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PRESENTACION

Como viene siendo habitual en los tltimos afios, el nimero del segundo
semestre de la revista Espiritu presenta una coleccién misceldnea de articu-
los con el fin de profundizar en el pensamiento tomista y de entrar en didlo-
go con otras corrientes de pensamiento. El nimero se abre con un articulo
de Ignacio Andereggen donde justifica, siguiendo el pensamiento de santo
Tomds, la necesidad de la gracia para la vida moral. Dos articulos (uno de
los cuales dialoga también con el pensamiento de Francisco Canals), de
Patricia Moya y Mauricio Ordenes respectivamente, estin dedicados a la
teorfa del conocimiento de Juan de Santo Tomds, eminente comentador
del Doctor Angélico. Joaquin Garcia-Alandete, por su parte, presenta la
figura de Juan Zaragiicta Bengoechea (1883-1974) y las contribuciones
que hizo a la psicologia desde una perspectiva aristotélico-tomista. Carlos
Casanova estudia los limites del neo-mecanicismo. Los articulos de Peter
Mullan, Eduardo Ortiz y Miriam Ramos establecen un interesante didlogo
con corrientes de pensamiento no tomista; el primero propone resolver al-
gunas ambigiiedades inherentes a la visién kantiana de la realidad desde la
nocién de participacion, el segundo presenta una lectura de la tragedia £/
rey Lear apoyandose en algunas reflexiones de Stanley Cavell y Tomés de
Aquino; Miriam Ramos, por ultimo, analiza la presencia de santo Tomas
en las reflexiones de Edith Stein sobre antropologia teoldgica.

Por otro lado, ademads de la Bibliografia tomista hispinica que venimos
publicando desde el ano 2013, este nimero presenta la Nueva bibliogra-
fia revisada de Antonio Millin-Puelles realizada por José Angel Ceballos
Amandiy José Escandell.

En esta misma seccién podran leer el in memoriam dedicado al P. Pedro
Suner Puig, S.I., quien fue director de la Fundacién Balmesiana y fundador
del Instituto Santo Tomds.
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Lavida en Cristo. La necesidad de la gracia
parala vida moral

Life in Christ. The neccesity of Grace for Moral Life

IGNACIO ANDEREGGEN
Pontifica Universita Gregoriana (Roma)
andereggen@unigre.it

Resumen: A partir del texto de la Carta de San Pablo a los Filipenses donde el apds-
tol afirma que para ¢l vivir es Cristo, el articulo reflexiona sobre el alcance de la afir-
macién a la luz de la ensefanza de Santo Tomas de Aquino respecto de la necesidad
de la gracia para la vida moral y para comprender el dinamismo de la vida humana.
La Ley Nueva, que es la gracia del Espiritu Santo, transforma al hombre a imagen del
Verbo de Dios y lo inserta en el dinamismo trinitario, de manera que la personalidad
total s6lo puede comprenderse cuando se la considera desde esta perspectiva superior.

Palabras clave: Gracia, naturaleza humana, vida en Cristo, inhabitacién trinitaria.

Abstract: Starting from the text of the Letter of St. Paul to the Philippians where the
apostle affirms that for him to live is Christ, we reflect on the scope of this affirmation in
the light of the teaching of St. Thomas Aquinas regarding the necessity of grace for the mo-
ral life and for understanding the dynamism of fum;m life. The New Law, which is the
grace of the Holy Spirit, transforms man into the image of the Word of God and inserts
him into the Trinitarian dynamism, so that the total personality can only be understood
when considered from this higher perspective.

Keywords: Grace, human nature, life in Christ, Trinitarian indwelling.

