno o es
acto moralmente malo. Todo acto humano concreto, en tanto
e voluntario, tiene, pues, una determinada especie moral (o es
0, 0 es malo). Pero es muy importante subrayar que esta espe-
cacion moral depende de la naturaleza del hombre, esto es, la
turaleza racional, y del objeto o fin del acto de tal modo que un
0 humano es moralmente bueno cuando es congruente con la
naturaleza humana es decir cuando se adecua a las exigencias de
recta razon y responde a las exigencias de la perfeccion humana.
o esta conformidad y adecuacion con la recta razon le viene
dada, en primer lugar, por su objeto. Concluyamos diciendo que
bien moral es sinénimo de conformidad con la recta razon.

it
i

4. 3. Especificacion primera y universal, sequnda y particular, cir-
cunstancias agravantes y atenuantes.

Conforme con todo lo dicho debemos establecer una doble es-
pecificacion moral del acto voluntario. En efecto, tenemos una pri-
mera especificacion que atiende al objefo del acto. Esta especifica-
cion es primera, es universal y es esencial. Ensena Santo Tomas que
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[...] asi como la bondad primera de una realidad na-
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le da la especie, asi también la bondad primera de un
acto moral se toma a partir del objeto conveniente?,

Analicemos este texto. En primer lugar, Santo Tomas traza un
paralelo entre la bondad de una realidad natural y la bondad de
un acto moral. La primera es una bondad ontoldgica: cada cosa
por lo mismo que es, es buena; tanto tiene de ser, tanto tiene de
bondad. La segunda es una bondad moral y se refiere no a una
cosa natural sino a una accion humana; y el paralelismo es valido
toda vez que, al igual que ocurre en las cosas naturales, también
en las acciones humanas debe decirse que en la medida que tienen
algo de ser son buenas. Pero ;qué es lo que da el ser y, en conse-
cuencia, la bondad a los seres naturales? La forma substancial, esto
es, el principio por el cual cada cosa es lo que es y recibe el ser que
es y queda especificada en un determinado género de realidad.
Asi, la piedra es piedra en razén de su forma, de esa disposicion
interior, de esa suerte de idea que la habita por dentro y que la
hace ser una piedra y no un arbol. La forma da el ser, dice un clasico
axioma de la Filosofia Escolastica; y con el ser la bondad, agre-
gamos. Pero la accién moral no posee una forma en sentido propio
como la piedra o el drbol. Lo que viene a ser en ella como la forma
en las cosas naturales es el objeto conveniente que la especifica en
un determinado género, el género moral. Por ejemplo, el usar de lo
propio es lo bueno en su género, es decir, el género moral.

Ahora bien, en las cosas naturales, la maldad ontologica pro-
cede de una deficiencia de su ser: cuanto menos es una cosa es
menos buena, o mala. Si algo no tiene la forma que le es conve-
niente su bondad disminuye y decimos que es mala (en sentido
ontologico, reiteramos, no moral). Siguiendo con el paralelismo
que estamos analizando, la accion moral es menos buena, o mala,
cuanto menos tiene de ser, es decir, cuando no se ordena al objeto
conveniente. Por eso, a continuacion del pasaje que hemos citado,
escribe el Santo Doctor:

Asi como en las realidades naturales el mal primero
se da si la cosa engendrada no consigue alcanzar su
forma especifica (por ejemplo si no se engendrare un
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hombre sino otra cosa en lugar de un hombre) de igual
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cede de su objeto, como apoderarse de lo ajeno.

Esta claro, pues, que el objeto es lo que determina la bondad o
maldad moral primera, universal, objetiva y esencial de una accién
humana.

Pero a esta primera especificacion debemos anadir una segunda
que atiende no al acto considerado en abstracto, en universal y
su esencia, sino en cuanto es un acto particular, de un sujeto
concretoy teniendo en cuenta sus accidentes o circunstancias. Esta
segunda especificacion se llama particular (porque trata de un acto
gular), subjetiva (porque tiene en vista al sujeto que lo realiza)
accidental (porque considera ciertos accidentes o circunstancias
que advienen al acto). Pues bien, en esta segunda especificacion lo
primero que se ha de tener presente es el fin del que realiza el acto
intencion del agente (finis operantis). De esta manera, segin un
ico ejemplo al que suele acudir Santo Tomads, no es lo mismo
limosna por genuino y sincero amor a los pobres que darla por
vanagloria.

- Este segundo punto de vista ya no considera al acto en si mismo
5ino un acto concreto en relacién con su agente. El fin es, aqui, una
circunstancia que rodea al acto, la mas importante; por eso merece
una mencion especial pues es por él que el agente opera. Se ha de
tener en cuenta, ademas, que este fin del agente es como el objeto
dario del acto pues no es per se objeto del acto sino que lo
es accidentalmente en razén del agente que lo persigue. El fin del
agente es causa extrinseca del efecto del acto, le es accidental y por
ende no es constitutivo. Por eso es fuente secundaria y accidental
de la moralidad de un acto. Es fuente, pues alguna especie moral le
da al acto concreto; pero fuente secundaria, pues la especie moral
- sigue dependiendo primeramente del objeto del acto; y es fuente
accidental, pues un fin malo hace malo este acto concreto de este
sujeto concreto pero no afecta al acto en si, en su esencia.

En conclusion: la primera y esencial cualidad moral del acto
voluntario es dada por su objeto moral; la segunda y accidental es
la del acto en relacion al sujeto que lo realiza y procede del fin que
éste se propone al realizarlo.

221 Ibidem.
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Debemos, por ulhmo, referirnos a una tercera especnﬁcacnon
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del agente es, como vimos, algo accidental al acto pues corres-
ponde a las circunstancias que lo rodean, no es sin embargo -y
también aludimos a esto- la Ginica circunstancia sino la mas rele-

vante. Queda, por tanto, analizar las otras circunstancias del acto
moral.

Santo Tomas se plantea si una accion humana puede ser buena
o mala de acuerdo con las circunstancias. Responde asi:

En las cosas naturales la plenitud total de la perfeccion
debida a una cosa no se encuentra en la forma subs-
tancial que da la especie sino que mucho anaden los
accidentes que se agregan, como ocurre en el hombre
por la figura, el color y otros accidentes semejantes;
y si algunos de estos accidentes falta en su adecuada
disposicion se sigue un mal. Asi también pasa en la ac-
cion, pues la plenitud de su bondad no consiste toda
en su especie sino que se anade algo en razon de lo que
adviene a modo de ciertos accidentes; tales accidentes
son las debidas circunstancias. Por tanto, si algo falta

que sea requerido para las debidas circunstancias el
acto sera malo.”

Vemos, otra vez, que el Aquinate acude al paralelismo entre el
orden de la realidad natural y el orden de las acciones morales. Y
asi como en las cosas naturales nada es plenamente perfecto sélo
en razon exclusiva de su forma substancial sino que no poca per-
feccion se anade a partir de los accidentes, del mismo modo las
acciones humanas no solamente son buenas o malas a causa de su
forma, esto es, su objeto, sino también a causa de ciertas circuns-
tancias. Ahora bien, ;jcuales son estas circunstancias? Las mencio-
namos: ;Quién?, es decir, la cualidad o condicion de la persona
que realiza la accion; asi, siguiendo con el mismo ejemplo, no es
igualmente meritorio si la limosna la da uno que tiene abundancia
de bienes materiales o si lo hace quien carece de ellos. ;Qué cosa?,
se refiere a la cualidad o a la cantidad de la cosa sobre la cual recae
el acto; de este modo, no es lo mismo robar cien que un millon.
(Donde?, el lugar donde se realiza la accion, segin sea publico o
privado, sacro o profano. ;Con qué?, se trata de los medios em-
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pleados en la realizacion del acto, segun estos sean licitos o ilicitos,
'.-~~- % SHNEIRRRRITE S . aWats . I. < satTalaiamasis . e
ue se realiza el acto, atendiendo al sujeto que lo pone impulsiva-
pente, deliberadamente, de modo negligente, etc. ;Cudndo?, es la

idad del tiempo en que se obra y/o la duracion del acto.

* Estas circunstancias generalmente agravan o atentian la mora-
lidad del acto. En algunos casos pueden cambiar la subespecie del
acto. Por ejemplo, robar objetos valiosos en un comercio es robo o
urto pero si el robo se comete en un templo es sacrilegio.

- De cuanto llevamos dicho se deduce que para que un acto vo-
tario sea bueno han de concurrir tres cosas: uno, bondad del
bjeto; dos, recto fin del agente; tres, circunstancias adecuadas. Si
o de estos tres elementos falta el acto sera malo. De ahi la clasica
rmula: bonum ex integra causa, malum ex quocumque deffectu. Es
cir que el bien procede de la integridad de las causas, esto es, de
los tres elementos que han sido mencionados: objeto, fin y circuns-
tancias; pero basta un solo defecto para que el acto sea considerado
pralmente malo. Se puede realizar un acto de suyo malo con un
1 bueno pero esto no hard bueno al acto; se lo puede realizar
ademas, con un fin malo lo que agravara la conducta del sujeto.
‘También se puede realizar un acto de suyo bueno por un fin bueno
“con lo cual el acto es mejor; o con un fin malo, lo cual hace malo el
acto.

(3

4. 4. Ley moral y conciencia moral

Segun se ha dicho, todo acto voluntario recibe una doble espe-
cificacion moral: una primera, universal y objetiva y otra segunda,
~ particular y subjetiva. La primera se vincula con el objeto del acto;
la segunda con el fin intentado por el agente y las circunstancias.
De acuerdo con esto un acto humano es moralmente bueno cuando
su objeto es bueno (primera especificacion), el fin del agente es
recto y las circunstancias las debidas (segunda especificacion).

Pero esto nos lleva a plantearnos la siguiente pregunta: ;como
podemos determinar la bondad del objeto, juzgar acerca de la rec-
titud de la intencién o valorar las circunstancias? Para contestar
a estas preguntas es necesario que poseamos ciertas reglas o pa-
trones de medida que nos permitan decir: tal objeto es bueno o no,
tal intencion es o no es recta, tales circunstancias son o no son las
adecuadas y debidas. Es decir, necesitamos normas.
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- La normatividad moral es doble atendiendo a la doble especi-

. orat-det-acto-votumtario-Stsetratade Ta primera espe-
cificacion, la norma objetiva proxima es la ley moral. Si se trata
de la segunda, la norma subjetiva proxima es la conciencia moral.
Ambas, ley moral y conciencia, constituyen la normativa de la mo-
ralidad. Mientras la ley moral es la norma objetiva proxima de la
moralidad del acto humano, la conciencia moral es la norma sub-
jetiva proxima. Norma, del griego nomos, significa lo estatuido, un
orden establecido, ya se trate de una ley oral o escrita, de una cos-
tumbre, de una sentencia o de una tradicion. Asi, el término nomos

se vincula con la nocion de regla, medida, patron de conducta.
Analizaremos sucesivamente la ley moral y la conciencia moral,

4.4. 1. La ley o0 norma objetiva préxima del acto moral.,

Santo Tomas inicia su definicion de la ley senalando que perte-
nece, esencialmente, a la razén.

La ley es una cierta regla y medida de los actos segun
la cual uno es inducido a obrar o a dejar de obrar; en
efecto, ley deriva de ligar porque obliga en orden al
obrar. Ahora bien, la regla y la medida de los actos
humanos es la razon la que, segin se ha visto, es el
primer principio de los actos humanos pues lo propio
de la razon es ordenar al fin que es el primer principio
en las cosas operables como ensena el Filésofo. Pero lo
que es principio en un determinado género es medida
y regla de ese género como la unidad lo es en el género
de los nimeros y el movimiento primero en el género
de los movimientos. Resta, por tanto, que la ley es algo
que pertenece a la razon??,

La ley es, por tanto, en primer término, un precepto de la razon;
Tomés completa esta definicién anadiendo que ella se ordena al bien
comiin y ha de ser promulgada por quien tiene legitimamente a cargo ¢l
gobierno de la comunidad®™. He aqui, en efecto, los cuatro elementos
esenciales que definen a la ley.
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un sentido amplio, podemos decir que ley es toda norma
1e regula un acto u operacion, cualquiera que esta sea, en orden
L un fin. En este sentido se habla de leyes fisicas, para referirse a
iertas regularidades que se observan en el mundo fisico, de leyes
éenicas, como normas que regulan el hacer del hombre en vistas a
a produccion de una cosa, de leyes morales, cuando lo que se regula
0 es ya el hacer sino el obrar del hombre y cuando el fin no es
lacer una buena cosa sino perfeccionar al que obra. Dicho de otro
modo, la ley moral viene a regular el obrar libre del hombre, en
vistas a que éste alcance aquella bondad que le compete en virtud
de su naturaleza.

- Ahora bien, no cabe duda de que ordenar en vistas a un fin im-
plica necesariamente la capacidad de conocer el fin en cuanto tal
 los medios idoneos para alcanzarlo; y esto es propio de la inteli-
gencia. Por eso es que Santo Tomas afirma como lo esencialmente
rimero en la ley, segtin vimos, que ella no puede no ser sino algo
de la razon. El motivo de esto es que la ley es regla y medida;
hora bien, medir implica conocer y comparar lo cual es acto de
potencia cognoscitiva. Ordenar es dar a cada cosa su lugar, es
icar adecuadamente seg(in un criterio de ordenacién (que no es
cosa que el fin que se pretende alcanzar); pero, ordenar tam-
n es imperar. Y aqui puede surgir una confusion. Hemos visto
que la voluntad es la que impera los actos de las demas potencias;
i la ley implica un acto de imperio podria suponerse que ella es,
esencia, un movimiento de la voluntad. Pero no es asi pues el
to de imperio implica necesariamente, a riesgo de quedar vacio
sentido, una direccion hacia un fin. Dicho de otro modo, para
poder ordenar en el sentido de mandar, imperar, es preciso tener
claro qué y por qué se quiere mandar; de suerte que ordenacion
es, antes que nada, esclarecimiento del fin que se quiere alcanzar
y de los medios que sirven para ello y luego, fundandose en esto,
imperar la actualizacion de dichos medios. En consecuencia, la ley
no es un acto, sin mas, de la voluntad, sino una preceptiva seguida
de imperio de la razon practica puesto que dice relaciéon con el
obrar humano al cual dirige y mide, mandando o prohibiendo.
Esta, desde luego, inseparablemente unida a la voluntad pero no
es primariamente algo de la voluntad sino algo de la razén.

Dice Santo Tomads, a continuacion, que la ley es ordenacién en
vistas al Bien Comn, es decir a aquello que es fin dltimo en el
orden politico y social. Sin embargo, esto no impide extender la de-
finicion a todo tipo de ley pues el concepto de Bien Comin puede
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ser entendido andlogamente en cuanto indica fin y perfeccién. Asi,
altimo del hombre.

Finalmente, aquello de promulgada por quien tiene a su cargo el
gobierno de una comunidad se refiere al hecho del conocimiento de
la ley, lo cual es condicion de su vigencia en una sociedad y, por lo
mismo, de su obligatoriedad. Analogamente, en lo que atarie a la
ley moral, habra que cerciorarse de que cualquier hombre normal
puede conocer al menos sus principios mas universales.

Por lo que vemos la nocion de ley en Tomas es analogica. Por eso
establece tres clases distintas de leyes: la ley eterna o divina, la ley
natural y la ley humana. Santo Tomas de Aquino ha tratado cada
una de ellas en su Tratado de la Ley contenido basicamente en la
Suma de Teologia™. Seguiremos a grandes pasos sus lineamientos.

En primer lugar, esta la ley de Dios, la Ley Eterna, esto es, la
ley en su sentido mas propio. La ley, recuerda el Aquinate, es un
dictamen de la razon practica existente en el principe que gobierna
una comunidad perfecta. Pero también sabemos que el mundo esta
regido por la Divina Providencia. Luego, resulta evidente que toda
la comunidad del universo esta gobernada por la razoén divina por
lo que Tomas concluye que

[... ] el designio mismo de la gobernacion de las cosas
que existe en Dios como Principe de todo el Universo
tiene razon de ley; y puesto que la inteligencia divina
no concibe nada en el tiempo, sino que tiene eterno
concepto, segun se dice en Proverbios 8,23, es que esta
clase de ley se llama eterna®®,

Es interesante destacar que desde antiguo los hombres descu-
brieron que el mundo fisico que los rodeaba, estando formado por
muchos y variadisimos seres, constituia sin embargo una cierta
unidad, puesto que poseia un orden, orden que no procedia del
hombre y que, incluso, lo comprendia también a él. Y dado que
no hay orden sin inteligencia que ordene distribuyendo adecua-
damente la multitud, segin algin criterio de ordenacion, redu-
ciéndola asi a una cierta unidad, es légico admitir la existencia de
una inteligencia superior que gobierna todas las cosas. Los griegos

225 CL. Summa Theologiae, I-lae, qq 90 a 108,
226 Summa Theologiae 1-1lae, q 91, a 1, corpus.
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blaron asi del Nous divino, del Logos eterno que todo lo regula
ige,-los.seres.viviente os.dnertes, Jos. racionales 0S. irra-
onales; pero no a todos del mismo modo. Asi, poco a poco se fue
prfilando la idea de que las leyes de la Polis tienen que ser para
sta lo que el Logos divino es para el Cosmos. Pero, ademas, las
byes de la Polis no podian imperar en contra de las Leyes de los
joses, so pena de carecer de validez y de obligatoriedad.
Esta idea, comin a muchos filésofos, aparece también expre-
jada en la obra de los poetas y de los tragicos griegos. Recuérdese
¢l célebre el pasaje de Antigona en el que Séfocles hace decir a su
leroina que es preciso obedecer las leyes de los dioses antes que
las de los hombres, pues éstos no pueden legislar legitimamente en
contra de lo que el Logos divino ha establecido en bien del cosmos,
del cual la Polis es una parte.””” Pero debemos a Marco Tulio Ci-
6n la formulacién mas precisa de esa ley eterna que regula todo

€l cosmos y de la que son expresion las leyes de la Republica.

¥

Hay una ley verdadera, la recta razon inscripta en
todos los corazones, inmutable, eterna, que llama a los
hombres al bien por medio de sus mandamientos y los
aleja del mal por sus amenazas; pero ya sea que ordene
o que prohiba, nunca se dirige en vano a los buenos ni
deja de atemorizar a los malos. No se puede alterarla
por otras leyes, ni derogar alguno de sus preceptos, ni
abrogarla por entero; ni el Senado ni el pueblo pueden
liberarnos de su imperio; no necesita intérprete que la
explique; es la misma en Roma que en Atenas, la misma
hoy que mafana y siempre una misma ley inmutable y
eterna que rige a la vez a todos los pueblos y en todos
los tiempos. El universo entero esta sometido a un solo
amo, a un solo rey supremo, al Dios todopoderoso que
ha concebido, meditado y sancionado esta ley; desco-
nocerla es huirse a si mismo, renegar de su naturaleza
y por ello mismo, padecer los castigos mas crueles,
aunque se escapara a los suplicios impuestos por los
hombres.*

No era posible decir mas en pleno paganismo. La coincidencia
del texto de Tomas con el de Tulio senala, una vez mas, la admi-

227 ..Cf. Sorvocres, Antigona, 445- 459.
228 CrrmoON,La Repablica, 1. 111
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rable preparatw evangelica que sxgmﬁcaron el pensamiento griego y
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la recepcién del Verbo Encarnado por parte de las naciones.

En segundo lugar, esta la ley natural. Podemos definir de dos
modos esta ley. Asi, decimos que es la ordenacion de la recta razon
respecto de los actos humanos en vistas al fin perfectivo del hombre.
O también, la participacion en la creatura racional de la Ley Eterna.
Veamos, primero, la segunda de estas definiciones. La Ley eterna
se participa en los diversos seres de distinta manera, segun la na-
turaleza especifica de cada uno. De este modo, los seres inertes
participan ejecutivamente de esta Ley, esto es, son movidos desde
fuera por ella. Asi, los diversos cuerpos estan sujetos a las llamadas
leyes fisicas. Los seres vivientes, en cuanto tienen automovimiento,
participan de la Ley Eterna a través de sus operaciones propias
que proceden de sus propios principios intrinsecos de operacion.
Ahora bien, entre los vivientes el hombre es el tinico que se inserta
en el cosmos de un modo racional, libre y, por ende, responsable.
Aunque también €l esté sometido a leyes fisicas y bioldgicas, sin
embargo se distingue porque posee la capacidad de ordenar ¢l
mismo las cosas y sus propios actos. De este modo, la participacion
del hombre en la Ley Eterna se da en virtud de su racionalidad,
la cual lo capacita para ser él mismo, una inteligencia ordenadora,
aunque naturalmente subordinada a la Inteligencia Suprema y de-
rivada de ella a modo de participacion.

Podemos, ahora, entender mejor la primera definicion de la ley
natural, esto es, en cuanto es una ordenacion de la razon natural.
En efecto, en la medida que es una ordenacion ella supone una re-
lacion entre la naturaleza humana, como principio de operaciones
propias, y aquellos bienes que la perfeccionan y que, por lo mismo,
aparecen como fines adecuados a sus tendencias perfectivas. Solo
la razén es apta para conocer los dos términos en juego y la relacion
que entre ambos se establece: la verdad sobre el ser del hombre y la
verdad sobre lo que lo perfecciona.

Ahora bien, la ley natural contiene en si un primer precepto uni-
versal y general que Santo Tomas resume en esta sentencia: el bien
ha de hacerse y buscarse y el mal ha de ser evitado. Este primer precepto
se sigue del hecho de que asi como el ente es lo primero que capta
el entendimiento especulativo, el bien es lo primero que aprehende
la razén practica; por eso el primer principio de la razon practica
se funda sobre la nocion de bien, esto es, que el bien es aquello que
todos apetecen. Sobre este primer precepto se fundan todos los
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demas preceptos de la ley natural de tal modo que cuanto se hi
L0000 J ae.baio los.preceptos.de.esta 2L medid 5 Tin
la razon humana lo capte como un bien humano. Por tanto; es todo
el ambito de la conducta humana que abarca todos aquellos actos
‘mediante los cuales el hombre se conduce y se dirige a si mismo,
libremente, hacia su fin tltimo lo que resulta regulado y normado
por la ley natural. Ese fin, como vimos, no es otro que la plenitud
del hombre en cuanto tal. Es el bien total del hombre, el cual in-
cide, como por resonancia, en la perfeccion tltima del cosmos. Este
bien total implica varios aspectos que se corresponden con otros
tantos del hombre. Asi, el hombre tiene en comin con todas las
cosas el ser y, como todo ente, tiende naturalmente a conservarse
en la existencia. Para el hombre, como para todo viviente, su modo
propio de existir es vivir. De alli que su propia naturaleza incline
il hombre a conservar la vida y la integridad fisica, procurandose
todo aquello que resulte necesario y/o conveniente para este fin y
-apartandose o evitando aquello que dana o impide la vida. Pero
también la naturaleza inclina al hombre hacia otros bienes mas de-
fterminados segun la naturaleza que tiene en comun con los ani-
‘males: asi, la ley natural inclina al hombre a la conjuncién de los
sexos, a la educacion de la prole y otras cosas semejantes. Final-
‘mente, la ley natural inclina al hombre a esos bienes que son los
Ppropios de su naturaleza racional: buscar la verdad acerca de Dios,
YiVIr en sociedad y, en consecuencia, evitar la ignorancia, respetar
a los conciudadanos y demas cosas relacionados con esto. La ley
natural, en definitiva, es una inclinacion hacia el bien en general y
Ios bienes en particular; de esta inclinacion brotan sus preceptos.””

r

- Detodo lo dicho es facil entender que la ley natural es intrinseca
puesto que el hombre la descubre en si mismo como inclinaciones

yas que proceden de su naturaleza, es decir, como algo que esta
en su mismo ser y en el de las cosas, no en su mente. No se sigue
de su conocimiento, sino que su conocimiento se funda en lo que
ella es. Es, ademas, universal desde el momento que es comin a
todos los hombres, pues todos tienen la misma naturaleza, la cual
no cambia ni en el tiempo, ni en el lugar.” Es inmutable en sus

229  Cf. Summa Theologiae 1-1lae, q 94, a 2, corpus.

230  Ensena Santo Tomas que la ley natural en sus contenidos y grado de conocimien-
10 es una y la misma para todos los hombres pero solo en cuanto a sus principios generales
y comunes. En cambio, respecto de ciertos preceptos derivados a modo de conclusiones
8l bien también la ley natural es una y la misma, no obstante pueden ocurrir algunas ex-
cepciones sea por oscurecimiento de la razon, pasiones, malas costumbres, ete. Cf. Summa
Theologiae 1-1lae, q 94, a 4.
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principios mas generales, que son precisamente aquellos que fa-

versos factores culturales pueden facilitar o dificultar la captacion
de algunos de estos preceptos naturales, esto ocurre generalmente
en relacion con las conclusiones que se siguen de aquellos; pero,
los esenciales, permanecen. Es cognoscible: en todo hombre se hace
presente el primer principio del obrar moral, aquel que se percibe
como una inclinacion natural a hacer y procurar el bien y evitar
el mal. Por cierto lo que los hombres pueden conocer no es una
suerte de “codigo” o compendio de normas concretas, de reglas
detalladas de conducta. La Ley Natural no es nada semejante a
eso sino el entendimiento de que ciertas cosas se adecuan al bien
del hombre y otras no; esta comprension la va realizando la razén
practica, de un modo progresivo, en el contacto directo e inme-
diato que supone la experiencia. Es, por tiltimo, indeleble: el hombre
puede negar aquellos principios secundarios y, mas atn, las con-
clusiones remotas, en las que mas facilmente se desliza el error,
sea porque es mas dificil captar la vinculacion légica y real con
los primeros principios, sea porque algtn vicio o una costumbre
perversa oscurece la inteligencia. Pero los primeros principios del
obrar moral no pueden ser totalmente eliminados de la conciencia
humana.

Por altimo, esté la ley humana. Si la ley natural deriva, a modo
de participacion, de la ley de Dios, la ley humana deriva, a su
vez, de la ley natural de tal modo que la ley humana sélo tiene
fuerza de ley en la medida que derive de la ley natural y si esta en
desacuerdo con la ley natural ya no es ley sino corrupcion de la
ley.”' Si, como dijimos, la ley natural no es un cédigo ni un com-
pendio de normas detalladas sino que ella contiene los principios
del obrar moral, es necesario extraer de dichos principios ciertas
conclusiones que se apliquen a situaciones concretas, en situa-
ciones historicas y en contextos sociales determinados. La ley hu-
mana o ley positiva actualiza y concreta los principios de la ley
natural dandoles vigencia en el tiempo histérico y en el espacio
sociocultural. A ella corresponde reconocer, respetar y garantizar
los bienes que perfeccionan la naturaleza humana; de lo contrario,
carecera de validez. En aquellas cosas que hacen a la perfeccion na-
tural del hombre la ley natural y la ley positiva se interrelacionan
de tal modo que la primera es condicion de validez de la segunda
y, ésta, condicion de vigencia de la primera.

231 Cf Summa Theologiae I-1lae, q 95, a 2, corpus,
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Pero Tomas ha otorgado, ademas, a la ley humana otro cardcter:
de. discipling paccion.. Lomas.reconoce..en.efecto. que hay en
el hombre una natural inclinacion a la virtud; sin embargo, la per-
feccion de la virtud no se alcanza sin una cierta disciplina o ins-
‘truccion asi como en el orden del hacer técnico y productivo no es
suficiente con que tenga manos y razon sino que requiere de cierta
‘industria para proveer a sus necesidades. Pues bien, en el orden
~ del obrar moral no es facil que un individuo por si solo se imponga
la disciplina de la virtud; por eso es necesario que le sea impuesta
por los demas aunque con algunas diferencias, por cierto.. I%n al-
‘gunos casos, los jovenes por ejemplo, bastan las admoniciones
_paternas; pero en otros se hace necesario corregir y aun castigar
las malas inclinaciones a que son propensos algunos hombres; de
alli la necesidad d establecer leyes humanas en pro de la paz y la
\virtud entre los hombres pues como ensena Aristoteles en la Poli-
tica, si el hombre virtuoso es el mejor entre todos los animales, por
el contrario el hombre separado de la ley es el peor de todos ellos.
'La ley humana tiene, por tanto, un sentido eminentemente peda-
gogico y ejemplar aparte su poder de coaccion en orden a penar y
corregir las faltas.” Una entera doctrina del Derecho mana, como

es facil advertir, de esta inagotable fuente de la doctrina tomista.
4. 4. 2. La conciencia moral.

La actividad moral del hombre puede resumirse, de acuerdo
con lo que venimos viendo, como una permanente relacion del
hombre con el bien. Se trata, en definitiva, de saber descubrir el
bien real, esto es, el bien en su mas profunda raiz ontologica, que
ha de ser realizado en cada situacién concreta y singular. La ética,
en efecto, es un conocimiento del bien en vista a su realizacion me-
diante la actividad libre, inmanente y trascendente del hombre, en
la linea de su perfeccion altima.

El bien es el objeto del apetito y corresponde, por tanto, a las
potencias apetitivas -fundamentalmente a la voluntad- el con-
sumar su posesion. Pero la razon del bien apetecido no reside en
las potencias apetitivas sino en las cognoscitivas, principalmente
en el intelecto al que corresponde realizar la iluminacion del ape-
tito en la linea de la causalidad formal. Mas para que el intelecto
sea capaz de engendrar la razon del bien se requiere, en primer

232 Cf. Summa Theologiae 1-1lae, q 95, a 1, corpus.
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lugar desde luego, la actividad misma de las potencias intelectivas

’ r .
requiere tanto del entendimiento cuanto del habito de la ciencia,
del habito natural del bien y del mal (la llamada sindéresis) cuanto
de la prudencia. Y es en este juego arménico de potencias y de ha-
bitos donde surge el tema de la conciencia como una suerte de nudo
vital en el que confluye toda la actividad ética y productiva de la
persona segun veremos en seguida.

La conciencia tiene dos componentes: una conciencia primaria,
original, prerreflexiva, llamada sindéresis y una conciencia se-
gunda, reflexiva y derivada, a la que llamamos conciencia propia-
mente dicha. La sindéresis es un habito natural, el habito de los
primeros principios del obrar practico; es la impronta de la ley
natural en nuestra alma, esto es, la inclinacién natural al bien y el
rechazo del mal.

Asi como hay un habito natural del alma humana por
el que conoce los principios de las ciencias especula-
tivas al que llamamos entendimiento de los principios,
asi también existe en ella un cierto hébito natural de
los primeros principios del obrar practico, que son los
principios universales del derecho natural: este habito
corresponde a la sindéresis.”™

Este habito de la sindéresis reside en la razon y si bien puede
dudarse respecto de si el nombre de sindéresis designa tan sélo
al habito o, mas bien, a la razén conjuntamente con el habito, la
diferencia entre una y otra posicién no es mayor: en efecto, el co-
nocimiento de la razon conviene segin un cierto habito natural.

Ahora bien, este habito no existe en una potencia dis-
tinta de la razon a menos quizas que sostengamos que
el intelecto sea una potencia distinta de la razon, lo
contrario de lo cual se dijo mas arriba. Resta, por tanto,
que este nombre de sindéresis designe o bien en abso-
luto a un habito natural similar al habito de los prin-
cipios o bien designe a la misma potencia de la razon
conjuntamente con tal habito. Y cualquiera que fuera
de estas dos cosas no difieren en mucho porque esto

233 De Veritate, q 16, a 1, corpus.
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solo produce una duda respecto de la significacion del
nombre. Pero no es posible que la misma potencia de
la razon, por la que conoce naturalmente, sea llamada
sindéresis sin el habito puesto que el conocimiento na-
tural de la razon conviene segun un cierto habito na-
tural como consta del intelecto de los principios.™

La sindéresis, en tanto habito de los primeros principios del
obrar practico, no puede errar. La sindéresis tiene la certeza y la
firmeza de los principios. Oigamos una vez mas al Aquinate:

La naturaleza en todas sus operaciones tiende al bien
y a la conservacion de aquellas cosas que ella misma
produce por su operacion; y por eso en todas las obras
de la naturaleza hay siempre principios permanentes e
inmutables y que conservan la rectitud pues, como se
dice en el Libro I de la Fisica es necesario que los prin-
cipios sean permanentes; en efecto, no podria haber
ninguna firmeza ni certidumbre en aquellas cosas que
derivan de los principios si los principios mismos no
estuviesen firmemente establecidos. Y de esto se sigue
; que todas las cosas mutables se reducen a una realidad
primera inmévil y, también, que todo conocimiento es-
peculativo se derive de alglin conocimiento certisimo
respecto del que no sea posible el error: tal es el cono-
cimiento de los primeros principios universales a cuya
luz son examinados todos los conocimientos y por los
que todo lo verdadero es aprobado y todo lo falso re-
chazado. Si en estos principios pudiese haber algin
error no se hallaria certeza alguna en todo lo conse-
cuentemente conocido. Por tanto, también en las obras
humanas, a efectos de que exista en ellas una cierta
rectitud, es necesario que haya algun principio per-
manente que tenga una inmutable rectitud, a cuya luz
sean examinadas todas las obras humanas; de modo
que este principio permanente resista todo lo malo y
asienta a todo lo bueno. Y esta es la sindéresis cuyo
oficio es rechazar el mal e inclinar al bien; y por eso
concedemos que en ella no puede haber pecado.”

234 [bidem.
235 De Verilate, q 16, a 2, corpus.
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La sindéresis ha sido llamada, con razon, conciencia primaria

I3 M . .
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bien y aparta del mal de un modo, como acabamos de ver, cierto
e inmune al error. La sindéresis nunca yerra, dice Santo Tomas en
otra parte.” Pero se trata de una certeza relativa a los primeros
principios que, como tales, son aprehendidos de un modo intui-
tivo, sin inquisicion racional. Esta inquisicion de la razon ilumi-
nada por la sindéresis, perfeccionada por el habito de las virtudes,
en especial la prudencia y auxiliada por la memoria dara como
fruto el juicio de la conciencia. La sindéresis es, pues, el principio
fundamental, aunque no tinico, de la conciencia.

La conciencia es un acto, un acto de conocimiento aplicado a
algo.

El nombre de conciencia designa la aplicacion de la
ciencia a alguna cosa por lo que concienciar equivale
a decir conocer en simultaneo. Ahora bien, cualquier
ciencia puede aplicarse a algo, por tanto el término
conciencia no puede denominar un habito especial o
una potencia sino que designa el acto mismo que con-
siste en la aplicacion de cualquier habito o de cualquier
conocimiento a un acto particular.”

No es, pues, una potencia ni un habito, sino el acto mismo por el
cual un conocimiento o un habito se aplica a un acto particular. En
su fino analisis de la conciencia, Tomas distingue un doble modo
de aplicacion segtin que se considere la existencia o no existencia
de un determinado acto, esto es, si el acto fue o no realizado, o
bien se considere si el acto realizado fue o no rectamente realizado.
Por el primer modo, hablamos de una conciencia psicoligica que es
la advertencia de que tal cosa sucedio o sucede. Por el segundo,
nos referimos a la conciencia moral por la que el acto ya cumplido
es examinado a la luz de la ciencia a fin de juzgar respecto de su
rectitud.

Ahora bien, la actividad de nuestra conciencia moral, aplicada
al plano del obrar préctico, discurre segtin un doble procedimiento
semejante en todo al proceder de nuestro entendimiento en el plano
especulativo. En efecto, asi como en este altimo plano nuestra in-

236 Cf. De Veritate, q 16, a 1, sc 5.
237 De Veritate, q 17, a 1, corpus,
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teligencia discurre, pnmero por la via del descubrimiento o del
AN VAL a_piainvention DO a_que partiendo.de los.principic
investigamos las conclusiones y, luego, por la via del juicio (via
Judicium) por la que resolvemos las conclusiones en los principios,
de igual modo opera nuestra conciencia moral. De esta manera,
cuando ella, mediante la ciencia, indaga acerca de lo que ha de
hacerse opera de modo similar al de nuestro intelecto especulativo
cuando por la via inventionis procura alcanzar las conclusiones par-
tiendo de los principios; y en este sentido, se dice que nuestra con-
ciencia nos incita, nos induce o nos liga; a su vez, cuando a la luz
de la ciencia nuestra conciencia juzga respecto de la rectitud de un
acto ya realizado, se asemeja a la razon especulativa que por medio
de la via del juicio resuelve sus conclusiones en los primeros prin-
cipios; y en este sentido, ella acusa o remuerde.

Este paralelismo entre el acto de nuestro entendimiento es-
peculativo y el acto de nuestra conciencia moral nos permite en-
tender en toda su profundidad la realidad de nuestra conciencia.

. En efecto, Santo Tomas no ha dejado de senalar el hecho de que en

nuestra conciencia psicoldgica lo primero que se aplica es un cono-
cimiento que procede de los sentidos por los que percibimos aqui
_y ahora la presencia de tal acto en la esfera de la conciencia o bien
| io recordamos por via de la memoria. En cambio, en la conciencia
moral lo que se aplica son los hébitos de la razén operativa, esto
es, la sindéresis, la sabiduria y la ciencia.”® También es pertinente
“afadir aqui el papel de la virtud de la prudencia y el no menor de
la experiencia. Por tanto, la conciencia es un acto en el que confluye
todo el hombre con sus potencias espirituales y sensitivas, con sus
hébitos naturales y adquiridos, es decir, todo el hombre con su
pasado y su presente, con su historia personal, con su desarrollo
vital. La conciencia es, asi, dindmica, esta sujeta a maduracion y
crecimiento, se vincula con las etapas de nuestra vida, puede y
debe ser formada en la adquisicion y mantenimiento de los di-
versos habitos. Por otra parte, la conciencia no es en si misma ni
principio ni medida sino un acto medido por la ley natural y por
la ley de Dios.

Puesto que, como vimos, la conciencia moral es un acto de co-
nocimiento que culmina con un juicio hecho a la luz de los habitos
operativos de la razon -en definitiva a la luz de la ley moral na-
tural- es posible distinguir varios tipos de conciencia atendiendo
a la adecuacion o conformidad del juicio practico con la ley moral,

238 Ibidem.



314 Mario Caponnetto

Asi, si el juicio que establece la conciencia es conforme con el dic-
lo que es objetivamente bueno, se dice que ese juicio es verdadero;
por el contrario, ese juicio sera erréneo cuando no exista tal confor-
midad y la conciencia juzgue como bueno lo que no lo es. Luego,
tendremos una conciencia verdadera y una conciencia errénea. He
aqui, en consecuencia, una primera distincion. Pero, ademas, te-
niendo en cuenta el modo por el cual se llega a formular el juicio
de la conciencia, hablamos de una conciencia recta cuando se ponen
todos los medios posibles al alcance para conocer el principio
moral aplicable y adecuar el juicio a aquél; o bien, de una conciencia
falsa cuando no se ponen los medios posibles y se realiza un juicio
precipitado, superficial, temerario, apresurado. Por otra parte, la
conciencia falsa puede ser laxa o relajada, cuando desestima la ma-
licia del acto o le da poca importancia, o escrupulosa, cuando, por el
contrario, exagera la malicia o la gravedad de las circunstancias o
de la materia. Es importante tener en cuenta que la conciencia falsa
termina siendo erronea porque en su actitud de indiferencia frente
al precepto moral acaba desvirtuando la ley. Por altimo, segun el
grado de firmeza con que se formula el juicio de la conciencia, ésta
se llama cierta cuando esta segura de la verdad de su apreciacion
del acto concreto y de su adecuacion con el precepto general, o du-
dosa cuando, por el contrario, no atina a decidirse acerca del valor
moral del acto; por este motivo, no se sigue el acto de imperio y
el hombre oscila entre obrar o no obrar, entre hacer esto o lo otro.

Por cierto que se ha de procurar, siempre, en la medida de lo
posible, que el juicio de la conciencia sea verdadero, recto y cierto.
Esto exige la formacién del caracter en la adquisicion de las vir-
tudes, la formacion de la inteligencia en el conocimiento de la ley
moral, el ejercicio de la prudencia a fin de evitar tanto la precipita-
cion como la vacilacion y, por tltimo, la rectificacion de la intencion
en cada caso buscando siempre la objetividad y el seforio sobre
uno mismo. Pero es preciso tener presente que no se ha de obrar
jamas contra el juicio de la propia conciencia. Obrar en contra de
la propia conciencia implica el maximo grado de malicia porque
es obrar el mal a sabiendas u omitir deliberadamente el bien atun
sabiendo que debe ser hecho. Esto vale aun para el caso de la con-
ciencia erronea, contra la cual tampoco es licito obrar pues menos
malo es obrar siguiendo la conciencia errénea que obrar en contra
de la propia conciencia.

IV. La Etica

4.5. Las pasiones

Si bien las pasiones no son actos propiamente humanos pues,
como dijimos, son comunes al hombre y a los animales irracio-
nales, sin embargo, corresponde ocuparse de su estudio en aten-
cion al importante papel que juegan tanto en la esfera psicolégica
y antropoldgica (son fenémenos psicologicos de exquisita rele-
vancia) como en la vida moral.

El nombre de pasion tiene significados muy diversos. Se trata de
un término analogo. En su sentido mas propio, se entiende por pa-
sion la recepcion de algo con substraccion de otra cosa. Esto puede
suceder de dos modos: o bien cuando se substrae a una cosa lo que
no le es conveniente y de este modo si alguien es sanado se dice que
padece pues se le quita la enfermedad (que no le es conveniente)
y recibe la salud; o bien cuando sucede lo contrario, es decir, se
recibe la enfermedad y se quita la salud. Este ultimo modo, segtin

Santo Tomas, es el modo mas propio de pasién®. Pero la pasion
asi entendida no es posible sin alguna alteracién o transmutacion

corporal de donde se deduce que, en sentido propio, la pasion sélo

Se observa en los seres compuestos de alma y cuerpo. De aqui la
clésica definicién de la pasion como un movimiento del apetito
sensitivo acompanado de transmutacion corporal.

La pasion -escribe Tomas- se halla propiamente donde
hay transmutacién corporal la que, ciertamente, se en-
cuentra en los actos del apetito sensitivo.*

Ahora bien, ;qué papel juega el alma en el fenémeno de la pa-
sion? ;Y el cuerpo? ;Padece el alma o sélo el cuerpo 0 ambos? En
realidad, la pasion es algo que pertenece al compuesto y puede
decirse, apelando a un término familiar para nosotros, que se trata
de un hecho psicosomatico. Por eso, haciendo una analogia con
la composicion hilemérfica de los cuerpos méviles, se distingue
en la pasion un elemento quasi material, esto es, la reaccién o el
cambio corpéreo, y otro quasi formal que pertenece propiamente

‘al apetito.”' Pero se ha de tener en cuenta que en este complejo el

que padece propiamente es el cuerpo; el alma, por ser inmaterial,

239 Cf. Summa Theologiae, | -Ilae, q 22, a 1, corpus.
240 Summa Theologiae, I-lae, 22, a 3, corpus.
241 Cf. Summa Theologiae 1, ¢ 20, a1, ad 2.
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no puede padecer sino tan sélo accidentalmente; es decir que el

Badec e . - :

24 SIA & wi & O ) . O, ra o ’
un doble modo de union del alma con el cuerpo: en tanto ella es
forma y, por consiguiente, da el ser al cuerpo y lo vivifica; y en
cuanto es motor del cuerpo y por ende ejerce sus operaciones me-
diante el cuerpo. De uno y otro modo el alma padece accidental-
mente en el acto de la pasion pero de manera distinta. En efecto,
en cuanto el alma es forma del cuerpo obra en razén de la forma
y padece en razon de la materia; se da, asi, un tipo de pasion en el
que el movimiento comienza en el cuerpo, sea por alguna lesion o
disfuncién corporal, la que es aprehendida por el sentido y mueve,
consecuentemente, al apetito sensitivo. Por ejemplo, una aguja
pincha mi piel, percibo mediante el sentido del tacto un dolor, éste
se intensifica hasta hacerse insoportable, en consecuencia, expe-
rimento una “sensacién” de desagrado, de contricién del animo,
de angustia, etc. Este tipo de pasion se llama pasion corporal. Pero
hay un segundo tipo de pasién en la que el alma acttia en cuanto
es motor del cuerpo; de este modo, el movimiento se inicia en el
apetito sensitivo (sea concupiscible, sea irascible), movimiento que
sigue a una aprehension y que produce una alteracion en el cuerpo
que es el que padece. Por ejemplo, la aprehension de un objeto des-
agradable por parte de la facultad cogitativa mueve el apetito con-
cupiscible produciendo un “estado” de repugnancia o de aversién
lo cual se traduce en el cuerpo mediante ciertas transmutaciones:
nauseas, vomitos, dolor, etc.; tenemos asi configurada la pasion
de la aversion. Este tipo de pasiones se llama pasiones animicas o
animales.””” Apenas si podemos vislumbrar la enorme importancia
que esta distincion de las pasiones segiin la direccion que asume el
movimiento pasional (del alma al cuerpo, del cuerpo al alma) tiene
para una psicologia de nuestra vida apetitiva sensitiva y, por con-
siguiente, de toda esa esfera de nuestro ser personal que subyace
por debajo de la razon y de la conciencia. Santo Tomés les ha de-
dicado un lugar destacado, distinguiéndolas y clasificandolas en
once pasiones: seis del apetito concupiscible (amor, deseo, 80ZO y
sus respectivas contrarias, odio, aversion, tristeza) y cinco del iras-
cible (esperanza, audacia e ira y dos contrarios, la desesperanza y
el temor puesto que la ira no tiene contrario). El analisis pormeno-
rizado de cada una de estas once pasiones esta fuera del alcance de
nuestro estudio. Pero su sola enumeracién nos da una idea de la

242 CL De weritate, q 26, a2, corpus.
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enorme riqueza que posee nuestra vida sensitiva o emocional. Es

1ICOlogIa, cOomo dijimos.

Pero la pregunta que cabe hacernos ahora es si las pasiones
tienen que ver con nuestra vida moral. Es evidente que conside-
radas en si mismas, en tanto son movimientos del apetito sensible,
no se da en ellos ni el bien ni el mal moral. Més bien se corres-
ponden con los movimientos pre racionales, que son anteriores a
cualquier ordenacion de la razén. Sin embargo, en cuanto las pa-
siones pueden estar sujetas al imperio de la razén y de la voluntad,
-entonces si entran de pleno en el orden moral.

En la consideracion moral de las pasiones, Tomas adopta de-
cididamente la posicion de los peripatéticos frente a la de los es-
toicos para quienes toda pasion es en si misma un mal moral. El
principal argumento que esgrime Tomas en su confutacion del
estoicismo es que los estoicos no discernian entre el sentido y el
intelecto y, por consiguiente, no discernian entre el apetito inte-
lectivo y el sensitivo. En consecuencia todo movimiento apetitivo
‘era para ellos un movimiento de la voluntad y, de este modo, toda
Pasion era, por definicién, un movimiento por fuera del orden de
la razén; en apoyo de esta critica cita a Cicerén para quien toda
Pasion es una enfermedad del alma. En linea con los peripatéticos,
Tomas sostiene que las pasiones, en tanto son movimientos del
apetito sensitivo, s6lo pueden ser consideradas moralmente malas
cuando se salen del orden de la razén; por el contrario, en la me-
dida que obedecen a la razén y se ponen a su servicio para ejecutar
con prontitud su imperio, hasta pueden ser consideradas buenas
y virtuosas, asi como ocurre, por ejemplo, en ciertos casos con la
pasion de la ira.

Erraron los estoicos -escribe el Angélico- en no consi-
derar rectamente la ira y las otras pasiones. En efecto,
puesto que no todos los movimientos apetitivos son
pasiones, no distinguian las pasiones de los demas
movimientos apetitivos en el sentido de que no dis-
tinguian que las pasiones estan en el apetito sensitivo
mientras que los demas movimientos apetitivos estan
en la voluntad; y esto en razén de que no distinguian
entre uno y otro apetito. Decian, en cambio, que las
pasiones eran movimientos apetitivos que se sustraen
al moderado equilibrio del orden de la razén por lo
que sostenian que ellas eran enfermedades del alma



318 Mario Caponnetto

de modo similar a las enfermedades del cuerpo que

esto necesariamente toda ira y toda pasion eran malas.
Pero, puesto que se dice, conforme con la verdad, que
la ira es un movimiento del apetito sensitivo y este
tipo de movimiento puede ser ordenado por la razon,
segun que siga el juicio de la razon la ira se pone a
su servicio para ejecutar con prontitud su imperio; y
esto exige la condicion de la naturaleza humana: que
el apetito sensitivo sea movido por la razon. Por tanto
es necesario sostener con los peripatéticos que alguna
ira es buena y virtuosa.’*

Por otra parte, las pasiones otorgan un cierto “tono” a nuestra
vida moral. Ellas, en efecto, pueden aumentar la bondad del acto
moral cuando al deseo voluntario de realizar el bien se suma la
inclinacion del apetito sensitivo; asi, el santo tiene “pasion” por la
virtud, por ejemplo. En realidad, el que las pasiones puedan ser
moderadas por la razén pertenece a la perfeccion del bien humano
como nadie duda de que sea propio de la perfeccion del bien moral
el que los actos de los miembros exteriores puedan ser regulados
por la razon. En consecuencia, asi como es mejor que el hombre no
solamente desee el bien sino que ademas lo haga mediante un acto
exterior, de igual modo hace a la perfeccion del bien moral que el
hombre se mueva hacia el bien no tan sélo por la voluntad sino
también por el apetito sensitivo. Tomas trae a proposito de esto el
testimonio de la Escritura pues leemos en el Salmo 83, 3: Mi corazon
y mi carne se exultaron en el Dios vivo.”**

De este modo, la pasion no solamente se ordena al orden moral
sino que va mas alla: ella, en efecto, purificada y rectificada por la
razon, participa a modo de una cierta causalidad eficiente en la
perfeccion misma del bien moral.