Dividiremos esta exposicién en cinco partes: en primer lugar, a modo
de introduccién, haremos una referencia a la Carta a los Filipenses, donde
San Pablo dice que para él vivir es Cristo, como lo explica Santo Tomas de
Aquino. Después entraremos en el punto central, que es el de la necesi-
dad de la gracia. Cémo estd situada la naturaleza humana, concreta, real,
y cémo la gracia restaura la naturaleza corrupta llevindola a su perfeccidn,

Articulo recibido el 16 de mayo y aceptado para su publicacién el 30 de junio de 2020.
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258 Ignacio Andereggen

lo que seria imposible sin ésta. De alli trataremos el tercer punto, la Ley
Nueva, que es en su principalidad la gracia del Espiritu Santo, y, a propé-
sito de esto, un tema que tiene muchas implicancias, no sélo morales, sino
también psicoldgicas, que es el de las virtudes adquiridas e infusas, viendo
la alusidn al dinamismo trinitario. Nos centraremos entonces en la persona
de Ciristo, que es Imagen y Belleza de Dios, como explica el Aquinate en
la primera parte de la Suma: Jesucristo visto como el Verbo de Dios en el
cual se encuentra aquello que estd llamado a ser el hombre. Terminaremos
considerando la dimensidn trinitaria de la vida moral segun el comentario
de Santo Tomds en la Carta a los Galatas: “vivo yo, pero no soy yo, sino que
es Cristo quien vive en mi’, donde lo explica por relacién al Padre y por rela-
cién al Amor que lo une con el Padre.

L. Introduccién

Como sabemos, Santo Tomds de Aquino termina la Suma de Teologia re-
firiéndose a nuestro Seor Jesucristo; la tercera parte en la cual culmina toda
la actividad teoldgica. Por lo tanto, aquello que se estudia en el orden natural,
sea metafisico o sea antropolégico, adquiere su plenitud de sentido en esta vida
del hombre en Cristo. Para eso Dios se reveld; para eso el Verbo se hizo carne.

La vida comporta una cierta mocién. Se dice que viven aquellas
cosas que se mueven por si, y, por eso, aquello parece ser radicalmente
la vida del hombre: lo que es principio de sus movimientos. Y esto es
aquello a lo cual el afecto se une como al fin, porque a partir de esto
se mueve el hombre a todas las cosas’.

Es decir, la vida del hombre es aquello que més lo mueve afectivamente,
aquello con lo cual estd conectado, aquello a lo cual estd afectado, “asi pues,
Cristo es nuestra vida porque todo el principio de nuestra vida y de nuestra
operacion es Cristo

' SanTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Philipenses C. 1, 1. 3: Vita enim
importat motionem quamdam. Illa enim vivere dicuntur, quae ex se moventur. Et inde
est quod illud videtur esse radicaliter vita hominis, quod est principium motus in eo. Hoc
autem est illud, cui affectus unitur sicut fini, quia ex hoc movetur homo ad omnia.

> SANTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Philipenses C.1,1. 3: Sic ergo Chris-
tus est vita nostra, quoniam totum principium vitae nostrae et operationis est Christus.
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Lavida en Cristo. La necesidad de la gracia para la vida moral 259

Aqui estd describiendo la perfecta vida cristiana. Es la que estd centrada
en Jesucristo.

Y por eso dice el Apéstol: para mi vivir, etcétera, porque sélo Cristo lo
movia. Y morir, una ganancia. Aqui el Apéstol habla propiamente. Quien
quiera reputa para s{ una ganancia cuando la vida que tiene imperfecta la
puede perfeccionar. Asi, el enfermo considera como ganancia la vida sana.
Nuestra vida es Cristo, como se dice en la Carta a los Colosenses III, 3,
vuestra vida estd escondida con Cristo en Dios. Pero aqui es imperfecta.
IT Corintios V, 6: Mientras estamos en el cuerpo peregrinamos lejos del
Sefior. Y por eso cuando morimos en el cuerpo se perfecciona nuestra vida,
es decir, Cristo, al cual ahora estamos presentes’.

Ahora estamos presentes, pero no totalmente unidos, no perfectamen-
te unidos. Aqui aparece ya un dinamismo que no es el mismo del orden
natural. No es el retorno de la creatura al Creador simplemente, sino que
aparece ya un movimiento de la misma vida trinitaria, que se refleja en la
configuracién del cristiano a Cristo por la gracia.

II. Necesidad de la gracia
II. 1. El estado de naturaleza corrupta

El tema de la necesidad de la gracia de alguna manera es central, pero
también polémico. Aqui Santo Tomds trata largamente el tema, sobre la
base del pensamiento de San Agustin. Hay que subrayar que Santo Tomds
es un gran discipulo de San Agustin. Es su discipulo en los temas principa-
les de la teologia: en el tema de la Trinidad, de la gracia y del pecado origi-

3 SaNTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Philipenses C. 1, 1. 3: Et ideo dicit
apostolus mihi enim vivere, etc., quia solus Christus movebat eum. Et mori lucrum, hic
apostolus proprie loquitur. Quilibet enim sibi ad lucrum reputat, quando vitam quam
habet imperfectam potest perficere. Sic infirmus ad lucrum reputat sanam vitam. Vita
nostra Christus est. Col. c. III, 3: vita vestra abscondita est cam Christo in Deo. Sed hic
est imperfecta. II Cor. c. V, 6: quamdiu sumus in corpore, peregrinamur a domino. Et
ideo quando morimur corpore, perficitur nobis vita nostra, scilicet Christus, cui tunc
praesentes sumus.
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260 Ignacio Andereggen

nal, y en la cristologia, lo sigue plenamente, incluso en temas filoséficos®.
Este, justamente, es uno de los temas principales en los cuales se nota este
discipulado: la necesidad de la gracia.

Encontramos un texto muy contundente. La cuestién es si se necesita
la gracia para querer y hacer el bien. El hombre, ;puede hacer el bien sin la
gracia? Parece que si.

Contra eso estd lo que dice el Ap6stol en Romanos 9, 16: no es del gue
quiere el querer, ni del que corre el correr, sino de Dios que tiene misericordia.
Y San Agustin, en el libro De la Correccién y de la Gracia dice: sin la gracia
ningtin bien en absoluto hacen los hombres. Ni al pensar, ni al querer y amar,
ni al obrar’.

Es un texto muy fuerte y muy contrario al naturalismo que esta vigente
en nuestra época, no sélo en el orden del pensamiento filoséfico y cultural
general, sino también en la teologia misma. Es muy dificil hoy entender
esto que afirma San Agustin. Al final del respondeo dice: “Asi pues, en el
estado de naturaleza integra, el hombre s6lo necesita una fuerza sobreana-
dida gratuitamente a sus fuerzas naturales (...) para obrar y querer el bien
sobrenatural™.

* Como se ve, por cjemplo, en la Summa Theologiae, 1, q. 84, a. 5, c.: Et sic necesse est
dicere quod anima humana omnia cognoscat in rationibus aeternis, per quarum partici-
pationem omnia cognoscimus. Ipsum enim lumen intellectuale quod est in nobis, nihil
est aliud quam quaedam participata similitudo luminis increati, in quo continentur ra-
tiones aeternae.

> SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11 q. 109, a. 2, s. c.: Sed contra
est quod apostolus dicit, Rom. IX, non est volentis, scilicet velle, neque currentis, scilicet
currere, sed miserentis Dei. Et Augustinus dicit, in libro de Corrept. et gratia, quod size
gratia nullum prorsus, sive cogitando, sive volendo et amando, sive agendo, faciunt homines
bonum. Ct. San Agustin; De Correptione et Gratia, CL 353, col. 917, 1. 54: Intelligenda
est enima gratia Dei per Iesum Christum Dominum Nostrum, qua sola homines liberan-
tur a malo, et sine qua nullum prorsus siue cogitando, siue volendo et amando, siue agen-
do faciunt bonum: non solum ut montrante ipsa quid faciendum sit sciant, uerum etiam
ut praestante ipsa faciant cum dilectione quod sciunt. Cfr San Agustin, Epistulae, CL
262, epist. 186, 1, 7: Scriptum [est]: non uolentis neque currentis sed miserentis est Dei,
non quia nulla est hominis uoluntas atque cursus, sed quia nihil potest, nisi misereatur
Deus, nec Apostolus dixerit et ego, sed dixerint: non ego autem sed gratia Dei mecum;
non quia ipsa nihil boni agebat, sed quia nihil ageret, si illa non aiuuaret?