243 De malo, q 12, a 1, corpus,
244 CL Summa Theologiae, 1-llae, q 24, a 3, corpus.
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4. 6. Las virtudes

4. 6. 1. Concepto de virtud

Hemos visto hasta aqui los actos humanos en su doble dimen-
sion, psicoantropologica y moral; se ha analizado el acto volun-
tario como una sintesis funcional unitaria en el que todas las po-
tencias cognitivas y apetitivas, sean sensitivas, sean espirituales, se
conjugan en la unidad operativa trasunto en el plano de la opera-
- cion de la unidad ontoldgica del hombre. También mencionamos

las pasiones que aunque no son actos propiamente humanos son,
empero, actos del hombre y por su ordenacion a la razén entran de
lleno en nuestra vida moral. Corresponde, ahora, considerar una
‘serie de disposiciones habituales, naturales unas, infusas otras,
‘que perfeccionan a las potencias: nos referimos a las virtudes.

Para Santo Tomas las virtudes son habitos, esto es, cualidades
estables que perfeccionan la substancia ya en el plano del ser, ya
-en el plano de la operacion. Las virtudes corresponden a este se-
gundo tipo de habitos, es decir, son habitos operativos que se de-
finen como buenos porque inclinan a obrar bien y hacen bueno al
que obra. Por eso, el extenso tratamiento de las virtudes va pre-
cedido en la exposicién de la Summa Theologiae de un tratado de
los habitos en el que el genio del Anggélico esplende no sélo por el
orden y la sistematizacion sino, ademas, por la hondura psicolé-
gica que logra imponer a su exposicion.

Si las virtudes son, como dijimos, habitos buenos, su definicion
general no puede ser otra que la ya apuntada: la virtud es un hdbito
operativo bueno que inclina a obrar bien y hace bueno al que obra; y es
asi como Santo Tomas las define en la exposicion de la Suma de Teo-
logia.**> Sin embargo, el Angélico rescata otra definicion, conocida
como definicion teologica, que, si bien incluye la anterior, anade una
nota que es exclusiva de las virtudes sobrenaturales o infusas. Nos
referimos a la definicion de virtud que, siguiendo a Pedro Lom-
bardo, atribuye a San Agustin:

245  Cf, Summa Theologiae, 1-1lae, q 55,a 1, 2y 3.
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La virtud es una buena cualidad de la mente por la que
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’

obra en nosotros sin nosotros.**

Ahora bien, en el Comentario de las Sentencias el Aquinate hace
una interpretacion restrictiva de esta definicion; afirma, en efecto,
que con ella Agustin no entiende definir cualquier virtud sino tan
solo la virtud infusa la que, por cierto, queda definida de manera
completa.?” Pero en textos posteriores, como el ya citado de la
Suma de Teologia y en la Cuestion disputada sobre las virtudes™*, Santo
Tomas incluye en esta definicion agustiniana a todas las virtudes.
Asi en el texto de la Suma de Teologia, luego de demostrar que la
definicion es perfecta en razon de que toma en cuenta todas las
causas de la virtud (formal, material, final y eficiente) concluye con
esta observacion:

La causa eficiente de la virtud infusa, a la que se refiere
la definicion, es Dios; por esta razon se dice «por la que
Dios obra en nosotros sin nosotros». Si se quitase esta
parte lo que queda de la definicién sera comtn a todas
las virtudes, las adquiridas y también las infusas.*"”

Esta claro que Santo Tomas no desconoce el hecho de que la
definicion agustiniana esta referida a las virtudes infusas; tampoco
que, excepto la tltima parte, todo cuanto se contiene en el resto de
la definicion es comun a las virtudes morales, a las intelectuales, a
las adquiridas y a las infusas en tanto que la Gltima parte solo vale

246  Tanto en el Comentario de las Sentencias (11, d 27, a 2), como en la Cuestion dispu
tada sobre las virtudes (q 1, a 2), en la Suma de Teologia (1-1lae, q 55, a 4) y en otros lugares,
Santo Tomas atribuye esta definicion a San Agustin. Pero en verdad no se trata de una
definicion que corresponda literalmente al Doctor de Hipona sino que fue redactada por
Pedro Lombardo (cf. Liber Sententiarum 11, d 27, ¢. 5) de quien la ha tomado Santo Tomas. El
Maestro de las Sentencias se baso principalmente en De libero arbitrio (11, c. 19) y en la doc-
trina general agustiniana de la gratuidad de los dones (cf. Contra [ulianum 1, IV, ¢. 8; Epistola
194 o Epistola a Sixto; Retractationes 1,9, 4, et alibi). La altima parte de la formula: que Dios obra
en nosotros sin nosotros fue redactada por Pedro de Poitiers (1205).

247  Cf. In Sententiorum 11, d 27, q 1, a 2, corpus.

248 Cf. Devirtutibus, q 1, a 2. Aqui el Angélico sostiene claramente que esta definicion
conviene a toda virtud humana.

249 Summa Theologiae I-1lae, q 55, a 4, corpus,
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para las virtudes infusas.” Por otra parte, el Angélico siempre dis-

de las virtudes infusas que pertenecen al orden sobrenatural. Sin
embargo, las incluye a todas bajo una tnica definicién. Es perti-
nente preguntarse por qué.

Es posible aducir, en primer lugar, una razén vinculada con
la situacion histérica. Se ha senalado, en efecto, que en la época
‘en que Tomas redacta estos textos circulaba una variedad de de-
finiciones de virtud predominantemente filoséficas, inspiradas

‘en Aristoteles y aun en Cicerén. Se atribuye a Abelardo haber

iniciado esta tendencia a definir la virtud en términos filosoficos,
tendencia que se irfa afirmando posteriormente y acentuandose
netamente con Guillermo de la Porrée y otros autores. Frente a esta
tendencia “filosofica” aparece otra, identificada como “teoldgica”,
representada principalmente por Hugo de San Victor y Pedro
Lombardo quienes, siguiendo las ensefianzas de San Agustin, li-

‘gaban la virtud a la gracia. Por consiguiente, al adoptar Tomas esta

definicion teoldgica como perfecta y conveniente a toda virtud, es

‘razonable pensar que intentaba con ello armonizar las dos tenden-

cias -la filosofica y la teoldgica- al sostener que la definicién, si se
prescinde de su ultima parte, expresa la misma esencia analégica

‘de la virtud, vélida, por tanto, para todas las virtudes.”

Esta explicacion parece razonable pues se apoya en datos his-
toéricos y, sobre todo, se corresponde con el espiritu que Tomas ha

‘impreso a su doctrina, espiritu que busca conciliar siempre la fe y

la razon, el saber filoséfico con el teologico. Aceptada esta razon,
nos animamos, empero, a sumar otra, Tiene que ver con lo que
dijimos al tratar acerca del caracter que asume la Teologia Moral

‘en Santo Tomas: que después de la Encarnacion del Verbo no hay

otra moral, hablando propia y formalmente, que la moral cristiana;
y esta moral reposa en la unidad indisoluble de lo natural con la
sobrenatural, de la naturaleza con la gracia. De alguna manera,
esta definicion no hace sino expresar, una vez mas, esa unidad que
es la piedra sillar de todo el edificio moral que supo levantar el
genio del Aquinate.

250 Cf. De virtutibus, q 1, a 2, corpus: “Todas estas cosas convienen tanto a la virtud
moral como a la intelectual, a la teoldgica, a la adquirida y a la infusa. En cambio, esto que
afade San Agustin: por la que Dios obra en nosotros sin nosotros, s6lo conviene a la virtud
infusa”.

251  Cf. Teoro Urpanoz, O. P., Introducciion al Tratado de los habitos y virtudes, en Suma
Teologica, editada por Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1954, Tomo V, piginas 155 y
siguientes,
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En abono de lo que acabamos de decir, entre los muchos que
e Crrarscy 0 0 O * o L - 1 UJUC cl U L) cl
aclara en qué sentido se ha de entender la Gltima clausula de la
definicion, esto es, que Dios obra en nosotros sin nosotros.

La virtud infusa es causada en nosotros por Dios sin
obra de nuestra parte, sin embargo, no sin nuestro
consentimiento; y asi es como se ha de entender la
expresion “que Dios obra en nosotros sin nosotros”.
En cambio, las cosas que obramos por nosotros Dios
las causa en nosotros aunque no sin el concurso de
nuestro obrar, en efecto, el mismo Dios obra en toda
voluntad y naturaleza.??

Es decir que las virtudes infusas si bien son causadas por Dios
en nosotros sin que medie causalidad humana alguna por nuestra
parte, no obstante, ellas no anulan nuestro consentimiento. Las
cosas que obramos por nosotros mismos son también causadas por
Dios pero con el concurso de nuestra propia causalidad natural.
En un caso y en otro Dios es siempre la causa aunque de modo dis-
tinto: bien sin la mediacién de nuestra naturaleza y voluntad pero
respetando nuestro consentimiento, o bien por medio de nuestra
voluntad y naturaleza: Dios obra en toda voluntad y naturaleza, tal la
conclusion con que cierra Tomas esta admirable sintesis de natura-
leza y gracia que es la clave de boveda de su doctrina moral.

4. 6. 2. Adquisicion de la virtud: naturaleza y razon.

Plantea Santo Tomas la cuestion de si las virtudes adquiridas
lo son por naturaleza o si, por el contario, ellas se adquieren, al
igual que la ciencia, por el estudio y el ejercicio de los respectivos
habitos. El tema es de gran importancia pues si se sigue la primera
opinién habra que concluir que toda virtud es en nosotros, de
algin modo, una inclinacién natural, mientras que si se sostiene
la segunda todo depende, en definitiva, del ejercicio de la razon y
de la voluntad.

La posicion de Santo Tomas es intermedia: hay en nosotros por
naturaleza una incoacion de la virtud; pero esta incoacién no es la
virtud llevada a su perfeccion pues solamente la razén perfecciona

252 Summa Theologiae, 1-1lae, q 55, a 4, ad 6.
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la virtud incoada. De esta manera aparece la intima relacién entre

atiraléza’y razon: la naturaleza como disposicion, similar al de
una materia que se dispone a recibir la determinacién de la forma,
y la razon como especificacién perfectiva al modo de una forma
recibida en la materia. Precisamente el razonamiento del Aquinate
- se desarrolla a partir de esta comparacién entre el mundo fisico y
el obrar humano. Considera, en efecto, primero, la produccién de
las formas en el plano de las realidades fisicas:

Asi como se diversifican las opiniones respecto de la
produccion de las formas naturales asi también se di-
versifican respeto de la adquisicion de las ciencias y
de las virtudes. Hubo, en efecto, quienes sostuvieron
que las formas preexisten en la materia segtin el acto
pero de modo latente y que por un agente natural son
llevadas de lo oculto a lo manifesto [...] Otros, empero,
dijeron que las formas proceden totalmente por modo
extrinseco, ya sea por participacion de las ideas, como
sostuvo Platén, ya por una inteligencia agente, como
afirmé Avicena; y que los agentes naturales sélo dis-
ponen unicamente la materia para la forma. La ter-
cera es la via media de Aristoteles que sostuvo que las
formas preexisten en la potencia de la materia pero son
reducidas al acto por un agente exterior natural.>

Fijadas las diversas opiniones en relacién con el mundo fisico,
el Santo Doctor pasa a continuacion a trazar una analogia respecto
de las operaciones humanas en cuanto a la adquisicion de las cien-
cias y las virtudes.

De modo similar, respecto de las ciencias y de las vir-
tudes, algunos dijeron que éstas se hallan en nosotros
por la naturaleza y que por el estudio solamente se
quitan los impedimentos que se les oponen. Esto es al
parecer lo que habria sostenido Platon quien afirmé
que las ciencias y las virtudes son causadas en nosotros
por la participacion de las formas separadas pero que
el alma se veia impedida de su uso a causa de su unién
con el cuerpo, por lo que era necesario superar tal im-
pedimento por el estudio de las ciencias y el ejercio de

253 Devirtutibus, q 1, a 8, corpus,
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las virtudes. Otros, en cambio, dijeron que las ciencias

w.lac
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teligencia agente cuya influencia el hombre se dispone
a recibir por el estudio y la practica de las virtudes.
Hay una tercera opinién media: que las ciencias y las
virtudes estdn en nosotros por naturaleza segun una
cierta aptitud, pero su perfeccion no se da en nostros
por naturaleza. Y esta opnion es la mejor porque asi
como respecto de las formas naturales nada deroga la
fuerza de los agentes naturales, asi también, en lo que
respecta a la adquisicion de la ciencia y de la virtud, el
estudio y la ejercitacion conservan su eficacia®*,

Esta claro, por tanto, que la virtud se da en nosotros segin esta
via media que deja a salvo tanto la disposicién natural cuanto el ejer-
cicio de la razon y de la voluntad. Mas todavia: la aptitud respecto
de la perfeccién y de la forma se da en un sujeto determinado de
acuerdo con un doble modo: segtin tan s6lo una cierta potencia pa-
siva (y asi decimos que la materia del aire tiene aptitud para recibir
la forma del fuego) o segiin una potencia simultaneamente pasiva
y activa como, por ejemplo, en el cuerpo sanable existe una aptitud
para la salud porque el cuerpo es suscpetible de sanar. Es de este
modo que se da en el hombre la aptitud natural para la virtud: en
parte seguin la naturaleza de la especie por la que la aptitud para la
virtud es comin a todos los hombres, y en parte segun la natura-
leza del individuo segtin que algunos son més aptos que otros para
la virtud. Pero ninguna de estas aptitudes naturales constituyen,
por si, una virtud pefecta; ellas son como una cierta incoacion de
la virtud; en efecto, sin la moderacién de la razon, sin la obra de la
razon, no hay posibilidad de consumar la perfeccién de la virtud.

Es manifiesto, por tanto, que la perfeccion de la virtud
no es por la naturaleza sino por la razén®,

Queda en evidencia el profundo realismo de Santo Tomas: visto
desde lo antropoldgico, la virtud perfecta se adquiere por la razon,
pero una razon que inhiere en una naturaleza en la que aquella
se halla incoativamente; pero, desde la soberana vision de la Teo-
logia, su realismo es mayor todavia pues sin la gracia ninguna
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virtud humana alcanza para mover al hombre hacia la plenitud de
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ensambladas en la existencia concreta del hombre.

4. 6. 3. Sujeto y distincion de las virtudes

Las virtudes, por lo mismo que son habitos, residen en las po-
tencias del alma a modo de sujeto. Claramente lo afirma el Aqui-
nate. Una triple razon da sustento a esta afirmacion. La primera, la
misma razon de virtud que implica la perfeccién de una potencia;
y es evidente que aquello que perfecciona una cosa debe residir en
la misma cosa a la que perfecciona. En segundo lugar porque la
virtud es un habito operativo y toda operacion deriva del alma por
‘medio de alguna potencia. Tercero, finalmente, porque la virtud es
una disposicion para lo 6ptimo y lo 6ptimo es el fin el cual o bien
es la operacién de una cosa o bien algo que sigue a la operacion de
una cosa que procede de una potencia. La virtud humana reside,
por tanto, en las potencias del alma®®,

Por tanto, algunas virtudes residen en el intelecto especula-
tivo: entendimiento, ciencia y sabiduria; otras residen en la razén
practica: la prudencia y el arte; todas ellas pertenecen a las virtudes
intelectuales o dianoéticas. Otras virtudes residen en la voluntad, y
estas son las virtudes morales. También se dan virtudes en el apetito
inferior, concupiscible e irascible; pero estos apetitos considerados
‘en si mismos no pueden ser sujeto de virtud; s6lo pueden serlo en
cuanto se ordenan a la razén. Ocurre que para la perfeccion de un
acto que procede de una potencia movida por otra se requiere la
perfeccion de ambas potencias como, por ejemplo, para que el acto
de un artesano sea perfecto se requiere no sélo la perfeccién del
arte sino también la de su instrumento: el mejor artista nada puede
sin un instrumento adecuado. Pues bien, en aquellas acciones en
las que intervienen los apetitos inferiores se requiere una cierta
perfeccion de estos apetitos en orden a la perfeccién del acto; de
alli que en ellas resida una cierta virtud, virtud que consiste en
una habitual conformidad de estas potencias con la razén. Por eso,
en las virtudes morales cabe una segunda distincion: de un lado,
aquellas virtudes que en relacion con los apetitos sensitivos tienen
por materia las pasiones correspondientes a esos apetitos que
han de ser ordenadas: tendremos, asi, la virtud de la fortaleza y sus

256 CK Summa Theologiae 1-1lae, q 56, a 1.
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anexas que moderan las pasiones del irascible y la virtud de la tem-
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de otro, estan las virtudes cuyo objeto es rectificar las operaciones
del apetito racional; y estas son la justicia y demas virtudes a ella
anexas.

Pero asi como en el plano de las potencias se da una contigiiidad
entre lo especulativo y lo practico lo mismo ocurre en el plano de
las virtudes. Las virtudes dianoéticas apuntan a la perfeccion de
nuestra vida teorética en tanto que las morales apuntan a la perfec-
cion de la vida practica. Pero no hay un hiato entre ellas sino que
entre la vida especulativa y la practica se da una suerte de puente
que viene dado por la virtud de la prudencia. La prudencia es,
como vimos, virtud intelectual, mas especificamente, virtud de la
razon préctica; en tanto es virtud intelectual su acto es un acto de
conocimiento pero un conocimiento intrinsecamente ordenado a
iluminar la accion, esto es, el campo propio de las virtudes morales.

Tomando, pues, en consideracion la prudencia, como nexo
entre la vida teorética y la vida practica, y las tres virtudes mo-
rales centrales (justicia, fortaleza y templanza) queda establecido
el orden de las llamadas virtudes cardinales o principales, llamadas
asi porque cada una de ellas constituye una suerte de puerta o de
gozne que abre paso a las demas virtudes y representa en un deter-
minado ambito moral lo principal de dicho ambito.

La palabra cardinal deriva de cardine que es el gozne
o quicio alrededor del cual gira una puerta, segin se
lee en Proverbios, 26, 4: la puerta gira en los goznes como
el perezoso en su lecho. Por eso se llaman cardinales las
virtudes en las que se funda la vida humana, como una
puerta por la que se entra; ahora bien, la vida humana
es la proporcionada al hombre*”.

Estas virtudes se designan con estos nombres de cardinales o
principales en razon de su mayor perfeccién respecto de las vir-
tudes intelectuales. En efecto, solo las tres virtudes morales y
tinicamente la prudencia, de entre las intelectuales, implican una
rectificacion del apetito, esto es, que no se reducen tan solo a la
capacidad de obrar bien sino que posibilitan el uso mismo de la
buena obra. Asi, alguien puede poseer la ciencia pero la virtud de

257 De virtutibus, q 5, a 1, corpus.
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la ciencia no asegura, por si misma, el ejercicio recto de la ciencia;
pacidad de obrar bien en el ambito propio de su arte pero el arte
no asegura la rectitud en su obrar.

Para que se aprecie mejor el sentido del orden que inspira todas
estas distinciones, veamos el siguiente texto en el que el Angélico
da las razones por las cuales las virtudes cardinales son en niumero
de cuatro:

El nimero de ciertas cosas puede tomarse, bien aten-
diendo a los principios formales o bien a los sujetos
en los que se dan. De uno y otro modo resultan ser
cuatro las virtudes cardinales. Efectivamente, el prin-
cipio formal de la virtud, de la que ahora hablamos,
es el bien de la razon el que puede considerarse de
dos modos. Uno, en cuanto que consiste en la misma
consideracion de la razén, y asi habra una virtud prin-
cipal, que se llama prudencia. De otro modo, en cuanto
que la razon pone su orden respecto de alguna cosa;
bien sean las operaciones, y asi resulta la justicia; bien
sean las pasiones, y asi es necesario que existan dos
virtudes: en efecto, es necesario poner el orden de la
razon en las pasiones, habida cuenta de su oposicion a
la razén. Esta oposicion puede ser de dos modos: uno,
en cuanto que la pasién impulsa a algo contrario a la
razon; y asi es necesario que la pasion sea reprimida,
de donde le viene el nombre a la templanza; de otro
modo, en cuanto que la pasion retrae de realizar lo que
la razon dicta, como es el temor de los peligros y de los
trabajos, y asi es necesario que el hombre se afiance en
lo que dicta la razon para que no retroceda, de donde
le viene el nombre a la fortaleza. De modo parecido
resulta el mismo niimero atendiendo al sujeto, pues el
sujeto de la virtud, de la que hablamos ahora, es cua-
druple, a saber: el que es racional por esencia, al que
perfecciona la prudencia; y el que es racional por par-
ticipacion, que se divide en tres: la voluntad, que es el
sujeto de la justicia; el apetito concupiscible, que es el
sujeto de la templanza; y el apetito irascible, que es el
sujeto de la fortaleza®",

258  Summa Theologiae, 1-1lae, q 61, a 2, corpus
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Es facil advertir como el Aquinate enumera y ordena las vir-
cuanto este orden es principio formal de las virtudes; y, segundo,
sobre la base de la armonia que establece entre las virtudes cardi-
nales y las potencias del alma. Supera, de este modo, en concision,
precision y claridad a la multitud de autores precedentes.

Tras las virtudes cardinales pasa Santo Tomas a considerar las
virtudes teologales. La necesidad de estas virtudes se funda, como
dijimos més arriba, en el hecho de que la virtud perfecciona los
actos por los cuales el hombre se ordena a su ultimo fin, esto es,
la bienaventuranza. Pero hay una doble bienaventuranza: una
proporcionada a la naturaleza humana a la que puede llegar el
hombre por sus solas fuerzas; otra que excede a la naturaleza hu-
mana y a la que el hombre s6lo puede alcanzar con la ayuda de
Dios, seglin una cierta participacion de la naturaleza divina. Ahora
bien, para alcanzar la primera de las bienaventuranzas bastan al
hombre sus principios propios y naturales; pero para la segunda,
no. De aqui deduce Tomas la necesidad de que Dios infunda en
el hombre unos principios de operaciones sobrenaturales; y estos
principios son las virtudes llamadas teologales, ya porque su ob-
jeto es Dios, ya porque es Dios quien las infunde en nosotros.

De modo similar a como hizo con las virtudes cardinales, tam-
bién Tomas enumera y ordena las teologales en otro texto que,
como el anterior, es una preciosa muestra del orden que caracte-
riza el pensamiento tomista:

Segun queda dicho las virtudes teolégicas ordenan al
hombre a la bienaventuranza sobrenatural al modo
como el hombre por inclinacion natural se ordena al fin
que le es connatural. Pero esto sucede de dos modos.
Primero, segtn la razon o entendimiento, en cuanto
contiene los primeros principios universales que nos
son conocidos por la luz natural del entendimiento, de
los que parte la razon, tanto en el orden especulativo
como en el orden practico. Segundo, por la rectitud
de la voluntad que tiende naturalmente al bien de la
razon. Pero estas dos cosas son insuficientes en orden
a la bienaventuranza sobrenatural segun aquello de 1
Corintios, 2,9: Ni el ojo vio, ni el oido oy, ni vinoa la mente
del hombre lo que Dios ha preparado para los que le aman.
Fue, pues, necesario que en cuanto a ambas cosas, el
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entendimiento y la voluntad, le fuese dado al hombre,

sobrenatural. Y, primeramente, en cuanto al entendi-
miento, le son dados al hombre ciertos principios so-
brenaturales que son aprehendidos por la luz divina:
estas son las cosas que han de ser creidas sobre las que
versa la fe. En segundo lugar, la voluntad se ordena
a aquel fin en cuanto al movimiento de intencién que
tiende a él como a algo que es posible conseguir, lo cual
pertenece a la esperanza; y en cuanto a cierta union
espiritual, por la que se transforma de algin modo en
aquel fin, lo cual se realiza por la caridad. En efecto,
el apetito de cualquier cosa se mueve naturalmente y
tiende al fin que le es connatural; y este movimiento
proviene de cierta conformidad de la cosa con su fin*”,

Quedan, por tanto, ordenadas las siete grandes virtudes en
cuyo extenso y pormenorizado tratamiento particular se encierra
toda la moral especial (res moralis specialis) de Santo Tomas.

4.7. Los dones del Espiritu Santo. Las bienaventuranzas y los frutos.

En el proemio que antecede a la cuestién 55 de la Prima se-
cundae, con la que inicia el tratado de las virtudes, Santo Tomas
adelanta su intencién de tratar, ademas de las virtudes, de otras
cosas que les son anexas, a saber, de los dones, de las bienaventu-
ranzas y de los frutos™. ;A qué se refiere con estas palabras? No a
otra cosa que a esas realidades, sobrenaturales en lo que respecta
a su esencia, origen y valoracion moral, pero indisolublemente
unidas a la realidad de nuestra naturaleza sobreelevada al plano
de la gracia. Ya en el tratado de las virtudes cardinales y teologales,
Tomas no ha dejado de sefalar un correspondiente don para cada
virtud: aun las virtudes cardinales son transformadas por la accién
de la caridad y llevadas a un plano de perfeccion que supera a la
naturaleza. Pero, a modo de soberano remate del gran edificio de
su Moral, el Aquinate cierra la consideracién de las virtudes con
el estudio de sus complementos sobrenaturales: los dones y los
frutos del Espiritu Santo y las bienaventuranzas. Se trata de prin-
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cnpxos virtuosos distintos de los hasta ahora estudiados, princi plOS
del Espiritu Santo. De esta manera queda completado el magnifico
edificio natural y sobrenatural de nuestra vida virtuosa.

La doctrina de Santo Tomas puede resumirse en estos términos:
los dones del Espiritu Santo son habitos operativos, esencialmente
sobrenaturales y distintos de las virtudes; las bienaventuranzas
son actos de los dones; los frutos del Espiritu Santo son productos
de los dones y de las virtudes bajo la accion del mismo Espiritu
Santo.

Respecto de los dones se han de tener en cuenta varios puntos.
En primer lugar, como se dijo, ellos son habitos operativos®'que se
dan en nosotros por inspiracion divina, es decir, por una mocion
desde el exterior. Tomando como fundamento de su doctrina el
texto de Isaias, 11, 2, 3: Reposard sobre él el espiritu de Yahveh: espi-
ritu de sabiduria e inteligencia, espiritu de consejo y fortaleza, espiritu
de ciencia y temor de Yahveh. Y le inspirara en el temor de Yahveh. No
juzgard por las apariencias, ni sentenciard de oidas, concluye Tomas
que con estas palabras se nos da a entender claramente que estos
dones estan en nosotros por inspiraciéon divina. Ahora bien, toda
inspiracion es una cierta mocion desde afuera; y, como muy bien
recuerda el Santo Doctor, hay un doble principio de movimiento
en el hombre, a saber, uno interior que es la razon y otro exterior
que es Dios. Por tanto, las virtudes son en nosotros por mocion de
la razén en cambio los dones son por mocion directa de Dios™”.

De este mismo texto deduce Santo Tomas el niimero de los
dones, a saber, siete; pero no se limita tan so6lo a numerarlos si-
guiendo literalmente el texto de la Escritura: como suele hacer con
frecuencia, senala ademas su conveniencia. ;Por qué es conveniente
que los dones del Espiritu Santo sean siete? Porque las facultades
humanas son naturalmente aptas para ser movidas por el impulso
de Dios; y, puesto que en estas facultades se distinguen siete ope-
raciones: aprehension de la verdad por la razon especulativa, apre-
hension de la verdad por la razon practica, juicio sobre la verdad
de la razon especulativa, juicio sobre la verdad de la razon prac-
tica, la facultad apetitiva tocante a las relaciones del hombre con

261 CK Summa Theologiae, I-1lae, q 68, a 3. Santo Tomas compara los dones del Espiritu
Santo con las virtudes morales: asi como éstas son habitos que disponen a la facultad apet-
itiva a obedecer prontamente a la razon, de modo similar, los dones del Espiritu Santo dis-

ponen al hombre a obedecer con prontitud al mismo Espiritu Santo; y en este sentido puede

decirse de ellos que son como ciertos habitos (quidam habitus).
262 Cf, Summa Theologiae, 1-1lae, q 68, a 1, corpus.
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las que se dan las v1rtudes intelectuales y morales- es conveniente
asignarle un don del Espiritu Santo. Asi, la razon especulativa se
perfecciona con el don del entendimiento en orden a la aprehensién
de la verdad y con el don de la sabiduria respecto del recto juicio
sobre la verdad; la razon practica en cuanto a la aprehension de la
verdad se perfecciona con el don de la ciencia y en cuanto al recto
juicio sobre la verdad por el don del consejo. La facultad apetitiva,
en cuanto a las relaciones del hombre con los demas, recibe su per-
feccion del don de la piedad; respecto de afrontar los peligros, por
el don de la fortaleza y en cuanto a la concupiscencia desordenada
por el don del temor®®,

Otra cuestion que se plantea respecto de los dones es si son
necesarios para la salvacion. En su respuesta a este interrogante
Tomas pone, una vez mas de manifiesto su idea central, que es
como la columna vertebral de toda su ética, de que la naturaleza
recibe su Gltima perfeccion de la gracia; y ello en orden a alcanzar
el hombre su fin Gltimo, fin al que naturalmente aspira pero al que
no puede llegar con las solas fuerzas de su naturaleza. Asi, en ma-
terias sujetas a la razén humana y en vista del fin connatural al
hombre (la bienaventuranza natural), basta la razén; no obstante,
si atin en estas materias el hombre recibe el auxilio divino ello no
sera sino por una sobreabundancia, sobreabundancia esta que los
mismos paganos entrevieron: cita aqui Tomas a los fildsofos que
juzgaban que no todo el que tenia las virtudes morales tenia por
ello la virtud heroica o divina. Pero si se trata del fin sobrenatural,
ni siquiera la mocion de la misma razon informada por las vir-

- tudes teologales, pero de modo imperfecto, resulta suficiente; es

necesario que se le anada la mocion directa de Dios, es decir, los
dones del Espiritu Santo®.

Resumiendo el completo conjunto de principios naturales y so-
brenaturales de las acciones humanas, escribe Santo Tomas:

Segtin lo anteriormente dicho, las virtudes se distin-
guen en tres géneros: pues unas son las virtudes teolo-
gicas; otras, las intelectuales; y otras, las morales. Las
virtudes teoldgicas son aquellas por las que se une la
mente humana a Dios; las intelectuales, aquellas por

263 Cf. Summa Theologiae, 1-11ae, q 68, a 4
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las que se perfecciona la razén misma; las morales,
aquellasporlasguese eccionan la ades ape-

titivas para obedecer a la razén. En cambio, los dones
del Espiritu Santo son aquellos por los que todas las

facultades del alma se disponen para someterse a la
mocion divina®®,

Esta disposicion de las facultades del alma a la mocién divina
por via de los dones del Espiritu Santo alcanza su coronamiento
con ciertas obras y acciones que se ordenan a alcanzar la bienaven-
turanza. Estas acciones, que derivan de los dones del Espiritu Santo
al modo como los actos derivan de sus habitos, se concretan en las
bienaventuranzas evangélicas. De esta manera, la Teologia Moral
de Santo Tomas alcanza su coronamiento pues habiendo partido
de la naturaleza humana culmina en la suprema expresion de la
vida feliz contenida en el Evangelio. Hay un periplo en Tomas que
va de Aristoteles al Sermén de la Montaia; y en lo que puede to-
marse, en cierto modo, como un texto conclusivo -nos referimos
al cuerpo del articulo 3 de la Cuestién 69 de la Prima Secundae de
la Summa Theologiae- sugestivamente el Aquinate hace coincidir al
Filosofo con la Palabra de Dios. Se trata de un texto notable por
su arquitectonica concepcion de unidad entre fe y razon, entre la
palabra humana y el Verbo divino. En este texto, Tomés explica el
sentido, la conveniencia y el nimero de las bienaventuranzas a la
luz de la doctrina aristotélica de la eudaimonia. Asi, en esta pers-
pectiva, afirma que son tres los tipos de bienaventuranza que han
sido propuestos: uno, la bienaventuranza de aquellos que la hacen
consistir en la vida voluptuosa; otro, la bienaventuranza de aque-
llos que la cifran en la vida activa; el tercero, la de los que la ponen
en la vida contemplativa. No es dificil reconocer en esta distincion
los tres géneros de vida distinguidos por el Estagirita. Pero lo que
leemos a continuacién corresponde por entero a Tomas: cada una
de estas bienaventuranzas, escribe, se relacionan de modo diverso
con la beatitud futura, esto es, la eudaimonia sobrenatural en la
que consiste, como sabemos, el fin tltimo de la existencia humana.
Asi, la bienaventuranza voluptuosa, como falsa que es, se presenta
como un obstaculo respecto de la bienaventuranza eterna; y a su-
perar tal obstaculo se ordenan tres bienaventuranzas: la primera,
bienaventurados los pobres de espiritu, en orden a superar la volup-
tuosidad del apetito concupiscible; la segunda, bienaventurados los

265 Summa Theologiae, 1-1lae, q 68, a 8, corpus.
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alma del uso inmoderado de los bienes del apetito concupiscible
sino que va mas alld, renunciando al uso total de dichc‘ws bien’es
abrazando voluntario llanto. La bienaventuranza de la vida prac-
tica no es un obstaculo para la eterna bienaventuranza sino mas
bien dispone a ella pues la vida activa consiste princnpalment.e en
las cosas que se dan al préjimo sea en cuanto que les son dfebldas,
sea en cuanto son dadas a modo de espontanea beneficencia. A lo
primero nos mueve la justicia y de aqui la cuarta .b?enaventu ranza:
bienaventurados los que tiene hambre y sed de justicia; a lo segundo
nos mueve la virtud de la liberalidad y con ella se corresponde la
quinta de las bienaventuranzas: bienaventurados los misericurdiu.sos.
En cuanto a la vida contemplativa ella es o bien la misma bien-
aventuranza final o bien su comienzo. Es por esto que las bien-
aventuranzas en relacion con la vida contemplativa no son puestas
como méritos sino como premios. En cambio, se asignan como me-
ritos los efectos de la vida activa que disponen a la contempla.tlva;
pero el mérito de la vida activa en cuanto el hombre se perfecciona
a si mismo es la pureza de corazon lo que tiene que ver con la
sexta bienaventuranza: bienaventurados los limpios de corazén; y en
cuanto que la vida activa se refiere al préjimo, el. mérito es la paz
lo que nos lleva a la séptima bienaventuranza: bienaventurados los
pacificos™.

Mas alla de las cuestiones exegéticas que pueda suscitar este
texto (nimero y orden de las bienaventuranzas segun los distintos
evangelistas; de hecho, Tomas sigue principalmer.'nte el texto de
San Mateo, 5, 3 y siguientes) su valor y su actualidad son inne-
gables pues de lo que se trata es del orden de nuestras acciones,
orden que unifica en la razoén del fin Gltimo del. hombre el com-
plejo plexos de disposiciones que van de lfas v1rtude's .naturales
a las teologales y de éstas, bajo la inspiracion del Espiritu Santo,
al cumplimiento pleno de la vida bienaventurada. que son, como
dijimos, las bienaventuranzas evanggélicas; y esa vnda. blena.v'entu-
rada que proclama el evangelio se da ya, a mgdo de incoacion, en
esta vida por lo que el “programa” del Sermon de la Montana es
para esta vida pero en cuanto esta vida mortal nos dispone a la

vida que no pasa®’.
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Todo lo cual se objetiva, por tltimo, en los frutos del Espiritu
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toma el texto de la Epistola de San Pablo a los Galatas (Galatas 5,
22, 23): El fruto del Espiritu es amor, alegria, paz, paciencia, afabilidad,
bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio de si y concluye que tales
frutos son actos en el sentido de que proceden de ciertos actos del
hombre; asi, los actos humanos que proceden de la razén se dicen
frutos de la razén; pero los actos que proceden por la mocion del
Espiritu Santo son como frutos de ese mismo Espiritu que es como
un germen divino en nosotros conforme a lo que se lee en la Pri-
mera Carta de San Juan, 3, 9: Todo el que ha nacido de Dios no comete
pecado porque su germen permanece en é1.2%

Asentado esto, discute a continuacién Santo Tomas acerca del
numero de los frutos, de su correspondencia con las virtudes y
con los dones y su contrariedad respecto de las obras de la carne.
Como en las anteriores cuestiones, también aqui esplende el orden
y la unidad viva de naturaleza y gracia que, volvemos a decirlo, es
la clave de boveda de la ética tomista.

268 Cf. Summa Theologiae, 1-1lae, q 70, a 1.

IV. La Etica

Apeéndices del Capitulo IV
ArEnpice I

Santo Tomas de Aquino
Comentario de los Diez Libros Eticos de Aristételes

Proemio

1. Como dice el Filosofo en el principio de la Metafisica, es propio
del sabio el ordenar. La razon de esto es porque la sabiduria es la
mas alta perfeccion de la razon de la cual lo propio es que conozca
el orden. Porque aunque las potencias sensitivas conocen algunas
cosas en absoluto, sin embargo conocer el orden de una cosa res-
pecto de otra corresponde solamente al intelecto o razén. Ahora
bien, en las cosas se encuentra un doble orden. Uno, el de las partes
de un todo o de una multitud entre si, como las partes de una casa
se ordenan reciprocamente. Otro, es el orden de las cosas respecto
del fin. Y este orden es mas principal que el primero. En efecto,
como dice el Filosofo en el libro XI de la Metafisica, el orden de
las partes de un ejército entre si existe en razén del orden de todo
el ejército respecto del jefe. Y el orden se compara a la razén de
cuatro modos. Pues hay un cierto orden que la razén no hace sino
tan solo considera, como es el orden de las cosas naturales. Hay
otro orden que la razon considerando hace en su acto propio, por
ejemplo cuando ordena sus conceptos entre si y los signos de los
conceptos que son las voces significativas. El tercero es el orden
que la raz6n considerando hace en las operaciones de la voluntad.
Y el cuarto es el orden que la raz6n considerando hace en las cosas
exteriores de las cuales ella misma es la causa, como en un arca o
en una casa.

2. Y porque la consideracion de la razén se perfecciona por el
hébito de la ciencia, segun estos diversos érdenes que la razon
propiamente considera, hay diversas ciencias. Pues a la filosofia
natural corresponde considerar el orden de las cosas que la razon
humana considera pero no hace, de tal modo que bajo la filosofia
natural comprendemos, también, a la matematica y a la metafi-
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sica. El orden que la razén, considerando, hace en su propio acto,
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el orden de las partes de las oraciones entre si y el orden de los
principios respecto a las conclusiones. El orden de las acciones vo-
luntarias corresponde a la consideracion de la filosofia moral. Y el
orden al que la razon, considerando, hace en las cosas exteriores
constituidas por la razon humana pertenece a las artes mecanicas.
Asi, en consecuencia, lo propio de la filosofia moral, acerca de la
cual se trata en el presente estudio, es considerar las operaciones
humanas segun que estan ordenadas entre si y con respecto al fin.

3. Pero digo las operaciones humanas que proceden de la vo-
luntad del hombre segtin el orden de la razén. Pues si se encuen-
tran en el hombre algunas operaciones que no se someten a la vo-
luntad y a la razon, éstas no se llaman propiamente humanas sino
naturales como consta de las operaciones del alma vegetativa las
cuales de ningtin modo caen bajo la consideracion de la filosofia
moral. En consecuencia, asi como el sujeto de la filosofia natural
es el movimiento, o la cosa movil, asi también el sujeto de la filo-
sofia moral es la operacion humana ordenada al fin o, también, el
hombre segtin que obra voluntariamente en razén del fin.

4. Ahora bien, se ha de saber que, puesto que el hombre es natu-
ralmente un animal social, como que necesita de muchas cosas para
su vida, las cuales, solo, no puede proveerse a si mismo, se sigue en
consecuencia que el hombre sea, por naturaleza, parte de alguna
multitud o comunidad mediante la cual se le provea el auxilio para
bien vivir. El cual auxilio, por cierto, necesita con respecto a dos
cosas. Primero, en cuanto a las que son necesarias para la vida, sin
las cuales no puede pasarse la presente vida; y para esto el hombre
recibe el auxilio de la comunidad doméstica de la cual es parte. En
efecto, cualquier hombre tiene por los padres la generacion, el ali-
mento y la educacion y, también, de modo similar los individuos
que son parte de la familia doméstica se ayudan entre si para lo
necesario de la vida. De otro modo, el hombre es ayudado por la
multitud, de la cual forma parte, para una perfecta suficiencia de la
vida, a saber, que el hombre no sélo viva sino, ademas, viva bien y
que tenga todas las cosas que le sean suficientes para la vida. Y asi
el hombre es auxiliado por la comunidad civil, de la cual él mismo
es parte, no solamente en cuanto a las cosas corporales, es decir, en
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“cuanto que en la ciudad existe una multitud de productos del arte
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también en cuanto a las cosas morales, a saber, en cuanto por la po-
testad publica, por miedo al castigo, son coaccionados los jovenes
insolentes para los cuales la correccion paterna no es eficaz.

5. Empero se ha de saber que este todo que es la comunidad
civil o la familia doméstica s6lo posee una unidad de orden segtn
la cual no es algo uno simpliciter. Y por esto una parte de este todo
puede tener una operacion que no es una operacion del todo,
como el soldado en el ejército tiene una operacion que no es una
operacion de todo el ejército. Sin embargo, también el mismo todo
ejerce alguna operacion que no es propia de ninguna parte sino d'el
todo como, por ejemplo, una batalla de todo el ejército. También
la traccion de una nave es una operacion de la muchedumbre de
quienes arrastran la nave. Pero hay otra totalidad que tiene no so-
lamente una unidad de orden sino de composicién, o de coligacion
" 0, también, de continuidad; y de acuerdo con esta unidad es algo
~ uno simpliciter y por esto no hay ninguna operacién de la parte que

no lo sea del todo. En efecto, en las cosas continuas es el mismo el
movimiento del todo y el de la parte; y de modo semejante en los
compuestos o en los coligados, la operacion de una parte es princi-
‘palmente del todo. Por esto es necesario que a la misma ciencia co-
rresponda la consideracion del tal todo y la de sus partes. Pero no

~ pertenece a una misma ciencia considerar el todo que solamente

tiene una unidad de orden y las partes del mismo.

6. Y es por eso que la filosofia moral se divide en tres partes.
De las cuales la primera considera las operaciones de un hombre
tomado en particular ordenadas al fin; y ésta se llama monastica.
La segunda considera las operaciones de la comunidad doméstica
y se llama economia. Y la tercera considera las operaciones de la
sociedad civil y recibe el nombre de politica.
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“APENDICE IT

Santo Tomas de Aquino

Suma de Teologia, I-Ilae, q 109, a 1, corpus

Conocer la verdad es un cierto ejercicio o acto de la luz intelec-
tual,. puesto que, segin dice el Apéstol en Efesios 5,3, todo lo que se
manifiesta es luz. Pero cualquier ejercicio de una facultad implica
movimiento, si tomamos esta palabra en su sentido amplio, de
n?odo que también el entender y el querer puedan llamarse mo-
vimientos, como lo hace el Filésofo en el libro Il De anima. Ahora
bien, en las cosas corporales vemos que para obtener un movi-
n:\ientq no basta la forma que es principio del movimiento o ac-
€ion, sino que se requiere ademas el impulso del primer motor.,
En el orden fisico, este primer motor es el cuerpo celeste; de modo
que, por mas calido que sea el fuego, no calentara sin ser movido
por el cuerpo celeste. Pues bien, de la misma manera que todos
los movimientos corporales se reducen al movimiento del cuerpo
ce.leste €OmMo a su primer motor en este orden, asi todos los movi-
mientos, tanto corporales como espirituales, se reducen al primer
motor universal, que es Dios. De modo que por perfecta que se
Suponga una naturaleza corporal o espiritual no lograra producir
Su acto si no es movida por Dios; aunque esta mocion responde a
la razén de su providencia Yy no a la necesidad natural, como la
mocion del cuerpo celeste. Por otra parte, no sélo proviene de Dios
t(')f:la mocion por ser El el primer motor, sino también toda perfec-
cion formal, porque él es el acto primero. De donde se sigue que
la accion del entendimiento, como |a de cualquier otra criatura
depende de Dios doblemente: porque recibe de El |a forma por la;
que obra, y porque de El recibe ademds el impulso para obrar.

‘ Sin embargo, cada forma comunicada por Dios a las criaturas
tiene eficacia respecto de un acto determinado del que es capaz
POr su propia naturaleza; pero su accién no puede ir mas alld a no
ser en virtud de una forma sobreanadida, como el agua no puede
cor’nunicar calor si no ha sido previamente calentada por el fuego.
Asi, pues, el entendimiento humano tiene una forma determinada,
que es su misma luz intelectual, de por si suficiente para conocer
algunas cosas inteligibles, aquellas que alcanzamos a través de lo
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sensible. Pero otras cosa
nocer mas que si es perfeccionado por una luz superior, como la
de la fe o de la profecia, que se llama luz de gracia, porque es algo
sobreanadido a la naturaleza.

Debemos, pues, concluir que, para conocer una verdad, de cual-
quier orden que sea, el hombre necesita de un auxilio divino me-
diante el cual el entendimiento sea impulsado a su propio acto.
Pero no se requiere una nueva ilustracion anadida a la luz natural
para conocer cualquier verdad, sino Gnicamente para aquellas
que sobrepasan el conocimiento natural. Lo que no impide que a
veces Dios instruya milagrosamente a algunos con su gracia acerca
de verdades que son del dominio de la razén natural, como tam-
bién a veces realiza milagrosamente cosas que puede producir la
‘naturaleza.

Suma de Teologia, I-Ilae, q 109, a 2, corpus

La naturaleza del hombre puede ser considerada en un doble
‘estado: el de integridad, que es el de nuestro primer padre antes
del pecado, y el de corrupcion, que es el nuestro después del pe-
cado original. Pues bien, en ambos estados, la naturaleza humana
- necesita para hacer o querer el bien, de cualquier orden que sea, el
auxilio de Dios como primer motor, segtin acabamos de exponer
(articulo 1). En el estado de integridad, la capacidad de la virtud
operativa del hombre era suficiente para que con sus solas fuerzas
naturales pudiese querer y hacer el bien proporcionado a su natu-
raleza, cual es el bien de las virtudes adquiridas; pero no el bien
que sobrepasa la naturaleza, cual es el de las virtudes infusas. En
el estado de corrupcion, el hombre ya no esta a la altura de lo que
comporta su propia naturaleza, y por eso no puede con sus solas
fuerzas naturales realizar todo el bien que le corresponde. Sin em-
bargo, la naturaleza humana no fue corrompida totalmente por el
pecado hasta el punto de quedar despojada de todo el bien natural;
Por eso, aun en este estado de degradacion, puede el hombre con
sus propias fuerzas naturales realizar algtin bien particular, como
edificar casas, plantar vifias y otras cosas asi; pero no puede llevar
a cabo todo el bien que le es connatural sin incurrir en alguna de-
ficiencia. Es como un enfermo, que puede ejecutar por si mismo
algunos movimientos, pero no logra moverse perfectamente con



el movimiento de un hombre sano mientras no sea curado con la

avuda de la medicina.

Asi, pues, en el estado de naturaleza integra el hombre s6lo ne-
cesita una fuerza sobreanadida gratuitamente a sus fuerzas natu-
rales para obrar y querer el bien sobrenatural. En el estado de na-
turaleza caida, la necesita a doble titulo: primero, para ser curado,
y luego, para obrar el bien de la virtud sobrenatural, que es el bien
meritorio. Ademads, en ambos estados necesita el hombre un au-
xilio divino que le impulse al bien obrar.

Arinpice 111

Santo Tomas de Aquino
Suma de Teologia, I-Ilae, q 68, a 4, corpus

Los dones son habitos que perfeccionan al hombre para se-
cundar con prontitud la inspiracién del Espiritu Santo, asi como
las virtudes morales perfeccionan las facultades apetitivas para
obedecer a la razén. Y como las facultades apetitivas pueden
ser movidas por el imperio de la razén, asi todas las facultades
humanas pueden ser movidas por la inspiracién de Dios, como
por una potencia superior. Por tanto, en todas las facultades del
hombre que pueden ser principios de actos humanos, lo mismo
que existen las virtudes, también existen los dones, a saber, en la
razon y en la facultad apetitiva.

Ahora bien, la razon es especulativa y préctica, y en una y otra
se considera la aprehension de la verdad, que pertenece a la inven-
cion, y el juicio sobre la verdad. Asi, pues, para la aprehension de
la verdad la razon especulativa es perfeccionada por el entendi-
miento, y la razon practica, por el consejo. Para juzgar rectamente,
la raz6n especulativa es perfeccionada por la sabiduria; y la razon
practica, por la ciencia. A su vez, la facultad apetitiva en las cosas
que se refieren a otros es perfeccionada por la piedad; y en las cosas
referentes a uno mismo es perfeccionada por la fortaleza contra el
terror de los peligros, y por el temor contra la concupiscencia des-
ordenada de los placeres, segtin aquello de Proverbios 15,27 Por el
temor del Senor, todo hombre se aparta del mal; y lo del Salmo 118,120:

Se estremece mi carne por temor a ti y temo tus juicios. Y asi resulta
extienden a todo lo que se extienden las
virtudes, tanto intelectuales como morales.

Arinpice IV

Santo Tomas de Aquino

Suma de Teologia, I-Ilae, q 69, a 3, corpus

La enumeracion de las bienaventuranzas esta hecha del modo
mas conveniente. Para poder verlo hay que considerar que al-
gunos senalaron una triple bienaventuranza, pues unos cifraron
la bienaventuranza en la vida voluptuosa; otros, en la vida activa;
y otros, finalmente, en la vida contemplativa. Pero estas tres bien-
aventuranzas guardan diversa relaciéon con la bienaventuranza
futura, cuya esperanza nos hace aqui dichosos. Pues la felicidad
voluptuosa, por ser falsa y contraria a la razén, es impedimento de
la bienaventuranza futura. En cambio, la felicidad de la vida activa
dispone para la bienaventuranza futura. Y la felicidad contempla-
tiva, si es perfecta, constituye esencialmente la misma bienaventu-
ranza futura; y, si es imperfecta, es cierta incoacién de la misma.

Por eso el Sefor puso en primer lugar ciertas bienaventuranzas
que apartan lo que es el obsticulo de la felicidad voluptuosa. La
vida voluptuosa consiste, en efecto, en dos cosas. La primera, en
la abundancia de bienes exteriores, bien sean riquezas, bien sean
honores; de ellos se retrae el hombre por la virtud, usando mo-
deradamente de ellos, y de modo mas excelente por el don, que
le inclina a despreciarlos totalmente. De ahi que se ponga como
primera bienaventuranza: Bienaventurados los pobres de espiritu, lo
cual puede referirse o al desprecio de las riquezas o al desprecio de
los honores, que realiza la humildad. La segunda cosa en que con-
siste la vida voluptuosa es seguir las propias pasiones, tanto del
apetito irascible como del apetito concupiscible. Del seguimiento
de las pasiones del apetito irascible retrae al hombre la virtud para
que no se exceda en ellas, segiin la regla de la razén; y de modo
aun mas excelente lo hace el don, hasta el punto de lograr plena
tranquilidad en conformidad con la voluntad divina. De ahi que se
ponga como segunda bienaventuranza: Bienaventurados los mansos.
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Y del seguimiento de las pasiones del apetito concupiscible retrae
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ciando a ellas totalmente si fuere necesario, e incluso optando, si
fuese necesario, por el llanto voluntario. De ahi que se ponga como
tercera bienaventuranza: Bienaventurados los que lloran.

La vida activa consiste principalmente en dar cosas a los demas,
sea como debidas o como beneficio espontaneo. A lo primero nos
dispone la virtud para que no rehusemos dar al préjimo lo que
le debemos, lo cual pertenece a la justicia. Mas el don nos mueve
a eso mismo con un afecto mas abundante, de modo que cum-
plamos las obras de justicia con ferviente deseo, al modo como el
hambriento y el sediento apetecen con ferviente deseo la comida
y la bebida. De ahi que se ponga como cuarta bienaventuranza:
Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia. En cuanto a las
donaciones espontaneas, la virtud nos perfecciona para que demos
cosas a aquellos a quienes nos dicta la razéon que debemos darlas,
como a los amigos y otras personas allegadas, lo cual pertenece a la
virtud de la liberalidad; pero el don, por la reverencia a Dios, no se
fija mas que en la necesidad de aquellos a quienes hace beneficios
gratuitos. De ahi que se diga en Lucas 14,12-13: Cuando hagas una
comida o una cena, no llames a tus amigos ni a tus hermanos, etc., sino
llama a los pobres y débiles, etcétera, lo cual es propiamente tener
misericordia. Por eso se pone como quinta bienaventuranza: Bien-
aventurados los misericordiosos.

Las cosas pertenecientes a la vida contemplativa, o son la
misma bienaventuranza final o algiin comienzo de ella. Por eso no
se ponen en las bienaventuranzas como méritos, sino como pre-
mios. Pero se ponen como méritos los efectos de la vida activa con
los cuales se dispone el hombre para la vida contemplativa. Ahora
bien, entre los efectos de la vida activa, en cuanto a las virtudes y
dones que perfeccionan al hombre en si mismo, esta la pureza de
corazén, de modo que la mente del hombre no se manche con las
pasiones. De ahi que se ponga como sexta bienaventuranza: Bien-
aventurados los limpios de corazén y en cuanto a las virtudes y dones
que perfeccionan al hombre en relacion con el préjimo, el efecto
de la vida activa es la paz, segin aquello de Isaias 32,17: La paz seri
obra de la justicia. De ahi que se ponga como séptima bienaventu-
ranza: Bienaventurados los pacificos.

CAPITULO V

LA METAFISICA

I. Introduccion.
1. Definicion: primera aproximacion.

Cabe para la Metafisica tomista la misma apreciacion que hemos
hecho respecto de la Fisica, de la Antropologia y de la Moral: al

igual que estas ciencias particulares también la Philosophia Prima se
halla incardinada en el seno de la Sagrada Teologia. Sélo que esta

incardinacion, en el caso de la Metafisica, se da de un modo mas
intimo o, mejor dicho, mas radical. En efecto, si las “sentencias de
los fildsofos” puestas al servicio de la labor teoldgica, resultan no-
toriamente transformadas y perfeccionadas en el caso de las cien-
cias particulares, en el caso de la Metafisica esa transformacion es
tan radical, tan profunda, que puede hablarse de una Metafisica
genuina y propiamente tomista como el fruto més original e impe-
recedero alumbrado por el genio del Aquinate.

Como es bien sabido, el término metafisica proviene de una obra
de Aristételes compuesta por catorce libros independientes entre
si, que se ocupan de diversos temas generales de la filosofia. Estos
libros son de caracter esotérico, es decir, que Aristoteles nunca los
concibié para la publicacién. Por el contrario, son un conjunto de
apuntes o notas personales sobre temas que pudo haber tratado
en clases o en otros libros sistematicos. Fue Andronico de Rodas
(siglo I A C) quien al dar a luz la primera edicion de las obras
de Aristoteles ordend estos libros detras de los ocho libros de la
Fisica (ta meta ta physikd). De alli surgié el concepto de metafisica
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V. La Metafisica

que, en realidad, significa literalmente “lo que en el estante esta
“‘,‘?::'.....-.---' .-.no.‘.
nifica aquello que sigue a las explicaciones sobre la naturaleza o
lo que viene después de la Fisica, entendiendo el término Fisica,
como vimos en su momento, en su acepcion antigua que se refiere
al estudio filoséfico de la physis, es decir, de la naturaleza y sus
fenomenos. Podemos afirmar, también, que la palabra metafisica,
en tanto significa “mas alla de la fisica” se refiere al estudio de
las realidades que trascienden el mundo visible y sensible. Es una
ciencia transfisica. Al respecto, dice Santo Tomas:

Hay especulables que no dependen de la materia
segun el ser porque pueden existir sin la materia, ya
sea porque nunca existen en la materia, como Dios y
el dngel, o bien porque en algunas cosas existen sin la
materia y en otras no, como la sustancia, la cualidad,
el ente, la potencia, el acto, lo uno y lo multiple y cosas
similares. Acerca de todas estas cosas trata la teologia,
esto es la ciencia divina, asi llamada puesto que en ella
Dios es lo principalmente conocido, la que por otro
nombre se llama metafisica, esto es, transfisica, porque
ha de ser aprendida después de la Fisica por nosotros
ya que nos es necesario llegar a las realidades supra-
sensibles a partir de las sensibles. Se llama también Fi-
losofia Primera, en cuanto las demas ciencias siguen a
ella al tomar de ella sus principios®”,

De alguna manera, por tanto, la Metafisica dice oposicion o dis-
tincion respecto de la Filosofia de la Naturaleza; ésta, en efecto, de
acuerdo con lo visto, es la ciencia del mundo fisico, visible, movil;
considera el ser en devenir, el ente movil, afectado de movimiento
local, movimiento de generacion y corru pcion substancial. Es este
ente movil el sujeto de la Fisica, ente material o unido a la ma-
teria aun cuando se lo considere abstraido de sus determinaciones
cuantitativas concretas. Pero el sujeto de la Metafisica no es el ente
movil ni ningtin ente en particular: ella es la ciencia del ente en
cuanto ente. No de otro modo lo expone Aristételes:

Hay una ciencia que contempla el ente (t6 on) en cuanto
ente y lo que le corresponde de suyo. Y esta ciencia no

269 In Boethii De Trinitate, 3, q 5, a 1, corpus.

se identifica con ninguna de las que llamamos ciencia:

particulares, pues ninguna de las otras especula en ge-
neral acerca del ente en cuanto ente sino que, habiendo
separado alguna parte de él, consideran los accidentes
de ésta, por ejemplo las ciencias matematicas?,

Es claro, por tanto, que a la Metafisica le corresponde consi-
derar al ente en si mismo independientemente de todas las deter-
minaciones que puedan afectarle. Esto nada prejuzga acerca del
alcance efectivo de la investigacion metafisica; s6lo delimita de
manera abstracta y problemética un dominio que no pertenece a
ninguna otra ciencia y que es el mas universal de todos.

2. La Metafisica en el concierto de las ciencias.

En el Proemio que Santo Tomas antepone a su comentario de la
Metafisica de Aristételes encontramos una serie de consideraciones
que nos permiten entender la naturaleza y la dignidad de la Meta-
fisica en el pensamiento del Aquinate. Comienza recordando que,
como ensefia el Filésofo en la Politica, alli donde hay una multitud
de cosas que se ordenan a una es necesario que una de ellas sea
la que rija a las demas y que las otras sean regidas por ésta. Pone
como ejemplo la unién del alma con el cuerpo en la que el alma es
la que rige al cuerpo, y de las facultades del alma entre las cuales la
razon es la que rige y gobierna a las demas. Asi ocurre, también, en
el concierto de las ciencias y de las artes: puesto que todas ellas se
ordenan a una sola cosa, a saber, la bienaventuranza del hombre,
es preciso que una de ellas sea la rectora, la que rija a las demaés
y la que reivindique, con justicia, el nombre de Sabiduria pues lo
propio del sabio es ordenar.

Ahora bien, ;cuél es esta ciencia rectora y acerca de qué trata?
Para responder a estas cuestiones Tomas contintia sirviéndose del
ejemplo de la Ciencia Politica. ;Quiénes son, por naturaleza, los
hombres llamados a gobernar a los otros? Son, ensefia Aristételes,
los hombres de intelecto vigoroso; en cambio, los de recia comple-
xion corporal e intelecto deficiente parecen, més bien, llamados a
obedecer y a ser regidos. De igual modo, por tanto, corresponder
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a la maés intelectual de las ciencias, aquella que trata de las cosas

Dicho esto, se impone averiguar a continuacién cuales son las
cosas mas inteligibles. Santo Tomas las deduce a partir de una
triple consideracion.

Primero, segtin el orden de inteleccion. En efecto, las
cosas por las que el intelecto recibe la certeza son,
segun parece, las mas inteligibles. Por tanto, puesto
que el intelecto adquiere la certeza de la ciencia a partir
de las causas, el conocimiento de las causas parece ser
el conocimiento en maximo grado intelectual. En con-
secuencia, la ciencia que considera las causas primeras

parece ser también en maximo grado la ciencia rectora
de las otras®”,

La ciencia es, por definicién, conocimiento cierto de las causas
y por las causas; este conocimiento causal es lo que distingue el
conocimiento cientifico de las otras formas de conocimiento como
la experiencia, la noticia o la opinién; sélo quien conoce las causas
conoce con certeza: de alli que la ciencia sea la perfeccién del co-
nocimiento. Pero si ademas se trata del conocimiento de las causas
primeras, la ciencia que verse acerca de ellas ha de ser, por lo
mismo, la mas intelectual y, por ende, la rectora de las demas. Ob-
servemos que esas causas se dicen primeras en el sentido de que
no dependen de otras y por ellas cada cosa alcanza, en si misma,
el maximo grado de inteligibilidad. En otra obra suya, el Comen-
tario del Libro Sobre las causas, subraya Santo Tomas el caracter de
maxima inteligibilidad de estas causas primeras, consideradas en
si mismas, no respecto de la capacidad de nuestro intelecto:

Puesto que el efecto se conoce por la causa, es mani-
fiesto que la causa seg(in su misma naturaleza es mas
inteligible que el efecto aunque a veces respecto de no-
sotros los efectos sean mas evidentes que las causas en
cuanto que tomamos el conocimiento de las causas de
las cosas universales e inteligibles a partir de las par-
ticulares que caen bajo el sentido. Es necesario, pues,
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que hablando en términos absolutos, las causas pri-

mente inteligible por que son en gado maximo entes y
verdaderas dado que son la causa de la esencia y de la
verdad de las otras cosas, como consta por el Filésofo
en el Libro II de la Metafisica, aunque este género de
causas primeras son, en cuanto a nosotros, menos co-
nocidas y a posteriori; en efecto, nuestro intelecto se re-
laciona con ellas como el ojo de la lechuza respecto de
la luz del sol a la que por su sobreabundante claridad
no puede percibir perfectamente®”.

Pero volvamos al texto del Comentario de la Metafisica:

Segundo, por comparacion del intelecto con el sentido.
En efecto, dado que el sentido es un conocimiento de
las cosas particulares, parece que el intelecto difiere de
aquel por el hecho de que aprehende los universales.
Por esta razén, también la ciencia que versa acerca de
los principios mas universales es la maximamente in-
telectual; estos principios mas universales son el ente y
aquellas cosas que siguen al ente como lo uno y lo mul-
tiple, el acto y la potencia. Ahora bien, tales principios,
no deben permanecer en absoluto indeterminados
puesto que sin ellos un completo conocimiento d.e lo
que es propio de un género o especie no seria posible.
A su vez, tampoco deben tratarse en una ciencia parti-
cular porque al tener cada género de entes necesidad
de ellos para su conocimiento cada ciencia particular
por idéntica razon debiera tratarlos. Por eso, resta que
esta clase de principios sean tratados en una ciencia
comun la que, puesto que es la intelectual en maximo
grado, es rectora de las otras™".

Compara, ahora, el Angélico las potencias cognoscitivas con las
ciencias. En efecto, asi como los sentidos s6lo aprehenden singu-
lares en tanto que el intelecto aprehende lo universal, del mismo
modo, la ciencia que trata de las cosas maximamente inteligibles
tendra que ser una ciencia maximamente intelectual, esto es, la
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que se ocupe de lo universal, no de lo particular. En realidad, toda
C1CNCld LS QOIe 10 [) B Al en.ele - nrs salh 103 QI
que la Filosofia de la Naturaleza trata acerca del ente mévil resulta
facil advertir que no trata de los entes méviles singulares sino de
aquello que es lo comtin, y por ende lo mas universal, en el gé-
nero de los entes fisicos, esto es, el movimiento. Pero esta maxima
universalidad de la Metafisica no se refiere a ningtin género par-
ticular de entes; el texto es claro: se trata del ente y de aquellas
cosas que siguen al ente como el acto y la potencia, lo uno y lo
multiple (nociones que dividen universalmente a todo ente puesto
que todo lo que es ente o es ente en acto o es ente en potencia,
es uno o es multiple), tomados como principios universales sin
los cuales no es posible un conocimiento completo de lo que es
propio de un determinado género o especie. Es decir, no es posible
alcanzar el conocimiento completo de ningiin ente en particular
sin esos principios universalisimos y comunes que, por lo mismo
que son comunes resulta necesario tratarlos en una tnica ciencia
pues de lo contrario habria que repetirlos al tratar de cada ente
en particular. Lo mismo dijimos al referirnos a la Filosofia de la
Naturaleza o a la Ciencia del Alma: cada una de ellas trata de lo
mas universal y comin de sus respectivos entes particulares (el
movimiento o el alma respectivamente); por eso, ellas son ciencias
principales y rectoras en su género, es decir, lo son relativamente
(secundum quid). La Metafisica, en cambio, ejerce su rectoria sobre
el ente comun, sobre el ente en cuanto ente; por eso ella es rectora
en sentido absoluto (simpliciter).

Tercero, a partir del mismo conocimiento del intelecto.
En efecto, puesto que toda cosa tiene potencia intelec-
tiva en la medida en que es inmune de materia, es nece-
sario que las cosas inteligibles en maximo grado sean,
en maximo grado, separadas de la materia, pues es
preciso que lo inteligible y el intelecto sean proporcio-
nados y de un mismo género, dado que el intelecto y lo
inteligible son uno en acto. Ahora bien, las cosas méxi-
mamente separadas de la materia no son solamente las
que abstraen de la materia signada, como las formas
naturales que son concebidas en universal y de las que
trata la ciencia natural, sino las que estan por completo
separadas de la materia sensible; y no tan s6lo segun la
nocion, como la matematica, sino también segtin el ser,

como Dios y las substancias inteligentes. Por esto, la

mente intelectual y la principal o senora de las otras®.

Por altimo, el Angélico toma en consideracién el mismo cono-
cimiento del intelecto lo que lo lleva a concluir que el intelecto que
conoce y la cosa entendida han de ser proporcionadas y del mismo
género puesto que el intelecto y lo inteligible son uno en acto. Es-
tamos aqui frente a un argumento estrictamente gnoseolégico que
nos conduce, de paso, al corazon de la gnoseologia tomista. Vimos,
al tratar de la Antropologia, que la facultad intelectiva no depende
de organo corpdreo puesto que ella es inmaterial como el alma de
la que es potencia; vimos, también, que la absoluta inmaterialidad
del principio intelectivo se funda en el modo de conocer pues el
intelecto recibe las formas de las cosas que conoce sin contraccion
a individualidad alguna sino segtin la razon de su propia univer-
salidad, despojadas de toda materialidad, en su pura naturaleza
comun y universal; y en el acto de entender lo inteligible y el in-
telecto se hacen uno en acto: de aqui aquella profunda y radical
verdad de que, al conocer, el alma humana se hace en cierto modo
todas las cosas.

Pero el intelecto recibe, como muy bien aclara el texto del
Proemio, no solamente las cosas que abstraen la materia signada
(como las formas naturales que son concebidas en universal de las
que trata la Filosofia de la Naturaleza) sino también aquellas cosas
que estan separadas por completo de la materia sensible y no sélo
segun la nocion (como las Matematicas) sino ademas segun el ser
como Dios y las substancias intelectuales. Es decir, la inteligencia
esta llamada a entender las cosas inteligibles en maximo grado;
por eso, la ciencia que considere estas cosas ha de ser la mas inte-
lectual y por consiguiente la rectora y sefiora de las otras; pero, al
mismo tiempo, resulta evidente que nuestra inteligencia esta natu-
ralmente hecha para la Metafisica en la que alcanza la plenitud de
su perfeccion.

Pues bien, estas cosas maximamente inteligibles, tomadas en el
triple sentido que venimos senalando, no son objetos de ciencias
distintas sino que corresponden a una sola y Unica ciencia.
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Esta triple consideracion debe atribuirse no a diversas
ciencias sino a una sola. efecto, las _mencionada

substancias separadas son causas universales y pri-
meras del ser; y es cometido de esta ciencia considerar
las causas propias de algun género, y el género mismo,
asi como la ciencia natural considera los principios del
cuerpo natural. Por esto es necesario que a una misma
ciencia corresponda el considerar las substancias sepa-
radas y el ente comin, que es el género, del que las
nombradas substancias son causas comunes y uni-
versales. De lo que resulta evidente que, aunque esta
ciencia verse acerca de los tres modos en que pueden
considerarse los maximos inteligibles, sin embargo no
considera a ninguno de ellos como sujeto sino al solo
y mismo ente comun. Pues el sujeto en una ciencia es
esto cuyas causas y propiedades investigamos y no las
causas mismas de un género investigado. En efecto, el
conocimiento de las causas de un género es el término
hasta el que llega la consideracion de una ciencia; y
aunque el sujeto de esta ciencia sea el ente comtin, sin
embargo se dice que ella trata acerca de la totalidad de
las cosas que estan separadas de la materia segtin el ser
y la nocién. Porque se dice que estan separadas segtin
el ser y la nocién no sélo las cosas que jamas pueden
ser en una materia -como Dios y las substancias inte-
lectuales- sino también aquellas cosas que pueden ser
sin la materia como el ente comtn. Lo cual no ocurriria
si esas cosas, como el ente comuin, dependiesen de la
materia segun el ser’®,

Resulta claro, a partir de este texto, que la Metafisica es, en
primer término, la ciencia rectora de todas las otras y esto en razon
de su maxima intelectualidad por lo que a ella le corresponde
tratar acerca de las cosas mas inteligibles: las causas primeras, los
principios universales, los seres absolutamente inmunes a la ma-
teria. Sin embargo, ella es una: Santo Tomads, en efecto, afirma la
unidad de la Metafisica pues la consideracion de todas estas cosas
maximamente inteligibles que se han venido considerando se uni-
fica, a modo de objeto formal, en la consideracién del ente comiin,
solo y Gnico sujeto de la Metafisica cuyas causas y propiedades
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se investigan. En efecto, los principios universales son principios
radas no son consideradas seguin su singularidad sino en cuanto
son causas primeras del ente.

El Proemio concluye considerando los tres nombres con los que
es nombrada esta ciencia atendiendo a cada uno de los tres modos
de consideracion de los maximos inteligibles: en cuanto trata de
las substancias separadas recibe el nombre de Ciencia divina o Teo-
logia®”; segin se ocupa del ente y de las cosas que se siguen de él,
se llama Metafisica; finalmente, seglin que trata de las causas pri-
meras de las cosas se la llama Filosofia Primera.

Diremos, en consecuencia, que la Metafisica es ciencia una, rec-
tora de todas las otras pues ella trata de las realidades maxima-
mente inteligibles y cuyo sujeto (subiectum scientiae) es el ente, en
tanto ente, bajo la razén de ente (ens sub ratione entis). Conviene
recordar que el sujeto de una ciencia es aquella realidad sobre la
que la ciencia se apoya, por asi decirlo; y ese es, en el caso que nos
ocupa, el ente comiin (lo que equivale a decir el ente universalisimo)
considerado no segin una abstraccion sino segtin una separacion.
Por eso, la Metafisica no es una ciencia particular, puesto que no
abstrae ninguna formalidad determinada de ningun ente determi-
nado, sino que es la ciencia suprema a la que le corresponde la
consideracion del ente comun.

3. La separatio metafisica.

Aparte del texto del Proemio que acabamos de examinar, es con-
veniente, a fin de una cabal comprension del caracter cientifico de
la Metafisica, tomar en consideracion el célebre texto correspon-
diente a la cuestion quinta del Comentario del Libro de la Trinidad de
Boecio. Pocos pasajes del Angélico han suscitado interpretaciones
tan diversas y promovido tan intensos debates. Se trata de una
pieza maestra de la epistemologia tomista en la que se expone la
distincion de las ciencias entre si. Tomas, como lo hemos visto en
otras ocasiones, asienta su epistemologia sobre el fundamento in-
conmovible de lo real. Las ciencias se pliegan, por asi decirlo, a la

277 Esta Teologia llamada, también Teologia Natural, no ha de confundirse con la
Teologia Sagrada. Mientras la primera se funda exclusivamente en la razon natural y consi-
dera a Dios segtin es posible hacerlo en la sola luz de esa razon natural y en tanto es la causa
mas alta y primera del ente, la segunda se funda en la ciencia de Dios y de los bienaventura-
dos, esto es, en la Revelacion: Dios, en cuanto revelado, es el sujeto de la Sagrada Teologia.
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realidad del ente; por eso su distincion no se funda tan solo en las
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guardan una innegable referencia a la realidad.

El articulo tercero de esta cuestion quinta es el que ofrece ma-
yores precisiones respecto de las operaciones del intelecto y de su
referencia al orden real en ocasion de examinar el modo en que
procede la consideracion de las matematicas. La pregunta es si
la consideracion de las matematicas es respecto de los entes que
existen en la materia pero abstrayendo de ellos la materia y el movi-
miento. Es a partir de esta pregunta que el Angélico va deduciendo
los modos de abstraccion (abstractio), propios de las matematicas y
de las ciencias naturales, distinguiéndolos de la separacion (sepa-
ratio) esta ultima propia de la ciencia metafisica.

Para la evidencia de esta cuestion es necesario ver de
cuantos modos puede, segin su operacion, abstraer el
intelecto. Por tanto se ha de saber que, segun el Filo-
sofo en el libro III Sobre el alma, la operacion del inte-
lecto es doble: una, que es llamada inteligencia de los
indivisibles, por la que conoce respecto de cada cosa lo
que es; otra, en cambio, por la que compone y divide,
es decir, formando una enunciacion afirmativa o nega-
tiva. Estas dos operaciones corresponden a dos modos
de ser en la realidad™®.

Resulta evidente, de entrada, que el doble modo de operar de
nuestro intelecto se corresponde con el doble modo de ser en la
realidad. En efecto, por la primera de las operaciones nuestro inte-
lecto conoce la naturaleza misma de una determinada cosa segin
que esta cosa posea algiin grado de entidad, ya se trate de una
cosa completa, como un cierto todo, ya de una cosa incompleta
como la parte de un todo o un accidente en una substancia. La
segunda operacion, en cambio, mira el ser mismo de la cosa, esto
es, el ser que resulta de la unién de los principios en los entes com-
puestos o bien el ser que acompana a la misma naturaleza simple
de la cosa como en el caso de las substancias simples. Por tanto, de
acuerdo con esta segunda operacion nuestro intelecto no puede
abstraer lo que en la realidad esta unido porque, en ese caso, no se
conformaria con la cosa real y, en consecuencia, seria falso: si, por
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jemplo, en el caso de que en la realidad un hombre sea blanco,
taria formulando una falsedad. En consecuencia, de acuerdo con
esta segunda operacion el intelecto solo puede abstraer aquellas
cosas que en la realidad estan separadas como cuando se afirma
que el hombre no es un asno o el hombre no es una piedra. En
cambio, segin la primera operacion el intelecto puede abstraer las
cosas que en la realidad no estén separadas aunque no todas sino
algunas y bajo ciertas condiciones, como enseguida veremos. Pues
bien, mediante la segunda operacion por la que el intelecto com-
pone y divide, distingue una cosa de otra en tanto entiende que
una cosa no es la otra; y esto no se dice abstraccion sino, mas pro-
piamente separacion (separatio). De esta manera, Tomas distingue
claramente la separatio (separacion en el intelecto de lo que en la
realidad esta separado) de la abstraccion (abstractio) que consiste
en separar en el intelecto lo que en la realidad no esta separado.

Pero, ;como puede separar el intelecto lo que en la realidad
no esta separado? Se trata de la abstraccion propiamente dicha y
Tomas lo explica en estos términos:

Dado que una cosa cualquiera es inteligible segtin que
esta en acto, como se dice en el IX de la Metafisica, es
necesario que sea entendida la naturaleza misma o qui-
didad de la cosa: bien segiin que es algin acto, como
sucede respecto de las mismas formas y de las substan-
cias simples, bien segtin lo que es acto suyo, como las
substancias compuestas por sus formas, o bien segun
lo que esta en lugar del acto, como la materia prima
por relacion a la forma y el vacio por privacion de un
objeto que ocupe lugar; y todo esto es aquello de lo que
cada naturaleza toma su razén o nocion™.

Es decir, nada es inteligible sino en cuanto que esta en acto;
por tanto, es necesario que lo entendido sea la naturaleza misma
o quididad de cualquier cosa conocida; y esto, o bien segtin que es
un acto como ocurre con las formas y las substancias simples (que
son conocidas por lo mismo que son acto y estan en acto), o bien
segun que es un acto de esa misma naturaleza o quididad como
en el caso de las substancias compuestas que son conocidas por
sus formas que son acto de dichas substancias, o bien segtn lo
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que, de alguna manera, ocupa el lugar del acto como sucede con la
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forma o como entendemos el vacio en relacion a la privacién de un
objeto localizable en un espacio. Pero todas estas cosas que hemos
enumerado son aquellas de las que cada naturaleza toma su razén
o nocion. Es decir, que cualquier naturaleza o quididad puede ser
entendida si de ella se abstrae aquello que constituye su razon o
nocion. Esto es la abstraccién que es la operacion propia de las cien-
cias particulares.

Santo Tomas distingue dos modos de abstraccién: una es
aquella por la cual la forma se abstrae de la materia; otra, aquella
por la que la parte se abstrae del todo. Estos dos modos de abstrac-
cion son distintos y se diferencian segtin sus objetos pues mientras
la primera conoce algo en su razon de forma, la segunda lo conoce
en su razon de todo. Asi, las formas substanciales no pueden abs-
traerse de la materia pues estan referidas a ella; es el caso de las
substancias fisicas que no pueden ser entendidas sin la materia
pues ésta forma parte de su razén o nocién. Lo mismo ocurre con
los accidentes que no pueden ser entendidos sin referencia a un
sujeto.

Puede abstraerse de una materia aquella forma cuya
razon esencial no depende de tal materia; pero no
puede el intelecto abstraer la forma de la materia de la
que depende segun la razon de su esencia. De donde,
puesto que todo accidente se compara a la substancia
subyacente como la forma a la materia y la razén de
cualquier accidente depende de la substancia, es impo-
sible a una tal forma separarse de la substancia®,

Sin embargo, en lo que se refiere a los accidentes es preciso,
todavia, distinguir un orden de acuerdo con el cual los accidentes
sobrevienen a la substancia.

Los accidentes sobrevienen a la substancia segin un
cierto orden; en efecto, primero le adviene la cantidad,
después la cualidad, después las pasiones y el movi-
miento. Por eso la cantidad puede entenderse en la
materia que es su sujeto antes de que se entiendan en
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ella las cualidades sensibles por las que es llamada ma-
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substancia no depende de la materia sensible sino solo
de la materia inteligible. En efecto, removidos los acci-
dentes la substancia no permanece sino en el intelecto
que comprende por lo mismo que las potencias sensi-
tivas no llegan hasta la comprension de la substancia.
Y de esta clase de abstractos trata la matematica que
considera la cantidad y las cosas que se siguen a las
cantidades como las figuras y cosas parecidas™'.

La cantidad adviene a la substancia sin presuponer otros ac-
cidentes, en cambio, los restantes accidentes presuponen la can-
tidad. Ahora bien, la cantidad tiene que ver con el nimero, con la
extension, con la magnitud; por tanto, ninguna de las cualidades
sensibles que advienen a la substancia y por las cuales la subs-
tancia sensible es percibida por los sentidos, puede ser entendida
sin referencia a la cantidad: ni el color, ni la figura, ni la alteracion
pueden entenderse sin presuponer una materia signada por la can-
tidad (materia signata ex quantitate); la cantidad, empero, puede ser
entendida sin la materia sensible aunque no sin la materia inteligible
porque el intelecto aprehende que la cantidad requiere de la ma-
teria para ser y ser pensada. Tal es el caso de los entes matematicos.

Por otro lado, respecto de la abstraccion segun que la parte se
abstrae del todo, también se dan ciertas condiciones. En efecto, hay
totalidades que no pueden ser entendidas sin sus partes pues éstas
son partes esenciales suyas; asi no puede entenderse la silaba sin la
letra ni un hombre sin su alma y su cuerpo.

Tampoco el todo puede ser abstraido de cualesquiera
partes. En efecto, hay ciertas partes, de las que depende
la razon del todo esto es cuando el ser de un tal todo
se compone de tales partes, como la silaba respecto de
las letras y el cuerpo mixto respecto de los elementos; y
tales partes se llaman partes de la especie y de la forma
sin las que el todo no puede entenderse puesto que se
ponen en su definicion. Hay ciertas partes, en cambio,
que son accidentales al todo en cuanto tal, como el se-
micirculo respecto del circulo [...] De modo similar,
compete per se al hombre que en él se hallen un alma
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racional y un cuerpo compuesto por los cuatro ele-
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ser entendido sino que es necesario poner estas partes
en su definicién: por eso son partes de la especie y de
la forma®,

Este modo de abstraccion corresponde a la filosofia de la natu-
raleza cuyo sujeto es el ente mévil que no puede ser ni ser pensado
sin la materia sensible.

Hay, empero, otro tipo de totalidad que puede ser entendida
sin sus partes: se trata de esa totalidad denominada universalidad
en la que el todo se halla presente y completo en cada una de sus
partes. En esta clase de totalidad el todo es anterior a las partes por
lo que el todo entra en la definicién de las partes pero no éstas en
la definicion del todo; asi, por ejemplo, la naturaleza humana en
cuanto universal es anterior a Socrates y Platon que toman parte
de esa naturaleza universal de la que son partes subjetivas. Se trata
de una abstraccién de lo universal prescindiendo de lo particular.
La humanidad se entiende sin Sécrates y sin Platén aunque, en la
realidad, la humanidad sélo existe en esos individuos singulares.

Pero volviendo a los dos modos de abstraccion que hemos con-
siderado, es necesario decir que fuera de ellos no hay otros modos
de abstraccion; y asi, por la abstraccién segin la cual conocemos
la forma con prescindencia de la materia sensible (esta claro que
hablamos de la forma accidental de la cantidad o accidente can-
tidad) se constituye el sujeto de las ciencias matematicas; y por la
abstraccion segun la cual conocemos un todo con prescindencia de
sus partes accidentales queda constituido el sujeto de la filosofia
natural y de las diversas ciencias de la naturaleza. Nos queda, por
tanto la separatio correspondiente en exclusividad a la metafisica.

Asi, por tanto, en la operacion del intelecto se en-
cuentra una triple distincién. Una segtin la operacion
del intelecto que compone y divide que se llama pro-
piamente separacion; y esta compete a la ciencia divina
o metafisica. Otra, segun la operacion por la que se
forman las quididades de las cosas que es la abstrac-
cion de la forma de la materia sensible; y esta corres-
ponde a las matematicas. La tercera, segiin la misma

282 Ibidem.

V. La Metafisica

operacion que es abstraccion de lo universal de lo par-
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las ciencias, porque en la ciencia se deja de lado lo que
es por accidente y se toma lo que es por si. Y porque
hubo quienes no entendieron la diferencia de las dos
Gltimas respecto de la primera cayeron en el error y
pusieron las realidades matematicas y universales se-
paradas de las cosas sensibles como los pitagoricos y
los platonicos™.

De este modo recapitula el Angélico la extensa y pormenori-
zada exposicion del texto que venimos analizando. Con su habi-
tual concision y claridad, el Santo Doctor establece la diferencia
entre las ciencias; de este modo, en tanto las ciencias particulares
toman como punto de partida alguno de los modos de abstraccion
que hemos examinado, la metafisica, en cambio, procede por una
separatio, esto es, la operacion del intelecto que compone y divide
y que, como vimos, atiende al ser mismo de una cosa, ya sea al
ser que resulta de la unién de los principios constitutivos de los
entes compuestos, ya al ser que acompana a la misma esencia en
los entes simples; y por esta operacion el intelecto separa aquello
que en la realidad esta separado estableciendo un juicio que asume
una formulacion negativa que distingue una cosa de otra: esto no
es aquello. La separatio corresponde, por tanto, a un acto intimo de
nuestro intelecto por el que, partiendo de la experiencia de nues-
tros propios actos intelectuales, de suyo inmateriales, arribamos
al conocimiento de que hay seres que no dependen en absoluto
de la materia ni para ser ni para ser concebidos: ascendemos, asi,
al mundo invisible, pero realisimo, de los entes inmateriales en el
que nuestra inteligencia alcanza la cima de la contemplacion y de
sus certezas™.

I1. El ser en la metafisica tomista

El aporte fundamental de la metafisica tomista, aquello que
constituye su legado imperecedero a la historia del pensamiento
humano, es su descubrimiento del ser (esse) como lo mas intimo y
lo mads perfecto de cada cosa. Claro esta que este descubrimiento

283  Ibidem
284 Cf. Juan Antonio Wipow, Curso de Metafisica, Santiago, 2012, pagina 58,
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del ser no se entiende cabalmente si no se tiene en cuenta que es

efecto, Tomas se valié de las sentencias de los filosofos para hacer in-
teligibles y razonables los datos de la Revelacién conforme con la
exhortacion del Apdéstol Pedro: estad siempre prontos a dar respuesta
a todo el que os pidiere razon de la esperanza en que vivis (I Pedro, 3,
15)**. Ahora bien, ;de cuales filosofos se valié Tomas en esta tarea
teolégica? Aristételes es, sin duda, el primer nombre que viene
en respuesta a esta pregunta. Pero no debe olvidarse sumar a éste
otros nombres: Platén (quizas mas de lo que pueda sospecharse),
Dionisio, Boecio, Avicena. No es este el momento ni el lugar para
ahondar en las fuentes de la metafisica tomista pero es indudable
que estos filosofos contribuyeron, en distinta medida, a proveer a
Santo Tomas de los instrumentos conceptuales que le permitieron
avanzar en su comprension de los datos de la Revelacién. Sélo que,
como ya adelantamos, estos instrumentos conceptuales, puestos
al servicio de la tarea del telogo, sufrieron una admirable trans-
formacién y maduracion a tal punto que dieron lugar a una nueva
metafisica, estricta y formalmente tal, que resulta original y exclu-
siva del genio de Aquino.

Por eso nos parece oportuno aproximarnos a la metafisica to-
mista examinando aquellos lugares teoligicos en los que podamos
poner en evidencia esta transformacion de las sentencias de los fi-
losofos en la metafisica de Santo Tomas. A nuestro juicio, esos
lugares son tres: Dios, su ser y su naturaleza, Dios creador y las
creaturas intelectuales. Pero antes de pasar revista a estos puntos
consideramos de interés analizar un texto juvenil del Santo Doctor,
el opusculo De ente et essentia, obra en la que, a nuestro entender,

hallamos las primeras grandes intuiciones que luego esplenderéan
en las obras de madurez.

1. El opisculo De ente et essentia

Compuesto, segtn vimos, en Paris, entre los afios 1252 y 1256,
este opusculo responde a un propésito esencialmente didactico

285  Cf. De rationibus fidei, c. 1. Santo Tomés cita el pasaje de | Pedro, 3, 15 como razon
de la esperanza y de la fe; véase al respecto la nota correspondiente de la version de Juan
Straubinger que remite a | Pedro, 1, 21: que vuestra [e sea la esperanza en Dios y afade que “de-
bemos estar preparados en la doctrina |...] para satisfacer a cualquiera que nos pida razon
no solamente de la fe sino también de la esperanza (Nuevo Testamento, version espafiola de
Monsefior Dr. Juan Straubinger, Buenos Aires, 1984, pagina 332).
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no errar acerca de ellos y evitar de este modo ulteriores errores
-pues un error pequeno al principio se convierte en un gran error
al final- es necesario decir qué significan estos nombres de'ente y
de esencia, como se encuentran en las cosas diversas y como se
relacionan con las intenciones logicas como el género, la especie
y la diferencia®®. Es decir, Tomas se propone establecer con pre-
cision el significado de ente y de esencia y esto en un doble plano

de consideracion: el real (quomodo in diversis inveniatur) y el l6gico
(quomodo se habeat ad intentiones logicas).

De acuerdo con esta doble consideracion, sostiene Tomas qu'e
ente se dice de dos modos: uno, en cuanto se divide en los diez gé-
neros o categorias y, por tanto, expresa los di\{ers.o.s modos en que
algo es en el plano de lo real; otro, en cuanto significa la verdad de
las proposiciones y expresa las conexiones de los conceptos por
lo que ente viene a significar todo aquello de lo cual es posible
formular alguna proposicion afirmativa aunque nada ponga en
el orden real, esto es, con prescindencia de la existencia real de
los conceptos contenidos en esas proposiciones. Conforme con el
primer sentido s6lo puede decirse ente aquello que pone algo_ enlo
real (quod aliquid in re ponit); en el segundo sentido, en cambio, las
negaciones y las privaciones pueden llamarse entes aunque nafia
pongan en la realidad (in re nichil ponat) como, por ejemplo, se dice
que la afirmacion se opone a la negacién o la ceguera esté en el
0jo™,

Ahora bien, teniendo en cuenta estas distinciones y puesto que
en el segundo sentido apuntado el término ente nad'a pone en lo
real, s6lo puede decirse que posee esencia el ente segun el primero
de los sentidos, esto es, el ente real, no asi el ente logico. Por eso
concluye Tomas que el nombre de esencia se toma tinicamente del
ente dicho conforme al primer modo, esto es, el ente real. En lo que
respecta a la esencia Tomas la define como aquello por lo que y en
lo que el ente tiene ser (per eam et in ea ens habet esse). Por la esencia,
en efecto, cada cosa es lo que es y por lo que puede ser reconogda
y definida lo que equivale a ser puesta en algtin género o especie: y
dado que la esencia viene a ser lo signiﬁcad(? por la de’ﬁmcxon que
dice lo qué es cada cosa, los filésofos -prosigue 'I:omas— han mu-
dado su nombre y la han llamado quididad, término que expresa

que Tomas deja bien en claro desde el inicio: puesto que el‘

) () 1 - ‘-. -'“'.'
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286  Cf. De ente el essentia, prologo.
287 CI. De ente et essentia, 1.



360 Mario Caponnetto

lo qué es un ente, esto es, el quid est de cada ente. Esencia puede
decirse, ademads, forma segtin que por forma se significa erte

de cada cosa que la distingue de las demas conforme a la ense-
nanza de Avicena. También esencia se dice naturaleza en el sentido
de Boecio, a saber, en cuanto se llama naturaleza todo aquello que
de algan modo puede ser comprendido por el intelecto (aunque el
término naturaleza se reserva mas propiamente para significar la
esencia de una cosa en orden a su operacion propia). En resumen,
aunando todos estos sentidos, podemos concluir que la esencia es

el fundamento del ser, de la inteligibilidad y de la actividad de
todo ente™,

Al concluir el primer capitulo, Tomas subraya que en sentido
primero y absoluto, ente se dice propiamente de la substancia y
solo secundaria y relativamente de los accidentes; por lo mismo, la
esencia estd mas verdadera y propiamente en la substancia que en
los accidentes y mds atin en las substancias simples que en las com-
puestas. A partir de aqui, la exposicion del De ente et essentia tendra
como referencia principal (sin excluir, desde luego, el tratamiento
de los accidentes) a la substancia, comenzando por las compuestas
puesto que nuestro intelecto ha de proceder de lo mas conocido
y préximo a lo menos conocido; asi, pasaré revista el Aquinate la
cuestion de la esencia en las substancias compuestas, en las sim-
plesy, finalmente, en Dios, siempre en el doble plano légico y real.

Después de haber tratado, en el orden antedicho, la cuestién de
la esencia y de los diversos modos en que ella se encuentra en los
diversos seres, en el capitulo quinto del optisculo Tomas traza una

suerte de recapitulacion de todo lo expuesto por lo que nos deten-
dremos en su analisis.

Se encuentra en las substancias un triple modo de tener
esencia. Hay uno, en efecto, como Dios cuya esencia
es su mismo ser; y por eso hay algunos filésofos que
afirman que Dios no tiene quididad o esencia porque
su esencia no es otra cosa que su ser; y de esto se sigue
que Dios no estd en un género puesto que es necesario
que todo lo que esta en un género tenga una quididad

288 CK. De ente et essentia, 1. Se ha de aclarar que cuando se dice que la esencia es el
fundamento del ser de cada ente, no se esta utilizando el término ser en el sentido de exis-
tencia actual de una determinada realidad porque, como veremos mas adelante, cada ente
creado recibe su ser (esse) de Dios mediante una participacion del Esse Ipsum Subsistens divi-
noy no de su esencia. Santo Tomas se mueve, en este punto, en el plano de las definiciones
nominales no en el de la existencia real,
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ademas de su ser, dado que la quididad o naturaleza,
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segtin la razén de naturaleza en aquellos seres de los
que es género o especie, pero el ser, en cambio, es di-
verso en las cosas diversas™.

En Dios, por tanto, se identifican la esencia y el ser; en El no hay
quididad lo que lejos de significar una falta c!e perfeccion resulta,
por el contrario, la méxima e infinita perfeccion porque este ser d.e
Dios, subraya Tomas, es de tal condicién que no se le puede anadir
nada y por su misma pureza es un ser distinto de todo otro ser. Por
eso, nada le falta a Dios y en El se hallan todas las perfecciones que
se encuentran en todos los géneros por lo que es llamado perfecto
en sentido propio; pero atin esas mismas perfecciones las posee de
un modo mas excelente que todas las cosas ya que en Dios todas
esas perfecciones son uno mientras que en las demas cosas se en-
cuentran diversas y multiples. Por tanto, concluye el Angélico,
Dios en su mismo ser tiene todas las perfecciones™.

Esboza, por tanto, claramente Tomas en este texto juvenil la
idea, desarrollada plenamente en sus obras de madurt_ez,.d.e que
el ser de Dios es perfeccién infinita y por lo tanto acto infinito no
contraido ni limitado por ninguna naturaleza o esencia. Como ve-
remos enseguida, esto tiene una consecuencia enorme en el desa-
rrollo de la metafisica tomista del ente finito: puesto que solamente
en Dios, en la unidad simplisima de su ser, se identifican e! ser y
la esencia, en las creaturas, en las que no hay absoluta simplicidad
sino que en todas ellas hallamos algun grado o modg fie compo-
sicion, el ser (que en las creaturas es recibido por participacion) se
halla limitado o coartado por la esencia la que respecto del ser se
encuentra en relacion de potencia a acto.

Y respecto de las creaturas mas perfectas, esto es, las substan-
cias espirituales creadas, habla a continuacion:

De un segundo modo se encuentra la esencia en las
substancias intelectuales creadas en las que el ser es
otro que su esencia aunque la esencia exista sip la ma-
teria. Por eso, el ser de ellas no es absoluto sino reci-
bido y por tanto finito y limitado a la capacidad de la

289  Deente et essentia, ¢. 5.
290  Cf. Ibidem.
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naturaleza que lo reabe pero su naturaleza o quididad

dlce en el Libro Sobre las Causas que las inteligencias
son infinitas en lo inferior y finitas en lo superior; en
efecto, son finitas en cuanto a su ser que reciben de
lo superior, sin embargo no son finitas en lo inferior
porque sus formas no estan limitadas a la capacidad
de una materia que las reciba. Por esta razon, en tales
substancias no se encuentra una multitud de indivi-
duos en una especie, como se ha dicho, a no ser en el
alma humana en razon del cuerpo al que se une [...] Y
como en estas substancias la quididad no es lo mismo
que el ser son, por ello, ordenables en predicamentos o
categorias; por esta razon se hallan en ellas el género,
la especie y la diferencia aunque sus diferencias pro-
pias permanezcan ocultas para nosotros®'.

Es facil advertir la distincion de esse y essentia en las substancias
separadas, distincién que veremos mas adelante y que es clave de
la metafisica tomista. Por ltimo, concluye Tomas esta recapitula-
cion refiriéndose a las substancias compuestas de materia y forma.

De un tercer modo se encuentra la esencia en las subs-
tancias compuestas de materia y forma en las que
también el ser es recibido y finito, por el hecho de que
tienen el ser recibido de otro, y, a su vez, su naturaleza
0 quididad es recibida en una materia signada [...]; y
en ellas, ya en razon de la division de la materia sig-
nada es posible la multiplicacion de los individuos en
una especie’”.

Respecto de estas substancias materiales, Tomas ha enfatizado
antes el caracter compuesto de su esencia lo que significa que la
materia es parte de la esencia. Sin embargo, el ser de estas subs-
tancias no es ni el ser de la forma ni el ser de la materia sino el ser
del compuesto:

291 Ibidem.
292 Ibidem.

El ser de la substancia compuesta no es sélo el ser de
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puesto mismo®”,

Texto conciso que adelanta la doble composicion de ser y
esencia y de materia y forma en los entes fisicos y que sefala la
emergencia, por encima de la forma (que es acto) de una mayor
actualidad: la del ser entendido como acto de ser, nocién plena y
madura de la metafisica del Aquinate.

Aclaremos que el De ente et essentia no contiene una sintesis de
la metafisica tomista si consideramos esta metafisica en su estado
de madura y completa elaboracion; si bien en este escrito Santo
Tomas alcanza la distincion real (no sélo légico nocional) de es-
sentia y esse, no sera sino mas adelante, en el marco de su doctrina
de la participacion, cuando logre formular, en su consideracion
del ente finito, la nocién del ser como acto y de la esencia como
potencia renovando y superando de este modo la herencia meta-
fisica de Aristoteles y de Avicena, muy presentes ambos, sin lugar
a dudas, en el juvenil optisculo. No obstante, no puede negarse a
este escrito su valor en tanto representa un enfoque metafisico del
pensamiento tomista y aparecen en él términos fundamentales que
van a permanecer a lo largo de la obra posterior. Por otra parte, no
resulta fécil suponer que se puedan precisar conceptos tales como
los de ente y esencia sin tener, de algtin modo, una vision de la
realidad. Tal como sostiene Sofia Vanni Rovighi:

Un escrito que nos presenta un breve enfoque meta-
fisico del pensamiento de Tomas es el opusculum De
ente et essentia, escrito entre 1254 y 1256. Es una obra
juvenil, pero las ideas que contiene permaneceran
definitivamente en la obra de Tomas; pensamos, por
tanto, que es util comenzar por aqui la exposicion de
su pensamiento®,

En coincidencia con la erudita filosofa italiana nos ha parecido
pertinente comenzar, precisamente, por estas paginas juveniles
prenadas de intuiciones.

293  De ente et essentia, c. 2.

294 Soria VANNI Rovicm, Introduzione a Tommaso d”Aquino, Roma-Bari, 1981, pagina
41.
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El mejor modo de comprender cémo fue elaborando Tomas
su metafisica es seguirlo a través de su labor teoldgica; en efecto,
como hemos adelantado, la metafisica tomista esta incardinada en
la Teologia Sagrada en cuyo seno nace, se nutre y desarrolla. Por
esto nos ha parecido pertinente examinar aquellos “lugares teol6-
gicos” en los que nos sea mas claro advertir este desarrollo. Tres
son, a nuestro juicio, como adelantamos, estos lugares teolégicos
que analizaremos sucesivamente, a saber, Dios, su ser y su natu-
raleza; Dios creador; las substancias espirituales creadas (el alma
humana entre ellas) situadas en el vértice del universo creado.

2. 1. Dios, su ser y su naturaleza

La pregunta capital de la teologia que Tomas se propone llevar
adelante es, en el fondo, aquella misma que, como vimos, lo acu-
ciaba desde sus mas tempranos afos: Quis est Deus? ;Quién es
Dios? Toda la labor teolégica desarrollada por Tomas a lo largo
de su vida no fue otra cosa que una incesante biisqueda de una
respuesta a esta pregunta con la plena conciencia, empero, de que
todos nuestros esfuerzos no nos permiten alcanzar en esta vida
mas que un conocimiento harto limitado e imperfecto.