¢ SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11 q. 109, a. 2, c.: Sic igitur virtute
gratuita superaddita virtuti naturae indiget homo in statu naturae integrae quantum ad
unum, scilicet ad operandum et volendum bonum supernaturale.
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Lavida en Cristo. La necesidad de la gracia para la vida moral 261

En efecto, Dios hizo bien al hombre; cuando lo creé lo hizo bien. Mas
atin: muy bien. El problema es en el estado de naturaleza corrupta. Y aqui
hay que notar la expresién “naturaleza corrupta” Hay que prestar atencién
porque la edicién de la B.A.C. de la Suma de Teologia, traduce “naturaleza
corrupta’ como naturaleza caida, dafiada, etc., pero nunca, o casi nunca,
ponen lo que dice expresamente Santo Tomds. Es naturaleza corrupta, lo
que significa que la esencia humana estd corrompida, estd afectada en su
constitucion esencial: “En el estado de naturaleza corrupta, 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 auxilio divino que le impulse al bien obrar™.

Entonces, aqui San Agustin explica por qué la naturaleza estd corrom-
pida. Santo Tomds lo sigue: “sin embargo, la naturaleza humana no fue co-
rrompida totalmente por el pecado hasta el punto de quedar despojada de
todo el bien natural; por eso, aun en este estado de degradacién, puede el
hombre con sus propias fuerzas naturales realizar algin bien particular™.

Por lo tanto, como la naturaleza no estd totalmente corrupta, puede
hacer algin bien particular, pero no todo el bien que corresponde a esta
naturaleza. Este es un punto fundamental, en el cual Santo Tomas sigue el
pensamiento de los Padres de la Iglesia, que a su vez se apoyan directamen-
te sobre el texto de la Escritura, del Evangelio. Cristo se presenta como el
M¢édico Divino que sana la naturaleza que estd enferma de muerte’. Es una
enfermedad mortal la que tiene la naturaleza: por si misma excluye la vida.
El hombre estd muerto, estd muerto en su constitucién principal que es
la constitucion espiritual, que influye sobre la naturaleza fisica y sobre la
parte corporal, especialmente sobre los sentidos y la afectividad. E incluso
esto afecta, aunque menos, a la capacidad cognitiva. Dice en la respuesta a
las objeciones del mismo articulo: “La corrupcién del pecado afecté més a
la naturaleza humana en su apetito del bien que en su conocimiento de la

7 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11 q. 109, a. 2, c.: Sed in statu na-
turae corruptae, quantum ad duo, scilicet ut sanetur; et ulterius ut bonum supernaturalis
virtutis operetur, quod est meritorium. Ulterius autem in utroque statu indigct homo
auxilio divino ut ab ipso moveatur ad bene agendum.

8 SaNTO ToMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11 q. 109, a. 2, c.: Quia tamen
natura humana per peccatum non est totaliter corrupta, potest quidem etiam in statu
naturae corruptae per virtutem suae naturae aliquam bonum particulare agere.

? Cf.]. C. LARCHET, Terapia delle malattie spirituali. Un “introduzione alla tradizione
ascetica della Chiesa ortodossa 'y San Agustin, In Iohannis evangelium Tractatus; CL 278,
tract. 3. N. 3.
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262 Ignacio Andereggen

verdad”.’ Aqui también hay que notar una diferencia respecto del original
latino. En latin dice: “Tamen magis est natura humana corrupta per pecca-
tum quantum ad appetitum boni quantum ad cognitionem veri™'.