Ahora bien, en esa indagacion Santo Tomds, como algunos de
los tedlogos cristianos que le precedieron, tuvo ante sus ojos la res-
puesta que Dios dio de Si Mismo: en el célebre pasaje del Exodo,
3, 13, 14, Moisés se dirige a Dios diciéndole: Iré, pues, a los hijos de
Israel y les diré: el Dios de vuestros padres me ha enviado a vosotros;
pero cuando me pregunten: ;Cudl es su Nombre? ;Qué les responderé?
Entonces dijo Dios a Moisés: Yo soy el que soy. Y agregé: asi dirds a los
hijos de Israel: el que es me ha enviado a vosotros.

Siglos antes, San Agustin habia aludido a este pasaje del Exodo
en su libro Sobre la Trinidad. Conviene tener a la vista sus palabras:

Dios es, sin embargo, sin duda alguna, substancia y, si
el término es mas propio, esencia a la que los griegos
llaman ousia. En efecto, asi como del verbo saber se
deriva sabiduria, de conocer, ciencia, del verbo ser se
ha hecho derivar esencia. ;Y quién es mas que Aquel

que ha declarado a su siervo Moisés: Yo soy el que say;

tros (Exodo, 3, 14)? Pero las otras esencias o substancias
que conocemos comportan ciertos accidentes por los
cuales se producen en ellas transformaciones grandes
0 pequeiias. Dios, en cambio, es ajeno a todo esto; y por
tanto hay una sola substancia inmutable o esencia, que
es Dios, a la que compete por cierto, maxima y verda-
deramente, el ser mismo, de donde se deriva esencia™”.

Es evidente, como lo ha hecho notar magistralmente Gilson,
que en estas palabras del Doctor de Hipona esta presente una me-

 tafisica a la que podemos llamar una metafisica de la esencia, una
‘metafisica para la cual en cualquier realidad dada lo que resulta

en ella mas propiamente ser es la esencia. Dios, por lo mismo que

‘es el ser en su maximo y mas verdadero sentido, es una esencia

inmutable. En esta metafisica nada hay, ni en Dios ni en las cosas,
mas radicalmente ser que la esencia. Pero, y seguimos los pasos de
Gilson, muy otra es la actitud metafisica de Santo Tomas cuando,
a su tiempo, le toc6 enfrentarse al mismo texto biblico: Yo soy el que
S0Y.

Poco después de haber escrito el De ente et essentia, Tomas inicio
la redaccion de su primera gran sintesis teoldgica: el Comentario
del Libro de las Sentencias de Pedro Lombardo compuesto, como es
sabido, en su primera estancia parisina entre los anos 1256 y 1259.
Pues bien, es, precisamente, en este Comentario de las Sentencias
donde hallamos la primera alusion al pasaje del Exodo. Tomas, en
efecto, comentando el texto del Maestro de las Sentencias, indaga
acerca de si el ser (en el sentido de qui est) se dice propiamente de
Dios y resulta interesante comprobar que en el sed contra del co-
rrespondiente articulo apela, justamente, a dicho pasaje:

En contra, en Exodo 3, 14, el Sefior dice a Moisés: si pre-
guntaren por mi nombre, asi les dirds a los hijos de Israel:
el que es (qui est) me envié a vosotros. Esto mismo se ve
por el Damasceno que afirma que el que es (qui est) es
en grado maximo el nombre propio de Dios; y también
por el Rabi Moisés quien dice: este nombre es el nombre
inefable de Dios que es tenido por dignisimo™.

295  De Trinitate V, ¢. 2, n. 3.
296 In Sententiarum1,d8,q1,al,s¢c 1.
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En su respuesta, el joven Tomas, a la sazén Bachiller Senten-

ario en la plversidad.de an lrma.gueLui-estesrentretodos
los otros nombres, el nombre maximamente propio de Dios; su
argumentacion se funda en cuatro razones tomadas, a su vez,
de cuatro autores: San Jerénimo, San Juan Damasceno, Dionisio
y Avicena. Nos interesa, sin embargo, detenernos a considerar la

cuarta razon tomada de Avicena:

La cuarta razon puede tomarse de las palabras de Avi-
cena (Metafisica V111, 1) de este modo: dado que en todo
lo que existe se considera, por un lado, su quididad,
por la cual subsiste en una naturaleza determinada vy,
por otro lado, su ser, por el que se dice de él que existe
en acto, este nombre de “cosa” le es impuesto a una
cosa en razon de su quididad, segiin Avicena (Metafi-
sica 11, 1), este nombre que es o ente le es impuesto por
el mismo acto de ser. Y asi, puesto que en cualquier
cosa creada su esencia difiere de su ser, esa cosa es de-
nominada propiamente por su quididad y no por su
acto de ser, como el hombre que es denominado por la
humanidad; pero en Dios su mismo ser es su quididad
y por eso el nombre que se toma del ser lo nombra con
propiedad y es su nombre propio asi como el nombre
propio del hombre es el que se toma de su quididad®”.

Santo Tomads se vuelve a Avicena a quien conocia muy bien;
habia leido sin duda sus obras, muy difundidas en el siglo XII, tra-
ducidas del arabe al latin por el célebre Gerardo de Cremona; por
tanto, no resulta dificil advertir en las obras primeras del Aquinate
la fuerte inspiracion del filsofo musulman. Es precisamente de
Avicena, de cuya influencia no obstante se desprendera el Angé-
lico a medida que avance hacia su madurez filosofica, de quien
toma la distincion real en las creaturas de esencia y acto de ser
presente en el texto que acabamos de transcribir y que marca el
contraste con el de Agustin. En efecto, en el mismo texto, donde el
Doctor de Hipona lee en clave de esencia (essentia), el de Aquino
lee en clave de ser (esse). En la creatura el ser es acto (actus essendi) y
es distinto de su esencia; por eso en ella el nombre que la identifica
como cosa deriva de la esencia no del acto de ser pues la esencia
es lo que nombra a cada cosa; pero el nombre gue es (qui est) o

297 In Sententiarum 1, d 8, qlal, corpus

ente (ens) se le impone por su acto de ser. Ahora bien, en Dios, su
que es (Qui est) es el que se toma de su ser, no de su esencia pues
siguiendo los mismos principios de la metafisica de Avicena, Dios
no tiene esencia, como ya vimos®®. Dos lecturas, dos metafisicas.
Una en la que lo mas intimo y radical de cada cosa es su esencia;
otra en la que lo mas intimo y radical es su ser*”.

Pero con respecto al ente finito, la formulacién explicita del ser
(esse), entendido en términos de acto de ser (actus essendi), como la
maxima actualidad del ente creado, esse respecto del cual la misma
esencia se encuentra en relacion de potencia a acto y, por ende, es
lo mas actual de cada cosa, no la hallamos, todavia, en este escrito
de las Sentencias aun cuando podamos vislumbrar en él algunas
aproximaciones™”,

En la Suma Contra Gentiles, obra inmediatamente posterior al
Comentario de las Sentencias, Santo Tomas vuelve sobre el tema del
ser de Dios y a aludir al pasaje del Exodo. En el capitulo 22 del Libro
Primero analiza la identidad de ser y de esencia en Dios. La exposi-
cion del Angélico es, en este punto, de gran precision.

El ser designa cierto acto; en efecto, no se dice que algo
es en cuanto que esta en potencia sino en cuanto que
esta en acto. Ahora bien, toda realidad a la que con-
viene un acto distinto de esa misma realidad existente,
se halla respecto de ese acto en relacion de potencia a
acto pues el acto y la potencia se dicen reciprocamente.
Por tanto, si la esencia divina es otra que su ser se sigue
que la esencia y el ser se encuentran como potencia y
acto. Pero es manifiesto que en Dios nada hay de po-

298 Cf. Avicena, Metafisica, VIIL, c. 4 (199 rb B): primun igitur non habet quidditatem (el
ser primero no tiene quididad o esencia).

299 Para una pormenorizada exposicion de este tema, véase Erienne Giuson, El
Tomismo, Pamplona, 1979, capitulo 1.

300 En este mismo articulo, en respuesta a la primera objecion, al comparar el ser de
Dios con el ser de las creaturas, establece que en estas altimas el ser se halla limitado por
alguna potencialidad: el ser se dice propiamente de Dios porque el ser divino no tiene mezcla de
privacion alguna ni de potencialidad como si lo tiene ¢l ser de la creatura (In Sententiarum 1, d 8, q
1,a1, ad 1). Cf. también, In Sententiarum 1, d 8, q1,a3, ad 1, donde bajo la neta inspiracion
de Dionisio adelanta, de alguna manera las nociones de participacion y causalidad: en res-
puesta a por qué Dionisio trata antes del bien que del ser de Dios y habiendo establecido
que los nombres divinos son tratados bajo la razon de causalidad y que el bien en tanto fin
es la primera entre las causas, Tomas responde que Dionisio trata de los nombres divinos segtin
que Henen razin de causalidad, es decir, en cuanto se manifiestan en la participacion de las creaturas;
¥ por eso determina antes del bien que de la existencia.
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El ser designa cierto acto pues todo lo que es se dice que es en
cuanto que esta en acto. En toda realidad a la que conviene algtin
acto distinto de esa misma realidad existente hallamos que esa
misma realidad se halla en relacién de potencia respecto de aquel
acto. Si la esencia divina fuera distinta del ser de Dios se daria,
por tanto, que dicha esencia estaria en relacion de potencia con el
ser divino lo que es imposible pues en Dios nada hay de potencia
porque es acto puro. Adviértase la secuencia del razonamiento del
Aquinate: que en el ente creado la esencia difiere del ser y que el
ser es acto, ya era sabido por Avicena; pero ahora Santo Tomas es-
tablece que entre la esencia y el ser hay una relacién de potencia a
acto. Con esto, el Angélico esta afirmando la emergencia de una ac-
tualidad por encima de la esencia que es la actualidad del ser (esse);
pero esta distincion, en realidad composicién real, de esencia y ser
del ente finito ha de ser removida de Dios en quien no hay po-
tencia alguna porque es Acto Puro. Pero aqui la expresién Acto
Puro no significa una Esencia inmutable a la manera de Agustin
sino un Puro Acto de Ser.

Toda cosa existe por el hecho de que tiene ser. Ninguna
realidad, por tanto, cuya esencia no sea su ser existe
por su esencia sino por participacion de algo, es decir,
del mismo ser. Ahora bien, lo que es por participacion
de otro no puede ser el ente primero porque aquello
de lo que algo participa para que sea es anterior a él; y
Dios es el ser primero, anterior al cual no hay nada. La
esencia de Dios, en consecuencia, es su ser’?,

El texto se comenta solo: todo lo que existe tiene ser, es un ha-
bens esse y el ser lo tiene por participacion del Ser Mismo, esto es,
de Dios que es el Ser Primero respecto del cual nada hay anterior.
Tal la sublime verdad que Dios revelé a Moisés.

Y esta sublime verdad la aprendié Moisés del Seror.
Cuando le pregunto: Si los hijos de Israel me dicen cudl es
su nombre, ;qué les diré?, el Senor le respondié: Yo soy el

301 Summa Contra Gentiles 1, ¢, xxii, n. 7.
302  Iidem, n, 9.

que soy. Asi responderds a los hijos de Israel: El que es me

El que es. Pero todo nombre es puesto para significar la
naturaleza o esencia de una cosa. Resta, por tanto, que
el mismo ser divino es su esencia o naturaleza®”.

Se advierte ahora, con plena claridad, a donde ha llegado Santo
Tomas en su penetracion del texto revelado: ha superado la vision
esencialista de Agustin; pero se ha desprendido, también, de la vi-
sion aviceniana segun la cual el esse del ente creado es, en defini-
tiva, algo extrinseco y accidental ya que es el ser de la esencia como
tal con prescindencia de si esta o no actualizada en algo existente;
en definitiva, también la de Avicena es una metafisica de la esencia
como con todo acierto ha hecho notar Gilson™, En efecto, para el
maestro drabe, la esencia es el constitutivo formal de lo real, el ele-
mento metafisico primordial que le permite existir (la posibilidad),
esto es, recibir el ser de un agente externo. Paralelamente a esta su-
peracion de Avicena, Tomas ha integrado, ademas, los elementos
neoplatonicos (a través de Boecio, Dionisio y el Liber de causis cuyo
comentario emprendera en la etapa final de su vida) que le per-
miten formular su nocién capital de participacion y de causalidad;
y con todo esto ha renovado la metafisica a la que ha llevado, en
tanto ciencia racional en sentido estricto, a la cima historica de su
madurez.

La Suma de Teologia contiene, no en cuanto a su extension y pro-
fundizacion pero si en lo que respecta a su formulacion madura
y precisa, los tépicos centrales del pensamiento tomista. Obra de
sintesis, pensada, como hemos visto, para quienes se inician en los
estudios (incipientes erudire) hallamos en ella una exposicion sis-
tematica de los grandes temas agrupados en verdaderos tratados
que constituyen textos de referencia primera y bésica. Entre estos
tratados sobresale, tanto por la concision y precision de su doc-
trina como por la armoniosa arquitectura de su composicion, el
Tratado de Dios Uno (De Deo Uno) comprendido entre las cuestiones
2y 26 de la parte primera.

En este tratado Tomas procede a abordar el objeto de su es-
tudio, esto es Dios, organizando su exposicion conforme a un es-
quema estrictamente légico: primero se plantea si el objeto a estu-
diar existe (an sit) y luego, demostrada su existencia, indagar qué

303 Ibidem, n. 10.

304 CFL Evinnne Guuson, El ser y los filosofos, Navarra, 2005, capitulo 111
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es (qui sit). A la primera cuestion dedica Tomas la quaestio secunda,
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el Tratado. Contiene esta cuestion la exposicion de las célebres
cinco vias de la demostracion del ser de Dios. El resto, de la cues-
tion tres a la veintiséis, desarrolla el qui sit, a saber, qué es Dios o,
dicho con propiedad, qué no es Dios pues nuestro intelecto en esta
vida no puede alcanzar mas que un conocimiento negativo de la
divina esencia.

Esta teologia negativa es, no obstante, el conocimiento méas pre-
cioso al que puede aspirar nuestra inteligencia. Se trata de un ca-
mino que va de la creatura a Dios o, para decirlo en términos meta-
fisicos, del ente finito a Dios lo que equivale a recorrer una via que
nos lleva del ser participado al ser que subiste por si mismo. Este
camino supone, en primer lugar, un movimiento ascendente de la
creatura hacia Dios; es el camino de las cinco vias por las que po-
demos demostrar el ser de Dios partiendo de la experiencia inme-
diata de las realidades visibles y, desde este punto, ascender hasta
vislumbrar algo de la naturaleza o esencia de Dios aun cuando,
como acabamos de decir, no nos sea posible avanzar més allé de
un conocimiento de lo que Dios no es. Este movimiento de ascenso
se vale de la remocion y de la analogia porque sélo es posible a
nuestro intelecto llegar a Dios a partir del ente finito por via de
remocion y analogia (via remotionis et analogiae). Asi, de la diversa
composicion del ente finito llegamos a la no composicién de Dios:
su simplicidad; de la simplicidad de Dios deducimos su perfeccion
y su bondad. De la finitud del ente creado llegamos a lo no finitud
de Dios, esto es, su infinitud; también su inmensidad y ubicuidad.
Del movimiento del ente finito a la inmutabilidad de Dios. De la
unidad imperfecta de la creatura a la Unidad absoluta de Dios. Pero
hay también un movimiento de retorno que consiste en “volver”
de esta ascension y comprobar que, ahora, el ente finito del que se
partio, a la luz de la divina naturaleza siquiera entrevista como en
un negativo, se hace mas claro y luminoso. De este modo, las cinco
vias y todo cuanto de ellas se deriva, en tanto su ponen este doble
movimiento de “ascenso” y “descenso”, contienen elementos fun-
damentales para entender la metafisica de Tomas de Aquino.

Respecto de las cinco vias se ha de tener en cuenta que se trata
de vias estrictamente metafisicas, por tanto, sus conclusiones no
pueden ser sino metafisicas. Son, en efecto, argumentos metafi-
sicos que Santo Tomas ha elaborado a partir de diversas fuentes
dandoles una formulacion precisa y canénica. Tales argumentos,

V. La Metafisica

supuesto el principio de causalidad, tienen sin duda un valor p
udlOrI0 Yy 1odos convergen a demostrar la existencia de un Ser
mero que mueve y no es movido, que causa y no es causado, que
es necesario en absoluto con exclusién de toda contingencia, que
posee en si, en la unidad simplisima de su ser, todas las perfec-
ciones y las bondades dispersas en las creaturas y, finalmente, es
un principio ordenador y rector del universo. Sin embargo, nin-
guna de estas cinco conclusiones nos lleva al Dios de la Revela-
cion: Tomas no dice, al final de cada via, ergo, Dios existe sino a esto
llamamos Dios; es decir que identifica la conclusion metafisica con
el dato de la Revelacion. Sabemos que Dios es porque El mismo
lo ha revelado y no deja de ser sugestivo que en el sed contra del
articulo que contiene las cinco vias se apele, una vez mas, al pasaje
del Exodo:

Pero en contra esta lo que Dios en persona dice en
Exodo 3, 14: Yo soy el que soy™®.

Ninguna de las conclusiones de las cinco vias nos lleva propia-
mente al Dios del Exodo pero si a poner en evidencia que lo que
podemos alcanzar de Dios por el esfuerzo exclusivo de nuestra
razon natural se halla confirmado y perfeccionado por la fe. Es,
ademads, una manera de dar razén de la fe que ya se posee pues
se trata, precisamente, de una fe que busca el intelecto: fides qua-
rens intellectum. Decimos esto porque nos interesa rescatar el valor
intrinsecamente metafisico de las cinco vias de las que deriva, a
modo de sucesivas profundizaciones, todo el resto del Tratado de
De Deo Uno. En efecto, después de la exposicion de las cinco vias,
en las cuestiones que siguen, el Angélico va desplegando toda la
virtualidad de aquellas vias. El resultado es una exposicion siste-
matica y precisa en la que a través de la semejanza y del contraste
entre el ente creado y Dios (la ya mencionada via de remocién y
analogia) es posible ir deduciendo los atributos de Dios: su simpli-
cidad, su perfeccion, su bondad, su unidad. De todo este notable
esfuerzo, que no reconoce nada equivalente en la tradicién esco-
lastica, surge una visién tan profunda de Dios que el estudioso
que se sumerge en ella no puede substraerse a la conviccién de
que la inteligencia humana ha sido llevada a los mismos umbrales
de la vision beatifica. Pero también surge una visién luminosa y
profunda del ente finito en la que se halla contenida una metafi-

305 Summa Theologiae 1, q 2, a 3, sc.
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sica del ser que tampoco tiene equivalente en toda la la rga historia
de la reflexion metafisica: in.bien.e clerto-gque-si P %
sefialado el valor teoldgico del primero de los dos movimientos
mencionados, es decir, el del ascenso que permite remontarse de
la creatura a Dios, sin embargo, no siempre se ha reparado sufi-
cientemente en el valor metafisico del segundo movimiento, el de
retorno o descenso. No es nuestro proposito examinar con deteni-
miento las cinco vias; pero a los efectos de nuestro tema nos parece
necesario detenernos, siquiera someramente en la primera y en la
cuarta.

Santo Tomas inicia su exposicion de las cinco vias con la via del
movimiento, la primera y mas manifiesta (prima et manifiestor via).
En la Summa Contra Gentiles hallamos una exposicion extensa y
detallada de esta via: el Angélico se demora en discutir la doctrina
aristotélica del movimiento y analiza pormenorizadamente las ra-
zones que permiten afirmar los dos términos mas importantes de
la via, a saber, todo lo que se mueve es movido por otro y en la
sucesion de motores y movidos es imposible proceder al infinito
por lo que es necesario postular la existencia de un primer motor
que mueve y no es movido™. La exposicion es extensa y minu-
ciosa y contrasta con la relativa parquedad y brevedad del texto
de la Summa Theologiae. Puede pensarse que teniendo en cuenta
el caracter diverso de ambas obras se explique suficientemente el
aludido contraste entre ambas ex posiciones. La razén parece acep-
table. Sin embargo, a nuestro juicio, lo que ha movido a Tomas a
simplificar la exposicion de la via no ha sido tan solo el caracter
sintético de la Summa Theologiae (en no pocas ocasiones, en esta
obra, Tomés no elude el tratamiento extenso de un tema cuando lo
considera necesario) sino mas bien lo que ha intentado es centrar
el argumento en su punto esencial: el movimiento entendido como
el acto del ente que esta en potencia en tanto que esta en potencia
tal como lo expone Aristoteles en la Fisica, Esto quiere decir que
la proposicion omne movetur ab alio movetur indica que lo que se
mueve esta en potencia y lo que mueve estd en acto por lo que el
movimiento es la actualizacion de una potencia.

Es cierto, y consta por el sentido, que algunas cosas
S€ mueven en este mundo. Ahora bien, todo lo que se
mueve es movido por otro pues nada se mueve sino
seglin que esta en potencia respecto de aquello hacia

306 Cf, Summa Contra Gentiles, 1, ¢. 13,

lo que se mueve y algo mueve en cuanto que estd en
) 7. Ty ’ \J, \J ) * UScl Ul LU .-l;.
de la potencia al acto y nada puede ser reducido de la
potencia al acto a no ser por algun ente en acto; por
ejemplo, lo que es caliente en acto, como-el fuego, hace
que un leno, caliente en potencia, sea caliente en acto y
por esto lo mueve y lo altera™”.

Este argumento esta, desde luego, presente en el’ tt.zxto de la
Contra Gentiles pero no ocupa el lugar central que si tiene en la
Summa Theologiae. Al poner el movimiento en los términos estricta-
mente cosmologicos de Aristoteles -acto del existente en pote.ncm en
cuanto que estd en potencia®™- por lo que el movimientg es siempre
la actualizacion de una potencia y exige, por consiguiente un tér-
mino en acto, resulta evidente que nada puede ser, respecto de un
mismo movimiento, a la vez moviente y movido dado que nad'a
puede estar respecto de lo mismo en potencia y en acto simulta-
neamente. Por eso es imposible que algo segtin lo mismo y en el
mismo modo sea moviente y motor o bien que se mueva a si mismo:
ergo, es necesario que todo lo que se mueve sea m.ovido por otro;
y como no es posible proceder al infinito en la serie de motores y
movidos puesto que si no hubiese un primer motor tampoco ha-
bria nada que moviese a nada (lo que entraria en contradiccion con
la evidencia de los sentidos); en efecto, los motores segundos no
mueven a no ser porque son movidos por un primer motor.

Es evidente que Tomads ha pasado, asi, del plano cosmolégico
del movimiento al plano metafisico de la causalidad. Que esa cau-
salidad no sea solo ni principalmente una causalidad eficiente sino,
sobre todo, una causalidad final ya lo habia entrevisto el genio del
Estagirita®. Pero no es esta ahora la cuestion. Lo que nos importa
es la conclusion de Tomas:

Ergo es necesario venir a dar a un primer moviente
que no sea movido por nadie; y esto es lo que todos
entienden ser Dios™’.

307 Summa Theologine 1, q 2, a 3, corpus.
308  Fisica 111, 201 a, 10-16.
309  Cf. Metafisica XI1, ¢. 7.
310 Summa Theologiae 1, q 2, a 3, corpus.
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Ahora bien, se ha establecido la existencia de este Primer Motor
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del Aquinate, Acto Puro, Ser Puro; y sera, precisamente, este Ser
Puro y Acto Puro lo que va a aparecer constantemente en el poste-
rior desarrollo de los atributos de Dios®'. Esto se explica si se tiene
en cuenta que en el pensamiento de Santo Tomas el movimiento es
una analogado de la nocién de acto. El acto, en efecto, es una no-
cién general y universal que comienza en el dato més obvio e in-
mediato que perciben nuestros sentidos, esto es, el movimiento*?.
Aunque imperfecto e incompleto el movimiento es el primer acto
que cae bajo la percepcion de nuestros sentidos y es a partir de ¢l
que podemos remontarnos a otros actos. Cuando examinamos el
movimiento, en efecto, advertimos que tiene un principio del cual
procede y un término en el que concluye. En el princi pio u origen
hay una causa material, y por tanto pasiva; pero hay, ademas, una
causa activa o eficiente a la que se denomina causa agente o prin-
cipio del movimiento. En el final, hallamos que el movimiento
apunta a una cierta perfeccion o complecién que trata de ser alcan-
zada; tal la forma y el fin. Pues bien, el agente, la accion, la forma y
el fin también se dicen actos y constituyen otros tantos analogados
de la nocién de acto. Respecto de la accién, ella es doble pues in-
cluye, de un lado, la accién transitiva o exterior por la que el agente
plasma su efecto en una determinada cosa; pero, por otro lado, es
inmanente por lo que permanece en el agente y recibe el nombre
de operacién (tal sentir, entender, querer). De esta manera, tam-
bién queda incluida la operacién en la nocién analégica de acto,
nocion ésta que culmina en el ser que es la maxima actualidad de
las cosas. Por eso se advierte que a partir del movimiento Tomas
haya llegado a entender a Dios como Acto Puro deduciendo, a
partir de aqui, como veremos, no sélo sus atributos entitativos
(inmutabilidad, perfeccion, bondad, unidad, etc.) sino, ademas, al
distinguir el ser del obrar divino, ha deducido sus atributos opera-
tivos (conocimiento, voluntad, providencia, potencia y beatitud).

311 Cf. Dom Guistain Lavont OSB, Estructuras y método de la "Suma Teoldgica” de
Santo Tomas de Aquino, Madrid, 1964, pégina 32: “|...] la prueba del movimiento, aparte su
mayor amplitud y claridad, ha sido mantenida en el primer lugar por Santo Tomas porque
también en el plano metafisico tiene la mayor universalidad y da pie para denominar a Dios
como Acto Puro”.

312 Cf. In Metaphysicorum 1X, lectio 3, n. 11: “Entre todos los actos, el movimiento, que
se nos muestra sensiblemente, es el mas conocido y evidente para nosotros; y por eso, ¢l
nombre de acto le fue impuesto, en primer lugar, al movimiento, y del movimiento derivo
a los demis actos,

Si la primera via es la mas manifiesta e inmediata, y en su expos
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via en cambio es la més rica (casi inagotable) y en ella el Aquinate
despliega toda el vigor de su genio metafisico. El punto de partida
es la constatacion de que en todas las cosas se hallan grados (ex
gradibus in rebus inveniuntur) en el sentido de que en todas ellas
encontramos algo que es mas o menos bueno, mas o menos verda-
dero, mas o menos noble y cosas similares.

La cuarta via se toma de los grados que se encuentran
en las cnsas. En efecto, encontramos en las cosas algo
que es mas o menos bueno, mas o menos ve'rda.dero,
mas o menos noble y asi de otros aspectos sm‘ulares.
Pero lo méas y lo menos se dicen de cosas diversas
segln que se aproximen de diverso modq a algo que
es maximo como, por ejemplo, es mas caliente lo que
mas se acerca a lo que es maximamente caliente.*.

Conviene destacar que cuando Tomas enuncia la via‘ habla sélo
de los grados que se encuentran en las cosas. ;A que se reffc’ere
al decir grados? Es evidente, por lo que enumera a continuacion,
que el Aquinate apunta a la verdad, a la b'o.ndad, a la nobleza, etc.,
esto es, a aquellas nociones que en metafisica se conocen como las
nociones trascendentales del ente. Estos trascendentales, de los. que
hablaremos més abajo, corresponden a modos generales, univer-
sales del ente, se dan en todos los entes y son convertibles con el
ente y entre si: tales el ser, la unidad, la verdad, la bondad, la be-
lleza®. Pero si bien estos modos trascendentales se dan en todf)s
los entes no se dan en todos en igual medida y grado sino segun
lo consienta el rango de entidad de cada cosa; por eso la conclu-
sion de Santo Tomas, siguiendo a Aristoteles, es que lo que es
verdadero en maximo grado es, por lo mismo, ente en maximo
grado™®. Subrayamos esta reduccion de todas las perfecciones al

313 Summa Theologiae 1, 2, a 3, corpus

314 Aparte de estas nociones trascendentales parece que Tomas incluyese otras pcr-A
fecciones comprendidas en el latino huismodi. Tales perfecciones, que curre.sponden a los
modos especiales del ente (ver mas abajo) que no se dan en todos los entes sino en algunos
dependiendo del grado de entidad, son, por ejemplo, la vida, el conocimiento, el apotitnt
ete. Consta por la experiencia que estas perfecciones también admiten grados: no to'dos los
vivientes poseen la vida en el mismo grado, ni todos los seres dotados de conocimiento lo
estan en el mismo grado, ete.

315  Cf. Metaffsica 11, ¢ 1 (993b, 30).
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ente porque, en deﬁmtlva, el mas o el menos de las perfecmones la
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de ver enseguida, con un mas o a un menos del ser (esse), en tanto
acto de ser (actus esendi), que es el fundamento ultimo de todas las
otras perfecciones del ente. Pero sigamos con el texto:

Hay, por tanto, algo que es verisimo, 6ptimo y nobili-
simo y, en consecuencia, maximo ente pues lo que es
maximamente verdadero es maximamente ente, como
se dice en el Sequndo Libro de la Metafisica. Ahora bien,
lo que se dice maximo en algtin género es la causa de
todas las cosas que pertenecen a ese género, como el
fuego que es maximamente caliente es la causa de todo
lo que es caliente, como se afirma en el mismo libro.
Por tanto, hay algo que en todos los entes es causa del
ser, la bondad y de cualquier otra perfeccion; y a esto
llamamos Dios™*.

Este es el corazon de la via, la clave que permite entenderla en
toda su verdadera dimensién. Lo que Tomas dice es esto: hay en
todas las cosas grados en lo que atafie a su verdad, a su bondad, a
su nobleza; estos grados, en mas y en menos, se establecen segun
diversos modos de aproximacion a algo que es verdadero, bueno,
noble, etc. en maximo grado; pero esto que es la maxima verdad,
bondad, nobleza es, por lo mismo, ente en grado maximo. El texto
de Aristoteles al que apela Tomas afirma que lo maximamente
verdadero es maximamente ente; pero esta sentencia aristotélica
se aplica por extension a cualquiera de las otras nociones trascen-
dentales. La conclusion de Santo Tomas es clara: hay algo que es
maximamente verdadero, bueno, noble, etc. y por eso mismo es el
ente en grado sumo, es decir, la suma bondad, la suma verdad, etc.
Se puede pensar que el Angélico podria haber terminado la via en
este punto (de hecho, Platon la hubiera terminado aqui). Demos-
trada la existencia de una Suma Bondad, de una Suma Verdad a
partir de sus grados de participacion en las cosas, hubiera podido
concluir: y a esto llamamos Dios. Sin embargo, Tomas avanza un
paso mas e introduce la causalidad de la mano de Aristoteles: lo
madximo en algiin género es la causa de todas las cosas que pertenecen
a ese género como el fuego es la causa de todo calor. La presencia de
este final aristotélico en una via que comenzo6 genuinamente pla-

316 Ibidem.
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ténica, desconcierta. ;Qué lo ha Ilevado a Tomés a introducir k
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que en razon de la labor teologlca acude a diversas piezas ex-
traidas de diversas canteras y amalgamadas a modo de partes he-
teroclitas? Es imposible una semejante suposicion en un autor tan
cuidadoso y sistematico. No, ni el platonismo ni el aristotelismo
estan aqui como piezas ensambladas en una amalgama imposible:
estan aqui como dos momentos de una sintesis superior genuina-
mente tomista y que, precisamente por ser una sintesis, ha fun-
dido sus elementos en la unidad de una nueva y original vision
del ser. En efecto, en esta cuarta via, Santo Tomas ha hecho pasar
la causalidad formal ejemplar de Platon al plano de la causalidad
agente de Aristoteles; y la clave de esto esta en las palabras finales
del texto de la via: hay algo que en todos los entes es causa del ser, la
bondad y de cualquier otra perfeccion; y a esto llamamos Dios. La pri-
mera perfeccion de cada cosa es su ser (esse) y Dios, que por ser
suma bondad y suma verdad es sumo ser, es la causa de toda cosa;
pero no a la manera de una de esas causas ejemplares platonicas
a las que las cosas del mundo sublunar se aproximan en mayor o
menor medida como lo ejemplado al ejemplar -y en esto consiste la
nocion platonica de participacion- sino en cuanto que Dios, el Ser
que subsiste por Si Mismo (Esse Ipsum Subsistens) participa su ser
a las creaturas poniéndolas en la existencia dandoles un ser parti-
cipado que es el fundamento de todas las demas perfecciones que
hallamos en ellas. En definitiva, la cuarta via no es, propiamente,
la de los grados de perfeccion en las cosas sino la de los grados
de participacion del ser de cada cosa en el ser de Dios, esto es, los
grados de ser que en toda cosa es su maxima perfeccion, el funda-
mento de su entidad y de todas las demas perfecciones.

Por eso esta cuarta via es la tinica cuya exposicion mas acabada
y precisa no se encuentra en la Summa Theologiae sino en una obra
que corresponde a los Gltimos anos de la vida del Santo Doctor;
nos referimos al comentario del Evangelio de San Juan redactado
entre 1269 y 1272. En el proemio de esta obra, tras declarar que
Juan es el evangelista de la vida contemplativa, Tomas pasa revista
a los modos en que los antiguos filosofos llegaron al conocimiento
de Dios; y alli leemos:

Algunos vinieron al conocimiento de Dios a partir
de la divina dignidad; y estos fueron los platonicos.
Consideraron, en efecto, que todo cuanto es seglin una
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participacion se reduce a algo que sea por su esencia,

T yrattop Oy 5umo; porejiemplio todao 10 que
fuego por participacion se reduce a un fuego que es
tal por su esencia. Dado, por tanto, que todo lo que es
participa el ser y es ente por participacion, es necesario
que haya algo en la cima de todas las cosas que sea el
ser mismo (ipsum esse) por su esencia esto es que su
esencia sea su ser: y este es Dios que es causa superla-
tivamente suficiente, dignisima y perfectisima de todo
ser y del que todo cuanto es participa el ser’”.

Tomas atribuye generosamente esta “via” a los platénicos. Pero
¢hasta qué punto, asi como la expone, corresponde realmente a
Platon? Es claro que lo que aqui Santo Tomas dice es esto: todo lo
que es por participacion es causado por aquello que es por esencia.
Dios, que es el ser mismo (ipsum esse) es la causa de todo ser y que
todo cuanto es lo es por participacion de su ser en el ser de Dios.
El fuerte matiz diferencial se advierte ya en el uso de los verbos;
en efecto; Tomds dice, atribuyendo la tesis a los platénicos, que
todo lo que es por participacion se reduce a algo que es por esencia
(reducitur ad aliquid quod sit illud per suam essentiam) y, al extraer su
propia conclusion, afirma que el ser por esencia es causa del ser por
participacion (est causa totius esse, a quo omnia quae sunt, participant
esse). Pero no es lo mismo ser reducido que ser causado; ninguna de
las acepciones del verbo latino reduco alcanza, propiamente, la idea
de una causalidad en sentido estricto. Ahora, mas claramente que
en el texto de la Summa se advierte la elevacién que hace Tomds de
la causalidad formal ejemplar de Platén al orden de la causalidad
agente. Pero esta elevacion solo es posible en una metafisica en
la que la mdxima actualidad y perfeccion de cada cosa es su ser
y no su forma y en la que el Ser Absoluto ya no se concibe, a la
manera de Aristételes, en los términos de un Pensamiento que se
contempla a Si Mismo y posee, por ello, eternamente esa vida di-
chosa que a nosotros s6lo nos es dada por breve tiempo™®. Estamos
aqui en un momento histérico de la reflexion metafisica en la que
la noci6n de ser en nada es platonica y en nada es aristotélica aun
cuando sea deudora de ambas en alguna medida. En la metafisica
de Santo Tomas, el acto de ser es lo mas formal y perfecto de cada
cosa, acto de todos los demas actos del ente, incluso de las formas

317 Super Joanem, Prooemium.
318 Cf. Metafisica X1, ¢. 7.

que son acto pero que se hallan en relacién de potencia respecto.
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todas las perfecciones, el fundamento tltimo y radical de todo lo
que es.

La exposicién de las cinco vias cierra la cuestion seg_unda de la
primera parte de la Summa Theologiae, una cuestion capital pues en
ella Tomés ha respondido a la primera pregunta acerca de chzs:
an sit, si es. Tal como adelantamos, las cuestiones que siguen estan
dedicadas a desentraiar los atributos de Dios (qui sit) lo que lleva

no a conocer qué es Dios sino, antes bien, qué no es.

Conocido respecto de algo que es resta averiguar de
qué modo es a fin de saber acerca de €l lo que es. Pero
puesto que de Dios no podemos conocer que es Sino
lo que no es, no podemos considerar acerca de Dios
de qué modo es sino mas bien de qué modonoes [...]
Ahora bien, puede demostrase de Dios de qué n"lodo
no es removiendo de El todo lo que no le conviene,
a saber, la composicion, el movimiento y otras cosas
similares™’.

Como se ve, Tomas ha delimitado claramente el objetivo de.su
estudio (la naturaleza divina y sus atributos) a la par que ha sena-
lado las posibilidades reales de alcanzarlo (un corllloamlento nega-
tivo) y el método empleado (la remocion o negacion). El. resultac!o
es una admirable exposicion sistematica, metodica, precisa que sin
mengua de su estricta formalidad teoldgica contiene elementos
preciosos de la metafisica tomista.

De todo este conjunto de cuestiones vamos a demorarnos en
examinar la cuarta cuestion que trata de la perfeccién de Dios. La
cuestion se divide en tres articulos; en el primero de ellos se pre-
gunta Tomés si Dios es perfecto. La respuesta resulta de particular
interés para nuestro tema.

Como dice el Filosofo en el Libro XII de la Metafisica,
algunos filésofos antiguos, a saber los Pitag(')ricols y Es-
peusipo, no atribuyeron al primer principio lo optimo
y perfectisimo. La razon de esto es porque los antiguos
filésofos solo consideraron un principio material y

319 Summa Theologiae 1, q 3, proemio.
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el primer principio material es el menos perfecto. En
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otras cosas como el recipiente a lo recibi

, dado que la materia en cuanto tal esta en po-
tencia, es necesario que el primer principio material
esté maximamente en potencia y, por tanto, sea maxi-
mamente imperfecto. Pero Dios es puesto como primer
principio, no material sino en el género de la causa efi-
ciente; y por eso es necesario que sea perfecto en grado
sumo. Pues asi como la materia en cuanto tal esta en
potencia, de igual modo el agente en cuanto tal esta en
acto. De ahi que es necesario que el primer principio
activo sea maximamente en acto; y consecuentemente
sea maximamente perfecto. De acuerdo con esto se
dice, pues, que algo es perfecto en cuanto que esta en
acto. En efecto, se llama perfecto a lo que nada le falta
segun el modo de su perfeccion™.

Es mas que evidente que para Santo Tomas se da una equiva-
lencia entre ser en acto y ser perfecto: la maxima perfeccion de
una cosa reside en su maxima actualidad. Por eso los antiguos no
atribuyeron la mdxima perfeccién al primer principio porque lo
consideraron un principio material; y la materia, como ya vimos,
es potencia. Pero Dios, prosigue Tomas, no es tenido por primer
principio a la manera de un principio material sino en cuanto esta
en el género de la causa eficiente. Llama la atencién el hecho de
que Tomas a este primer principio material, y por ende potencial
en maximo grado, de los filésofos antiguos no opone un principio
formal; en efecto, no dice que Dios es primer principio a la manera
de una causa formal sino, a la manera de una causa eficiente. Una
vez mas queda claro que cuando Tomas piensa en una actualidad
suprema no la piensa en términos de causa formal sino de una
causa eficiente que otorga el ser a todas las cosas; y en estas cosas
lo mas actual, y por ende lo mas perfecto, es el acto de ser que
reciben de ese agente perfectisimo. Tal la respuesta a la objecién
tercera de este mismo articulo.

El mismo ser es lo mas perfecto de todas las cosas
pues se compara a todas las cosas como acto. Nada, en
efecto, tiene actualidad sino en cuanto es, por lo que el
mismo ser es la actualidad de todas las cosas y también
de las mismas formas. Por tanto, no se compara a las

320 Summa Theologiae 1, q 4, o 1, corpus

bien como lo recibido al recipiente. Cuando digo, pues,
el ser del hombre, o del caballo, o de cualquier cosa, el
mismo ser es considerado como formal y recibido y no
como algo al que le compete ser™'.

Resulta muy esclarecedora la lectura de este texto. En el corpus
del articulo, como vimos, Santo Tomas subraya que Dios es perfec-
tisimo en tanto es el primer principio; pero no un primer principio
a la manera de una causa material (como juzgaron los primeros
filosofos materialistas) sino a la manera de una causa eficiente. Y
en tanto es causalidad eficiente es necesariamente perfecto pues
asi como la materia es potencia el agente es acto. Vemos, pues, cla-
ramente la siguiente correlacion: causa eficiente, acto, perfeccion.
Ergo, la suma causa eficiente, es el sumo acto y, por ende, la suma
perfeccion. Hasta aqui, Santo Tomas discurre siguiendo las cate-
gorias aristotélicas de acto y potencia y de la perfeccién del acto
respecto de la potencia.

Pero la objecion tercera, y su consiguiente respuesta, introducen
una perspectiva radicalmente distinta que tiene que ver con la tesis
capital de la metafisica tomista: el ser como acto. A diferencia de
las dos objeciones anteriores presentadas en este articulo -en las
que, o bien se apunta a la inconveniencia de aplicar el nombre de
perfecto a Dios pues se dice perfecto lo que es hecho (primera ob-
jecion), o bien se plantea que un primer principio de las cosas es
siempre imperfecto a ejemplo del semen que es el principio de ani-
males y plantas (segunda objecién)-, esta tercera toma otro camino.
Recuerda el objetor que antes se ha establecido que la esencia de
Dios es su mismo ser; pero el ser es imperfectisimo porque es lo
mas comun a todas las cosas y el recipiente de todas las adiciones.
¢{Como puede ser perfecto un ser cuya esencia es ser? Santo Tomas
responde lo que hemos trascripto: que el mismo ser (ipsum esse) es
lo mas perfecto de todo porque es acto; es la méxima actualidad de
todas las cosas hasta de las mismas formas. Por tanto no se com-
para a las otras cosas como el recipiente a lo recibido sino mas bien
como lo recibido al recipiente. Y agrega, cuando se dice el ser de
algo en particular (el de un hombre o el de un caballo) el ser mismo
de cada uno de esos seres se considera como formal y recibido y
no como aquello a lo que pertenece ser. Quiere decir que s6lo Dios
es el ser; todo lo demas, fuera de Dios, no es el ser sino tiene ser,

321 Summa Theologiae 1, g 4,a 1, ad 3.
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e'sto es, es un habens esse. La doctrina tomista del ser como acto
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precisas.

En un texto paralelo, correspondiente a las Cuestiones Dispu-
tadas sobre la Potencia de Dios, tratando acerca de si en Dios el ser

yla esencia son lo mismo, encontramos una formulacién atin mas
precisa si cabe:

Esto que llamo ser (esse) es, perfectisimo entre todas
las cosas, lo que resulta manifiesto por el hecho de que
el acto es siempre mas perfecto que la potencia y que
C‘ualquier forma delimitada (forma signata) no se en-
tiende en acto sino por el hecho de que se pone el ser
[---] Por lo que es evidente que esto que llamo ser es
la actualidad de todos los actos y por esta razon es la
perfeccion de todas las perfecciones™.

Es claro, pues, que en el ente finito, el ser es recibido y consti-
tuye, en tanto acto de los actos, la perfeccion de las perfecciones. La
metafisica de Santo Tomds descansa sobre esta soberana verdad:
lo mds perfecto, intimo y formal de cada cosa es el ser que reciben
de un primer principio eficiente que es Acto Puro, el Ser Mismo

Slugsns;ente, en el que el tedlogo reconoce al Dios que se revelé en
el Exodo.

2. 2. Dios creador

El segundo de los que hemos denominado “lugares teologicos”
en los que es posible descubrir el pensamiento metafisico de Santo
Tomas es la consideracion de Dios creador. El Angélico ha trazado
en el texto de la Summa Theologiae el orden en que se ha propuesto
considerar a Dios como creador.

Después de la consideracion de las personas divinas
resta considerar como proceden de Dios las creaturas.
Esta consideracion sera tripartita: primero, se conside-
rara la produccion de las creaturas; segundo, su distin-
€ion; tercero, su conservacion y gobierno™.

————————

322 De Potentia, VI, a 2, ad 9.

323 Summa Theologiae |, q 4, prooemium.

Santo Tomas ha venido tratando de Dios, de su ser y de los

ha limitado a considerar los que podriamos llamar “atributos en-
titativos” (simplicidad, perfeccion, bondad, verdad, infinitud, in-
mutabilidad) sino que se ha ocupado, también, de los que serian
“atributos operativos”, esto es, las operaciones de Dios: conoci-
miento, voluntad, providencia, potencia o poder de Dios. Se trata,
por cierto, de un modo analogo de consideracion puesto que en
Dios, la esencia y el ser, la naturaleza y la operacion son uno y lo
mismo en la suprema simplicidad divina. En realidad, el tratado
de la creacion deriva, en cierto modo, del tratado de los atributos
divinos especialmente de las operaciones divinas: asi, del cono-
cimiento, de la voluntad, del poder y de la providencia de Dios
derivan, a modo de una processio ad extra, las creaturas (las proce-
siones ad intra son otra cosa y constituyen la clave de béveda del
tratado de la Trinidad).

Al tratar de la creacion Tomas ha tenido en cuenta todos estos
atributos. En efecto, antes demostré que la ciencia divina es causa
de las cosas; también lo es la divina voluntad en tanto una va unida
a la otra®. También Dios por su poder produce las cosas a la ma-
nera de un agente perfectisimo que comunica su ser a las cosas; de
hecho es lo que Tomas afirma en el texto -contemporaneo del de la
Summa Theologiae- del De Potentia:

La naturaleza de cualquier acto es que se comunique
a si mismo en cuanto es posible. Por eso cada agente
obra segtin que esta en acto: obrar no es otra cosa que
comunicar aquello por lo que el agente esta en acto en
la medida que es posible. Pero la naturaleza divina es
méximo y purisimo acto; por tanto se comunica a si
misma en cuanto es posible®.

Esta claro que Dios, agente perfectisimo, comunica su ser a las
cosas en la medida en que lo consiente la naturaleza de cada cosa.
Todas estas consideraciones, sin lugar a dudas, constituyen como
presupuestos de la creacion. Tomas, en efecto, ha demostrado con
abundancia de argumentos que a Dios, en razon de todos sus atri-
butos, le compete ser el principio y la causa del ser de otros seres:

324 Cf, Summa Theologiae 1, q 14, a 8; q 19, a 4.
325  De Potentia, q 2, a 1, corpus.
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Obrar un efecto conviene por si al ente en acto; en

etecto, cada agente.obra en nto.que.estaen.acto

tanto, cualquier ente en acto es capaz de producir algo
existente en acto. Pero Dios es ente en acto, como se ha
demostrado; luego, le compete producir algun ente en
acto para el cual sea la causa del ser.™

Al tratar de Dios, de su ser y de sus atributos, Tomas se ha va-
lido, como hemos tenido ocasion de ver, de dos grandes nociones
tomadas, respectivamente, de Platén y Aristételes: la participacion
y la causalidad. Ahora, al abordar la creacion estas dos nociones
vuelven a aparecer por lo que el tratado de Dios creador exhibe
las mismas claves metafisicas que hemos venido analizando hasta
ahora: Dios, acto puro, ser subsistente, causa primera del ente fi-
nito, ente finito que, a su vez, recibe por via de participacion el ser
que es la cifra de su maxima perfecciéon. En el inicio de la cuestion
44 de la Pars Prima de la Summa Theologiae estan claramente pre-
sentes estos elementos metafisicos:

Es necesario decir que todo lo que de algiin modo es,
por Dios es. En efecto, si algo se encuentra en alguna
cosa por participacion es necesario que sea causado en
esa cosa por aquel a quien le conviene esencialmente
como, por ejemplo, el hierro se hace igneo por el fuego.
Se ha demostrado mas arriba, al tratar de la simpli-
cidad divina, que Dios es el mismo ser subsistente por
si; y luego se demostré que ser subsistente no puede
haber sino uno como si hubiese una blancura subsis-
tente no podria haber mas que una dado que las blan-
curas se multiplicarian segun los recipientes. Resta,
por tanto, que todo lo que es distinto de Dios no es su
ser sino que participa el ser. Es necesario, por tanto,
que todas las cosas que se diversifican segun una di-
versa participacion del ser y que sean mas o menos
perfectas, sean causadas por un ente primero que es
perfectisimo. Por eso Platon dijo que es necesario ante
toda multitud poner la unidad; y Aristételes afirma, en
el Il de la Metafisica, que lo que es maximamente ente
y maximamente verdadero es causa de todo ente y de

326 CL Summa Contra Gentiles, 11, ¢. 6,

toda lo verdadero como, por ejemplo, lo que es maxi=
: 7
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No hay nada aqui que no haya sido visto antes e, incluso, la re-
ferencia al atributo de la simplicidad divina (tratada en la cuestion
tercera de la misma Pars prima) es explicita. Tomas fundamenta
la causalidad eficiente de Dios en tanto plenitud de ser al tiempo
que valiéndose de sencillos ejemplos, como el calor y la blancura,
ilustra la relacion de participacion del ente finito en el ipsum esse
subistens divino. Por otra parte, la referencia de la multitud de
entes participados a la unidad del primer principio deja bien clara
la universalidad de la accion divina que se extiende a toda esa
multitud. El resto de esta cuestion 44 esta destinado a demostrar
que nada del ente finito queda fuera de la accién creadora de Dios:
ni la materia prima (articulo 2), ni la causa ejemplar (articulo 3), ni
la causa final (articulo 4). El influjo creador de Dios se extiende a
todo el ser de todas las cosas.

Sin embargo, la nota fundamental de la creacién atin no ha sido
dicha. Tomas se ha valido de Platén y de Aristételes y los ha reu-
nido en una sintesis nueva como mas arriba tuvimos ocasion de
ver. Pero el Angélico rebasa por completo al uno y al otro porque
se ha encargado de distinguir radicalmente la accién causal de
Dios de la de cualquier agente natural. No se trata tan solo de
considerar a Dios como la causa primera y universal de todo y
el agente perfectisimo en tanto es acto puro. Se trata, sobre todo,
de sostener que todas las cosas son producidas en todo su ser por
Dios de la nada. De esta manera, el ente finito esta signado a radice
por esta condicion de creatura que significa haber recibido de Dios
el ser de la nada, ex nihilo. La cuestion 45, en su articulo primero,
esta dedicada, justamente, a demostrar esta emergencia ex nihilo de
todas las cosas por el poder de Dios. Pero donde mejor se aprecia
el caracter de esta creatio ex nihilo es en el texto paralelo de la obra
contemporanea de esta Pars Prima de la Suma de Teologia, las ya ci-
tadas Cuestiones disputadas sobre la potencia de Dios. Leemos alli esta
afirmacién contundente:

Se ha de sostener firmemente que Dios puede hacer
algo de la nada y lo hace™.

327 Summa Theologiae 1, q 44, a 1, corpus.
328  De Potentia, 111, a 1, corpus.
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Para dar razon de esto Tomas vuelve a apelar al argumento ya
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enseguida anade que, por lo mismo, es necesario atribuir la accién
al agente de acuerdo con el modo segtin el cual le conviene ser en
acto. Esto lleva al Angélico a demorarse en una minuciosa compa-
racion entre los agentes naturales y el agente universal que es Dios.
Ocurre que las cosas particulares no estan en acto segtin la tota-
lidad de su substancia; por eso, los compuestos de materia y forma
no obran segtin toda su substancia sino tan sélo en razon de su
forma que es el principio actual. Tampoco estas cosas particulares
incluyen en si los actos y las perfecciones de todas las cosas que
son en acto sino que cada una de ellas tiene un acto determinado a
un geénero o especie y por esto ninguna de ellas es causa activa del
ente en cuanto ente sino en cuanto es este ente determinado en esta
0 en aquella especie pues todo agente produce algo semejante a s
mismo. Por todo esto, un agente natural no produce el ente en sen-
tido absoluto (simpliciter) sino un ente preexistente y determinado
a una u otra cosa y lo produce mediante movimiento por lo que
requiere una materia previa que sea el sujeto del cambio o del mo-
vimiento. Nada, por tanto, en el plano de la accién de estos agentes
naturales, se hace de la nada. Pero en Dios las cosas no son asi.

Dios, por lo contrario, es totalmente acto, tanto se lo
compare a si mismo, puesto que es acto puro y no tiene
mezcla alguna de potencia, como en comparacién con
las cosas que estan en acto porque en El esta el origen
de todos los entes. Por eso, por su accién produce todo
ente subsistente, sin nada presupuesto, dado que es el
principio de todo ser y seguin todo su ser; y por esta
razon es que puede hacer algo de la nada: esta accion se
llama creacién; y asi se dice en el Libro sobre las Causas
que el ser de las cosas es por creacion, en cambio, la
vida y cosas similares es por informacién. En efecto,
las causalidades del ente se reducen absolutamente a
la primera causa universal; en cambio, la causalidad
de las demas cosas que se afaden al ser o por las que
el ser se especifica corresponde a las causas segundas
que obran por emanacion como supuesto el efecto de
la causa universal; y por esto ninguna cosa otorga el
ser sino en cuanto hay en ella una participacién del
poder divino. También por esto se dice en el mismo

Libro sobre las Causas que el alma noble tiene una ope-

Precioso texto donde el Angélico fija la admirable jerarquia de
las causas poniendo en la cima a Dios como causa universal que
hace salir todo de la nada y, desde Dios, a todas las demas causas
segundas que lo son en cuanto una participacién en ellas de la po-
tencia divina. La causalidad y la participacion, ejes maestros de la
metafisica tomista del ente finito, alcanzan en este punto su expre-
sion mas acabada.

2.3. La creatura espiritual

La existencia de las substancias incorpéreas, inmateriales o se-
paradas, no pasé inadvertida a los filésofos precristianos. De di-
versos modos y por vias diversas llegaron a establecer la existencia
de algunas substancias incorpéreas a las que concibieron como in-
munes de toda materialidad y movimiento. En su obra Sobre las
substancias separadas, el Angélico pasa revista a las opiniones de
los filésofos que se ocuparon del tema. Después de referirse, como
en otras varias ocasiones, a los primeros filésofos (primi philosophi)
que juzgaron que nada habia fuera de las realidades corporeas,
examina las opiniones de Platon y de Aristételes (a las que com-
para distinguiendo en qué difieren y en que convienen), la de
Avicebroén (a la que refuta), y las de varios autores mas. De todas
estas opiniones se ocupa de manera minuciosa y precisa haciendo
gala, una vez mas, de su reconocida concision y precision. Vistas
todas las opiniones precedentes, Tomés se detiene a examinar
qué ensena la fe catélica acerca del origen y naturaleza de estas
substancias. De la mano, principalmente, de Dionisio afirma, de
un lado, el caracter de creaturas de dichas substancias y, de otro,
su naturaleza absolutamente inmaterial y su no composicién de
materia y forma*™. Con esto queremos destacar el hecho de que la
consideracion de las substancias espirituales, o dicho de un modo
mas propio, de la creatura espiritual, responde a una formalidad
estrictamente teoldgica: es un lugar teoldgico en el que el vuelo
metafisico del Angélico alcanza una de sus mayores alturas.

329 Ibidem.
330 De substantiis separatis, c 1y ss.
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Al tratar de la Antropologia hemos visto de qué manera Tomas,

apartandose tanto de la via platénica como de |z aristote

ensaya su propia via para alcanzar el conocimiento de la existencia
de las creaturas espirituales. El punto de partida, como se recor-
dara, es el universo creado: en tanto creado, el universo realiza
una semejanza con Dios, su principio primero y universal; de esto
se deduce que la perfeccion del universo consiste en asemejarse lo
mas posible a su primer principio; pero esa semejanza, cifra de su
perfeccién, no puede alcanzarse adecuadamente por la existencia
de una sola creatura por lo que conviene que haya en el universo
creado multitud de creaturas. He aqui la primera conclusion a que
arriba santo Tomas; la perfeccion del universo requiere la multi-
plicidad de las creaturas. La segunda es corolario de la primera: la
divina perfeccion no estaria adecuadamente representada si en el
vértice de esa multitud de creaturas no se situase la creatura espi-
ritual la que mds se asemeja, en su ser y en su obrar, a Dios.

En la exposicioén de la Summa Theologiae resulta muy claro que
la demostraci6n de la existencia de la creatura espiritual no es sino
un desenvolvimiento del tratado de la creacién. En efecto, en el
proemio de la cuestién 44 de la Pars Prima de Summa Theologiae,
ya citado, Tomds anuncia que después de tratar acerca de la pro-
cesion de las creaturas va a tratar de su distincion. Las cuestiones
47, 48 y 49 estén dedicadas a este propésito. En el inicio de este
conjunto de cuestiones establece claramente cuél es la causa de esa
distincion. Mas adelante, en la cuestion 50, ya comenzando el tra-
tado sobre los dngeles, establece la conveniencia de la existencia de
la creatura espiritual en el universo. La doctrina es la misma que
hemos visto expuesta en la Summa Contra Gentiles y la misma que
puede leerse en el Compendium Theologiae.

En lo que respecta a la distincién de las creaturas el texto de la
Summa Theologiae es de gran concision:

La distincién y la multitud de las cosas proceden de
la intencién del Primer Agente que es Dios. En efecto,
Dios produjo las cosas en el ser en razon de que su
bondad fuese comunicada a las creaturas y represen-
tada por ellas; pero dado que por una sola creatura no
puede ser suficientemente representada produjo mu-
chas y diversas creaturas a fin de que lo que faltase a
cada una para representar la divina bondad fuese su-
plido por otra, pues la bondad que en Dios se da sim-
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plisima y uniformemente, en la creatura se da de modo

z
" DAL . dido. De donde.ma DELLE atedh -

ticipa y representa la bondad divina el entero universo
que una cualquiera de las otras creaturas. Y porque
la Sabiduria Divina es la causa de la distincion de las
cosas, Moisés dice que las cosas son distintas por la Pa-
labra de Dios que es la concepcion de la Sabiduria por
lo que se lee en el Génesis 1, 3, 4: dijo Dios, hagase la luz,
y dividi6 la luz de las tinieblas™'.

En cuanto a la conveniencia de la existencia de la creatura es-
piritual vuelve al argumento de la comunicacion de la bondad de
Dios a las creaturas y su representacion por via de semejanza:

Es necesario admitir la existencia de algunas criaturas
incorpéreas. En efecto, lo que principalmente se pro-
pone Dios en las cosas creadas es el bien, que consiste
en asemejarse a Dios. Pero la perfecta semejanza del
efecto con la causa es tal cuando el efecto imita a la
causa en aquello por lo que la causa produce su efecto,
como el calor produce lo caliente. Pero Dios produce a
la criatura por su entendimiento y su voluntad, como
quedd demostrado anteriormente (q.14 a.8; q.19 a.4).
Por lo tanto, para la perfeccion del universo se re-
quiere que haya algunas criaturas intelectuales. Pero
entender no puede ser acto del cuerpo ni de ninguna
facultad corpérea, porque todo cuerpo esta sometido
al aqui y al ahora. Por tanto es necesario sostener, por
esto de que el universo sea perfecto, que exista alguna
creatura incorporea. Los antiguos, que ignoraron la fa-
cultad intelectiva y no distinguieron entre el sentido y
el intelecto, consideraron que nada hay en el mundo
sino lo que puede ser aprehendido por el sentido y por
la imaginacion y porque bajo la aprehension de la ima-
ginacion no cae sino lo corpéreo concluyeron que no
existe ningun ente fuera de los cuerpos, como dice el
Filésofo en el Libro IV de la Fisica. De aqui provino el
error de los saduceos que sostenian que no existia el
espiritu. Pero esto mismo que el intelecto es mas ele-
vado que el sentido demuestra razonablemente que

331 Summa Theologiae 1, q 47, a 1, corpus.
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existen algunas realidades incorpéreas sélo aprehensi-
: 332

Pero demostrada la existencia de estas creaturas intelectuales
se plantea el problema de su naturaleza. ;Qué son estas creaturas
espirituales? Como es sabido, Santo Tomas ha dedicado una de
sus mas logradas cuestiones disputadas al estudio de estas crea-
turas: la Cuestion disputada sobre las creaturas espirituales, verdadera
joya de la metafisica tomista que hemos tenido ocasién de citar
a proposito de la antropologia. El Angélico demuestra alli, como
vimos, la imposibilidad de admitir composicion alguna de materia
y forma en estas substancias™. Sin embargo, excluir toda compo-
sicion de materia y forma en las creaturas espirituales no significa
excluir de ellas toda composicién: por lo mismo que son creaturas
no pueden ser simples. Aqui se plantea, a nuestro juicio, un au-
téntico desafio para una inteligencia cristiana, como la de Santo
Tomas, inteligencia alumbrada por la fe pero exigida, al mismo
tiempo, de dar razones de la fe. En efecto, puesto en la tarea de
desentranar la naturaleza de las creaturas espirituales, a cuya exis-
tencia como vimos ha llegado por una via estrictamente teoldgica,
el tedlogo Tomas se ve precisado a valerse de la nocién de subs-
tancia tal como podia tomarla de la filosofia de Aristételes. ;Qué
otra cosa sino substancias podrian ser consideradas esas creaturas
inteligentes no corporeas, esto es, realidades subsistentes en si
mismas, dotadas de una subsistencia propia? Pero aqui el tedlogo
tropieza con un limite: la substancia incorpérea de Aristoteles no
es una realidad creada y, por ende, no es sino una forma simple,
uno de los tres sentidos en que el Estagirita considera la ousia: o es
materia, o es forma o es compuesto de ambas. Pero este limite es
el punto a partir del que Tomas elaborara su propia metafisica de
la substancia.

En el mismo texto citado de la Cuestién disputada sobre las crea-
turas espirituales, Santo Tomas establece que en estas substancias es
necesario que haya algiin modo de composicién, composicion de
principios que se comparen entre si como la potencia al acto.

Es manifiesto que el primer ente, el cual es Dios, es
acto infinito, puesto que tiene en si toda la plenitud

332 Summa Theologiae 1, q 50, a 1, corpus.
333 L. De spiritualibus creaturis, a 1, corpus.

del ser, no contraida a ninguna naturaleza genérica o

no sea un ser como aplicado a alguna naturaleza que
no sea su propio ser, puesto que de ese modo estaria
limitado a aquella naturaleza. De donde decimos que
Dios es su mismo ser. Mas esto no puede decirse de
ningtn otro: en efecto, asi como es imposible gnteqder
que haya muchas blancuras separadas, pero si bu?nese
una blancura separada de todo sujeto y recipiente
ésta seria tan sdlo una, asi también es imposible que
el mismo ser subsistente no sea unico. Asi pues, todo
lo que esta después del primer ente, puesto que no es
su propio ser, tiene el ser recibido en algo medlartute
lo cual el mismo ser es contraido; y asi en cualquier
ente creado una cosa es la naturaleza de la realidad
que participa del ser, y otra el mismo ser participa.do. Y
puesto que cualquier realidad participa por semejanza
del primer acto en cuanto que tiene ser, es necesario
que el ser participado en cada uno se compare a la na-
turaleza que participa del mismo modo que el acto a la
potencia™,

Fijemos bien la atencion en este texto que reitera aﬁm.\a.c'iones
ya vistas: solo en Dios, el ente prirpero, no c?be composicion .al-
guna de acto y potencia; en tanto El es su mismo s'er, es a‘cto in-
finito y tiene por ello la plenitud del ser no contraida a ninguna
naturaleza; su misma naturaleza es su mismo ser. Dicho de otro
modo, la naturaleza y el ser, esencia y acto de ser, son en Dios una
y la misma cosa. Por esto mismo, este ser absoluto: no contraido
por naturaleza ni esencia alguna, es inico pues asi como restJlta
impensable que si hubiera una blancura separada de todo sujeto
ésta no fuese tinica, del mismo modo el ser subsistente, separado
de toda naturaleza es, también, tinico. Por lo tanto, fuera de Dios,
todo cuanto tiene ser lo tiene recibido en algo mediante lo cual ese
ser recibido es contraido y limitado.

Ahora, situado en la perspectiva de la creatura espiritual, Santo
Tomas vuelve la distincion fundamental de su metafisica: en el
ente finito, que es el ente creado, el ser recibido y participado se
distingue, con distincion real no nocional, de la naturaleza que
participa de ese ser. Una cosa es, pues, el ser, el esse, que es reci-

334 De spiritualibus creaturis, a 1, corpus.
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bido por participacion y otra la naturaleza que a modo de
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recipiente, de sujeto, recibe el ser. Y en esta distincion el ser
recibido esta respecto de la naturaleza que lo recibe en una
relacién como de acto a potencia.

Llegamos, una vez mas, al un punto de extraordinaria re-

Asi pues, retirado el fundamento de la materia, si per-

maneciese alguna forma de !
leza subsistente por si y no en la materia, todavia se
comparara a su ser como la potencia al acto; pero no
digo como una potencia separable del acto sino como

aquella a la cual siempre acompana su propio acto. Y
de este modo la naturaleza de la substancia espiritual,
la cual no esta compuesta de materia y forma, es como
potencia respecto de su propio ser™.

levancia: la emergencia, en la metafisica tomista, de un acto,
el esse, el ser recibido y participado, por encima de la forma
que en la metafisica aristotélica era la maxima actualidad po-
sible del ente. Sigamos con el texto:

Veamos ahora, esta misma cuestion en otra obra de Santo
Tomas, la Summa Contra Gentiles. Encontramos alli un pasaje cuya
intelecciéon nos va a resultar mas clara a partir de cuanto hemos

En las realidades compuestas hay que consi-
derar un doble acto y una doble potencia. Pues,
en primer lugar, la materia es, sin duda, como 2
potencia respecto de la forma, y la forma es su visto:
acto; y por su parte, la naturaleza constituida por
la materia y la forma es como potencia respecto

Aunque las substancias espirituales no son corporeas
del mismo ser, en cuanto es capaz de recibirlo™,

ni estan compuestas de materia y forma ni existen en
la materia como formas materiales, no se sigue de ello
que se adecuan a la simplicidad divina pues hay en
ellas una cierta composicién que proviene de la dife-
rencia entre su ser (esse) y su esencia (quod est)*”.

Nunca subrayaremos lo suficiente el valor doctrinal e his-
torico de este texto: contiene una afirmacion de tal densidad
que, sin exageracion alguna, representa toda una renovacion
de la metafisica por parte de Santo Tomas. En efecto, en los
entes compuestos de materia y forma, la forma no agota la
actualidad del ente sino que la naturaleza constituida por
la unién de la materia y la forma permanece aun, digamos
asi, en relacion de potencia respecto del mismo ser, esto es

Aparece, con total claridad, el modo propio de composicitl')n de
las sustancias espirituales: composicion de esse -que como vimos,
es en la metafisica tomista la maxima actualidad del ente- y esencia.
El texto citado concluye con una clarisima y concisa reiteracion
de las claves de la metafisica tomista del ser: la causalidad y la

del esse, recibido en esa naturaleza. Hay, pues, un acto mas
alla de la forma y ese acto -ahora si, suprema actualidad del
ente- es el ser recibido, el ser participado, el esse, en suma,
para decirlo con la terminologia singularmente fuerte de la
que se vale Santo Tomas de Aquino.

Pero no estamos hablando ahora de los entes materiales.
Estamos hablando de substancias cuya forma no subsiste en
la materia pues, como se ha demostrado, la inmaterialidad
de su operacion propia -el conocimiento intelectual- nos
lleva a determinar que ellas no requieren de la materia para
ser. Son inmateriales por naturaleza y son subsistentes.

335  Ibidem,

participacion:

El ser compete al primer agente seglin su propia na-
turaleza, pues el ser de Dios es su substancia. Ahora
bien, lo que compete a alguno segtn su propia natu-
raleza no conviene a otro sino a modo de participa-
cién, asi como el calor se comunica a los cuerpos por
el fuego. Luego, el ser es dado a todos los demas por
el primer agente a manera de participacion. Es asi que
lo que conviene a alguno por participacion no es su
substancia. En consecuencia, es imposible que la subs-

336  I[bidem.
337  Summa Contra Gentiles, 11, ¢. 52,
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tancia de otro ente que no sea el primer agente sea su

oroero.-de

pone como nombre propio de Dios El que es, porque

propiedad suya que su substancia no sea algo distinto
de su mismo ser*®,

Una vez més hemos llegado de la Teologia del Exodo a la meta-

fisica del ser como acto de todos los actos y perfeccién de todas las
perfecciones de las creaturas.

1. Significado historico y doctrinal de la metafisica tomista

1. La “metafisica de la anadidura”

En el panorama de la evolucién histérica de la metafisica Tomas
aparece, segin hemos tenido ocasién de ver, como un momento de
sintesis y de renovacién. En su tarea de tedlogo el Aquinate se ha
valido de elementos metafisicos provenientes de fuentes diversas.
Sin embargo, estos elementos no estén alli como fragmentos amal-
gamados en una suerte de mosaico heterogéneo sino que han
sido fundidos en el crisol de una nueva metafisica. Por esta razon
Tomas no es aristotélico, ni platénico, ni aviceniano, ni ninguna de
cuantas adjetivaciones puedan pensarse: Tomas es s6lo y genui-
namente tomista y, aunque quizas no se lo propuso, nos leg6 una
metafisica que es exclusivamente suya aun cuando en el conjunto
de toda su obra aparezca como la anadidura del Reino.

En efecto, Tomas buscé primero el Reino, esto es, conocer a Dios
tanto como es posible en esta vida. Para ello la fuente primera en
la que abrevé constantemente fue la Sagrada Escritura: la lectio di-
vina esta en el principio de toda su obra, incluida su metafisica que
puede considerarse como la afiadidura prometida a los que buscan
el Reino. Historiadores de indiscutible prestigio han senalado que
esta “metafisica de la anadidura” representa el momento cumbre
del largo esfuerzo humano en la bisqueda del ser, esfuerzo que no
siempre se vio coronado por el éxito. Etienne Gilson, en su funda-
mental obra El ser y los fildsofos, ha demostrado, a nuestro juicio de
manera definitiva, con abundancia de documentos, que s6lo Santo
Tomas ha elaborado una genuina metafisica del ser que se destaca

338 Ibidem.
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de otras metafisicas que, antes o después de ella, se han limitado

.
L) dicho

minos mas precisos, han oscilado entre un esencialismo que relega
la existencia a un mero accidente y un existencialismo fenomeno-
légico que afirma una existencia sin esencias. En este panorama re-
sulta pertinente el reproche de Heidegger a la filosofia de todos los
tiempos: el olvido del ser; pero si hay una manera de salvar este ol-
vido y de recuperar la memoria del ser ello serd posible solamente
con la metafisica tomista depurada, también ella, de ciertas conta-
minaciones racionalistas y esencialistas -procedentes de diversos
autores y comentaristas- que han oscurecido sus tesis capitales.

Santo Tomas ha procurado conocer a Dios teniendo en cuenta la
sentencia paulina: lo invisible de Dios se hace comprensible y visible por
lo creado (Romanos, 1, 20). Por esta razon la lectio divina se extiende
a las cosas creadas y se hace lectio rerum. Este y no otro es el fun-
damento de su robusto realismo que no es un realismo ingenuo,
como puede suponerse, sino un realismo hecho método. Tomas va
del ente finito a Dios, y vuelve. ;Qué queremos decir con esto de
que vuelve? Surge de la directa lectura de los textos: si, por caso,
demuestra la simplicidad de Dios partiendo de la composicion de
los entes finitos esto le permite entender mejor que sus predece-
sores cOmo estan compuestos los entes finitos; y asi respecto de
cualquier otro atributo divino: la bondad, la perfeccion, la inmu-
tabilidad. Es como si los entes finitos una vez que han sido he-
chos via regia de ascenso a Dios quedasen iluminados por esa luz
divina apenas entrevista, es cierto, pero mucho mas intensa que
la luminosidad intrinseca de cualquiera de esos entes que pueda
captar la razon natural.

He aqui, repetimos, el fundamento del realismo tomista. En de-
finitiva la metafisica tomista es una vision soberana de las cosas en
su realidad misma de cosas. Si pasamos esto al lenguaje filosofico,
hay que decir que la metafisica tomista es una vision soberana del
ente porque lo que aparece y nos es dado en la experiencia me-
tafisica es la irrecusable presencia del ente: el ente es lo primero
que concibe nuestra inteligencia como lo mas conocido: quod primo
intellectus concipit quasi notissimum, et in quod conceptiones omnes re-
solvit, est ens, apunta Santo Tomas, remitiéndose a Avicena, en el
inicio de la primera de sus Cuestiones Disputadas sobre la verdad™.
El ente, en efecto, es el primum cognitum, aprehensible por el inte-
lecto a la manera de un primer principio, lo cual significa que su

339 Cf De veritate, 1, 1, corpus.
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aprehension es inmediata, statim, permaneciendo en el intelecto
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conclusiones que conforman todo conocimiento posterior.

Preexisten en nosotros ciertas semillas de las ciencias,
es decir, unas primeras concepciones del intelecto
que son conocidas, al instante, por la luz del intelecto
agente por medio de las especies abstraidas de las re-
alidades sensibles; tales primeras concepciones o bien
son complejas, como los axiomas, o bien incomplejas
como la razén de ente, de uno y similares, que el in-
telecto de inmediato aprehende. Y de estos principios
universales se siguen todos los demas principios como
de ciertas razones seminales*?,

Estas primeras concepciones proceden, por tanto, de la expe-
riencia sensible y son captadas de inmediato por nuestro intelecto.
El ente es lo primero conocido en todo acto intelectivo y lo que se
vuelve a captar en todo conocimiento intelectual de la realidad: es,
en efecto, una concepcién primera Yy un principio resolutivo pos-
terior de todo conocimiento. Ahora bien, es necesario aclarar que
este primum cognitum que es el ente Yy que actia de modo analogo
a los primeros principios no es un principio l6gico sino entitativo;
lo que queremos decir es que la ratio entis aprehendida statim por
nuestro intelecto no es una mera nocién légica (mas alla de que
pueda tener una formulacion I6gica) sino una aprehension ger-
minal de lo real en su existencia real que puede asimilarse a una
suerte de copresencia del ente a nuestro intelecto. Por este mismo
realismo todas las otras distinciones que es posible reconocer
en el ente no son, tampoco, distinciones puramente logicas; aun
cuando, como hace notar Widow, que haya una légica de la dis-
tincion no significa que sean sélo distinciones I6gicas™'. Se trata de
distinciones reales que mejor se entienden si en lugar de distincion
hablamos de composicion real (compositio in re). Cuando el Anggé-
lico distingue en el ente la esencia del acto de ser y establece entre
ambas una relacién como de recipiente a recibido o de participar a
ser participado, si bien se apoya en un fundamento l6gico toda vez
que entran en juego nociones logicas opuestas y relacionables, de
lo que esta hablando es de una composicion real del ente finito, es

340 De Veritate, 11, 1, corpus.
M1 Cf. Juan ANToNIO Winow, Curso de Metafisica, o, ¢, piginas 128, 129,

decir, de verdaderos coprincipios constitutivos de cualquier rea-
Tdadereada " A™1o que Vamos es a esto: en la metalisica tomista
lo primero conocido no es una nocion o idea del ser sino la apre-
hension primaria, germinal, inmediata, casi a la manera de una
conciencia existencial, del ser.

2. La inagotable riqueza del ente

En el ya citado texto del articulo primero de la primera cuestion
de las Quaestiones disputatae de Veritate, después de haber afirmado
con Avicena que el ente es lo primero conocido y concebido por el
intelecto y aquello en lo que éste resuelve todas sus concepciones,
Santo Tomas apunta que nada puede anadirse al ente:

Por esto es necesario que todas las demas concepciones
del intelecto se entiendan por adicién al ente. Pero no
puede anadirse al ente nada extrafo al modo como la
diferencia se anade al género o el accidente al sujeto
porque cualquier naturaleza es esencialmente ente;
por eso, también el Filésofo prueba en el Libro Tercero
de la Metafisica que el ente no puede ser un género™?,

Llegados a este punto podria pensarse que la nocion de ente se
agota en si misma puesto que nada puede anadirsele que, asu vez,
no sea ente. Aparentemente, una nocién tan primera y originaria
se nos presenta como una nocion vacia de dimensiones y clausu-
rada en si misma. Sin embargo en lo que sigue inmediatamente a
esta afirmacion el Angélico demuestra todo lo contrario: el ente
posee una riqueza que nuestra inteligencia es capaz de explorar
pero sin agotarla. Santo Tomas desarrolla en este text(? una de esas
filigranas tan suyas, un conjunto ordenado de distinciones que va
descubriendo, por razonamientos sucesivos y ensamblados, la rea-
lidad riquisima del ente.

No obstante, se dice que algo puede anadirse al ente
en cuanto expresa un modo del mismo ente que no se
expresa con el nombre de ente*”,

342 De Veritate 1, 1, corpus.
343 Ibidem.
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Es decir que nuestro intelecto no queda detenido ante el ente
SN0 CLC 500 dINAd0 g dg Qrir.en.elenle. modos.d RESOS AL
la sola palabra ente no puede expresar. Como veremos enseguida,
esos diversos modos del ente se reducen al ente mismo; sin em-
bargo, el Angélico es claro cuando sostiene que el nombre de ente
no alcanza a expresarlos: in quantum exprimunt modum Ipsius entis
qui nomine entis non exprimitur. Resulta evidente la desproporcién
entre la realidad del ente y la capacidad expresiva de nuestro len-
guaje pues debemos apelar a multitud de palabras para expresar,
siempre de un modo imperfecto, la misma realidad. Hay una in-
conmensurabilidad de una respecto de la otra lo que nos lleva a
admitir que el ente es, en cierto modo, inefable.

En cuanto a esas adiciones Tomas las va distinguiendo: unas,
corresponden a ciertos modos especiales del ente a los que Tomas
denomina grados de entidad: una cosa es la substancia, por ejemplo,
otra el accidente, y asi respecto de los diversos géneros y especies
de entes; otras, en cambio, corresponden a ciertos modos generales
que se dan en todos los entes; y estos tiltimos, a su vez, segun que
el ente se considere en si mismo o bien se considere respecto de
otro. Los primeros modos, los especificos, sefalan, si se nos per-
mite la expresion, la rigueza extensiva del ente; en efecto, la misma
palabra ente se aplica extensivamente a la multitud de géneros,
de especies y de formas que pueblan el universo y que tiene que
ver con la multiplicidad de las creaturas. Los segundos modos,
llamados generales o frascendentales, manifiestan, en cambio, la ri-
queza intensiva del ente en una creciente e inagotable intensién. En
efecto, los modos generales del ente respecto del ente mismo se
dicen en cuanto expresan de ¢l lo que es y lo que no es. Lo que es
corresponde a su esencia o quididad por lo que se afirma que es
una cosa, un ser de consistencia real (trascendental cosa); y en esto
difiere cosa (res) de ente (ens) que el ente indica el acto de ser en
tanto que cosa nombra la esencia. Lo que se niega del ente es su
indivision lo que se expresa con el nombre de uno (frascendental
uno): nada es mas uno que el ente indiviso.

Si consideramos, ahora, los modos segtin el ente se ordena a
otro, se ha de tener en cuenta que, por un lado, el ente se divide
respecto de otro: y esto se designa con el nombre de algo (aliquid
que quiere decir ofro que) de modo que si por su indivisién el ente
se dice uno por su division respecto de otro se dice algo (trascen-
dental algo). Pero la ordenacion del ente respecto a otro admite atn
otras distinciones que tienen que ver con el hecho de que el ente
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guarde una relacion de conveniencia con otro ente; pero esto no es
sosiblesinoconsidetando.algn.alo allecorrespondapornatur
leza convenir con todo ente; y esta es el alma humana que al querer
y conocer se hace en cierto modo todas las cosas. Esta conveniencia
del ente con el alma funda los trascendentales bien, verdad y belleza.
En cuanto el ente conviene con el apetito espiritual o voluntad, se
dice que es bueno; en cuanto conviene con el inteIeFto y se adecua a
él, se dice que es verdadero. En cuanto a la belleza tiene que ver con
la conveniencia respecto de la potencia cognoscitiva pues lo bello,
como .lo define Santo Tomas, es un resplandor, una luminosidad
de la forma y la forma es aprehendida por el intelecto.

Asi, en el texto que estamos glosando, el Angélic? de§pliega
segin un orden las nociones trascendentales que la. mtehgenc;a
descubre en una suerte de constante movimiento intensivo: el
ente, en tanto ente, es cosa, es uno, es algo otro, es bueno, es ver,-
dadero, es bello; y todas estas nociones son convertibles entre si,
todas se fundan en el ente y ninguna afiade nada real al ente sino
que van procurando, pese a la indigencia de nuestrollengua]e ya
los limites de la inteligencia, entrever la inagotable riqueza de su
inefable realidad.

3. Metafisica y creacion.

La Metafisica, en tanto ciencia humana fruto de la razon natu’ ral,
no puede alcanzar el misterio de la creacion del mu.ndo mas alle? de
cuanto las nociones de causalidad y de participacion le permitan
aproximarse a este misterio. Pero para Tomas de Aquino, teélogo
cristiano, la creacion es un dato irrecusable porque procede, c.iel
mismo Dios; lo que queremos decir con esto es que la metafisica
tomista nacida, como vimos, en el seno de la labor teolégica, pero
metafisica en sentido estricto y propio, estara inevital"jl‘emente se-
llada por la nocién de creacion. Mas todavia,‘la. creacion es la no-
cién clave que articula y sostiene todo el edificio levantado por el
Santo Doctor a punto tal que sin ella no se la entiende cabalmente.

Por empezar, se ha de tener en cuenta que la nocién metafi-
sica de la creacién como produccion de todo el ser de.la creatura a
partir de la nada (productio ex nihilo) signiﬁca’una radl_ca.l .novedad
respecto de la filosofia griega. Para esa filosofia, en definitiva, rTadIa
se hace de la nada y nada vuelve a la nada. El mundo de Aristo-
teles es eterno y la idea de un inicio le es ajena. En ese mundo,
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en el plano de las realidades fisicas, una cosa procede de otra con
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corpéreas no hay movimiento, son eternas y causa de si mismas.
Santo Tomds no rechaza la afirmacién de que nada se hace de la
n'ada; solo que la limita al caso de los agentes particulares. Pero tra-
tandose de Dios, el agente primero, universal y perfectisimo, todo
cuanto hace lo hace de la nada. La creacion, en efecto, no es movi-
miento, no es transformacion sino un inicio del ser. En el cambio
0 mutacion hay una sucesién o paso de una cosa a otra puesto
que algo que se genera supone algo que se corrompe; recibir el ser
desde el no ser, en cambio, no presupone trasmutacion ni movi-
miento alguno: es una pura novedad del ser.

La creacion no puede tomarse como un moverse lo
que es anterior al término del movimiento, sino que se
toma como ser hecho; por eso en la misma creacion no
hay un llegar a ser ni una trasmutacién por parte del
que crea sino solamente un inicio del ser y una relacién
con el creador del que se tiene el ser; y asi, la creacion
no es realmente otra cosa que una cierta relacién con
Dios con novedad del ser*,

Estamos aqui frente a un enfoque absolutamente nuevo de la
causalidad, la causalidad creadora. Ahora bien, ¢qué pone en el ser
creado el hecho de la creacién? Tomas es muy claro y acabamos de
leerlo: la creacién no es otra cosa que una cierta relacion respecto
de Pios: relatio quaedam ad Deum cum novitate essendi. E] término re-
lacién puede sorprendernos pues la relacion es un accidente. Pero
aqui se trata de una relacion real que configura una dependencia
total y absoluta del ser creado respecto del creador. Mientras que
en Dios la relacion con sus creaturas no es algo real (pues nada real
puede anadirse a Dios) sino solamente nocional, en la creatura
en cambio, la relacion es algo real, diriamos lo més real que ella
posee, porque la constituye en su ser.

Lat creacion activa significa la accién divina que es su
misma esencia con relacion a la creatura. Pero en Dios
la relacién con la creatura no es real sino tan sélo de
razon. La relacién de la creatura respecto de Dios, en

344 De Potentia, q 3, a 3, corpus,

cambio, es real como se ha dicho al tratar de los nom-

Ahora bien; los filésofos antiguos no sélo sostuvieron que nada
se hace de la nada; agregaban, como vimos, que nada vuelve a
la nada. Si Santo Tomas, sin rechazarla, puso la primera de estas
dos sentencias en los limites de la causalidad de los agentes parti-
culares, ;qué ha dicho respecto de que nada vuelve a la nada? La
respuesta del Angélico en este punto resulta conmovedora cuando
se la analiza en toda su dimension. El tratado de la creacién, en
efecto, no se limita al estudio de todas y cada una de las creaturas
que han surgido de la potencia creadora de Dios (la creatura espi-
ritual, la corporal y el hombre como sintesis de una y otra) sino que
culmina en la conservacion y gobierno del mundo tal como vimos
en el proemio que antecede a la cuestion 44 de la Pars prima de la
Summa Theologiae. El mismo Dios que crea a las cosas las conserva
y las gobierna y es este acto de conservacion de su divina potestad
la que mantiene todo en su ser. La respuesta de Santo Tomas, tan
alejada de ciertas literaturas contemporaneas con pretensiones
metafisicas, no es ajena a la experiencia de la radical contingencia
del ser creado unida a la no menos radical confianza de que, en de-
finitiva, cruzando el abismo de la nada, la potestad de Dios man-
tiene todo en la existencia.

Todas las creaturas necesitan de la divina conserva-
cion pues el ser de cualquiera de ellas depende de Dios
de tal modo que ni por un momento podrian subsistir,
sino que volverian a la nada, si la accion del divino
poder no las conservase en el ser.**

Este inquietante contraste entre la indigencia del ente finito y
la infinita potestad de la Causa Primera no puede llevarnos sino a
considerar el Amor de Dios que es el fundamento tltimo de todo
ser finito. Si cada cosa tiene el ser por participacién en el Ser de
Dios, entonces es necesario, admitir que la razon tltima de esa par-
ticipacion es el Amor: s6lo el Amor de Dios, que lo saco de la nada,
puede mantener al mundo en el ser.

345  Summa Theologiae 1, q 45, a 3, ad 1. Tomas remite a la cuestion 13, a 7 de la Pars
Prima donde trata acerca de los nombres divinos.

346 Summa Theologiae 1, q 104, a 1, corpus.
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Sandq es que al final de sus dias en la tierra, Tomas cay6 en un

ese sil_encio por un breve instante cuando, dirigiéndose a su fiel se-
cretario Reginaldo que lo instaba a seguir escribiendo, pronuncié
estas palabras cargadas de misterio: después de cuanto se me ha dado
ver todo cuanto he escrito es como paja. ;Qué vio Santo Tomas, qué
le fue dado contemplar a modo de un anticipo de la visién I;eati-
ﬁca?.I’\Io lo sabemos, pero es de sospechar que aquello que vio y lo
sumio en el silencio no fue otra cosa que ese misterio inefable del
Amor de Dios que todo lo sostiene.

V. La Metafisica

AriENDICE I

Comentario de la Metafisica de Aristoteles
Proemio

Como ensefia el Filosofo en su libro La Politica, cuando muchas
cosas se ordenan a una es necesario que una de ellas sea la que di-
rija 0 gobierne y las otras sean dirigidas o gobernadas. Esto resulta
evidente en la union del alma y del cuerpo pues el alma natural-
mente impera y el cuerpo obedece. De modo similar ocurre, tam-
bién, en las facultades del alma: en efecto, conforme con el orden
natural, la razén ha de gobernar a las potencias apetitivas, la con-
cupiscible y la irascible.

Pero todas las ciencias y las artes se ordenan a una sola cosa, a
saber, la perfeccion del hombre que es su bienaventuranza. Por lo
que es necesario que una de ellas sea la que rija a todas las otras
y la que, con justicia, reivindique para si el nombre de Sabiduria
porque lo propio del sabio es ordenar a los otros.

Pues bien, cual sea esta ciencia y acerca de qué trata puede ser
considerado si se examina con atencion de qué manera alguien es
idéneo para gobernar. En efecto, asi como -segn dice el Filosofo
en el ya mencionado libro- los hombres de intelectos vigorosos
son, por naturaleza, rectores y senores de los otros y en cambio
los que son de recia constitucién corporal e intelecto deficiente son
naturalmente servidores; asi también, la ciencia que es intelectual
en maximo grado debe ser naturalmente rectora de las otras; y esta
ciencia es la que trata acerca de las cosas mas inteligibles.

Ahora bien, las cosas maximamente inteligibles pueden to-
marse en un triple sentido.

Primero, segtin el orden de inteleccion. En efecto, las cosas por
las que el intelecto recibe la certeza son, seglin parece, las mas inte-
ligibles. Por tanto, puesto que el intelecto adquiere la certeza de la
ciencia a partir de las causas, el conocimiento de las causas parece
ser el conocimiento en méaximo grado intelectual. En consecuencia,



\l

404 L Mll"io Caponneﬁﬂ

V. La Metafisica — 0 R

la ciencia que considera las causas primeras parece ser también en
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Segundo, por comparacion del intelecto con el sentido. En
efecto, dado que el sentido es un conocimiento de las cosas par-
ticulares, parece que el intelecto difiere de aquel por el hecho de
que aprehende los universales. Por esta razon, también la ciencia
que versa acerca de los principios mas universales es la maxima-
mente intelectual; estos principios mas universales son el ente y
aquellas cosas que siguen al ente como lo uno y lo multiple, el acto
y la potencia. Ahora bien, tales principios, no deben permanecer
en absoluto indeterminados puesto que sin ellos un completo co-
nocimiento de lo que es propio de un género o especie no seria
posible. A su vez, tampoco deben tratarse en una ciencia particular
porque al tener cada género de entes necesidad de ellos para su co-
nocimiento cada ciencia particular por idéntica razon debiera tra-
tarlos. Por eso, resta que esta clase de principios sean tratados en
una ciencia comtn la que, puesto que es la intelectual en maximo
grado, es rectora de las otras.

Tercero, a partir del mismo conocimiento del intelecto. En efecto,
puesto que toda cosa tiene potencia intelectiva en la medida en
que es inmune de materia, es necesario que las cosas inteligibles
en maximo grado sean, en maximo grado, separadas de la materia,
pues es preciso que lo inteligible y el intelecto sean proporcionados
y de un mismo género, dado que el intelecto y lo inteligible son
uno en acto. Ahora bien, las cosas maximamente separadas de la
materia no son solamente las que abstraen de la materia signada,
como las formas naturales que son concebidas en universal y de las
que trata la ciencia natural, sino las que estan por completo sepa-
radas de la materia sénsible; y no tan sélo segtin la nocion, como la
matematica, sino también segtin el ser, como Dios y las substancias
inteligentes. Por esto, la ciencia que considera estas cosas parece
ser la maximamente intelectual y la principal o sefiora de las otras.

Esta triple consideracion debe atribuirse no a diversas ciencias
sino a una sola. En efecto, las mencionadas substancias separadas
son causas universales y primeras del ser; y es cometido de esta
ciencia considerar las causas propias de algtn género, y el género
mismo, asi como la ciencia natural considera los principios del
cuerpo natural. Por esto es necesario que a una misma ciencia co-
rresponda el considerar las substancias separadas y el ente comun,

que es el género, del que las nombradas substancias son causas
comunes y universales.

De lo que resulta evidente que, aunqu
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ligibles, sin embargo no considera a ningun ellos sujet
sino al solo y mismo ente comun. Pues el sujeto en una ciencia
es esto cuyas causas y propiedades investigamos y no la§ causas
mismas de un género investigado. En efecto, el conocimiento de
las causas de un género es el término hasta el que llega la conside-
racién de una ciencia; y aunque el sujeto de esta ciencia sea el ente
comtin, sin embargo se dice que ella trata acerca de la totalldac! 'de
las cosas que estan separadas de la materia segun el ser y }a nocion.
Porque se dice que estan separadas segtin el ser y la nocién no solo
las cosas que jamas pueden ser en una materia -como Dios y las
substancias intelectuales- sino también aquellas cosas que pueden
ser sin la materia como el ente comin. Lo cual no ocurriria si esas
cosas, como el ente comuin, dependiesen de la materia segtin el ser.

En consecuencia, segin los tres modos predichos, en atencion
a los cuales se considera la perfeccion de esta ciencia, le corres-
ponden tres nombres. En efecto, se llama Ciencia divina o Teologia
en cuanto considera las mencionadas substancias separadas. Me-
tafisica, en cuanto considera el ente y las cosas que se siguen de‘ (‘él,
pues estas cosas transfisicas se encuentran por via de resolu,cmn
como las cosas mas comunes y generales se encuentran después dfz
lo menos comun. Y se denomina Filosofia primera en cuanto consi-
dera las causas primeras de las cosas. Resulta claro, por tanto, cual
sea el sujeto de esta ciencia, de qué modo se relaciona con las otras
ciencias y con que nombre se la designa.
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APENDICETT
Comentario del libro de Boecio Sobre la Trinidad

Cuestion 5
Articulo 3

Si la consideracion matematica es acerca de las cosas que

existen en la materia sin el movimiento ni la materia.

.1. Se ha de decir, para la evidencia de esta cuestion, que es nece-
sario ver de cuantos modos puede, seg(in su operacién, abstraer el
intelecto. Por tanto se ha de saber que, segiin el Filésofo en el libro
IT Sobre el alma, la operacién del intelecto es doble: una, que es
llamada inteligencia de los indivisibles, por la que conoce respecto de
cad.a cosa lo que es; otra, en cambio, por la que compone y divide, es
decir, f'ormando una enunciacion afirmativa o negativa. Estas (’ios
operaciones corresponden a dos modos de ser en la realidad. La
primera operacion mira a la naturaleza misma de una cosa segtin
que la cosa entendida obtenga algtn grado en los entes, sea una
cosa completa, como un cierto todo, sea una cosa incompleta como
una parte o un accidente. La segunda operacion, en cambio, mira
al ser mismo de la cosa que resulta de la reunién de los principios
dg una cosa en los seres compuestos o al ser que acompana a la
misma naturaleza simple de la cosa como en las substancias sim-
ples. Y porque la verdad del intelecto resulta del hecho de que se

con.florma con la cosa, es manifiesto que segtin esta segunda ope-
racion el intelecto no puede verdaderamente abstraer lo que seglin
la realidad esta unido porque, al abstraer, se significaria que hay
una separacion segun el ser mismo de la cosa, como si al abstraer
a.l h9mbre de la blancura diciendo que el hombre no es blanco
significo que hay una separacion en la realidad. Por tanto si segﬂr;
la realidad hombre y blancura no estan separados, el intelecto sera
falso. Ergo, por esta operacion el intelecto no puede verdadera-
mente abstraer sino aquellas cosas que estan separadas segun la
real'idad como cuando se dice que el hombre no es un asno. Pero
segun la primera operacion el intelecto puede abstraer las cosas

seglin que esta en acto, como se dice en el IX de la Metafisica, es

necesario que sea entendida la naturaleza misma o quididad de la

‘cosa: bien segiin que es algtin acto, como sucede respecto de las

‘mismas formas y de las substancias simples, bien segan lo que es

‘acto suyo, como las substancias compuestas por sus formas, o bien

segtin lo que esta en lugar del acto, como la materia primera por

relacion a la forma y el vacio por privacién de locacion. Y esto es
‘aquello de lo cual cada naturaleza toma su razon o nocion. Ergo,

cuando -segtin aquello por lo que se constituye la razon de una
naturaleza y por lo que ella misma es entendida- la misma natura-
leza tiene orden y dependencia a alguna otra cosa, entonces consta
que esa naturaleza sin eso otro no puede entenderse: 1) bien estén
unidas por esa unién por la que la parte se une al todo, como el pie
no puede entenderse sin el concepto de animal porque aquello por
lo cual el pie tiene razon de pie depende de aquello por lo que el
animal es animal; 2) bien porque estén unidas por el modo por el
que la forma se une a la materia (como la parte con lo participado
-0 como el accidente con el sujeto) como lo chato no puede enten-
derse sin la nariz; 3) bien también sean separadas segtn lo real
‘como el padre no puede entenderse sin el concepto de hijo aunque
‘estas relaciones se encuentren en cosas diversas. En cambio, si uno
no depende de otro segtin lo que constituye la razon de su natura-
leza, entonces uno puede abstraerse del otro por el intelecto para
que sea entendido sin el otro, no sélo si estan separados segun
lo real, como el hombre y la piedra, sino también si segin lo real
‘estan unidos, bien por esa unién por la que la parte y el todo se
~ unen, como la letra puede ser entendida sin la silaba, sino también
a la inversa, el animal sin el pie perono a la inversa, bien también
estén unidos por modo por el que la forma se une a la materia y
el accidente al sujeto, como la blancura puede entenderse sin el
hombre y a la inversa.

2. Asi, por tanto, distingue el intelecto una cosa de otra deunoy
otro modo segtin las diversas operaciones, porque segun la opera-
cién por la que compone y divide, distingue una cosa de otra por
el hecho de que entiende que una cosa no es la otra. En cambio, en
la operacién por la que entiende qué es cada cosa, distingue una de
otra, mientras entiende, qué es esto sin entender nada respecto de
la otra, ni que esté con ella ni que esté separada de ella. Por tanto
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solamente la primera. Y esta distincion se llama correctamente abs-
traccion pero entonces s6lo cuando las cosas, de las cuales una no
se entiende sin la otra, existen simultineamente segtn la realidad.
En efecto, no se dice que animal se abstrae de piedra si animal se
entiende sin el concepto de piedra. Por tanto, dado que la abstrac-
¢ion no puede ser, hablando con propiedad, sino de las cosas que
estan unidas en el ser, segun los dos modos predichos de union, a
saber, por la que la parte y el todo se unen o bien la forma y la ma-
teria, hay dos clase de abstraccion, una por la que la forma se abs-
trae de la materia, otra por la que el todo se abstrae de las partes.
Pero puede abstraerse de una materia aquella forma cuya razon
esencial no depende de tal materia; pero no puede el intelecto abs-
traer la forma de la materia de la que depende segiin la razén de
su esencia. Por tanto, puesto que todo accidente se compara a la
substancia subyacente como la forma a la materia y la razoén de
cualquier accidente depende de la substancia, es imposible a una
tal forma separarse de la substancia. Pero los accidentes sobre-
vienen a la substancia segin un cierto orden; en efecto, primero le
adviene la cantidad, después la cualidad, después las pasiones y
el movimiento. Por eso la cantidad puede entenderse en la materia
subyacente antes de que se entiendan en ella las cualidades sensi-
bles por las que se llama materia sensible. Y asi segun la razén de
su substancia no depende la cantidad de la materia sensible sino
solo de la materia inteligible. En efecto, removidos los accidentes
la substancia no permanece sino en el intelecto que comprende,
por lo que las potencias sensitivas no llegan hasta la comprension
de la substancia. Y de esta clase de abstracciones trata la matema-
tica que considera la cantidad y las cosas que se siguen a las canti-
dades como las figuras y cosas parecidas.

3. Tampoco el todo puede ser abstraido de cualesquiera partes.
En efecto, hay ciertas partes, de las que depende la razén del todo
esto es cuando el ser de un tal todo se compone de tales partes,
como la silaba respecto de las letras y el cuerpo mixto respecto
de los elementos; y tales partes se llaman partes de la especie y
de la forma sin las que el todo no puede entenderse puesto que
se ponen en su definicion. Hay ciertas partes, en cambio, que son
accidentales al todo en cuanto tal, como el semicirculo respecto del
circulo. En efecto, es accidental al circulo que sea la suma de dos
0 mas partes suyas, iguales o desiguales, obtenidas por division;

V. La Metafisica =___M

DRLEO 0L idental al tridngulo que en ¢l se designen tres
porque por esto el triangulo es triangulo. Taml?ién, de mod.o si
milar, compete per se al hombre que se hallen en ¢l el alma raciona
y el cuerpo compuesto por los cuatro elemfentos‘, por lo que sin
estas partes el hombre no puede ser .e’ntendldo sino que es t;ec:-
sario poner estas partes en su deﬁnicnor.t por eso son partes et a
especie y de la forma. Pero el dedo, el pie y la mano y otras par Ts
de esta clase son posteriores al concepto de hombre por lo que la
razén esencial del hombre no depende de ellas y el 'hombre puede
ser entendido sin ellas. En efecto, ya tenga o0 no pies, en tanto ;,e
ponga la union del alma racional y de un cuerpo mx?do flo;ma 0
por elementos por propia mixtion la que requiere esa tal forma,
habra un hombre. Y estas partes se dicen par‘tes fie la materia qu;
no se ponen en la definicion del todo sino mas bien a la m.vers:.
por este modo se relacionan al hombre todas las partes signadas,
como esta alma y este cuerpo y estas ufias y estos huesqs )cfl cgséa-
semejantes. Estas partes, en efecto, son partes de la esencia et :
crates y de Platon y no del hombre en cuanto hombre, y por esto e
hombre es abstraido de estas partes por el intelecto y tal abstrac-
cién es de lo universal a lo particular.

4. De esta manera dos son las abstracciones. del 'mtelec.to. Una
que responde a la unién de la forma y la materia o del z?cmden.tbel y
el sujeto; y estaes la abstraccion de la forma de la materia sensi :e.
Otra que responde a la unién del todo y la parte y a esta responc
Ja abstraccion de lo universal de lo particular que es la abstrf'a'cc1(()in
del todo en el que se considera absolutamente la abstraccion de
una naturaleza segtin su razon esencial de todas l;fls partes, lashque
no son partes de la especie pero son partes accidentales. Ahora
bien, no se encuentran abstracciones opuestas a estas por las qule
la parte se abstraiga del todo o la materia de. la forma; porq(;xe a
parte, o bien no puede ser abstraida por el mtt.ele.cF(’) del todo, s;
se trata de las partes de la materia en cuya definicion se pone de
todo, o bien también puede sin el todo, si se trata (‘;ie las partels e
la especie, como la linea que puede existir sin el triangulo o la ,etr:
sin la silaba o el elemento sin el mixto; y en las cosas que segun :l.
ser pueden estar divididas, mas tiene lu-gar la separacion queb a
abstraccion. De modo similar cuando decimos que la fprma se abs-
trae de la materia, no se entiende de la forma substa.nmal porque la

forma substancial y la materia que le es correspondiente depend.en
una de otra como uno sin el otro no pueden entenderse por esto
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que el propio acto se realiza en la propia materia. Pero se entiende

materia sensible no puede abstraerse por el intelecto, dado que las
cualidades sensibles no pueden entenderse no habiendo antes en-
te.ndido la cantidad como es evidente en la superficie y en el cblor,
ni tampoco puede entenderse que es sujeto del movimiento que
no se entienda la cantidad. La substancia, que es la materia de la
cantidad inteligible, puede ser sin la cantidad; por eso considerar

Ia. §ubstancia sin la cantidad més pertenece al género de la separa-
cion que de la abstraccion.

. 5. Asi, por tanto, en la operacion del intelecto se encuentra una
triple distincion. Una segan la operacion del intelecto que com-
pone y divide que se llama propiamente separacion; y esta com-
pete a la ciencia divina o metafisica. Otra, segtin la operacion porla
que se forman las quididades de las cosas que es la abstraccion de
l.a forma de la materia sensible; y esta corresponde a las matemé-
ticas. La tercera, segiin la misma operacién que es abstraccion de
lo universal de lo particular, y esta compete a la fisica y es com(in
a todas las ciencias, porque en la ciencia se deja de lado lo que es
por accidente y se toma lo que es per se. Y porque hubo quienes
no entendieron la diferencia de las dos tltimas respecto de la pri-
mera cayeron en el error y pusieron las realidades matematicas y

umversaklzs separadas de las cosas sensibles como los pitagéricos
y los platonicos.

Arinoree i
Suma de Teologia, Primera Parte

Cuestion 2
Articulo 3

Si existe Dios

Que Dios existe puede probarse por cinco vias.

La primera via y la mas manifiesta se toma a partir del movi-
miento. Es cierto, y consta por el sentido, que algunas cosas se
mueven en este mundo. Ahora bien, todo lo que se mueve es mo-
vido por otro pues nada se mueve sino seglin que esta en potencia
respecto de aquello hacia lo que se mueve y algo mueve en cuanto
que esta en acto. Mover, en efecto, no es otra cosa que educir a algo
de la potencia al acto y nada puede ser reducido de la potencia al
acto a no ser por algtin ente en acto; por ejemplo, lo que es caliente
en acto, como el fuego, hace que un lefio, caliente en potencia, sea
caliente en acto y por esto lo mueve y lo altera. No es posible, em-
pero, que una misma cosa esté en acto y potencia al mismo tiempo
y seguin lo mismo sino solamente segtin cosas diversas pues lo que
es caliente en acto no puede, al mismo tiempo, ser caliente en po-
tencia sino que es frio en potencia. Por tanto, es imposible que,
segun lo mismo y en el mismo modo, algo sea moviente y movido
0 que se mueva a si mismo. Luego, es necesario que todo lo que se
mueve sea movido por otro. Si, por tanto, aquello por lo que algo
es movido, es movido, es necesario que también éste sea movido
por otro y éste, a su vez, por otro. Pero aqui no se ha de proceder al
infinito porque si asi fuere no habria un primero que mueve y, en
consecuencia, tampoco habria otro que mueva porque los motores
segundos no mueven sino en cuanto son movidos por un primer
motor, a la manera como un baculo no mueve sino en cuanto es
movido por una mano. Ergo es necesario venir a dar a un primer
moviente que no sea movido por nadie; y esto es lo que todos en-
tienden ser Dios.
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La segunda via se toma de la nocion de causa eficiente. Hallamos
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sin embargo, no hallamos, ni es posible, que algo sea causa efi-
ciente de si mismo porque, si asi fuese, seria anterior a si mismo lo
que es imposible. Pero no es posible que en las causas eficientes se
proceda al infinito porque en todas las causas eficientes ordenadas,
lo primero es causa de lo medio y lo medio es causa de lo ultimo,
bien existan muchos medios o s6lo uno; ahora bien, removida la
causa se remueve el efecto, por tanto, si no hubiere algo primero
en las causas eficientes no habria ni altimo ni medio. Pero si se
procede al infinito en las causas eficientes no habria primera causa
y de este modo tampoco habria efecto tltimo ni causas eficientes
medias lo que resulta evidentemente falso. Por tanto, es necesario
postular una causa eficiente primera a las que todos llaman Dios.

La tercera via se toma a partir de lo posible y necesario y se
enuncia asi: hallamos, en efecto, en las cosas algunas que pueden
existir o no existir dado que hay algunas que se generan y se co-
rrompen y, en consecuencia, tienen la posibilidad de existir o no
existir. Pero es imposible que tales cosas existan siempre porque
lo que es posible que exista o no exista, alguna vez no existio. Por
tanto, si todas las cosas tienen la posibilidad de no ser, alguna vez
nada existio en la realidad; pero si esto es verdad, también lo es
que nunca nada existié porque lo que no es no comienza a ser sino
por algo que es; ergo, si nada existié es imposible que algo co-
menzara a existir y de este modo nada existiria lo que es mani-
fiestamente falso. Luego, no todo los entes son posibles sino que
es preciso que haya algo necesario en las cosas. Todo lo necesario
o bien tiene la causa de su necesidad en otro o no la tiene y no es
posible proceder al infinito en las cosas necesarias que tienen la
causa de su necesidad como tampoco lo es en las causas eficientes,
segln se prob6 mas arriba. Por tanto es necesario poner algo que
sea por si necesario que no tenga en otro la causa de su necesidad
sino que sea la causa de la necesidad de los demas, lo que todos
llaman Dios.

La cuarta via se toma de los grados que se encuentran en las
cosas. En efecto, encontramos en las cosas algo que es mas o menos
bueno, més o menos verdadero, mas o menos noble y asi de otros
aspectos similares. Pero lo més y lo menos se dicen de cosas di-
versas segun que se aproximen de diverso modo a algo que es
maximo como, por ejemplo, es mas caliente lo que mas se acerca a
lo que es maximamente caliente. Hay, por tanto, algo que es veri-

simo, 6ptimo y nobilisimo y, en consecuencia, maximo ente pues
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dice en el Segundo Libro de la Metafisica. Ahora bien, lo que se dice
maximo en algun género es la causa de todas las cosas que perte-
necen a ese género, como el fuego que es maximamente caliente
es la causa de todo lo que es caliente, como se afirma en el mismo
libro. Por tanto, hay algo que en todos los entes es causa del ser,
la bondad y de cualquier otra perfeccion; y a esto llamamos Dios.

La quinta via se toma del gobierno de las cosas, Vemos, efec-
tivamente, que algunas cosas que carecen de conocimiento, por
ejemplo los cuerpos naturales, obran en razén de un fin lo cual
se evidencia por el hecho de que siempre o mas frecuentemente
obren del mismo modo a fin de que alcancen lo que es 6ptimo, por
lo que consta que no por acaso sino por intencion alcanzan el fin.
Pero las cosas que no tienen conocimiento no tienden al fin sino
son dirigidas por alguien dotado de conocimiento e inteligente,
como una saeta es dirigida al blanco por el arquero. Por tanto, hay
algo inteligente por el cual todas las cosas naturales se ordenan al
fin; y a esto llamamos Dios.

AriEnpice IV

Cuestiones disputadas sobre la verdad
Cuestion primera, articulo primero

Asi como en lo que es demostrable es necesario hacer una re-
duccion a algunos principios evidentes por si mismos al intelecto,
del mismo modo se ha de proceder al investigar lo que cada cosa
es; de otra manera, en ambos casos, se procederia al infinito con lo
que pereceria la ciencia y el conocimiento de las cosas. Ahora .bien,
aquello que primero concibe el intelecto como lo mas conq:xdo y
en lo que resuelve todas las concepciones es el ente, como dice A\{l-
cena en el principio de su Metafisica. Por lo que resulta necesario
que todas las demas concepciones se tomen por adicion al ente.
Pero al ente nada se le puede anadir como una naturaleza extrana,
a la manera como la diferencia se afiade al género o el accidente al




sujeto, porque cualquier naturaleza es esencialmente ente. Por esa

tambien el Filosofo, en el Libro Tercero de la Metafisica, prueba que
el ente no puede ser un género. Sin embargo, se dice que algo se
afiade al ente en cuanto ese algo que se le anade exprese un modo
del mismo ente que con el nombre de ente no quede expresado. Lo
que sucede de dos modos.

Uno, que el modo expresado sea algtin modo especial del ente.
En efecto, existen grados diversos de entidad segln los cuales se
toman los diversos modos de ser y segiin estos modos se toman los
diversos géneros de las cosas; la sustancia, por ejemplo, no anade
sobre el ente ninguna diferencia que signifique alguna naturaleza
sobrepuesta al ente sino que con el nombre de substancia se ex-
presa un modo especial de ser, a saber, ente por si; y lo mismo
respecto de los demds géneros.

Orro, como que el modo expresado sea un modo general que se
da en todo ente. Esto, a su vez, puede entenderse de dos maneras:
primero, segin que se dé en cualquier ente en si; segundo, seglin que
se de en un ente en orden a otro ente. Si es segun lo primero, a su
vez, hay que hacer una doble distincién porque en el ente algo se
expresa afirmativa o negativamente.

Ahora bien, no se encuentra nada que se diga en forma abso-
luta y afirmativa y que pueda ser considerado en todo ente, sino su
esencia segun la cual se dice que es; y as se impone este nombre
de cosa que difiere del nombre ente, segun Avicena en el principio
de su Metafisica, en que ente se toma del acto de ser mientras que el
nombre de cosa expresa la quididad o la esencia del ente.

Por otra parte, la negacién que se da en todo ente en absoluto es
la indivision que se expresa con el nombre uno; en efecto, uno no es
otra cosa que el ente indiviso.

Si el modo del ente se toma de acuerdo con el segundo modo, es
decir, segtin que un ente se ordena a otro, esto puede darse de dos
maneras. Primera, segn la divisién o separacién de un ente res-
pecto de otros lo cual se expresa con el nombre de algo; en efecto,
se dice algo como otro que™”: por eso, asi como el ente se dice uno
en cuanto es indiviso en si, se dice algo en cuanto esta dividido
0 separado de otros. Segunda, segiin la conveniencia de un ente
respecto de otro; y esto no puede darse a menos que se tome en
consideracion algo a lo que sea natural convenir con todo ente;

M7 En latin aliquid, otro que. Tal vez para expresar mejor este trascendental en nuestra
lengua habria que apelar al término otredad.
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en el Libro Tercero Sobre el alma. Pero en el alma hay una pot_enda
cognoscitiva y una potencia apetitiva. Luego, la conveniencia del
ente con el apetito se expresa con el non?bre de bien, de aqui que
en el principio de la Etica se dice que el bien es lo que todos apetecen.
En cambio, la conveniencia del ente con el intelecto se expresa con
el nombre verdadero |[...] Esto es, por tanto, lo que el nombre.de
verdadero anade sobre el ente, a saber, la conformidad o ade-cuémén
de la cosa al intelecto, a la cual conformidad sigue el conocimiento

de la cosa.




CAPITULO VI

LA SAcrA DOCTRINA

I. Introduccion
1. La ensenianza de la Teologia en la época de Santo Tomds

Con la denominacion Sacra Doctrina se entiende habitualmente
todo cuanto de estricta y formalmente teoldgico hallamos en la
obra de Santo Tomads; y esto sin perjuicio de cualquier planteo que
pueda formularse respecto de la equivalencia de la Sacra Doctrina
con lo que hoy entendemos como Teologia. De hecho, el Angélico
emplea muy pocas veces el término teologia y no siempre lo hace
en referencia a la doctrina sagrada (ya vimos antes que es uno de
los nombres con los que designa a la Metafisica), en cambio, su
referencia habitual es a la Sacra Doctrina. Ahora bien, para com-
- prender adecuadamente qué es esta Sacra Doctrina (también cono-
cida en las escuelas y universidades de la época como Sacra Pagina,
Sacra Scriptura, Doctrina christiana, Sacra eruditio y otras expre-
siones equivalentes) se ha de tener en cuenta que ella, en esencia,
es la ensenanza de la Fe cristiana tal como se halla contenida en
las Sagradas Escrituras y en vistas de la salvacion; ademas, com-
prende no solo la ensefianza sino que se extiende a la apologética
y a la predicacion. Esta ensenanza (doctrina) presupone siempre
un acto magisterial, una transmision (traditio) y, en mérito de su
contenido, esto es, las cosas de Dios, recibe el nombre de sagrada
(sacra).

De acuerdo con lo dicho es facil advertir que la expresion Sacra
Doctrina no responde a nada original en Santo Tomas sino que el
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Angélico la tomé de lo que era el uso corriente en su tiempo. Sin
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tx.'ina sagrada que después de su paso esta expresion adquiere un
s!gniﬁcado radicalmente distinto. Para entender esto se hace pre-
ciso referirnos, siquiera someramente, a como era la ensenanza de
la teologia en aquel siglo XIII. Es sabido que desde el siglo anterior
toda- la doctrina teoldgica se hallaba contenida en las célebres Sen-
tencias a cuya lectura y exposicion (a cargo de un docente, el Ba-
chiller Sentenciario, oficio que como vimos ejerci6 el mismo Tomas
en su momento) quedaba reducida esencialmente la ensenanza de
la Teologia. Estas Sentencias eran colecciones de textos extraidos
de los escritos de los Santos Padres y constituian una preciosa he-
rencia de la Patristica tanto griega como latina*®*. El problema que,
en su momento, plantearon estas Sentencias es que los escritos de
los Padres distaban de ser concordantes entre si; en efecto, habia
entre ellos no sélo diferencias significativas sino, incluso, a’lgunas
contradicciones. Se impuso, por tanto, y esta fue la gran labor de-
sarrollada en el siglo XII, la necesidad de compararlos, clasificarlos
y procurar armonizarlos no solamente entre si sino, y esto era lo
fundamental, con las verdades dogmaticas. En el contexto de esta
labor surgen dos elementos: uno es la quaestio, y posteriormente
la disputatio, consistentes, como lo indican los nombres, en plan-
tear y debatir las dificultades que los textos patristicos ofrecian en
orden a buscar soluciones; estas soluciones representaban, por lo
general, la ensefanza personal de los maestros; y aparece asi el
segundo elemento aludido, esto es, la sentencia (sententia) término
cuyo significado ya no aludia a los escritos de los Padres sino a
esas ensenanzas particulares de los maestros. En realidad, lo que
se conoci6 con el nombre de Sentencias durante el siglo XII fue
una explicacion razonada de la Sagrada Escritura y punto final de
la lectio. Las Sentencias eran un verdadero edificio en el que el ci-
miento era la autoridad, los argumentos hacian de paredes y las
soluciones y las razones coronaban a modo de techo. Asi razonaba
Pedro de Capua quien concluia afirmando que en la Casa de Dios
la autoridad se propone como cierta, la argumentacién o cuesti(')n,

348 .Algunas colecciones de escritos patristicos se conocieron entre los siglos V a
VII; por ejemplo, Sententiarum ex operibus S. Agustini delibatarum Liber, de San Policarpo de
Aquitania (390-455); Libris tres Sententiarum, de San Isidoro de Sevilla (compuestos cnlf': 612
y 615); Sententiarum libri quingue, de Samuel Tajon de Zaragoza, escritos hacia .ASI;. ‘
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se discute y la solucién o razén ilumina y clarifica®. En toda esta
< Afea e ¢ DOFaACION Ade CHLLE ’ LAl OSDLLACLO L LI
sin lugar a dudas, el Santo Obispo de Hipona, San Agustin.

Es bien sabido que de entre todas las Sentencias del Siglo XII
sobresalié y fue adoptado como texto oficial en las Universidades
el célebre Liber Sententiarum de Pedro Lombardo. Nos hemos refe-
rido, con cierta amplitud, a esta obra y a su autor en el capitulo I;
pero ahora queremos volver sobre ella haciendo hincapié especial-
mente en el texto de Lombardo (que ha quedado en un segundo
plano ya que la luz del comentarista eclipsé la del comentado) a
fin de comprender la naturaleza, el sentido y el método que carac-
terizaron a esta ensefianza teoldgica contenida en las Sentencias.
Detengamonos, en primer lugar, en el Prologus que Lombardo an-
tepone a su obra. Alli sostiene que lo mueve el vivo deseo de poner
en el deposito de las riquezas del Sefor, depdsito al que designa
con el término gazofilacio™, algo de su propia indigencia y pobreza
(cupientes aliquid de penuria ac tenuitate nostra cum paupercula in ga-
zophylacium Domini mittere), escalar arduas cimas (ardua scandere)
confiando en el auxilio divino; su propdsito es proteger nuestra fe
contra los hombres carnales y animales embrazando el escudo de
la Torre de David conforme a la imagen del Cantar, 4, 4 (Quo inar-
descentes, fidem nostram adversus errores carnalium atque animalium
hominum Davidicae turris clypeis munire) y sin oponerse, en pala-
bras de San Agustin, a los deseos de los hermanos estudiosos que
pedian insistentemente ser ayudados en Cristo con la pluma y la
lengua por medio de los estudios dignos de alabanza todo a la
manera de un carro movido por la caridad de Cristo (non valentes
studiosorum fratrum votis iure resistere, eorum in Christo laudabilibus
studiis lingua ac stilo nos servire flagitantium, quas bigas in nobis agitat

Christi caritas). En lo que sigue no faltan las prevenciones contra
los envidiosos, los pendencieros y los contradictores de la verdad

349  Pgpro pe Carua, Summa Theologiae, prooemium. “Modus autem tractandi quaes-
tiones theologicas Secundum Magistrum talis est. Primo iacietur fundamentum auctoric-
tatum, secundo erigentur parietes argumentorum, tertio supponetur tectum solutionum
et rationum, ut in domo Dei auctoritas quasi certam proponit, argumentatio sive quaes-
tio discutiat, solutio sive ratio elucidet el clarum reddat”. Respecto de la autoria de Pedro
de Capua de esta Summa Theologiae, véase: ALONSO CHACON, Sobre la autoria de la Summa
Theologiae del Cardenal Pedro de Capua (+1214), incluido en el volumen Hispania Christiana.
Estudios en honor del Profesor José Orlandis Rovira en su septuagésimo aniversario, paginas 379-
387, Pamplona, 1988,

350  Gazofilacio, como explica Santo Tomas en el comentario del texto, es vocablo que
deriva del persa gazae correspondiente al latin divitiae, riquezas y del verbo griego philaso
que significa en latin servare, guardar. Otras veces indica el lugar donde se pone el arca,
como en Juan 8, 20 (In Sententiarum 1, Prologo).
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oluntad no se somete a la razon ni se dedican a ¢ di 3
doctrina sino que procuran adaptar las palabras de la sabiduria a
sus suenos, no siguiendo a la verdad sino a la propia satisfaccién
(qui non rationi voluntatem subiiciunt nec doctrinae studium impen-
dunt, sed his quae somniarunt sapientiae verba coaptare nituntur non
vert, sed placiti rationem sectantes) y cuyo oficio no es buscar lo que
se ha de ensenar sino lo que place y en lugar de desear ensefiar
la verdad mas bien adaptan su ensefanza a sus propios deseos
(quorum professio est magis placita quam docenda conquirere nec do-
cenda desiderare, sed desideratis doctrinam coaptare). Hacia el final
del Prologus Lombardo deja bien en claro su propésito: reunir en
un volumen relativamente breve las sentencias de los Padres a fin
de facilitar la tarea del investigador evitando que éste acuda a la
consulta de numerosos libros y ofrecer una coleccion abreviada de
esas sentencias sin mayores esfuerzos para quien indaga.

No hay dudas de que todo el texto impresiona como el de un
hombre urgido por la caridad, animado del santo y ardiente pro-
posito de proclamar la fe y defenderla, en total fidelidad a la he-
rencia recibida y sin traspasar los confines paternos segtin aquello
de Proverbios 22, 28: no traspases los limites que trazaron tus padres;
esto es, no salirse nunca de las propias ensefanzas de los Padres.
Por otra parte resulta claro que su intencion es facilitar el acceso
a las fuentes patristicas a quienes se inician en sus estudios. Tam-
poco cabe abrigar dudas respecto del caracter eminentemente teo-
l6gico de la materia a tratar toda vez que se funda en la Revelacion
y en los escritos de los Padres, sin perjuicio de que puedan hallarse
a lo largo de la obra algunos elementos filoséficos™'.

Tras el Prologus Lombardo explica de qué modo se ha de dis-
poner la materia a tratar. Siguiendo el texto del tratado De doc-
trina christiana de San Agustin recuerda que quienes han tratado
de la Sagrada Escritura lo han hecho refiriendo, primero, las cosas
Y. luego, los signos. El Maestro de las Sentencias se dispone a se-
guir este camino: es preciso, pues, ocuparse en primer lugar de
las cosas, y con respecto a las cosas algunas son gozosas, otras
provechosas, otras gozosas y provechosas. Si se trata de las cosas
que son gozosas, lo primero es la Unidad y Trinidad de Dios (libro
primero); si de las cosas provechosas, ellas son las creaturas espiri-
tuales y corporales de las que nos valemos para llegar a Dios (libro
segundo); si de las cosas gozosas y provechosas, el hombre con-
creto caido y redimido lo que incluye la Encarnacion del Verbo

351 CL Purre Losuaron, Sententiarum Libri quatuor, Prologus

’ . . s‘ iﬂ.

libro tercero); por ultimo, se trata de los signos que son Sign
i ; ellos son 1

caciones de las cosas; ello ‘ -
es, los sacramentos (libro cuarto)™. Tal el esquema expos.;trl‘f .
la obra de Lombardo, esquema en el que se advne'rte un ¢ ,nc;gte.
metodoldgico subjetivo en cuanto se centra en l'a’dns-posmllot' <
rior del sujeto; enfoque que contrasta con la vision sistematic

exitus-reditus de Santo Tomas.

Pero mas alla de estas consideraciones las preguntas qlue ;ur%:nri
son dos: primero, la Sacra Doctrina tal como la ex;;onens 32 ﬁir; s
cias (no sélo las del Maestro Lombfardq sino, con |g§ra o dei
todos los otros autores) jes unla. mencnla L;ir;oesl()?;nte‘n oe lez s
término? Segundo, ;qué papel juega la 8 =

cra Doctrina? Es en torno de estas dos cuestlon’es q
gfriszzr:?) veremos enseguida, la nov’edad que San(t)o Tomas va a
imponer en la ensenanza de la Teologia de su tiempo.

2. La novedad de la ensefianza tomista de la Teologia

Tras comentar el Prologus del Maestro dt? las Sentencias, San;z
Tomas, antes de proseguir con el comentario del texto, pone ;ad
cuestion preliminar que, por si sola, representa toda una novedad.

Para la evidencia de esta sagrada do.ctrma,. de la qu:
se trata en el presente libro, se investigan cinco COS:;
primero, su necesidad; segundo, supuesto que sea

cesaria, si es una o mas de una; tercero, S €5 una, se

indaga, a su vez, acerca de si es practica o esPecu.latl\l/fx
y si es especulativa si es sabiduria, o ciencia o inteli-

. : ) 353
gencia; cuarto, su sujeto; quinto, su modo™.

Se trata, como e tr
temas, de un planteo epistemologico: la sac
a si misma por si misma. Es de notar que
supuesto que sus lectores y oyentes ya conoce
trina ni da por sentado que
una dilucidacion especial. Veremos,
esta importantisima cuestion que es el cece
cuestion primera de la Summa Theologiae en la que,

352 Cf. Prrri Lomparoi, Sententiarum Libri quatuor 1, d. 1.

153 In Sententiarum 1, q 1, prooemium, in fine.

s facil advertir por el simple enunciado de los
ra doctrina se pregunta
el Angélico no da por
n qué es la sacra doc-
la nocién de sacra doctrina no requiera
enseguida, el contenido de
| antecedente de la célebre
ya maduro su

1
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pensamiento, el Aquinate traza el estatuto cientifico de la Teologia

” s que el planteo de
semejante cuestion resulta por completo ajeno al texto de Pedro
Lombardo: no hay, en efecto, en la obra del Magister Sententiarum
ni el menor asomo de una inquietud parecida. La novedad de la
teologia tomista consiste, precisamente, en esto: en asumirse como
un saber cientifico en el estricto sentido del término; la ciencia, en
efecto, se constituye partiendo de principios primeros de los que se
extraen las conclusiones. ;La Sacra Doctrina es, en consecuencia,
una ciencia? La respuesta afirmativa a esta pregunta senala el mas
alto punto de inflexion en la historia de la Sagrada Teologia.

La segunda cuestion a la que aludimos mas arriba, es decir,
qué papel juega la filosofia en la tarea del tedlogo, no es sino una
derivacion de la anterior. Ciertamente, el pensamiento cristiano
tuvo siempre en claro que le era necesaria una inteligencia de la
fe: el dato revelado apela, ante todo, a la razon, al logos, puesto
que Dios es el Logos que se revela. De manera que nunca estuvo
en duda que era preciso acudir a las ciencias humanas a modo de
imprescindible auxilio. De hecho, los Padres se valieron de todos
los instrumentos que les proporcionaban las artes y las letras de
su tiempo. No menos cierto es que a medida que el pensamiento
de los filosofos precristianos se iba conociendo en el &mbito de la
cultura cristiana los teélogos hicieron uso del mismo apelando a
categorias e instrumentos conceptuales provenientes de aquellas
fuentes anteriores a la Encarnacién del Verbo. Platon, a través de
los neoplaténicos, Cicerén y, desde luego, Aristoteles prestaron
ese invalorable servicio a la tarea teoldgica. Sin embargo no se trata
solo de admitir el, hasta cierto punto inevitable, recurso instru-
mental a las ciencias humanas. De lo que se trataba, en épocas de
Santo Tomés, era algo bien distinto: estaba en discusion el valor y

el papel de la razon natural (ratio naturalis) y, por ende, de la filo-
sofia en nuestro conocimiento de Dios.

En el Comentario de las Sentencias encontramos un esbozo de tra-
tamiento de estas dos cuestiones que luego seran, en obras poste-
riores, expuestas con mayor precision. De entrada, lo que pregunta
Santo Tomas en el articulo primero de la ya mencionada cuestion
preliminar es si ademas de las disciplinas naturales es necesaria al
hombre otra doctrina. La expresion “disciplinas naturales” (phy-
sicas disciplinas) no ha de tomarse en el sentido restringido de la
Filosofia de la Naturaleza sino que abarca todas aquellas ciencias
0 conocimientos que proceden exclusivamente de la razén na-

tural del hombre. Lo que este articulo plantea, en definitiva, es sl

razon natural o si, aparte de tales conocimientos, necesita de otra
instruccion o doctrina. -
La primera de las objeciones apela- ala autoric?ad d? Dlorlus::
quien, en su Epistola a Policarpo, sostiene que la filosofia es j cl:
nocimiento de todo lo que existe y es mamfliesto que a partir de gs
singulares, por via de induccién, la filosofia es capaz de trgtar de
todos los existentes: del Creador y de las creaturas, de las obras de
la naturaleza y de las obras del hombre.. Por otra part.e, r:io pue' e.
haber ninguna doctrina que no trate sino de las reahdja es exllssn
tentes porque de lo que no es ente no Pue.:de.: habe}r UTPOda. :
consecuencia, no debe existir ninguna disciplina mas alla de las
diversas ciencias que tratan de todos y cada uno de los gemiros
de existentes. Es decir, el objetor sostiene claramente la absoluta
suficiencia de la razon natural para conocer.todc.) cuanto pueda s¢ler
conocido. Ademas (segunda objecién) las ciencias se ordenan ala
perfeccion del intelecto, ciencias especul:jntivas, o.a la perfec;non
del apetito que se inclina a obrar, las ciencias pl:éctlcas; lahor'a 1:;:8,
ambas perfecciones se alcanzan con la ﬁlosoha. pues las c1e]n .
demostrativas perfeccionan el intelecto y las ciencias mgra esda
apetito. La conclusion es la misma: no es necesario al hor; re na i
que la filosofia natural no pueda proveerle’. La tercera objecion r
dicaliza atin mas la suficiencia de la razon n.atural: tod? cua:)r.\to
puede conocerse por el intelecto natural a partir de la raz6n o bien
se trata en la filosofia o bien puede ser desc'ublerto por los princi-
pios de la filosofia. Pero basta a la perfecci(')n del hombre el cono-
cimiento que puede alcanzarse por la razon natural; ergo, no es
necesaria otra doctrina fuera de la filosofia. chha la mlsr:;at.con—.
clusion que en las objeciones anterior?s, gl objetor no se de ';2:;
intenta probar la premisa media defl s'lloglsmo, esto e;, cgluela i
a la perfeccion del hombre el conocimiento que procede 'emismo
soffa. ;C6mo se prueba esto? Lo que puede alcanzar por si ©
su perfeccion es mas noble que lo que no pued? alcanzar 51;“ S(; 1
feccion por si mismo; asi, los animales y la§ demas crleaturas o
madas consiguen su fin con los puros medlo:s'natura es l:nunqu s
sin Dios que obra en todos. Por tanto, también el horf\ rei,ftue ©
que es mas noble que todos esos seres, puede por el intelecto ln
tural tener el suficiente conocimiento para su perfec,cmn. La le(‘:-
tura de estas objeciones no deja lugar a dudas: la razon natura es
suficiente para que el hombre alcance todo cuanto necesita conocer




424 Mario Caponnetto

para 'logra-r su perfeccion. Pero en el sed contra del articulo, Tomas

Sié e
! O anao

de la Carta a los Hebreos dice textualmente:

En contra, esta lo que se dice en la Epistola a los hebreos,
11', 6: Sin fe es imposible agradar a Dios. Pero agradar a
D|0§ es necesario en grado sumo. Por tanto, puesto que
la filosofia no puede ascender a las cosas que perte-
necen a la fe, es necesario que haya otra doctrina que
proceda de los principios de la fe?.

De pronto, la Palabra de Dios da por tierra con la suficiencia
humana. Es no s6lo necesario sino sumamente necesario (summe
nfzcessaritlrn) que el hombre agrade a Dios y esto no se alcanza
sin lfa fe. De alli la insistencia en la objecién contraria que sigue a
continuacion:

Un efecto no proporcionado a la causa conduce imper-
fectamente al conocimiento de la causa. Ahora bien
un efecto tal es toda creatura respecto del creador del
que dista infinitamente por lo que conduce imperfec-
tamente a su conocimiento; y puesto que la filosofia
solo procede mediante razones tomadas de las crea-
turas resulta insuficiente para el conocimiento de Dios.
Ergo, es necesaria otra doctrina mas alta que proceda
por revelacion y supla el defecto de la filosofia®®.

En la respuesta, Tomaés deja bien en claro que de lo que se trata
es de alcanzar nuestro ultimo fin que es la vida eterna; esto es
se trata de nuestra salvacion. Todos los que juzgaron reétamentele
(omnes qui recte senserunt) sostuvieron que el fin de la vida humana
es la contemplacion de Dios; sin duda que este omnes incluye no
solo a los autores cristianos: Aristoteles entrevié que el Gltimo fin
del. hombre es la contemplacién de la Verdad Primera y que si la
mejor vida es la contemplativa esa vida tiene que ver con lo divino.
Tomas reconoce plenamente la autoridad del Filésofo, al que cita
en este punto; solo que esa contemplacion, a la que se llega po;
via de las creaturas, es imperfecta y esta limitada al estado viador

354 In Sententiarum 1, q 1, a 1, sed contra, 1.

355 In Sententiarum 1, q 1, a 1, sed contra, 2,
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pues es la felicitas viae a la que se ordena todo el conocimiento fi-
L - B aneena-aed Q olicidad. otra contem-

18 O T LR

placion hacia la que se encamina el hombre y que no se alcanza en
esta vida: es la contemplacion de la divina esencia que se consuma
en la eternidad (contemplatio quae erit in patria). Pero, admitido que
el hombre esta hecho para esta perfecta contemplacion que no es
de esta vida ;por qué es necesario conocer a Dios, ahora, in vig, con
un conocimiento més perfecto del que puede brindarnos la sola
filosofia, para alcanzar esa contemplacion perfecta? Mas todavia,
Jpor qué se necesita semejante conocimiento para salvarse? La res-
puesta de Tomés admira por la sencillez y hondura:

Es necesario que las cosas que son para el fin sean pro-
porcionadas al fin de modo que el hombre sea condu-
cido a aquella contemplacién, ya en el estado viador,
mediante un conocimiento no tomado de las creaturas
sino inmediatamente inspirado por la divina luz. Y
este conocimiento es la ensefianza de la teologia™.

Es claro que se ha de dar una cierta proporcién entre el finy
las cosas que son para el fin; y puesto que las cosas de esta vida
se ordenan al altimo fin ellas deben ser proporcionadas a ese fin.
Por eso el hombre necesita ya en este estado en el que ahora se
encuentra, el status viatoris, ser instruido no solo con la luz de la
razén sino con un conocimiento inspirado por la luz de la divina
revelacion. Tal conocimiento es la teologia. En consecuencia, la
teologia es necesaria para la salvacion. He aqui el corazon mismo
de la teologia de Santo Tomas: no hacemos teologia para la gloria
terrena del hombre sino para la gloria de Dios y nuestra salvacion.

A partir de aqui es posible resolver las objeciones planteadas. Si
la primera de ellas suponia la suficiencia de la razon humana para
conocer todo cuanto pueda ser conocido, ahora podemos concluir
que aunque la filosofia trate acerca de todos los existentes lo hace
segin las razones tomadas de las creaturas; sin embargo, por lo ya
apuntado, es necesario que haya otra ciencia que considere esas
mismas cosas existentes segtin las razones tomadas a partir de la
inspiracion de la divina luz. Es decir, que la Sacra Doctrina hace que
esos mismos existentes que considera la filosofia se vuelvan mas
claros, luminosos e intimos. La misma filosofia, en realidad, queda

356 In Sententiarum 1, q 1, a 1, corpus.
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transfigurada por esta luz nueva como tuvimos ocasién de ver al
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capacidad de la filosofia para alcanzar la perfeccion del intelecto y
del apetito por medio de las ciencias especulativas y practicas res-
pectivamente. Tomas responde que la filosofia es suficiente para la
perfeccion del intelecto seguin el conocimiento natural y del apetito
segun las virtudes adquiridas; pero teniendo en cuenta el argu-
mento central respecto de la necesidad de la teologia, es preciso
afirmar que por lo mismo ha de haber otra ciencia por la cual el
intelecto sea perfeccionado en cuanto al conocimiento infuso y el
apetito en cuanto al amor que proviene de la gracia. Es decir, sin
la luz de la fe y sin las mociones de la gracia ni nuestro intelecto
ni nuestra voluntad pueden alcanzar la perfeccién que se necesita
en esta vida para alcanzar la otra vida. La admirable unién de na-
turaleza y gracia, una de las claves de boveda del sistema tomista,
tiene aqui una lograda expresion en este texto del joven tedlogo. La
tercera objecion, por ultimo, lleva a lo mas radical la suficiencia de
la razon al suponer que es mas noble lo que alcanza su perfeccion
por si solo que aquel que no lo alcanza por si solo; parece como
impropio de la dignidad del hombre que necesite para alcanzar
su perfeccion de un conocimiento distinto del que procede de su
razon. Frente a esta autosuficiencia la respuesta de Tomas es clara
y humilde: comienza por admitir la validez de la premisa media
del objetor pues aquello que puede conseguir su perfeccion por si
es mas noble que aquello que por si no puede conseguir su per-
feccion. Sin embargo, esto vale en aquellas cosas que adquieren
una bondad igual como fin. Pero, como enseia Aristoteles™, si
algo adquiere una bondad perfecta mediante muchos auxilios y
movimientos es mas noble que aquello que adquiere la bondad
mediante pocos auxilios o por si mismo; y asi se halla el hombre,
creado para la participacion de la misma gloria divina, respecto
de las otras creaturas™. Es decir que la mayor nobleza del hombre
respecto de las otras creaturas no se cifra en su capacidad de al-
canzar por si mismo su perfeccion sino en alcanzar, con el auxilio
divino, un bien incomparablemente mas alto. La demorada lectura
de este primer articulo de la cuestién preliminar del Comentario de
las Sentencias nos adelanta la rica doctrina de la cuestion primera
de la Suma de Teologia: la Sacra Doctrina es, en esencia, un saber
para la salvacion del hombre; y en esto reside la razén de su ne-

357 De Caelo et mundo, 11, 12.
358 CEIn Sententiarum 1, q1,a 1, ad 1, ad 2, ad 3.
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cesidad. Pero el hombre no se salva sino por la conjunc}ién de las
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y este es, en Gltima instancia, el fundamento mas radi.@l .sobre el
que Tomas de Aquino ha levantado el estu'pendo ec!lf'lcxo dg su
Teologia en el que razén y fe expresan esa misma salvifica conjun-
cion de naturaleza y gracia.

Pero hay, como vimos, una segunda cuestion: el papfal de la. fi-
losofia en la labor de la Teologia. Si bien en el Comentario del l..zbro
Sobre la Trinidad de Boecio (una obra inmediatamente posterior a
la redaccion del Comentario de las Sentencias) hallamos, czo-mo ve-
remos enseguida, una detallada exposicion acerca de la ]IC-l'tud de
emplear la filosofia en la labor teoldgica, en la misma cuestion pre-
liminar de In Sententiarum el Aquinate hace algl{na 'refere.znma al
respecto. El articulo 5 de esta cuestion plantea gl siguiente interro-
gante: si el modo de proceder de la Sacra Doctrina es segun el arte.
Ahora bien, ja qué se refiere el término arte? No a otra cosa que al
conjunto de recursos e instrumentos que la razén humana en?plea
en orden a establecer sus conceptos y formular sus demostlracmnes
y que van desde los argumentos demostrativos a las meta'foras‘ de
la poesia pasando por los preceptos, las Parébolas y lqs simbo 0.
La respuesta de Tomas es afirmativa, bien que con ciertas mati-
zaciones. Por empezar, puesto que el modo de cualquxer. ciencia
debe inquirirse de acuerdo con las condiciones fle la' materia, no se
ha de perder de vista que los principios de la Ciencia Sag.ra-da han
sido recibidos por revelacion y, por tanto, el modo de recnblr estos
principios ha de ser por modo de revelacion por parte de quien los
infunde, como en el caso de las revelaciones de los prof_etas, y ha
de ser por modo deprecativo de parte de quien los re?cnbe, como
vemos en los salmos. Clara distincion inicial que deja rotunda-
mente a salvo que en la Sacra Doctrina Dios revela y el hombr('e ora
y suplica. Pero ademas de esta luz infusa es necesario que el habito
de la fe se distinga respecto de ciertas verdades crellbles conforme
con la enseianza del que predica, en efecto, el Apéstol Sar} Pablo
recuerda en Romanos, 10, 14: ;como van a creer si no han oido? Lo
revelado por Dios llega por medio de la ensefianza de If)s hom-
bres y esa ensefianza (la doctrina sagrada, en deﬁn.mva) tiene que
apelar a los recursos del arte del mismo modo: dice Tomas, que

la inteligencia de los principios natura!mente incorporados esta
determinada por las cosas sensibles recnbldfis. Por eso, la verdad
del que ensefa se consolida, ora por los milagros, ora por la na‘-
rracion de los signos que confirman la fe, ora por los argumentos;
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Y puesto que los principios de la fe no son proporcionados a la

VL. La Sacra Doctrina

) .

ANa..Se peto-acta OCET que consiste en
recibir el conocimiento por medio de las cosas sensibles, es ne-
cesario que para el conocimiento de €sos principios la razén sea
conducida mediante algunas semejanzas de las cosas sensibles: de
ahi la necesidad de que el modo de la Ciencia Sagrada sea meta-
férico, simbélico y parabélico. A partir de estas consideraciones
deduce Santo Tomas los modos de interpretacion de la Sagrada
Escritura. Lo que nos estd diciendo el Angélico, en definitiva, es
que lo recibido se recibe al modo del recipiente; en tanto, pues, que
la verdad revelada debe ser recibida por el hombre por medio de
la ensenanza y de la predicacién de otros hombres se hace preciso
emplear en la Sacra Doctrina y en la interpretacién de la Sagrada
Escritura todos los recursos de los que dispone el arte de la razon,
Mas ain, el mismo Dios, atento a la condicion del hombre, se ha
revelado apelando a esos mismos recursos,

Lo dicho resulta claro; pero respecto de la filosofia especifi-
camente, ;qué papel juega en la ciencia sagrada? Como dijimos
antes, el texto de las Sentencias no es el lugar en el que Tomas de-
sarrolla con amplitud este tema; no obstante adelanta en algo su
ensefianza posterior. La cuarta objecién del articulo 5 trae la sen-
tencia de San Ambrosio: donde se busca la fe quita los argumentos™;
pero en la Sacra Doctrina se busca, precisamente, la fe; por tanto,
sobran los argumentos. La respuesta de Tomas es concl uyente:

Los argumentos se quitan si se trata de probar los ar-
ticulos de la fe; pero para defender la fe y encontrar
la verdad en las cuestiones que proceden de los prin-
cipios de la fe es necesario utilizar argumentos; esto
es, ademds, lo que hace el Apo6stol como se lee en la
Primera Carta a los Corintios, 15, 16: si Cristo resucito, ergo
también los muertos resucitardno,

Ahora bien, (de dénde extrae la Sacra Doctrina estos argu-
mentos racionales no para probar las verdades de la fe sino para
defenderlas y hallar aquellas verdades que proceden de los princi-
pios de la fe? No de otra parte que no sea la filosofia. Adviértase,
de paso, que el Aquinate deja bien establecida la existencia de ver-

359 Sancm Amsrosi,
84),

De Fide ad Gratianum Augustum, Liber 1, caput 13 (PL XVI, 460,

360 In Sententiarym |, quaestio unica, a 5, ad 4.

dades que proceden de los principios de .la fe'_ de talles verd:A.:
trata, justamente, la Sacra Doctrina. L.os principios deha mex:‘ .
grada no son los principios especulativos de la r.azén umat ; gén
son evidentes de suyo y que por ello no necesitan demostr, o
y de los cuales proceden todas las ciencias natur;-ales. I;ta s:cg:n -
teologia procede de los principios que por esenTaneE:tr; e
patrimonio de la revelacion, los que pr.ocje_den d.e a Fe. 1 5’ e
veremos mas adelante, es lo que posnbnh!a asignar ell a a:jg e
Teologia un estatuto cientifico: el c_le una ciencia subalternada
ciencia superior de Dios y de los bienaventurados.

Al mismo periodo en el que redacta Tomas su.comel;)tar;o-d’s
las Sentencias corresponde su magniﬁc.o comentario del del rxré ¢
tate, de Boecio. Obra singular, se contiene en ella l;) me tu ax.'sta
lo que podemos llamar, con justeza?, una epistemo ogla otn::del:
Por eso su consulta resulta imprescindible a la hora : e en lede T
en profundidad el pensamiento de Tom{i’s respecto de pl)ape dain
filosofia en la labor del te6logo. La cuestion .segunda dela prl 2
parte, en su articulo tercero, plantea I:il sngunef\t.e pregunta: snd enlaS
ciencia de la fe, que trata acerca de Dios, es licito hacer uso de
razones de la filosofia.

La respuesta se desarrolla en cuatro moq\fantos. Erla el r;;rcnir:er?a,
el Aquinate incardina la cuestion en la re.lacwn entre a gl . n{ra-
naturaleza: asi como los dones de la gracia no suprimen la n e
leza sino que la perfeccionan de igual moldo la luz sogrene;t::‘aoso-
la fe no destruye la luz natural de la razon obra de flosd Lnoso
tros. Estamos aqui, sin lugar a dudas, frente a la clave uln la P
del sistema tomista: no sélo la luz de la fe no destruye la uz :
razon sino que la primera perfecci-ona a !a segunda;. atde::r:)a:\st ::(;ri\c-
una y otra proceden de Dios es imposible que exista e
cion alguna entre lo que ensena la fe y lo que la razon fno tpViemn
descubrir cuando la usamos rectamente. Pocos filoéso C')b- u ”
una confianza tan robusta en la razén como 'Santo Tor?izi:s, pterz : 2
confianza no procedia en él de una exaltacion autossu. cien ;ios o
razon misma sino de la conviccion de que, en deﬁmtlva,’ s e
al mismo tiempo el autor de la fe y de.l.a razon, .l; lf_l:iexzjtz :2[ o
la gracia y la naturaleza. Por eso,'admltlr la posibi :j a't- 3 egun£|
contradiccion entre la fe y la razén nos llevaria a admi dlr Iq) e
fuese falsa y la otra verdadera; pero s‘lendo amb‘as obtrar dee ul:a )
bria que convenir, en ese caso, que Dios pueda ser auto
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sedad lo que en absoluto es impensable*', Mas todavia, asi como
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ocurre que en las verdades de la razon hallase alguna semejanza
de las verdades de la fe*?,

En el segundo momento, Tomas insiste en la no contradiccion
entre las verdades de la fe y las verdades de la filosofia y que en
estas dltimas es posible hallar semejanzas de las primeras que
son como preambulos de la fe. Pero, subraya, si alguien hallare
en los dichos de los filosofos alguna proposicién contraria a la fe
entonces tales dichos no pueden tomarse como verdadera filosofia
sino como una corrupcion de ella a causa de un defecto de la razon.
Por esto mismo, es posible refutar con los principios de la recta fi-
losofia estos errores fruto del defecto de la razén mostrando o bien
que son razones imposibles o bien que no son razones necesarias*’,

En el tercer momento se precisa el triple modo en que es posible
usar la filosofia en la Sacra Doctrina:

De tres modos podemos usar la filosofia en la Sacra
Doctrina. Primero, para demostrar las verdades que
son preambulos de la fe y que es necesario conocer
en la ciencia de la fe, como las que se prueban acerca
de Dios mediante razones naturales, por ejemplo, que
Dios existe, que es uno y otras similares; o bien las ver-
dades acerca de Dios y de las creaturas probadas en la
filosofia y que la fe supone. Segundo, para conocer por
algunas semejanzas aquellas verdades que pertenecen
a la fe como Agustin en el Libro Sobre la Trinidad usa
de muchas semejanzas tomadas de las doctrinas filo-
soficas a fin de manifestar la Trinidad. Tercero, para
resistir los dichos contrarios a la fe, sea demostrando
que son falsos o bien que no son necesarios™",

En el cuarto y dltimo momento la respuesta apunta a sefalar que
el uso de la filosofia en la Sacra Doctrina esta, también, expuesto
a errores. Tales errores son dos: uno, utilizar razones contrarias a
la fe como hizo Origenes; otra pretender que s6lo es creible lo que

361  Estas mismas razones las hemos visto en el Capitulo T al dar noticia de la Sunu
contra gentiles.

362 Cf.In Boethium De Trinitate 1, q 2, a 3, corpus 1.
363 CLIn Boethium De Trinitate 1, q2, a3, corpus, 2,
364 In Boethium De Trinitate 1, q 2, a3, corpus 3.

puede ser demostrado por la filosofia reduciendo, de ?ste muﬂo;
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de hacer lo contrario, esto es, reducir a cautiverio toda razép gn
obsequio de Cristo conforme la ensenanza del Apostol (Corintios
11, 10, 5)*3.

La claridad, la precision y el equilibrio de este texto se comentan
por si solos.

1. La cuestién primera de la Suma de Teologia
1. El estatuto epistemoldgico de la Teologia Sagrada

Hay, de hecho, un consenso unanime entre los autores tomista's
en considerar que la célebre Cuestion Primera de la Suma de. Teologia
contiene, en su maxima precision y madurez, el pensamiento de
Tomés de Aquino acerca del caracter cientifico de I? Sacra Doc-
trina. Su lectura y estudio se hacen, por consiguiente, lmprescnnfil-
bles si se quiere, en verdad, entender cémo pensé y como realizo
Tomas su magna empresa de teélogo. No pocas de las cosas que
hemos visto en los pasajes de los comentarios de las Sentencias de
Pedro Lombardo y del De Trinitate de Boecio, como lo adelantado
en las referencias a la Summa contra gentiles, las volvemos a en-
contrar en el texto de la Cuestién Primera; pero el valor de esta
cuestion supera, como dijimos, en claridad y m'ad'urez, el de lc?s
textos anteriores. Se trata, en realidad, de un auténtico compendio
de epistemologia teologica.

Hemos visto en el Capitulo I el Proemio de la Suma de Teologia
en el que el Aquinate manifiesta su intencip’n de exponer, con la
confianza puesta en el auxilio divino, breviter ac dilucide, toc;lo lo
concerniente a la Sacra Doctrina. E inmediatamente, a continua-
cion del Proemio, afirma:

A fin de que nuestro intento quede comprendido bz.ijo
determinados limites es necesario, en primer lugar, in-
vestigar acerca de la Sacra Doctrina misma, cual sea y
a cuales cosas se extiende™®.

365  In Boethium De Trinitate , q 2, a 3, corpus 4.
366 Summa Theologiae 1, q 1, proemio.
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La mente arquitectonica de Santo Tomds se muestra aqui en
toda su capacidad ordenadora (lo propio ¢ hio-es-ordens

antes de levantar los muros del edificio es necesario delimitar el
terreno sobre el que se va a construir. En realidad, esto no difiere
demasiado de lo que ya hemos leido en el inicio de la cuestién
preliminar del Comentario de las Sentencias; solo que mientras alli
Tomas procura contener en determinados limites una obra ajena
ahora, aqui, lo que hace es trazar los limites de su propio edificio:
alli era un comentador tratando de ordenar al comentado; aqui
es el arquitecto que antes de levantar su edificio escoge y cine la
tierra. Con esto lo que queremos significar es que respecto del pro-
blema de la naturaleza cientifica de la Sacra Doctrina Tomés hallo
una solucién original. En qué consiste esa originalidad lo veremos
enseguida.

Lo primero que plantea Tomas en esta cuestion es la necesidad
de la Sagrada Doctrina; a esto esta dedicado el articulo primero.
La respuesta no dista mucho de lo que ya vimos al comentar el ar-
ticulo primero de la cuestién preliminar del Comentario de las Sen-
tencias: la Sacra Doctrina es necesaria para la salvacion del hombre.
Esa salvacion consiste, como sabemos, en alcanzar a Dios como
altimo fin; pero para alcanzar ese fin y orientar sus acciones y sus
intenciones hacia Dios es necesario que los hombres posean, ya en
esta vida, algiin conocimiento previo de Dios para lo cual no al-
canza el conocimiento que la filosofia puede proveer; es necesario,
por tanto, que el hombre conozca por divina revelacién algunas
verdades que exceden la capacidad de su razén. También es nece-
sario, anade el texto, que el hombre reciba por revelacion ciertas
verdades que en si mismas pueden ser alcanzadas por la razén
natural pero que llegarian s6lo a pocos, después de largo esfuerzo
y mucho tiempo e inevitablemente mezcladas con errores; y, sin
embargo, esas verdades son necesarias para la salvaciéon®’, Como
es facil advertir, Tomas reitera en la Suma de Teologia la perspectiva
eminentemente soteriologica en la que se encuadra su teologia.

La novedad respecto del texto de In Sententiarum la hallamos
en el articulo segundo de esta primera cuestion donde el Aquinate
pregunta si la Sacra Doctrina es ciencia. Es conveniente detenerse
en este texto breve pero capital en el que Tomas encuentra una
solucién original a una cuestion que de ninguna manera habia pa-
sado desapercibida ni a sus predecesores ni a sus contemporaneos.
La solucién de Tomas consiste en asumir de pleno la nocién aristo-

367 Ct Summa Theologiae 1, q 1,a 1, corpus.

télica de ciencia. Por cierto que en buen aristotelismo la ciencia pro-
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procede de los principios de la fe que estan lejos de ser evidentes
por si como lo muestra el hecho de que no todos los h'ombres {os
admiten. Este es, precisamente, el argumento de la primera obje-
cion del articulo que estamos analizando. Lo s:orpref\dente es quei'
la respuesta de Tomas también es dle bue'rn ar'ls.totehsnfo d.esde te)

momento que se inspira en la nocion aristotélica de ciencia Sl: -
alternante y ciencia subalternada brillantemf{nte expuestal? osl
Sequndos Analiticos: ciertas cuestiones se relaFlonan entr'e si de lta‘
modo que una esta bajo la otra como suttordmada, v?’rt'){grabaz.i ells
cuestiones Opticas estan bajo la geometria o las armonicas bajo la
aritmética; asi, el qué es propio del que siente en tanto que el por
qué es propio de los matematicos por que ellos poseen las de‘most
traciones de las causas™®. Veamos, pues, la respuesta del Aquinate:

Se ha de decir que la Sagrada Doctrina es ciencia. Pero
hay dos géneros de ciencia; en efecto, hay algunas quel
proceden de principios evidentes a la lu? natural de

intelecto, como la aritmética, la geometria y otras c{e
esta suerte; en cambio, hay otras que proceden.a partir
de principios evidentes a la luz de una cignclla. supe-
rior, como la perspectiva procede de los principios <.:oj
nocidos por la geometria y la musica de los principios
conocidos por la aritmética. Y de este modo la Doctrina
Sagrada es ciencia porque procede de .los principios
conocidos a la luz de una ciencia superior, a saber, la’
ciencia de Dios y de los bienaventurados. Por tanto, asi
como la musica cree los principios que les son dados
por el aritmético asi también la Sagrada rof;nna cree
los principios que les son revelados por Dios™”.

El caracter cientifico de la Sagrada Doctrina queda, por tanto,
claramente establecido: se trata de una ciencia en L.=I .senhdo .dtj
una ciencia subalternada. Procede, pues, no de principios pr'oploe:
sino de los principios de una ciencia superior que es la ciencia que
Dios tiene de Si Mismo y de la que participan los bienaventurados
los que ya alcanzaron el Gltimo fin. Admira comprobar que en un
texto tan breve Tomas haya dado una respuesta tan sencilla y ge-

368  Cf. Analitica Posteriora, 1, 13, 78b 32-79 a 16.
369 Summa Theologiae 1, q 1, a 2, corpus.
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nial a un tema al que ninguno de sus contemporaneos habia lo-
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esta (?riginalidad de Tomas nos basta con cotejarlo con dos de sus
mas ilustres contemporaneos: San Alberto Magno y San Buena-
venture'l. El Doctor de Ratisbona también se pregunta si la Sagrada
Teologia es ciencia y su respuesta reconoce también una genuina

inspiracion aristotélica:

La Teologia es ciencia verisima y, mas aln, es sabi-
duria por el hecho de que le corresponde considerar
las causas altisimas cuyo conocimiento es dificil para
elthombre: en efecto, dice el Filosofo que tal conoci-
miento es el que corresponde en primer término a la
filosofia primera; y a esta tal ciencia llama sabiduria™.

Alberto reivindica para la Teologia Sagrada el caracter de Sabi-
duria que, como ensena el Filosofo, es la mas alta de las ciencias
porque a ella le corresponde tratar de las causas mas altas y difi-
ciles; tal la Filosofia Primera. En el Comentario de las Sentencias de
Pedro Lombardo, vuelve sobre el concepto de Sabiduria: h

En sentido amplio [...] se llama propiamente Sabiduria
].a que por si misma es causa del conocimiento y cuyo
fin es ella misma y no es buscada en razén de otra sino
que las demds se buscan en razén de ella; y de este
modo, la sola ciencia divina es sabiduria y principal-
mente la que es conforme a la piedad [...] En sentido
estricto sabiduria procede de sabor, el sabor de lo que
es en absoluto sabroso, y esto no es sino las realidades

Ei)l.vu:gs por lo que la sabiduria es sélo de las cosas de
ios¥!.

Como tendremos ocasion de ver, también para Tomas la Sacra
Doctrina es sabiduria y sabiduria en absoluto, no en un determi-
nado género. Sin embargo, la soluciéon de San Alberto no resuelve
d.esdc’-: un punto de vista estrictamente epistemolégico, el estatutc;
Cfen.tlﬁco de la Teologia pues ella, en definitiva, no es sino un cono-
cimiento de causas altisimas y dificiles que sobrepujan todo saber

370 Summa de mirabili scientia Dei, Tractatus 1, q 1, solutio.
371 In Liber Sententigrum 111, d. 35, a 2, ad 2.
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humano. Se trata, en realidad, dg la Ciencia Divina que de algin

OO -S¢€ S COIMLHD DO 2 A0 L erio N duda, pero
no alcanza a otorgarle a la Teologia un estatuto epistemologico
propio.

En cuanto a San Buenaventura, el Doctor Seréfico también se
plantea algunas cuestiones que tienen que ver con la Sacra Doc-
trina considerada como ciencia. Asi se pregunta, por ejemplo,
acerca del sujeto de la Teologia; para responder a esta cuestion dis-
tingue un triple modo en puede entenderse el sujeto de una ciencia
o doctrina: primero como a aquello a lo que todo se reduce como
a un principio radical; segundo, aquello a lo que todo es reducido
como a un todo integral; tercero, como aquello a lo que todo es
reducido como a un todo universal. Si se trata del primer modo, el
sujeto de la Sacra Doctrina es Dios en tanto es principio radical a lo
que todo conocimiento se reduce. Si se tiene en cuenta el segundo
modo, el sujeto es Cristo porque en El se comprende la natura-
leza divina y humana, lo increado y lo creado. Respecto del tercer
modo, el sujeto es lo creible (credibile) en cuanto pasa, por adicion
de la razén, a ser inteligible por lo que, hablando propiamente, lo
creible es el sujeto de esta ciencia”. Mas adelante, hablando de
qué modo la Sacra Doctrina (es decir, la ensefianza contenida en el
Libro de las Sentencias) se reduce a la Sagrada Escritura, el Serafico
apela a una cierta nocién de subalternacion: el libro del Maestro
Lombardo se reduce a la Sagrada Escritura por modo de una cierta
subalternacion (per modum cujusdam subalternationis) como los li-
bros de los doctores destinados a defender la fe. Lo creible, senala,
se encuentra en la Escritura en cuanto creible y en la doctrina sa-
grada en cuanto creible hecho inteligible; lo creible se lo debemos
alaautoridad y lo inteligible a la razon; alli donde una ciencia sub-
alternada falla se remite a la certeza mayor de la ciencia subalter-
nante; por eso, alli donde el Maestro falla acude a la autoridad de
la Sagrada Escritura cuya certeza excede a la certeza de la razén™”,
En todo esto vemos una cierta coincidencia entre Buenaventura
y Tomés; sin embargo, para el Doctor Serafico la Teologia se con-
suma, en definitiva, en el amor antes que en el conocimiento de la
verdad.

Este conocimiento ayuda a la fe y la fe esta en el inte-
lecto a fin de que, en cuanto a ella respecta, sea capaz

372 Cf. In Quattuor Libros Sententiarum Expositio, 1, Prooemium, q 1, conclusio,
373 Cf, In Quattuor Libros Sententiarum Expositio, |, Prooemium, q 2, conclusio, ad 4.
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de mover el afecto; esto se hace evidente, por ejemplo,
cuando conocemos que Cristo ha muerto por nosotros
lo que mueve al amor y a la devocién™,

Es facil advertir, en consecuencia, donde reside la originalidad

de Santo Tomas: al colocar a la Teologia dentro de la categoria aris-
totélica de ciencia subalternada le ha dado, en primer lugar, un
preciso rango epistemoldgico, esto es, el de una ciencia en sentido
propio que depende de otra superior. Pero esta dependencia no
anula su caracter cientifico; en definitiva, el trabajo del tedlogo es
trabajo humano, el trabajo de un cientifico que por medio de la
razon natural extrae conclusiones (la ciencia es de las conclusiones
repite a menudo el Angélico) a partir de unos principios que le
vienen dados no por la luz de un habito natural sino por la luz de
la fe. Por otra parte, por lo mismo que es ciencia, la Sacra Doctrina
es perfeccion del intelecto humano y no solamente un saber orien-
tado a la piedad o una economia, admirable de suyo sin duda, en
la que la fe que esta en el intelecto mueve al amor. Santo Tomas
no excluye la piedad ni la consumacién del saber en el amor; pero
al hacer de su teologia una ciencia en sentido propio y estricto ha
hecho posible la realizacién plena de la férmula anselmiana; inte-
llectus quarens fidem. Se trata de una inteligencia humana que busca
la fe, o mejor dicho, hacer inteligibles los datos de la fe partiendo
de la premisa de que la razén humana es capaz bajo el influjo de
la fe de ir ahondando sus contenidos en procura de hacer crecer
de desarrollar el saber teoldgico. La inteligencia busca la fe y,ala
vez, la fe sostiene a la inteligencia, confiando adecuadamente en su
poder y con la conviccién firmisima de que entre ella y la razén no
puede haber contradiccion alguna. La Teologia es, pues, ante todo
y esencialmente, una perfeccion tal de la razon humana que ella es
elevada no a su cima sino mas arriba de Su cima.

Se argiiira, empero, que el rango epistemoldgico de la Sacra
Doctrina es mas bien modesto. Es ciencia, si, pero, en apariencia,
una ciencia humilde y necesitada del auxilio de otra. ;Como puede
compararse con la Metafisica, ciencia suprema y rectora de todo el
humano saber? ¢0O, incluso, con la Fisica y las Matematicas, cien-
cias soberanas en su geénero? ;Es razonable pensar que el mas alto
saber se contiene, finalmente, en el continente de una ciencia menor
humanamente hablando? Santo Tomas ha respondido a estas ob-
jeciones. El articulo quinto de la cuestion primera pregunta si la

374 In Quattuor Libros Semtentiarum Expositio, 1, Prooemium, q3.

Sacra Doctrina es mas digna que las demas ciencias. Y ha respon-

es mas cierta que la luz de la razén human?; su
mayor dignidad, ademas, se funda en la dignidaq de su mlatena ,):
que en ella se tratan de cosas tan altas que t.rasm.ender} ala ratzo F
Por otra parte, si se la considera enFre las ciencias practicas tarr;]
bién sobrepuja en dignidad a cualquier otra ciencia pue§ :pun a
mas alto y noble de los fines, la bienaventuranza eterna™.

Pese a todo, no puede pasarse por alto que desde e! punto de
vista de su rango epistémico la Sacra Doctrina es una cnenc‘la. l;\0-
desta; pero contiene el mas precioso c.:le los ob)etos' cognosci eso.
(Pobre continente para tan alto contenido? Tal vez si; acaso ug ec i
de la sentencia paulina: llevamos un tesoro en vasijas de barro (Corin

tios 11, 4, 7).
2. La unidad de la Sacra Doctrina

Después de haber establecido el caracter cientifico de la Sac;a
Doctrina en los términos que acabamos de exponer, el Aquinate
pasa a considerar la unidad de la Ciencia Sagrada. Para entgnder
esta cuestion es necesario tener en cuenta que en el pensamx.entg
de Santo Tomas la unidad de una ciencia' se funda en la.formahda
de su objeto; quiere decir que la diversidad de ma.terlales qtfz sde
tratan en una determinada ciencia puede ser.condu_mda ala unida
solo cuando sea posible tratar dichos. ma‘tenalf.es diversos ba]ol una
Unica perspectiva formal. Sera este criterio capital, en efecto, e c!::
guiara la argumentacion de Tomas en este punto como ensegui
veremos.

La pregunta por la unidad de la Sacra Doctrin.a plantea, al
menos, dos dificultades. En primer lugar, resuilta evidente qtlxle en
la Teologia Sagrada se trata acerca de cosas dlvers§s pues eb.at(s:ra
ocupa tanto de Dios como de las creaturas. Ahora bien, uno );elos
aristotélico puede argiiir legitimamente que, como se ensefia en ;
Analiticos Posteriores, es una la ciencia qu'e trata dg co's'as de un solo
género™; y esta es, precisamente, la.Prlme‘ara objecion quedsed?f)::

pone en el articulo tercero de la cuestion primera. La segu‘r'af adi n
cultad apunta también a la multitud diversa de cosas que forma

375 CL Summa Theologiae, 1, q 1, a 5, corpus.
376  Cf. Analiticos Posteriores, 87 a 38.
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parte del corpus tematico de la Sacra Doctrina ya que en ella se trata
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acciones morales, etc.; pero ahora la dificultad no es s6lo en cuanto
a que las cosas que se tratan son de género diverso sino que ellas
pertenecen a las ciencias filosoficas por lo que se hace evidente
que la Sacra Doctrina se apropia, por decirlo asi, de cuestiones
que competen a la filosoffa; ergo, carece de unidad: tal es, preci-
samente, el argumento de la segunda objecion del articulo tercero.

La solucion a ambas dificultades consiste en encontrar un prin-
cipio formal, esto es, una perspectiva formal que pueda rotularse
como propia y exclusiva de la Sacra Doctrina y, por ende, sea capaz
de otorgarle unidad. Santo Tomas ha hallado esa perspectiva
formal: ocurre que todo cuanto se trata y se contiene en la Teologia
Sagrada es visto en la perspectiva formal de la revelacién. Por eso,
en la primera parte de la respuesta deja bien en claro que la unidad
de una potencia, de un habito (de una ciencia, por ende) se ha de
considerar segtin su respectivo objeto pero no materialmente sino
conforme con la razén formal del objeto: un hombre, una piedra,
un asno, son cosas de géneros diversos pero todos ellos convienen
en la razén formal de ser objetos dotados de color que es el objeto
de la vista; en el caso del ejemplo se aprecia claramente como ob-
jetos diversos materialmente hablando pueden ser unificados en
la razén formal del color y ser, en consecuencia, el objeto de una
determinada potencia. Aqui el ser coloreado actiia de principio
formal unificador. A partir de estas consideraciones la conclusién
de Santo Tomds es que todas las cosas de las que trata la Sacra Doc-
trina caen bajo su consideracion en cuanto que han sido reveladas
por Dios; por tanto, todo lo que es divinamente revelado comunica
en la razén formal tnica del objeto de esta ciencia y queda com-
prendido en ella como en un tnica ciencia. En una palabra, lo que
otorga unidad a la Sacra Doctrina es la razén formal comun de
revelado y revelable de su objeto de estudio®”.

Pero aqui nos encontramos con una nueva cuestién. La unidad
de la Sacra Doctrina, como acabamos de ver, reside en que las
cosas de las que en ella se trata, pese a la multiplicidad de géneros
que las diferencian, convienen en la comiin razén formal de que
han sido reveladas por Dios. Ahora bien, la cuestién que se plantea
es si todo el contenido de la Sacra Doctrina pertenece al depésito
de la Revelacién de un mismo y solo modo. De hecho todo lo que
ha sido revelado por Dios pertenece a la Revelacion y es, por lo

377 CL. Summa Theologiae 1, q 1, a 3, corpus.

mismo, revelado; pero llegados a este punto se impone una distin-
slon.aue.podem RIS L.notod 2 erdades.gue nan (10

reveladas pertenecen del mismo modo a la Revelacion pues, como
lo hemos dicho mas arriba, Dios no solamente ha revelado aque-
llas verdades que solo pueden ser conocidas si El las revela sino
también otras verdades que el hombre puede conocer por el es-
fuerzo de su razon pero que han sido reveladas merce.d a una serie
de circunstancias y situaciones que ya hemos mer\monad_o‘. Esto
nos permite no sélo distinguir en el depdsito de la Revelacion dos
clases de verdades reveladas (acerca de lo que pueden formularse
varias consideraciones) sino darnos con el hecho de que mucho
del contenido de la filosofia ha sido incorporado al depésito de la
Revelacion. Al incorporarse esa masa de conocimientos ﬁlqséﬁcos
al contenido de la Revelacion, tales conocimientos comunican en
la razon formal de revelado y por lo mismo caen bajo la conside-
racion de la Sacra Doctrina; y es aqui que se nos plantea la nueva
cuestion: ;qué pasa con la filosofia cuando ella es incorporada a la
unidad formal de la Sacra Doctrina? ;Qué economia se establface
entre el saber filosofico y el saber teologico? ;A expensas de qué se
realiza la unidad formal de la Sacra Doctrina? ;Acaso a expensas
de la Filosofia que corre el riesgo de corromperse o de la Teologla
que corre el riesgo de quedar reducida a un solo saber racional?

El tema es dificil y sujeto a interpretaciones diversas. Sin em-
bargo Tomas le ha dado una solucion en si sencilla, como t.odas
las suyas, pero tan luminosa que como ocurre con frecuencia no
resulta adecuadamente entendida por la mentalidad hodierna
que ha perdido, casi por completo, la idea de la }midad. En efecto,
cuando hoy hablamos de Teologia y de Filosofia hablamos nece-
sariamente de cosas distintas no solo separables sino, de hecho,
separadas. Tomas, en cambio, sin negar que siem-pr’e pu.edan ser
separables, el hecho es que las pensé y las realizo }xnldas. Po-
demos, si, en la exposicion tomista de la Sacra Doctrmzf, separar
criticamente una filosofia de una teologia, pero eso sera siempre
una operacion exterior al pensamiento de Santo Tomas. Si que-
remos ser fieles a su legado, acercarnos a él para aprehenc.ier toda
su riqueza, debemos respetarlo tal cual salio de su mente vwa..Nos
atrevemos a decir que la unién de la filosofia y teologia es casia la
manera de la unién del alma con el cuerpo: y asi como no resulta
bueno el dualismo alma-cuerpo, de tan mal suceso, no resulta pru-
dente una dicotomia exagerada entre filosofia y teologia en Santo
Tomas. Ambas se dan imbricadas, crecen juntas y se enriquecen




| . "

440

Mario Caponnetto

mutuamente. Ahora bien, cémo entendi6 el Angélico esta unidad,

En la.respuesta a la segunda objecion de este articulo tercero
(ya resenada) Tomas justifica la insercién en el corpus de la Sacra

Doctrina de las materias filoséficas en términos que deben ser ade-
cuadamente calibrados.

Nada impide que las facultades o hébitos inferiores
se diversifiquen respecto de aquellas materias u ob-
jetos comunes que caen bajo una facultad o habito su-
perior porque la potencia o el habito superior mira al
objeto bajo una razén mas universal y formal; como,
por ejemplo, el objeto del sentido comtin es el sensible
que comprende en si lo visible y también lo audible;
por tanto, el sentido comun que es una sola facultad se
extiende a todos los objetos de los cinco sentidos. De
igual modo las cosas que son tratadas en las ciencias
filosoficas puede la sagrada doctrina, permaneciendo
una, ser consideradas bajo una sola razon, esto es, en
cuanto son divinamente revelables de tal suerte que
la Sacra Doctrina sea como una cierta impresion de la
ciencia divina que es una y simple de todas las cosas"®,

Tomas vuelve, una vez mas, a comparar las ciencias y sus ob-
jetos con las potencias del alma y sus objetos: hay, en efecto, objetos
que son comunes a potencias inferiores y superiores; pero en la
medida que la potencia superior mire tales objetos bajo una razén
formal mas universal la unidad de esta potencia superior queda
salvada a pesar de la multiplicidad de objetos que tiene en comiin
con las potencias inferiores. El ejemplo del sentido com(in es mas
que significativo. Hemos tratado acerca de este sentido interno en
el Capitulo III; deciamos alli que el objeto del sentido comtn son
los mismos objetos sensibles, propios o comunes, de cada uno de
los sentidos externos. Lo que ocurre es que el sentido comiin apre-
hende tales objetos de una manea mas universal y formal, esto es,
bajo una razén formal universal y no particular. Para el ojo la luz
es captada como un objeto sensible, por cierto, pero bajo una razén
forrpal particular, esto es, la razén formal de luz; y lo mismo cabe
decir del oido respecto del sonido o del olfato respecto del olor.
Pero el modo en que el sentido comtn capta la luz, el sonido o

378 Summa Theologiae 1, q 1, a 3, ad 2.
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el olor es distinto pues no los capta bajo la razén formal de luz,

que son cosas sensibles y, en una primera integracién perceptiva,
como formando parte de un complejo sensible unificado. Por eso,
el sentido comun es, a la vez, una conciencia sensitiva (sentir que
se siente) y la primera organizacion sensorial perceptiva que uni-
fica las sensaciones aisladas.

El ejemplo del sensus communis es muy adecuado y profundo
como que esta tomado de la realidad del alma que conoce y que
se abre a lo cognoscible a través de las ventanas de sus sentidos.
Nuestro conocer es un proceso de profundizacion y unificacion:
los sentidos externos nos ponen en contacto con sensibles propios
(luz, sonido) o comunes (nimero, magnitud) y reciben sus espe-
cies, esto es, una suerte de huellas que dejan en nosotros y en los
que ellos realizan un modo de presencia representativa, no real.
Pero todavia estos sentidos externos no son capaces de discernir
un sensible de otro ni de captarlos como formando parte de un
mundo en el que esos objetos sensibles se hallan integrados for-
mando parte de un conjunto. Ni el oido, ni el ojo ni ninguno de
los sentidos exteriores pueden darnos noticias de ese mundo en el
que los objetos se hallan a la manera de las notas de una sinfonia
o los colores de un fresco; tampoco nos advierte de que estamos
sintiendo. El sentido comin nos remonta a la conciencia de la sen-
sacién y a una conciencia, todavia primaria y precaria en la escala
de nuestras organizaciones sensoriales, de queen realidad ese azul
que proviene del cielo, ese verde que nos llega desde la hierba, ese
agudo gorjeo de un péjaro o ese grave murmullo de un arroyo son
el paisaje bucélico de un prado en primavera.

Pues bien, lo que Tomas ha querido decirnos con este admi-
rable ejemplo es que las ciencias filosoficas son respecto de la Sacra
Doctrina lo que el ojo o la vista al sentido comun. La filosofia es
nuestra gran ventana al mundo porque gracias a ella podemos co-
nocer muchas cosas y conocerlas bien aunque demande grandes
esfuerzos; y es también la ignorancia de muchas otras cosas de las
que no tenemos conciencia. Pero la Sacra Doctrina es ese “sentido
interior” que mediante la luz de la fe nos otorga la conciencia de
que lo que conocemos es, en definitiva, un complejo unificado y
significado de verdades conocidas y de verdades ignoradas que,
unas y otras, por motivos diversos, nos han sido reveladas para
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nuestra salvacion™. De manera que cuanto Tomas filacata L

esta haciendo al mismo tiempo es Teologia a la manera de quien al
ver el verde de la hierba no deja por eso de oir el ruido del arroyo
ni de contemplar el prado. Asi como una sensopercepcion no es
escindible en tanto unidad funcional en su concreta existencia, asi,
filosofar y hacer teologia son, en la existencia concreta de la Sacra
Doctrina, una sola cosa; y eso, remata Tomas, es como una impre-

sion de la ciencia de Dios que en su simplisima unidad todo lo
abarca.

La compleja cuestion del papel de la filosofia en la labor teo-
logica queda de este modo resuelta: nadie puede afirmar que el
sentido comun anula o corrompe la accion de los sentidos ex-
ternos o que confunde el color con el sonido. Pues bien, de modo
semejante, la Filosofia como tal ni se corrom pe ni se hace Teologia
sino que al ser arrastrada al seno de la Sacra Doctrina nada pierde
de ella y, al contrario, alcanza su plenitud como Filosofia. Por su
parte, la Sacra Doctrina no se confunde con la Filosofia pues ella
no procede de la Filosofia sino de luz de la fe. Tomas nunca las

confundio, es cierto; pero tampoco las separ6; y este hecho, como
todo hecho, resulta insoslayable.

Nos queda, todavia, una tltima aclaracién, Mas arriba hicimos
referencia a las dos objeciones planteadas en el articulo tercero de
la cuestion primera. En la primera, como se recordard, se objetaba
que la Sacra Doctrina trata tanto del Creador como de las creaturas
que se contienen bajo géneros distintos por lo que no es posible
hablar de la unidad de una ciencia que versa acerca de cosas de
diversos géneros. La respuesta esta concebida en estos términos:

La Sacra Doctrina no determina acerca de Dios y de las
creaturas por igual sino que trata principalmente de
Dios mientras que de las creaturas se ocupa en tanto
que se refieren a Dios como al principio y al fin por lo
que no queda impedida la unidad de la ciencia™,

379 “La teologia o ciencia sagrada, al no ser sino la explicacion de la revelacion, per-
manece fiel a su esencia tratando a unos y a otros (los conocimientos naturales y los co-
nocimientos sobrenaturales) segun métodos apropiados, con tal de que el fin que persigue
no entorpezca al de la revelacion: poner al hombre en posesion de todos los conocimientos
que le permitan salvarse. Tal es la verdadera unidad de la ciencia sagrada; incluso cuando
el tedlogo habla de filosofia como filésofo, no cesa un instante de trabajar para la salvacion
de las almas y de obrar como tedlogo. Asi entendida, la unidad formal de la teologia no es
otra que la de la revelacion, cuya complejidad debe consecuentemente respetar” (Erienae
Guson, El Tomismo, version espanola de Fernanno MGica, Pamplona, 1978, pagina 31).

380 Summa Theologiae |, ql,adadl.
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argumentacion sostenida en el corpus del articulo. Tomas pudo, en
efecto, haber replicado que aunque Dios y las creaturas son c%e ge-
neros distintos, la Sacra Doctrina trata de ellos en tanto convienen
en la razon formal comiin de verdades reveladas. No obstante? pre-
firié centrar su respuesta en lo que, como vererr,os.ma's aba]o., es
el sujeto de la Teologia, a saber, Dios. En efecto, si l?los es el sujeto
de la Teologia, todo lo que en ella se trata se contiene en El pero
no como parte, especie o accidente sino como que de'algun rqodo
se ordena a Dios™. Esta ordenatio ad Deum es principio de unidad
de la Sagrada Doctrina pero no en razon de lo que se ha c!adq en
llamar causa formal motiva sino de la causa formal termmat!va.
No obstante la mayor unidad la recibe de la causa formal motiva,
esto es, de la comun razon formal de revelado que posee el entero
contenido de la Sacra Doctrina pues siempre en todos y cada.uno
de sus multiples tratados es la luz de la revelacion la. que hace inte-
ligible al tedlogo el objeto de su indagacién y estudio.

3. La Sacra Doctrina, ciencia principalmente especulativa y sabiduria
suprema

Asentada la naturaleza cientifica de la Sacra Doctrina, pasa
Tomas a considerar qué clase de ciencia es, si ciensi.a especu.latnfa
0 ciencia practica. La Teologia, responde el A_ngehco, es ciencia
principalmente especulativa atin cuando también lo sea practica
desde el momento que entran a formar parte de ella ciertas ma-
terias, como las morales, que son parte del contenido 'de las cien-
cias practicas. Ademas, es sabiduria en el senfldo mas propio y
absoluto del término. Los articulos cuatro y seis de esta cuestion
primera estan dedicados a este tema.

En el pensamiento tomista una ciencia espec.:ule.xtiva es aquella
cuyo fin es la verdad en si misma a cuyo conocimiento se c’>rc'lena
sin nada que vaya mas alla de ese conocer. Las ciencias practicas,
en cambio, son aquellas en las que la inteligencia se extiende y
se prolonga, por decirlo asi, a la vida activa del hombre, esto es,
al ambito de sus acciones sea en la esfera del obrar moral, sea en
la del quehacer productivo. En su comentario de la Metafisica de
Aristoteles nos ha dejado, entre otros muchos lugares de su obra,
una distincion clara al respecto:

381 Cf. Summa Theologiae 1, q 1, 0 7, ad 2.
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La ciencia tedrica o especulativa difiere de la practica

Segun el 1nn; en elfecto, el hin d o1 DS

es la verdad pues es a esto a lo que mira, al conoci-
miento de la verdad. Pero el fin de la ciencia practica
es la accion, porque aunque los practicos, esto es, los
operarios, miran al conocimiento de la verdad, de que
modo ella se encuentra en algunas cosas, sin embargo
no buscan la verdad como el tltimo fin. En efecto, no
consideran la causa de la verdad segun si misma y en
razon de si misma sino ordenandola al fin de las ac-
ciones, bien aplicindola a una determinada situacion
particular o bien a un determinado tiempo.*

En el orden de las ciencias humanas la distincién entre unas y
otras no ofrece, en general, mayores dificultades a la hora de es-
tablecer la naturaleza especulativa o practica de una determinada
ciencia. Pero si se trata de la Sacra Doctrina, ;cémo corresponde
considerarla?; ;acaso como un saber especulativo respecto de Dios
y de las creaturas o, antes bien, como un modo de ordenar nuestras
acciones al altimo fin, esto es, Dios? La cuestién no parece sencilla
de resolver y de hecho no lo era en tiempos de Santo Tomas. Vimos
antes el criterio con que Pedro Lombardo distribuye la materia de
la Sacra Doctrina que va exponer en las Sentencias: lo que es para
gozar y lo que ha de servir para nuestro provecho. Ambas cosas,
gozar y aprovechar, en tanto son actos de la voluntad, parecen,
en principio, apuntar hacia un fin eminentemente practico de la
Ciencia Sagrada cual es alcanzar a Dios, Sumo Bien. Se ha soste-
nido que esto responde, en definitiva, a una visién demasiado pla-
ténica y agustiniana de la Teologia anterior a Santo Tomas en la
que el bien guarda una relacion de superioridad sobre la verdad™®®.
Mas alla de cuanto pueda haber de cierto en esta afirmacién no
hay dudas de que la Sacra Doctrina aparece con todas las caracte-
risticas de un saber eminentemente préctico y resulta pertinente
preguntarse si no lo es, en definitiva, también para Santo Tomas
desde el momento que ha fincado la necesidad misma de la Sacra
Doctrina en cuanto conocimiento destinado a salvar al hombre lo
que no es sino alcanzar aquel Sumo e Indeficiente Bien que es Dios.
Sin embargo, como enseguida veremos la respuesta de Tomas va

382 In Metaphysicorum 11, lectio 2, 2.

383 CL. Suma Teologica de Santo Tomas de Aquino, Introduccion a la Cuestion Primera, a
cargo de Ranvunno Suiriz, O. P; y Francisco Muriz, O. P., Ediciones Biblioteca de Autores
Cristlanos (BAC), Madrid 1947, Tomo |, pagina, 45,

B

VL. La Sacra Doctrina — 45

en otra direccion. El articulo cuatro plantea si la Doctrina' Sagrada
es.clencia.practica ohace detal. modo.gue la . proposiclon gue se

va a debatir es, precisamente esa, si se trata de una ciencia practica.
Los argumentos que se exponen a continuacion van en la misma
direccion: el primero de ellos se apoya en la sentencia de Aristd-
teles segun la cual el fin de una ciencia practica se ordena a la ope-
racion®!; ahora bien, la Sacra Doctrina se ordena, justamente a la
operacion como se lee en la Epistola de Santiago, 1, 22: sed hacedores
de la palabra y no sélo oyentes; el segundo argumento recuerda que
la Sacra Doctrina se divide en Ley Antigua y en ley Nueva, y la ley,
como sabemos, corresponde a la ciencia moral que es ciencia prac-
tica. No hay dudas, por tanto, que la intencion de Santo Toma'?s
es poner a discusion el caracter de ciencia practica de la Teologia
unanimemente aceptado por los tedlogos de aquel momento. Por
otra parte, el sed contra del articulo adelanta ya una tesis, en cierto
modo, contraria a la de la Sacra Doctrina como una ciencia prac-
tica; en efecto, toda ciencia practica, dice, trata de las cosas que son
fruto de las operaciones del hombre, como las ciencias morales que
tratan acerca de los actos humanos o la arquitectura que trata de
los edificios; pero la Sacra Doctrina trata principalmente de Dic?s
de quien antes bien son obra los hombres; en consecuencia es mas
ciencia especulativa que practica. La cuestion esta servida, como
suele decirse. Veamos, por pasos, la respuesta de Tomas.

Como ya se dijo, la Sacra Doctrina, permaneciendo
una, se extiende a cosas que pertenecen a diversas cien-
cias filosoficas en virtud de la razén formal bajo la que
considera las diversas cosas, esto es, en razon de que
son cognoscibles por la divina luz. Por eso, aunque en
las ciencias filosoficas unas son especulativas y otras
practicas, no obstante la Sacra Doctrina las comprende
a unas y a otras como también Dios por una misma
ciencia se conoce a Si Mismo y las cosas que El hace.™

En esta primera parte de la respuesta el Angélico no hace sino
reiterar lo que antes ha expuesto: en la Sacra Doctrina nos encon-
tramos con un conjunto en apariencia heterogéneo y complejo de
materiales procedentes de distintas ciencias no solo diversas res-
pecto de sus contenidos sino, ademas, de su caracter especulativo

384  Cf. Metaphysica 11, 993 b, 21.
385  Swmma Theologiae 1, q 1, a 4, corpus.,
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0 practico. Vimos que la heterogeneidad del contenido de la
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ella se trata bajo la Gnica y sola razén formal de la revelacion.
Por eso la Sacra Doctrina comprende a la vez las ciencias ted-
ricas y las ciencias practicas al modo como Dios por una sola
ciencia se conoce a Si Mismo y sus obras: sicut et Deus eadem
scientia se cognoscit, et ea quae facit. El latin sicut Deus sugiere
a la manera de Dios, a semejanza de Dios que por una sola
ciencia se abarca a Si Mismo y a sus obras. Pues, como ya ha
sido dicho, la Sacra Doctrina es en nosotros una suerte de
impresion (impressio) de la simplisima y una ciencia de Dios.
La unidad de la Teologia no se ve, por tanto, afectada sino,
por el contrario, reafirmada.

Pero esto no resuelve la cuestion de si es ella, en esencia,
una ciencia practica; sélo podemos deducir que en su haber
hallamos cuestiones especulativas y practicas a la vez sin
mengua de su unidad formal. Si a partir de este hecho, al-
guien extrajere la conclusién de que la Sacra Doctrina es, en
definitiva, una suerte de mixto especulativo practico no pa-
rece que esa fuere la mas adecuada ni la mas convincente
de las conclusiones. Por eso hay que poner atencién en la
segunda parte de la respuesta:

Sin embargo, es mas bien especulativa que prac-
tica porque se ocupa mas principalmente de las
cosas divinas que de los actos humanos de los
que trata segin que por ellos el hombre se or-
dena al perfecto conocimiento de Dios en el que
consiste la eterna bienaventuranza™*.

La Ciencia Sagrada, concluye finalmente Tomas, es mas
especulativa que practica; pero no s6lo porque se ocupe mas
de Dios que de los actos humanos sino porque si se ocupa de
los actos humanos es sélo en la medida en que por ellos el
hombre es conducido al perfecto conocimiento de la verdad
de Dios que es en lo que consiste la eterna felicidad humana.
Ya en el Comentario de lasSentencias se adelanta esta idea de
que toda ciencia ha de ser estimada principalmente en razén
de su fin y por eso, puesto que el fin de esta Sacra Doctrina

386  Ibidem.
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es la contemplacion de la verdad en la patria, ella no puede ser

iva¥’_Qcurre.que-endateologia ta
mista la bienaventuranza humana es un acto de conocimiento y
de contemplacion de la suprema verdad que es Dios visto en su
esencia; es (como lo vimos en ocasion de la Etica) la elevacién al
orden sobrenatural de la eudaimonia aristotélica que es operacion
que corresponde a la virtud mas alta que es la virtud contempla-
tiva. Se trata principalmente de un acto de nuestro entendimiento
especulativo. Esta y no otra es la doctrina de la bienaventuranza
que Tomas expone en la Prima Secundae de la Summa Theologiae™®,
Estamos, por tanto, frente a uno de esos giros copernicanos que
el Aquinate suele imprimir en el pensamiento de su tiempo casi
imperceptiblemente y con la mas admirable economia de palabras.
Ese Sumo Bien en el que consiste nuestro altimo fin es la verdad
por antonomasia, la verdad suprema en la que se refleja la luz in-
deficiente del Esse Ipsum Subsistens. Claro esta que esto no ex-
cluye la participacion de la voluntad en la bienaventuranza; pero
de esto hablaremos mas adelante.

Pero la Sacra Doctrina es, ademas de ciencia principalmente es-
peculativa, una sabiduria; y sabiduria absoluta no relativa. No se
trata de una de aquellas ciencias que por el caracter arquitectonico
que guardan respecto de un determinado orden de conocimiento
reciben el nombre de sabiduria, como la prudencia es sabiduria
practica o la medicina es la sabiduria relativa de las artes que tienen
por finalidad recuperar la salud. La sabiduria, de la que se habla es
la perfeccion simpliciter de la ciencia porque se ocupa de las cosas
mas altas y dificiles y, puesto que atiende s6lo al saber por el saber
mismo, es la mas preciada y la que se elige por si misma. En esto,
Tomas sigue los pasos del Estagirita cuando afirma en su Mefafisica
que, entre las ciencias, estimamos que es mas sabiduria la que se
elige por si misma y por el solo hecho de saber que la que se elige
en razon de algin resultado o utilidad que pueda obtenerse del
conocimiento™. Comentando este paso aristotélico escribe, a su
vez, el Aquinate:

De entre el numero de las ciencias, la sabiduria es
aquella que se elige por si misma y voluntariamente, es
decir, es querida en gracia de la ciencia y en razon del

387  CI. In Sententiarum 1, q 1, a 4, qc. 1,corpus.
388  Cf. Summa Theologiae I-1lae, q 3, aa 4 y 5.
389  Ct, Metafisica 1, c. 2,982 a 14,
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mismo conocer, y lo es mas que aquella otra ciencia que
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producirse a partir de la ciencia y que son necesarios
para la vida, el deleite o cosas similares*”.

Pues bien a este tipo de sabiduria pertenece la Sacra Doctrina.
El texto es de una claridad inequivoca:

Quien considera, en absoluto, la causa mas alta de
todo el universo, que es Dios, es llamado sabio en ma-
ximo grado; por eso se dice también que la sabiduria
es el conocimiento de las cosas divinas como consta
por Agustin en el Libro XII, 14, Sobre la Trinidad. Pero
la Sacra Doctrina determina del modo més propio
acerca de Dios en tanto causa altisima; y esto no sélo
en cuanto a lo que de Dios puede ser cognoscible por
las creaturas (lo que conocieron los filésofos segun re-
fiere el Apdstol en Romanos, 1, 19: lo cognoscible de Dios
les fue manifiesto) sino, ademas, en cuanto a lo que sélo
El conoce de Si Mismo y ha comunicado a otros por
medio de la revelacion. En consecuencia, la Sacra Doc-
trina se llama sabiduria en grado sumo™'.

De este modo Tomas remata lo que constituye la mayor renova-
cion de la Teologia de su tiempo: no s6lo le otorga su mas legitima
carta de ciudadania epistemolégica haciendo de ella una ciencia en
el sentido propio y estricto del término, no s6lo descubre la razén
formal de su unidad y de su dignidad sino que la coloca en la cima
de toda ciencia humana. Ahora, ese vaso de barro que contiene un
tesoro pasa a ser, en razon de ese mismo tesoro en él contenido, el

mas precioso vaso ante el que los mas exquisitos y ricos calices de
oro palidecen.

4. Dios, sujeto de la Sacra Doctrina

Aunque con algunas variantes Santo Tomas ha sostenido
siempre a lo largo de sus obras que Dios es el sujeto de la Sacra Doc-
trina, entendiendo por sujeto de una ciencia, en general, aquella

390 In Metaphysicorum |, lectio 2, 5.

391 Summa Theologiae 1, q 1. a 6, corpus,
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realidad de la que trata la ciencia, de la que se demuestran algunas
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conclusiones de las demostraciones de esa ciencia®. En el texto del
Comentario de las Sentencias alude a algunos de sus predecesores
que consideraban como sujeto de la Teologia ya las cosas y los
signos, ya todo Cristo, esto es, la Cabeza y sus miembros, ya sélo
Dios, ya el dato de la revelacion en cuanto creible (ut credibile) pues
procede por la luz sobrenatural de la fe, ya la obra de la redencion
dado que todo en la Sacra Doctrina se ordena a conseguir el efecto
de la redencion. El Angélico no se detiene a examinar ninguno de
estos diversos sujetos propuestos sino que los comprende a todos
bajo la comtin nocion de entidad divina cognoscible por revelacion (ens
divinum cognoscibile per inspirationent); y es este ens divinum el sujeto
de la Ciencia Sagrada. Por tanto todo lo que se trata en esta ciencia
o es Dios, o procede de Dios o a Dios se ordena a ejemplo de la
medicina que trata de todo cuanto de algin modo se relaciona con
la razon de salud; de aqui que cuanto mas accede una cosa a la ver-
dadera razon de lo divino mas principalmente quedara incluida en
el sujeto de esta ciencia sagrada™, Por su parte en el Comentario de
Sobre la Trinidad, de Boecio, distingue dos formas de Teologia: una,
natural, por otro nombre llamada Metafisica, en la que las cosas
divinas se consideran no como sujeto de la ciencia sino en tanto
principios del sujeto; otra en la que las cosas divinas se consideran
por si mismas como sujeto de esa ciencia; y esta es la Teologia de la
que se trata en la Sagrada Escritura®™.

Estos textos han de tomarse como antecedentes de la exposicion
de la Summa Theologiae a fin de advertir la evolucion del pensa-
miento del Angélico en este punto. En efecto, en el corpus del arti-
culo siete comienza estableciendo una comparacion entre el sujeto
de una ciencia y el objeto de una facultad o habito: propiamente
hablando se designa como objeto de una facultad o de un habito
aquello bajo cuya razon todo se refiere a dicha facultad o habito;
asi, por ejemplo, un hombre o una piedra pueden se referidos a la
vista en cuanto ambos convienen en la razon de objetos coloreados
por lo que lo coloreado es el objeto propio de la vision. Una vez
mas, pues, Tomas vuelve a apelar a una razon formal comun como
fundamento de la relacién entre una facultad o un habito y su ob-

392 Respecto de la nocién de sujeto de una ciencia, cf. Analiticos Segundos, 75 a 39-75
b3.

393 CK In Sententiarum 1, q 1, a 4, corpus.
394 CL In Boethium De Trinitate, 111, q 5, a 4, corpus 4.




450

Mario Caponnetto

jeto. Siguiendo con el ejemplo anterior todo aquello que convenga

) : ado de color
& :
onstituye, por eso mismo, el objeto propio de la vista. Pues bien

en.el caso c':le la Sacra Doctrina, todo cuanto es tratado en ella lo
bajo la razén de Dios, ya sea Dios mismo, ya porque guarde algu -
orden.acmn a Dios como a su principio y fin. Se sigue, por tgn?a
que Dios es.verdaderamente el sujeto de esta ciencia saérgga Tan? ’
b.len es po§lble, prosigue Tomas, poner de manifiesto esta ai:irm -
cion a ,partlr de los principios de esta ciencia que no son otro -
lcti);nacr'talculosI de la fe que tratan de Dios pues es sabido que e: 3:::
iencia es el mismo el sujeto de los principios que el suje B
S : S pril jeto de la
o ;;apl:?:‘:ic;ai (:::Jg\ta de que toda ciencia se contiene virtualmente
Es interesante destacar que hacia el final del corpus de este arti
:iulolsmte que estam(?s analizando Tomas, en cierto ;110do, mo:ii:
. ecsa :c{:)ozlcnoln asumida en el texto del Comentario de las Sentencias
pecto de algunos de sus predecesores. Si, como vimos, en aquel
texto juvenil no se detiene a considerar las posiciones dé a ugll
sino que_, fie algiin modo, las subsume bajo la razén formalzomt?:
de ens divinum cognoscibile per inspirationem al que considera como

el suj i
i ljet(? de la Sacra Df>ctnna, ahora, el texto maduro de la Summa
eologiae va en otra direccion:

Algur?os, en cambio, atendiendo a las cosas que en
esta ciencia se tratan y no a la razon segun la cual se
consu':lera.n, asignaron de manera distinta el sujeto de
esta ciencia ya sean las cosas o los signos, ya la obra de
la .redenaon, ya el Cristo total, esto es, la cabeza y los
mlem.bros. De todas estas cosas se trata, en efect?), en
esta ciencia pero segtin se ordenan a Dios™, ’

El i 5
sujetoczx::;l% nol es menor pues el Anggélico ha pasado de poner el
eologia en toda entidad divi
;] vina en tanto cognoscibl
"5 . i gnoscible
SDi;evsla.aa;;)n a poner a Dios mismo en cuanto es Dios, es decir
S I - 2 . - »
e aas]? a razon misma de Dios (sub ratione deitatis); y esto en
1 mismo y en cuanto es principio y fin de todas las cosas

A : 2 ,
\ partir de ahora no habra para Tomés otra teologia que no sea
sino un sermo de Deo, un hablar de Dios.

395 CL Summa Theologiae 1, q 1, a 7, corpus.

396 Summa Theologiae |, q 1, a 7, corpus, in fine
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5. Argumentacion y exégesis biblica en la Sacra Doctrina

Los ultimos tres articulos de la cuestion primera los dedica
Tomas a establecer el modo en que ha de proceder el te6logo en su
labor. Sin duda, el maestro de la Sacra Doctrina tiene delante de si
una doble labor, instruir en la doctrina y refutar a los que la con-
tradicen, atento a la exhortacién paulina dirigida, precisamente, al
obispo el maestro por excelencia de la fe: Debe atenerse a la palabra
fiel, la que es conforme ala ensefianza, a fin de que pueda instruir en sana
doctrina y refutar a los que contradicen (Tito, 1, 9). Ahora bien, para
cumplir con esta exigencia de su labor el tedlogo tiene ante si un
doble modo de proceder: por un lado, esta llamado a argumentar
con razones de factura humana lo que supone conocer y aplicar
todo cuanto le provean las disciplinas humanasy todo aquello que
procede de la autoridad de los maestros y doctores reconocidos.
Pero, por otro lado, no es menos cierto que la fuente principal y
propia de donde mana, en definitiva, esa “palabra fiel” no es otra
que la autoridad de la Sagrada Escritura por lo que el tedlogo debe
por sobre todas las cosas esforzarse en leer la Palabra de Dios lo
que nos remite, una vez mas, a la lectio divina y a la exégesis.

El Santo Doctor destina el articulo ocho de la cuestion primera a
indagar acerca de los modos de argumentar y del valor respectivo
de cada uno de ellos. Reitera, desde luego, sus ya conocidas ense-
fanzas respecto de como se ha de argumentar en lo concerniente
a la Sacra Doctrina, ensefianzas a las que nos hemos referido mas
arriba: asi como las demés ciencias no utilizan argumentos para
demostrar sus principios sino que, partiendo de ellos, demuestran
otras cuestiones contenidas en las mismas ciencias, tampoco la Sa-
grada Doctrina emplea argumentos para probar sus principios que
con los articulos de la fe sino que a partir de éstos demuestra otras
cosas como Pablo, por ejemplo, que a partir de la resurreccion de
Cristo arguye para demostrar que todos resucitaremos (Corintios
I, 15, 12). También recuerda que entre las ciencias filosoficas las
que son inferiores ni demuestran sus principios ni disputan contra
quienes los niegan sino que dejan esa tarea a cargo de las cien-
cias superiores, principalmente la Metafisica, siempre y cuando
los que niegan admitan algo pues de lo contrario ninguna disputa
es posible y todo se limita a resolver las objeciones. Pero la Sacra
Escritura no tiene nada superior por lo que a ella le corresponde
argiiir contra los que la niegan aunque para ello es preciso que el
adversario admita algo ya sea del Antiguo o del Viejo Testamento
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pues de lo contrario no queda otro camino que resolver sus ob-
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verdad de Dios, es imposible levantar contra ella demostraciones
valederas sino s6lo argumentos que pueden ser resueltos™”, Todo
esto, insistimos, repite lo que hemos visto en textos anteriores.
Puede decirse, en efecto, que Tomas ha trazado una vez mas con

su precision de geometra los limites y las condiciones de la argu-
mentacion en Teologia.

Pero en este punto surge una nueva cuestion: si el tedlogo debe
argi’iir o bien ha de hacerlo, como vimos, basado en argumentos de
razon o en argumentos de autoridad. Si se apoya en argumentos
de razon, entonces cabria preguntarse con San Gregorio Magno
¢qué merito tiene la fe alli donde la razén suministra pruebas?*®
Si, en cambio, se apoya en la autoridad bien se sabe con Boecio que
el argumento de autoridad es el més débil de los argumentos™.
Tal el fe”arreo dilema que plantea la segunda objecion del articulo
8. Tomas responde extensamente a esta objecion en un texto que
constituye una nueva muestra (por si fuera necesaria) del equili-

bri.o y la armonia con que ha dispuesto las piezas del admirable
edificio de su Teologia.

Es maximamente propio de esta Doctrina emplear ar-
gumentos de autoridad por el hecho de que sus princi-
pios se tienen por revelacion y, de este modo, es nece-
sario creer a la autoridad de aquellos a los que les fue
hecha la revelacion; y no por esto la dignidad de esta
doctrina sufre mengua pues aunque el argumento de
autoridad que se funda sobre la razén humana es debi-
lisimo sin embargo el argumento de autoridad que se
funda sobre la divina revelacion es eficacisimo. Sin em-
bargo, la Sacra Doctrina utiliza también argumentos
de razon humana no, ciertamente, para probar la fe,
porque ello quitaria el mérito de la fe, sino para hacer
manifiestas algunas otras cosas que se transmiten en
esta doctrina; en efecto, puesto que la gracia no su-
prime a la naturaleza sino que la perfecciona es nece-
sario que la razén natural sea puesta al servicio de la

397 CK. Summa Theologiae 1, q 1, a 8, corpus.
398  Cf. Homiliae in Evangelia, 1ib 11, hom. 26 (PL 76, 1197).

399 CK, Commentarii in Cic is opera, i . De Differenti PP
Etirsican ¢ tin Ciceronis opera, lib. 1. (PL 64, 1166); De Differentis Topicis, lib. 111
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fe asi como la inclinacion natural de la voluntad haga

¢
) ridad De ahi gue. la acra Doc-

trina use también la autoridad de aquellos filosofos en
aquellas cosas que, por el esfuerzo de la razon natural,

pudieron conocer de la verdad [...] No obstante, em-

pero, la Sacra Doctrina utiliza esta clase de argumentos

de autoridad como argumentos extrafios y probables.

Los argumentos de autoridad de los libros canonicos
de la Escritura, en cambio, los emplea propiamente,

pero como necesarios; los de los demés doctores de la
Iglesia, como propios pero probables pues, en efecto,
nuestra fe se apoya en la revelacion hecha a los apos-
toles y a los profetas que escribieron los libros cano-
nicos y no en alguna revelacion que hubiese sido hecha
a los otros doctores. Por eso dice Agustin en la Epistola
a Jerénimo (Epistola 82, capitulo 1): Sélo a los libros de la
Escritura llamados canénicos aprendi a conceder el honor de
creer firmemente que ninguno de sus autores errd en lo que
escribid. Los otros libros los leo de tal modo que sea cual fuere
la santidad v la doctrina de sus autores no por eso juzgo ver-
dadero lo que ellos pensaron o escribieron*.

La lectura de este texto nos permite apreciar claramente que en
el sistema tomista no falta ni sobra ninguna pieza y que cada pieza
esta en el lugar que le corresponde.

Pues bien, si la Sagrada Escritura es la fuente no Gnica pero si
la mas propia y segura de los argumentos del te6logo es facil con-
cluir la extraordinaria importancia que reviste la exégesis de los
textos canénicos. De aqui que Tomas haya rematado esta cuestion
primera con dos articulos destinados, precisamente, a iluminar la
tarea exegética. El articulo nueve pregunta si es conveniente que
en la Sagrada Escritura se utilicen metaforas en tanto el articulo
diez y altimo investiga acerca de si un mismo texto de la Sagrada
Escritura puede tener mas de un sentido.

Apenas si es necesario destacar la enorme importancia de estas
cuestiones. Se trata, nada menos, de la inteligencia de la Palabra de
Dios, fuente de donde mana, como vimos, la Teologia Sagrada. La
Biblia es el centro de toda indagacion y meditacion teologica; mas
aun, la Sacra Doctrina no es sino la Sacra Pagina, segin vimos; en
ella se hallan contenidas y expresadas las verdades de la fe de un

400 Summa Theologiae 1, q 1, a 8, ad 2.
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modo tan sublime que resulta inconmensurables respecto de cual-
. Saode 8 ) - . e 1 O 1 Oy, (S Vv L1adl )
encerradas en formulas que pertenecen al lenguaje humano. Co-
nocer ese lenguaje, descifrar su gramaética y su semantica resulta,
por tanto, un asunto particularmente sensible para el teélogo. Por
eso Tomas comienza por preguntarse si es conveniente que la Sa-
grada Escritura use metaforas y, resuelto este punto, si es posible
que un mismo texto de la Escritura pueda tener mas de un sentido.

El uso de las metaforas en el texto sagrado se refiere, esencial-
mente, a las imdgenes antropomorficas y cosmoldgicas a las que
con frecuencia acuden los autores inspirados; ahora bien, la pre-
gunta de Tomas, a través de las tres objeciones que aparecen en
el articulo, es si resulta compatible con la dignidad de la Escritura
que ella apele a medios expresivos propios de artes menos nobles
como la poética; o también si, en definitiva, es bueno cubrir con los
velos de las metaforas las verdades que han de manifestadas con
claridad; o, finalmente, si puestos, pese a todo, los autores sagrados
a aplicar a Dios algunos elementos extraidos de las creaturas si no
debieran, en ese caso, valerse de las creaturas que por su proxi-
midad a Dios son las mas perfectas, lo que no siempre ocurre en
ciertos pasajes de los textos sagrados. Frente a estos interrogantes,
la tesis contraria o sed contra del articulo tiene una fuerza muy es-
pecial que impresiona al lector porque, a las preguntas planteadas
por los objetores responde Dios mismo por boca Oseas, 12, 11: hablé
a los profetas, multipliqué la vision y en sus manos propuse metdforas*'.
La respuesta de Tomas, por su parte, esta inspirada en un pasaje del
De Caelesti hierarchia de Dionisio: es imposible que el rayo de la divina
luz nos ilumine de otra manera a no ser cubierto por la variedad de los sa-
grados velos*”. Este notable texto le permite al Angélico afirmar que
si, es conveniente que la Sagrada Escritura nos hable en metaforas
y que en ella las cosas divinas y espirituales nos sean transmitidas
envueltas en las semejanzas de las cosas corporales; y esto es asi
porque la Providencia de Dios atiende a todos los seres segtn lo
que compete a la naturaleza de cada uno de ellos. Ahora bien, ya
sabemos que lo natural en el hombre es que llegue de lo sensible a
lo inteligible puesto que nuestro conocimiento tiene su origen en
los sentidos; muy convenientemente, pues, dispuso Dios que en la

401 Hemos traducido de acuerdo con el texto de la Nova Vulgata Bibliorum Sacrorum
Editio, Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani 11, ratione habita iussu Pauli PP VI recognita auc
toritate loannis Pauli PP 11 promulgata, Editio typica altera, 1979: Et loquar ad prophetas et ego
visionem multiplicabo et in manu prophetarum proponam similitudines,

402 De Coelesti hierarchia, § 2, PG 3, 121.

Sagrada Escritura las cosas espirituales nos llegasen por medio de

los doctos cuanto los simples ya que la verdad divina contenida en
las Escrituras esta destinada a todos, sabios e ignorantes*”.

La finura antropoldgica de este texto es conmovedora. .Por un
lado, la cita de Dionisio nos pone ante una realidad, que incluso
no ha pasado desapercibida a cierta estética contemporanea‘“": a
saber, que si al hombre le fuese dado contemplar en toda su in-
tensidad la Belleza y la Verdad increadas, en el instante moriria.
Pero, por otro, la mente poderosa del Angélico descubre, una vez
mas, el formidable concierto del mundo en el que la Providencia
todo lo dispone miro ordine: la naturaleza del hombre es ta.l que la
verdad inteligible no puede llegar hasta él més que a partir de un
ascenso desde lo sensible; y esto porque a la mente humana I.e ha
sido concedida la capacidad de traspasar atin el mas opaco cristal
de la materia sensible. La inteligencia del hombre, en efecto, no
queda detenida en la metéfora:

El rayo de la divina revelacion no se destruye.a causa
de las figuras sensibles que la velan, como dice Dio-
nisio, sino que permanece en su verdad de modo tal
que no permite que las mentes a las que fl..le hecha la
revelacion permanezcan en las metaforas sino que las
eleva al conocimiento de las cosas inteligibles; y tam-
bién para que, mediante esos mismos a quienes fue
hecha la revelacion, otros sean instruidos acerca de

ella*®,

La metifora es, pues, un recurso que reconoce su origex.': en la
naturaleza misma del hombre y es, por asi decirlo, el gran instru-
mento de la divina pedagogia. Lo interesante, empero, es cierto
caracter dual que Tomas atribuye a este modo metafoncol de la
Escritura pues si, por un lado, es manifestacion, velada si, pero
manifestacion al fin, del rayo de la divina verdad, por otro tiene
por misi6n resaltar la naturaleza misteriosa y arcana de la verdad

403 Summa Theologiae 1, q 1, a9, corpus; Cf. también Int Boethium De Trinitate, q2,a 4.

404  Es conocido el célebre poema de Rainer Maria Rilke quien en sus Elegias del
Duino sostiene que la belleza es el primer escalon de lo terrible, lo que somos apenas capaces
de soportar (Elegias del Duino, Elegia Primera),

405  Summa Theologiae 1, q 1,29, ad 2.
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revelada de modo que sea estimulo para los estudiosos y defensa

El velo de las figuras es qtil para la ejercitacion de los
estudiosos y, también, resguardo contra la irrision de
los infieles de quienes se dice en Mateo, 7, 6: no deis lo
santo a los perros®,

A continuaci6n, en el articulo que cierra la Cuestién Primera de
la Suma de Teologia, encara Tomas el tema, no menos importante,
de los diversos sentidos de la Sagrada Escritura. La pregunta es si
un mismo texto biblico puede tener varios sentidos. En el Capitulo
[ tuvimos ocasion de referirnos, siquiera brevemente, a este tema:
vimos que para el Aquinate el sentido literal es el mas importante
y el fundamento de los otros sentidos pues al contenido sin mas
de los textos sagrados pertenecen primariamente los dogmas de
la fe, de suyo inerrantes. Sin embargo, este sentido literal primero
y esencial no excluye que podamos hallar en la Sagrada Escritura
otros sentidos, sea el sentido espiritual alegérico, sea el sentido
moral o el sentido anagdgico. En este punto Tomas acepta, en li-
neas generales, los criterios corrientes de su tiempo.

En resumen, cuatro son los sentidos de la Sagrada Escritura:
literal, alegorico, moral y anagogico. Veamos el texto del corpus
del articulo 10, final de cuestién primera. Tomés comienza estable-
ciendo una diferencia fundamental entre el texto sagrado y cual-
quier otro texto humano: en el primero, cuyo autor es Dios, éste
tiene la potestad de hacer que cada palabra se adecue a expresar
un significado determinado; y esto mismo puede hacer el hombre.
Pero lo propio de Dios es que su potestad supera a la del hombre
Y, por tanto, no sélo tiene poder de que las palabras tengan un sig-
nificado sino que, también a su vez, lo significado en la palabra di-
vina se adecue a significar algo, alguna otra cosa: es el significado
de lo significado. He aqui el corazon del asunto. Por eso, en el texto
sagrado hay un primer significado que es el directo e inmediato,
expresado en el contenido de la palabra, y es el sentido literal; pero
el otro, el significado del significado corresponde al sentido espiri-
tual que supone al primero y en él se apoya.

406 Ibidem.

El autor de la Sagrada Escritura es Dios en cuya po-

que se ha de significar (lo que tambié_n puede hacer el
hombre) sino que incluso las cosas mismas se 2<cileculer;
a significar algo. Por eso, ml.entr.as que en todas a

ciencias los términos poseen un mgmﬁ.clado, lo propio
de esta ciencia sagrada es que tamb‘len_ !as mlst;*las
cosas significadas por los términos 51gmf1qu]en a %os.
Por tanto, el primer significado (aquel por el que la

términos significan las cosas), corrt'asp'opde al. prml1e£o
de los sentidos, que es el sentido historico o Ilt?r'a .d n
cambio, el significado por el que las cosas significadas
por los términos significan a su vez otras cosas, je
[lama sentido espiritual que se funda sobre el sentido

literal y lo supone*”.

En lo que respecta al sentido espiritual, el Angélilco dllsjemgu;,3
a su vez, tres tipos o clases: lo prefigurado en la {\r.\tl-g:xah )}" Z %
cumple en la Nueva, ha de entender§e como alegorico; 1o hec "
Cristo o aquello en lo que Cristo ha sido preﬁgurado,. cofrrtesp -
al sentido moral o tropoldgico; 1o que prefigura la gloria futura pe
tenece al sentido mistico o anagogico.

Ahora bien, el sentido espiritual se divide en tres. En
efecto, como dice el Apostol en Hebreos /5 19,. la Sn—
tigua Ley es figura de la Nueva y ésta, como dlcel io-
nisio en La Jerarquia Eclesidstica, es figura de la g o:;a
futura. También lo que, por virtud de la Nueva Ley, ha
sucedido en la Cabeza es signo de aquello que noso-
tros debemos hacer. Por tanto, confon:ne aquellas cosa.?
que pertenecen a la Antigua Ley son figura de lals)lcos;:
que pertenecen a la Nueva Ley, co'rresponde hablar
sentido alegorico; en cambio, segun que I_as cosas que
han sido hechas en Cristo o en las que Cristo es‘ta pr:e-
figurado son signos de lo que nosotros debemos hac‘crt
tenemos el sentido moral; finalmente, aquellas cosas

407 Summa Theologiae 1, q 1, a 10, corpus.
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que significan lo que pertenece a la gloria eterna, cons-
tituye el i i
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Resulta importante destacar el rigor metodoldgico de que hace
gala el Angélico al dar prioridad al sentido literal pero, al mismo
tiempo, abrir la mirada hacia los otros sentidos de la Escritura,
Es que para el santo la Sagrada Escritura manifiesta la verdad de
un doble modo: por las palabras y por las figuras de las cosas; y
asi, en tanto las primeras manifiestan expresa y visiblemente la
verdad divina, las segundas son como signos visibles bajo los que
se ocultan algunas realidades invisibles, " Sin embargo, esto no
torna confusa o equivoca la Sagrada Escritura porque no se trata
de que las palabras sean equivocas sino de que los mismos conte-
nidos de las palabras pueden, a su vez, ser significantes de otras
realidades; por otra parte, del sentido literal, que es el fundamento
de los demas, procede siempre todo lo necesario para la fe de tal
modo que si algo necesario quedase contenido bajo el sentido es-
piritual y por ello pudiese perderse, la misma Escritura, en otra
parte, lo confirmaria mediante el sentido literal.

La multiplicidad de estos sentidos no causa equivo-
cidad ni ninguna otra especie de multiplicidad de sen-
tidos porque, como ya ha sido dicho, estos sentidos no
se multiplican porque una palabra signifique muchas
cosas sino porque las mismas cosas significadas en las
palabras pueden ser signos de otras cosas. De igual
modo tampoco se sigue confusion alguna en la Sacra
Escritura puesto que todo sentido se funda sobre uno
solo, a saber, el sentido literal, sélo del cual proceden
los argumentos no asi de lo que se afirme mediante ale-
gorias, como dice Agustin en la Epistola contra Vicente,
el Donatista. Sin embargo, no por esto puede perderse
algo de la Sagrada Escritura porque nada hay que se
contenga bajo el sentido espiritual y que sea necesario

408 Ibidem.En el Comentario de la Epistola a los Gilatas, Tomas ilustra con un ejemplo

estos diversos sentidos: “Si digo hdgase la luz, literalmente, respecto de la luz corporal, esto

pertenece al sentido literal. Si se entiende hidgase la luz como que Cristo nace en la Iglesia,

pertenece al sentido alegérico. Si, en cambio, digo hdgase la luz como que por Cristo somos
introducidos en la gloria, pertenece al sentido anagogico. Y si se dice higase la luz como que

&
por Cristo se ilumina la inteligencia e inflama ol corazon, pertenece al sentido moral (Super
Galatas, 4, lectio 7).

409 CL. Quodlibeto V11, q 6, a 2, corpus.

ala ffa que la Sagrada Escritura no 19 trate en lc:Itoro lugar,

La exégesis tomista es, por tanto, metodica y rigurosa y esti
lejos de cierto supuesto anacronismo que, con mas ligereza qu
con rigor argumentativo, le ha sido imputado.

6. Fe y Teologia

Por todo lo que llevamos visto resu!ta claroquela Sacn: D(;cstr;rz
constituye una ciencia en sentido estricto y que posee, a eorz ,una
terminadas caracteristicas que hacen de ella, en c1.e’rto rr: : (3 =
ciencia sui generis: funda su necesidad en la lsalvacnf)n d'e (;)r:]ter:
es decir, que se trata de un saber de sa'lvafnon; e§ cu;ncna sudem:ia
nada pues toma sus principios no de si misma sino de u.na :
mas alta: la ciencia de Dios y de los bienaventurados; es un.dy
cifra su unidad en la razén formal de rev'elad.o de su cc’)ntzx: 53
epistémico; es la mas noble de toclias las ciencias tlan raf;nmisma
objeto; es sabiduria suprema; su sujeto es D}os bajo la ra‘z i
de su deidad; es principalmente espec.ulatlva porque sczl or el
la contemplacion de la verdad en la \_nda futura; pro;e e Eﬁ- e
de argumentos de autoridad sean racionales, sean so ref\a ta,
finalmente, escruta la Sagrada Escritura a la que lee e.mttlargre :
con método riguroso. Se trata, por tanto,lde una cor-nple]ade. a (.)E':
cién cientifica, cuyo estudio es de por 51.arduo, exige dedicacion,
tiempo y talento en mayor o menor medida. o

Con todo lo dicho podemos concluir que la teolog_la es ciencia
de la fe; sin embargo, una se distingue de la otra. Tal d.lstl?aolncri\g:
lleva a plantearnos un doble interrogante: primero, ;que re z; —ay
existe entre la fe, como virtud teologal, y esta 'Sacra Doctru‘\a.,ara
gundo, ;como ha de entenderse que la teol.ogla es necesarll:agz .
la salvacion y si, acaso, no basta la sola y simple fe para a
nuestro Gltimo fin? N

Veamos el primer punto. La fe, virtud teologal, es un habltoEs]?;
brenatural infuso y es en nosotros obra exclusiva de la gra;na. ;
transmite verdades reveladas por Dios y propuestas al hombre par
ser creidas. El acto de fe consiste en un asentimiento del nue.sc;r:'l |crl\;
teligencia a la verdad propuesta pero no en razon de la evi - cm ’
intrinseca de esa verdad (al modo como damos asentimien

410 Summa Theologiae 1, q 1,2 10, ad 1.
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los primeros principios) o en virtud de una debida demostracion

Risale O CORNE < 70 . J11=

toridad de aquel que la revela. En la estructura noética del acto de
fe concurren, por tanto, el intelecto que asiente y la voluntad que
mueve al intelecto a asentir. Tomando como referencia el texto de
la Epistola a los Hebreos 11, 1: la fe es la substancia de lo que se espera,
la prueba de lo que no se ve, Santo Tomés ha definido la fe como el
habito de la mente por el que es incoada en nosotros la vida eterna,
haciendo asentir al entendimiento a cosas que no ve*'. También,
siguiendo los pasos de San Agustin, ha afirmado que lo propio del
creyente es un pensar con asentimiento (cogitatio cum assensio)".
Por tanto, para que el acto de fe se realice es necesario que una
verdad sea explicita y formalmente propuesta al hombre a fin de
que su inteligencia, movida por la voluntad inflamada en el amor
de Dios y con el auxilio de la gracia preste asentimiento pleno a la
verdad propuesta.

Ahora bien, la fe, como habito sobrenatural (como cualquier
otro habito por otra parte), exige un sujeto en el que residir; el su-
jeto de la fe es principalmente el entendimiento dado que su objeto
es la verdad y la verdad es el objeto de la inteligencia'™. Dijimos
mas arriba que el dato de la revelacién apela a la inteligencia; en
consecuencia la inteligencia debe responder a ese llamado; y asi,
desde el instante mismo en que le es propuesta la verdad de la fe
y una vez hecho el asentimiento al que la voluntad movida por el
amor lo ha inclinado, nuestro intelecto no puede ya ni permanecer
en si mismo ni seguir siendo el mismo sino que debe salir de si
mismo y por la virtud transformadora de la gracia hacerse ahora
intellectus fidei, inteligencia de la fe. He aqui el punto donde la fe
se hace teologia.

En cuanto a la segunda pregunta que dejamos planteada, se
dird que la fe simple basta para conocer a Dios lo suficiente para
salvarse; el mismo Tomas recuerda que ninguno de los grandes
filésofos y doctores, con todo el poder de su ciencia, pudo conocer
acerca de Dios y de lo necesario para la vida eterna, lo que, tras la
venida de Cristo, puede por la fe conocer una humilde viejecilla*',
Pero no es menos cierto que aun en esa viejecilla del ejemplo o en
el mas simple de los hombres, la teologia, en tanto inteligencia de

411 Cf. Summa Theologiae, 11-llae, q 4, a 1, corpus.
N2 CL Summa Theologiae, 1-ae, q 2, a 1, corpus.
413 CL Summa Theologiae 11-ae, q 4, a 2, corpus

414 CE In Symbolum Apostolorum, prooemium.

la fe, esta siempre presente en algtin grado o medida. Lo estd de
tores y lo esta en los pequefios; pero no es ni de los unos ni de los
otros sino s6lo de Dios y para su gloria.

I1I. Valor y significado de la teologia tomista
1. Una avanzada de la fe

La labor teolégica emprendida por Santo Tomas representa un
formidable esfuerzo de sintesis y de orden. Tomas ha levantado,
en realidad, como sabio arquitecto, una catedral y se ha valido para
su proposito de un conjunto de materiales que, en su mayor parte,
estaban disponibles en la época en que inici6 su carrera de Doctor
cristiano. Sin embargo nadie puede negarle el justo titulo de h.aber
llevado adelante una empresa tal de renovacion y de originalidad
como pocas en la historia del pensamiento humano.

Hemos pasado revista a varios de sus textos pero nos hemo.s
detenido de modo particular a examinar la célebre cuestion pri-
mera que puso como una suerte de atrio de su Suma de Teqlog:a.
No obstante, esta admirable cuestion no es solamente el pértico
de esta obra (aunque no puede suponerse un lugar mas ad‘ecuado
para ella), en realidad es el portico de toda la obra del Aquinate, el
paso obligado para aproximarse a su pensamiento pues en ella se
hallan reunidos todos los elementos fundamentales de su sistema.
Es, por eso mismo, la inagotable cantera de la que siempre es po-
sible extraer cosas viejas y nuevas (Mateo, 13, 52).

En primer lugar, Tomas valor6 la razén h‘u'mana en sus justos
limites y la emple6 sin titubeos en la edificacion de su Sacra Doc-
trina. Ademas, de cuantos filésofos y doctores supo valerse le
otorgd una indiscutible preeminencia a Aristoteles aunque no des-
echd a ninguno que, a su juicio, pudiera aportar la menor cuota de
verdad y de bien. Pero esto no hizo de él un racionalista al estilo fie
Abelardo. Se aparto, en lo que estimé oportuno, dc.* San Agustin,
pero estuvo en las antipodas de ser un revolucionario o un‘contes-
tatario. Renovd los estudios teologicos pero no fue de esos innova-
dores que queman incienso en el altar de cualquier. novedad: Por
todo eso su Teologia no cay6 ni en el abismo del inmanentismo
mundano ni en la frivola precariedad de los reformador'es. Y si
esto fue posible es porque Tomés no perdi6 jamas de vista dos
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cosas: que la Sacra Doctrina no tiene otra razén de ser que con-
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Nno es necesario anular la naturaleza pero sin la gracia la naturaleza
nada puede ni atn lo natural. He aqui las claves de su teologia,
una teologia pensada desde la fe y sazonada con la abundancia de
la oracion.

Como toda obra humana, la Sacra Doctrina de Tomas de Aquino
esta hecha de letra y de espiritu. A menudo, a lo largo de la his-
toria, parecio que, a veces, s6lo permanecia su letra mientras su es-
piritu se eclipsaba; no faltaron, entonces, quienes se apresuraron a
decretar su muerte. En otras épocas, en cambio, da la impresion de
que se invocaba su espiritu con poco o ningtin serio apego a la letra;
y asi apareci6 un Tomés acomodado a los gustos mas variopintos
y extranos. Para alejarnos de estos extremos nada mejor que leer
este admirable texto de la cuestion primera (no menos que cuantos
componen su obra ocednica), con diligencia y estudio, y aspirar a
pulmon lleno, ese espiritu de fe que se respira en cada una de sus
paginas. Al hacerlo caeremos en la cuenta de que Tomas renové la
teologia pero no la cambié ni la adulterd sino que se mantuvo fiel
a la fe de la Iglesia, a la Tradicion y al Magisterio. No fue un tedlogo
de avanzada sino la poderosa avanzada de la fe en el mundo dificil
y convulso en el que le toco vivir. Y seguira siendo esa avanzada
toda vez que la verdad catdlica debe ser testimoniada, defendida
y restablecida.

2. Theologia mentis et theologia cordis

Pero Tomas no fue s6lo una poderosa inteligencia: la acompané
con el ardor de una caridad admirable. El Padre Martin Grabmann,
O. P, en su excelente trabajo La vida espiritual de Santo Tomds de
Aquino, ha sefialado como los tres rasgos caracteristicos de la es-
piritualidad del Angélico la Sabiduria (Sapientia), la Caridad (Cha-
ritas) y la Paz (Pax). Tras un minucioso examen de las Actas del
proceso de canonizacion, concluye el ilustre dominico afirmando:

Ante todo hay tres rasgos fundamentales que clara-
mente se nos ofrecen en estos testimonios. Tomas es
celebrado como contemplativo, como pensador, que
enteramente vive en el mundo de lo suprasensible,
sobrenatural y divino; ademés se pone de relieve su

ardiente amor de Dios, que se expresa principalmente

.
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ser a Dios, en la dedicacion al Sefior de su actividad
exterior e interior; finalmente es celebrado su caracter
armonico, igual, no turbado o desviado por pasion
alguna desordenada [...] Querria expresar est_os tres
rasgos fundamentales en las palabras Sapientia, Cha-
ritas y Pax*®,

Estos rasgos se traducen de manera inequivc.)ca en su Teol.ogié.
En ella esplende, en efecto, el sello, la impress.m, de esa Sapzen.tm
suprema y soberana, la Sabiduria Eterna de Dios. Por eso es prin-
cipalmente especulativa porque su fin es ll(::var al hombre a la con-
templacion de esa Sabiduria en la que consiste, como hemos d.lChO
y reiterado, nuestra bienaventuranza. Pero si -Tomas ha ensgf\ado
que la bienaventuranza es una operacion del 1ntelect9 también ha
dicho que esa operacion se acompana de la delectacion de la vo-
luntad ya que la bienaventuranza es el gozo de la. yerdad, como
enseiia Agustin, y el gozo mismo es la consumacién de la ?le.n—
aventuranza®'®. Tal gozo no es sino efusion de la Caridad la tnica
de las tres virtudes que permaneceran en la Patria.

La teologia de Tomas es, por tanto, rapto de la infeligencia (theo-
logia mentis) y consumacion del amor (theologia cordis). De esta con-
sumacioén unitiva del amor Tomas habl6 con palabras que causan
asombro: inhesion, licuefaccion, transfixion, éxtasis. Por eso pudo
escribir:

El conocimiento se perfecciona porque lo conocido se
une al cognoscente segin su semejanza; pero el amor
hace que sea la misma cosa amada la que de’algup
modo se una al amante. Por tanto, el amor es mas uni-
tivo que el conocimiento*”.

También comparé la union del amante y del amado a la de una
union simpliciter como la de una forma a su materia:

415  MarTiNn GRABMANN, La vida espiritual de Santo Tomds de Agquino, Buenos Aires,
1947, pagina 70.

416 Cf, Summa Theologiae 1-1lae, q 3, a 4, corpus.

417 Summa Theologiae, 1-1lae, g 28, a 1, ad 3.
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lativamente (secundum quid) como la unién de cosas
reunidas que se contactan superficialmente; y esta no
es la union del amor puesto que el que ama traspasa
el interior del amado; otra, es la unioén que produce
algo uno en absoluto (simpliciter) como la union de los
continuos o la de la forma y la materia; y tal es la union

del amor porque el amor hace que el amado sea forma
del amante*™.

Tal como dijimos en otra parte, abrigamos la idea de que fue la
contemplacion, anticipada en esta vida, de este amor la causa del
silencio en el que cayd Tomas hacia el final de sus dias, silencio
solo interrumpido, en el instante de la muerte, por aquella con-
movedora oracion con la que recibi6 por tiltima vez a Cristo en la
E‘.ucgristia: Te recibo, precio de la redencion de mi alma, vidtico de mi pe-
re‘g'rmacffin; por amor a ti estudié, velé y trabajé. Te prediqué, te ensené y
nunca dije nada contra ti, a no ser por ignorancia, pero no me empeno en
mi error; si he enseniado mal acerca de este sacramento o sobre cualquier

otro, lo someto al juicio de la santa Iglesia romana, en cuya obediencia
salgo ahora de esta vida. Amen. .

418 In Sententiarum 11, d 27, q 1, a 1, ad 5.

Apéndices del Capitulo VI
AprENDICE |
Comentario del Libro de las Sentencias

Cuestion Primera
Articulo 1

Si ademas de las disciplinas naturales*”

es necesaria al hombre otra doctrina

A LO PRIMERO SE PROCEDE Asi. Parece que ademas de las disci-
plinas naturales ninguna otra doctrina es necesaria al hombre.

1. Pues como dice Dionisio en la E;;istola a Policarpo, la filosofia
es el conocimiento de las cosas existentes; y consta, cotejando con
las disciplinas particulares,* que en la filosofia se determina res-
pecto de cualquier género de existentes porque en ella se trata
acerca del creador y de las creaturas, tanto de aquellas cosas que
existen por obra de la naturaleza cuanto de las que existen por
obra de nuestro arte. Pero no puede haber ninguna doctrina que
no sea de cosas existentes porque no hay ciencia de lo que no es
ente. Luego, aparte de las disciplinas naturales, no debe haber nin-
guna doctrina.

2. Del mismo modo, toda doctrina existe para la perfeccion: bien,
en cuanto al intelecto, como las ciencias especulativas, bien en
cuanto al apetito que resulta en acciones, como las ciencias prac-
ticas. Pero unas y otras son cubiertas por la filosofia pues por las
ciencias demostrativas se perfecciona el intelecto y por las morales,
el apetito. En consecuencia no es necesaria otra doctrina.

419  Physicas disciplinas se refiere no solo a las ciencias naturales en sentido estricto, a
saber, las que estudian al ente fisico (filosofia de la naturaleza) sino a todo el conjunto de
conocimientos que se alcanzan por la razon natural (ratio naturalis).

"

420  Inducendo in singulis. Interpretamos que esta expresion (literalmente “induciendo
o introduciendo en las disciplinas singulares”) hace referencia a un cotejo comparacion
entre la filosofia y las ciencias particulares; mientras la primera trata acerca de todo género
de entes, las segundas no pues solamente versan respecto de un determinado género de
entes,
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son tratadas en la filosoffa o bien pueden ser descubiertas por los
principios de la filosofia. Pero basta a la perfeccion del hombre
este conocimiento que puede ser obtenido por el intelecto natural.
Ergo, ademas de la filosofia no es necesaria otra doctrina. Demos-
h.‘{fc‘ién de la premisa media. Aquello que puede conseguir su perfec-
cién por si es mas noble que aquello que no la puede conseguir por
si. Pero los otros animales y las creaturas insensibles consiguen su
fin a partir de puras causas naturales, aunque no sin Dios que obra
todas las cosas en todos los seres. Por tanto, también el hombre,
puesto que es el més noble de éstos, por el intelecto natural puede
tener el suficiente conocimiento para su perfeccion.

PERO EN CONTRA

1. Se dice en Hebreos, 11, 6: es imposible agradar a Dios sin la fe.
Pero agradar a Dios es sumamente necesario. En consecuencia,
dado que la filosofia no puede ascender hasta las cosas que per-
tenecen a la fe, es necesario que haya una doctrina que proceda a
partir de los principios de la fe.

2. Del mismo modo, un efecto no proporcionado a su causa con-
duce imperfectamente al conocimiento de su causa. Pero tal efecto,
esto es, no proporcionado a su causa, es toda creatura respecto del
Creador del cual dista al infinito. Por tanto, de modo imperfecto
conduce al conocimiento del Creador. En consecuencia, dado que
la filosofia no procede sino a partir de las razones tomadas de las
creaturas, es insuficiente para el conocimiento que ha de hacerse
de Dios. Ergo, es necesaria una doctrina que sea més alta, que pro-
ceda por revelacion y supla el defecto de la filosofia.

ResruesTa

Para la evidencia de esta cuestion se ha de saber que todos los
que rectamente juzgaron sostuvieron que el fin de la vida humana
es la contemplacion de Dios. Pero hay dos modos de contemplar
a Diqs. Uno, que es imperfecto por la razén ya dicha, mediante
las criaturas; contemplacion en la que el Filésofo puso la felicidad
contemplativa la que, no obstante, es sélo una felicidad del estado

viador;? y a ella se ordena todo el conocimiento filos6fico que
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de Dios, inmediatamente, por su esencia; esta es perfecta, se con-
sumara en la patria y es posible para el hombre, segtin el dato de la
fe. Por eso es necesario que las cosas que son para el fin sean pro-
porcionadas al fin de modo que el hombre sea conducido a aquella
contemplacion, ya en el estado viador, mediante un conocimiento
no tomado de las creaturas sino inmediatamente inspirado por la
divina luz. Y este conocimiento es la ensenanza de la teologia. De
esto podemos sacar dos conclusiones. La primera, que esta ciencia,
la sagrada teologfa, impera a las otras ciencias en tanto es la prin-
cipal. La segunda, que esa misma ciencia sagrada utiliza en be-
neficio propio a todas las otras ciencias, como auxiliares, segun
consta en todas las artes ordenadas, de las cuales el fin de una de
ellas se ordena al fin de la otra, como el fin del arte de la farmacia,
que consiste en la confeccion de los medicamentos, se ordena al
fin de la medicina que es la salud. Por esto, el médico se situa por
sobre el farmacéutico y utiliza los farmacos elaborados por éste
para su propio fin. Asi, puesto que el fin de toda la filosofia se sitta
por debajo del fin de la teologia y al él se ordena, la teologia debe
imperar a las otras ciencias y utilizar todo lo que en ellas se trata.

POR TANTO SE HA DE DECIR

A Lo PRIMERO, que aunque la filosofia determine acerca de los
existentes segiin las razones tomadas de las creaturas, sin embargo
es necesario que haya otra ciencia que considere la existencia segun
las razones tomadas a partir de la inspiracion de la divina luz.

Y de esto se deduce la solucion A LO SEGUNDO: porque puesto
que la filosofia es suficiente para la perfeccion del intelecto segtin
el conocimiento natural y del apetito segun las virtudes adqui-
ridas, por lo mismo es necesario que haya otra ciencia por la cual
el intelecto sea perfeccionado en cuanto al conocimiento infuso y el
apetito en cuanto al amor que proviene de la gracia.

A LO TERCERO, que en esas cosas que adquieren igual bondad
en vista del fin, se mantiene la objecién propuesta, es decir,

421 Quae tamen est felicitas viae: literalmente, “felicidad del camino o de la via”. Es
obvia la referencia al status viatoris que se distingue del status comprehensoris al que se hace
alusion enseguida al hablar de la perfecta felicidad quae erit in patria.

422 Se refiere a la probatio mediae de la tercera objecion.




468 % Mario Caponneﬁﬂ

aquello que puede conseguir su perfeccion por si es mas noble que

(] O (] D) DO pbuede QRSE0 e ATRTRI PR =
3 .

que _adquiere la perfecta bondad mediante muchos auxilios y mo-
vimientos es mas noble que aquello que adquiere la bondad me-
diante pocos auxilios o por si mismo, como dice el Filésofo. Y de
este ’modo se halla el hombre, que ha sido creado para la partici-
pacion de la misma gloria divina, respecto de las otras creaturas.

Arinpice I1
Suma de Teologia

I Parte
Cuestién 1
Articulo 1

Si es necesario que, ademds de las materias
filosdficas, haya otra doctrina

A l:() PRIMERO SE PROCEDE ASI. Parece que no es necesario que,
ademas de las materias filosoficas, haya otra doctrina.

1. El hombre no debe empenarse en alcanzar lo que esta por
sobre la razon, segun aquello del Eclesidstico, 3, 22: No busques las
cosas que te exceden. Pero las cosas accesibles a la razén son sufi-
clentemente tratadas en las materias filosoficas. Por tanto parece
superfluo que, ademas de estas materias, haya otra doctrir;a.

2. No puede haber una doctrina que no trate del ente, pues solo
se puede conocer lo verdadero que se convierte con el ente. Pero
las ma'terias filosoficas tratan de todos los entes, y también de Dios.
De ahi que, tal como nos consta por el Filésofo en el Libro VI de
la Metafisica., una parte de la filosofia sea llamada Teologia o ciencia

dl’vfna. Asi, pues, no fue necesario que, ademas de las materias filo-
soficas, hubiera otra doctrina.

—-ﬁ
V1. La Sacra Doctrina 4”}7 ‘

PERO EN CONTRA estd lo que dice 2 Tim 3,16: Toda escritura, divi-

justicia. Ahora bien, la Escritura divinamente inspirada no entra
dentro del campo de las materias filosoficas, ya que éstas son el
resultado de la razén humana solamente. Por tanto, es util que,
ademas de las materias filoséficas, haya otra ciencia divinamente
inspirada.

RESPONDO

Se ha de decir que para la humana salvacion fue necesario que,
ademas de las materias filosoficas, investigadas por la razon hu-
mana, hubiera alguna ciencia fundada en la revelacion divina. En
primer término, porque el hombre se ordena a Dios como a un
cierto fin que excede la comprensién de la razon, segun se lee en
Isaias 64, 4: Fuera de Ti, oh Dios, ningtin ojo vio lo que preparaste para
los que te aman. Pero es necesario que el fin sea conocido previa-
mente por los hombres que deben ordenar sus intenciones y sus
acciones hacia ese fin. Por eso fue necesario al hombre, para sal-
varse, que le fuesen dadas a conocer por revelacion divina, ciertas
cosas que exceden a la razon humana.

También fue necesario que el hombre fuese instruido por la
revelacién divina respecto de aquellas cosas que acerca de Dios
pueden ser investigadas por la razén humana. Porque la verdad
de Dios, investigada por la razén humana, llegaria al hombre por
medio de pocos, tras un largo tiempo y con mezcla de muchos
errores; sin embargo, del conocimiento de esa verdad depende
toda la salvacion del hombre, salvacion esta que reside en Dios.
Por tanto, para que la salvacion llegara mas segura y convenien-
temente a los hombres, fue necesario que éstos fuesen instruidos
acerca de las cosas divinas por divina revelacion.

En consecuencia, fue necesario que ademas de las materias fi-
loséficas, investigadas por la razon, hubiere una sagrada doctrina
conocida por revelacion.

POR TANTO, SE HA DE DECIR

A Lo priMERO, que el hombre no debe analizar con sus solas
fuerzas naturales lo que excede su comprension; sin embargo, esto
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que le excede ha sido revelado por Dios para ser aceptado por la fe.

O ry == 4 Py [ [ Nid

tradas muchas cosas que estin por encima del hombre. En estas cosas
consiste la doctrina sagrada.

A L0 SEGUNDO, que la diversa razén de lo cognoscible determina
la diversidad de las ciencias. Por ejemplo, tanto el astrologo como
el filésofo de la naturaleza pueden demostrar que la tierra es re-
donda. Pero el astrologo lo hace por un medio matematico, esto es,
separado de la materia, y el filosofo de la naturaleza mediante una
consideracion cercana a la materia. De ahi que nada impida que de
las mismas cosas que estudian las disciplinas filosoficas, en cuanto
son cognoscibles por la luz de la razén natural, trate también otra
ciencia en cuanto que son conocidas por la luz de la revelacion
divina. Por tanto, la teologia que corresponde a la Sagrada Doc-

trina difiere en género de aquella teologia que forma parte de la
filosofia.

Articulo 5
Si la Sacra Doctrina es mds digna que las demds ciencias

A LO QUINTO sk PROCEDE Asi. Parece que la Sacra Doctrina no es
mas digna que las demds ciencias.

1. La certeza, en efecto, pertenece a la dignidad de una ciencia.
Pero las otras ciencias, de cuyos principios no puede dudarse,
parecen poseer un grado de certeza mayor que la Sacra Doctrina
cuyos principios, que son los articulos de la fe, pueden ser objeto
de duda. Por tanto, las otras ciencias parecen ser mas dignas.

2. Lo propio de una ciencia inferior es recibir sus principios de
una ciencia superior como, por ejemplo, el musico los recibe del
matematico. Pero la Sacra Doctrina algo recibe de las ciencias filo-
soficas pues dice Jerénimo, en carta dirigida al Gran Orador de la
Ciudad de Roma (Epistola 70) que los doctores antiguos inundaron
tanto sus libros de las doctrinas y las sentencias de los fildsofos que no

sabes que debas admirar primero en ellos si la erudicion del mundo o la
ciencia de las Escrituras

PERO EN CONTRA

Las otras ciencias son servidoras de esta como se lee en Pro-
verbios 9, 3: Envid la Sabiduria a sus servidoras a llamar en lo alto de la
colina.

ResroNDO

Se ha de decir que, puesto que esta ciencia en algo es es.pecula-
tiva y en algo es practica, trasciende a todas la-s otras cxencxals sean
especulativas o practicas. En efecto, entre las ciencias especu ativas
se dice que una es mas digna que otra ya en razon fie su certeza,
ya en razon de la dignidad de su materia; ahora bien, en .lo que
concierne a ambas cosas, esta ciencia supera a las demas ciencias
especulativas. Si es segtn la certeza, ciertamente porque las: ot}:as
ciencias poseen la certeza a partir de la luz natural de la razén hu-
mana, la que puede errar, mientras que la certeza de esta cne;cna
procede de la luz de la divina ciencia la que no.pue.de fallar. Si es
segun la dignidad de la materia, porque esta ciencia trata princi-
palmente de aquellas cosas que por su altitud tra.lsmenden la razon
humana, en cambio las otras ciencias sélo consideran lo que esta
bajo el dominio de la razon.

De entre la ciencias practicas es mas digna la que se ordeqa aun
fin ulterior como la ciencia civil supera a la milita.r pues el bien del
Ejército se ordena al bien de la Ciudaf:l. tAhora ble.n, el fin de esta
doctrina sagrada, en lo que tiene de préctica, es la blenavent}lr?inza
eterna a la que como ultimo fin se ordenan to.dos los dem?s nes;
de las ciencias practicas. Por tanto, resul.ta} evnde.nte que, sea cua
sea el aspecto que se tome en consideracion, la ciencia sagrada es
mas digna que las otras ciencias.

POR TANTO SE HA DE DECIR

A Lo prIMERO que nada prohibe que lo que es mas certero segun
la naturaleza sea menos certero en cuanto respecta a nosotros en
razén de la debilidad de nuestro intelecto el que respecto de lo que
es mas manifiesto y evidente en la naturaleza se compara comc:
el ojo de la lechuza respecto de la luz del sol, como se dice en e
Libro 11 de la Metafisica. Por tanto, la duda que puede presentarse
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del intelecto humano. Y sin embargo, atn lo minimo que puede
tenerse de conocimiento de las cosas altisimas es mucho mas de-
seable que el mas certero de los conocimientos que podamos al-

canzar de las cosas pequenas, como ensena el Filosofo en el Libro
XI Sobre los animales.

A.LO. SEGUNDO, que esta ciencia puede tomar algunas cosas de
las disciplinas filosoficas no porque tenga necesidad de ellas sino
para una mayor evidencia de las cosas que en la Sacra Doctrina se
tratan. En efecto, ella no toma sus principios de las otras ciencias
sino inmediatamente de Dios por medio de la revelacién. Por eso
no recil?e nada de las demas ciencias como si éstas fuesen supe-
riores sino que usa de ellas como servidoras e inferiores a la ma-
nera que la arquitectura usa los proveedores o la ciencia civil a los
mlllta?res. Y este mismo uso no lo hace en razén de un defecto o
insuficiencia suya sino a causa del defecto de nuestro intelecto el
que, a partir de lo que conoce por la razén natural (de la que pro-
ceden las otras ciencias) es conducido, como llevado de la mano,

hasta lo que supera la razén humana y que se trata en la ciencia
sagrada.

VL. La Sacra Doctrina 4 473

Arfnoree HE
Cuestiones Quodlibetales
Quodlibeto VII

Cuestion 6
Articulo 1, corpus

Si en las palabras de la Sagrada Escritura, ademds del
sentido literal se oculta otro sentido

1. Se ha de decir que la Sagrada escritura ha sido ordenada por
Dios para que por medio de ella se nos manifieste la verdad ne-
cesaria para la salvacién. Pero la manifestacion o la expresion de
una verdad puede hacerse mediante cosas y palabras en cuanto las
palabras significan las cosas y una cosa puede ser figura de otra.
Pero el autor de las cosas no sélo puede adaptar las palabras para
significar algo sino también puede disponer una cosa para figura
de otra. De acuerdo con esto en la Sagrada Escritura la verdad se
manifiesta de dos maneras: una, segin que las cosas sean signi-
ficadas por las palabras; y en esto consiste el sentido literal; otra,
seglin que las cosas son figuras de otras cosas; y en esto consiste el
sentido espiritual. Y asi a la Sagrada Escritura le competen sentidos
diversos.

2. Segun se dijo la verdad que transmite la Sagrada Escritura se
manifiesta de un doble modo: por las palabras y por las figuras de
las cosas. La manifestacion que se hace por las palabras constituye
el sentido histérico o literal; por tanto todo lo que pertenece al sentido
literal se toma rectamente por la misma significacién de las pala-
bras. Pero el sentido espiritual, segtin se dijo, se toma o consiste en
que algunas cosas se expresen mediante la figura de otras porque
lo visible suele ser figura de lo invisible, como dice Dionisio; es de
aqui que este sentido tomado de las figuras se denomina sentido
espiritual. Ahora bien, la verdad que transmite la Sagrada Escritura
por medio de figuras se ordena a un doble fin, a saber, a creer
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rectamente i
. y a obrar rectamente. Si a obrar rectamente, tenemos
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cosas celestes. Luego, el sentido espiritual ordenado

a creer
g rx;:ctamgnte puede fundarse en ese modo de figuracién
al el Antiguo Testamento figura al Nue e

el sentido aleg Vo; y esto constituye

ori ico seg(

£ sentida aco::; O fypico segun que las cosas que en el Antiguo
ecieron se refieren a Cri

e risto y a la Iglesia;

bién puede fundarse en ese otro modo de fi . i

Nuevoy e guracion por el que el

I Antiguo Testamen i

. tos simultaneamente son fi

: A on figur
Iglesia triunfante, y asi tenemos el sentido anagiévic guradela
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