En latin se refiere de nuevo a la naturaleza corrupta; en castellano dicen
“la corrupcidn del pecado afecta a la naturaleza humana’, como si la co-
rrupcion del pecado fuese extrinseca a la naturaleza humana. En realidad,
es la naturaleza la que esta corrupta por el pecado. Evidentemente, como el
pecado se hace con la voluntad y con los afectos, la corrupcion afecta més
ala voluntad que a la inteligencia. Por este motivo, el hombre, en el estado
de naturaleza corrupta, no puede amar siempre a Dios sobre todas las cosas,
como corresponde, efectivamente, al orden natural, a la naturaleza como
Dios la establecié:

El hombre en estado de integridad ordenaba el amor de si mismo al
amor de Dios como a su fin, y hacfa otro tanto con ¢l amor que tenfa a las
demds cosas, y asi amaba a Dios més que a si mismo y por encima de todo;
mas en el estado de naturaleza caida —dice en la traduccién de la B.A.C,,
pero en realidad en latin es en el estado de naturaleza corrupta— el hombre
flaquea en este terreno porque el apetito de la voluntad racional, debido ala
corrupcién de la naturaleza, se inclina al bien privado'

Es decir, lo opuesto del bien comun. El hombre esta ordenado a su bien,
lo que lo desconecta respecto del bien total de la naturaleza humana, que
es el bien comun. Por otro lado, como veremos, un bien que se realiza sélo
perfectamente en el orden sobrenatural.

Debemos, pues, concluir que el hombre, en el estado de integridad, no
necesitaba un don gratuito anadido a los bienes de su naturaleza para amar
a Dios sobre todas las cosas, aunque si necesitaba el impulso de la mocién

1 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, ad 3: Tamen ma-
gis est natura humana corrupta per peccatum quantum ad appetitum boni quantum ad
cognitionem veri.

1" SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, ad 3.

12 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 3, c.: homo in statu
naturae integrae dilectionem sui ipsius referebat ad amorem Dei sicut ad finem, et simi-
liter dilectionem omnium aliarum rerum. Et ita Deum diligebat plus quam seipsum, et
super omnia. Sed in statu naturac corruptac homo ab hoc deficit secundum appetitum
voluntatis rationalis, quae propter corruptionem naturae sequitur bonum privatum.
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Lavida en Cristo. La necesidad de la gracia para la vida moral 263

divina. Pero en el estado de corrupcidn, necesita el hombre, incluso para
lograr ese amor, el auxilio de la gracia que cure su naturaleza®.

In statu naturae corruptae, en el estado de naturaleza corrupta, necesita
también el hombre, para sanar la naturaleza, del auxilio de la gracia. Por
supuesto, la corrupcion no es total; de otra manera estarfamos en la herejia
luterana. Para Lutero no hay posibilidad de que la naturaleza sea sanada
por la gracia, la corrupcidn es tal que estd totalmente corrupta y no puede
hacer actos buenos. No es asi en la concepcién catélica, en la concepeion de
San Agustin y en la concepcidn de Santo Tomds. Sin embargo, la naturaleza
estd efectivamente corrupta. La esencia humana esta corrupta, “por eso el
hombre no puede cumplir los preceptos de la ley sin la gracia y con sus solas
fuerzas naturales™.

Esto quiere decir, en la practica, que no se pueden cumplir los manda-
mientos que el hombre tiene en la ley natural. Dicho negativamente, quiere
decir que el hombre, sin la gracia, no puede dejar de ser homicida, ladrén,
adultero, fornicador, mentiroso, etc. No en todos los actos, pero si en el
conjunto de los actos. Es decir, no puede evitar esto sin la gracia, lo cual tie-
ne consecuencias practicas inmensas. Y consecuencias culturales en todos
los 6rdenes, desde el psicoldgico hasta el juridico y politico.

“San Agustin dice en el libro De las Herejias, que pertenece a la herejia de
los pelagianos creer que el hombre puede cumplir todos los preceptos divinos sin
la gracia®. Aqui también distingue el estado de naturaleza corruptay el esta-
do de integridad. En el estado de integridad esto era posible, es decir, asi como
Dios cred al hombre. Pero después del pecado original, esto es imposible.

San Agustin dice, en el libro De la Correccién y de la Gracia, que siz
la gracia no hacen los hombres absolutamente ningin bien. Y anade porque

" SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 3, c.: Et ideo dicen-
dum est quod homo in statu naturae integrae non indigebat dono gratiae superadditae
naturalibus bonis ad diligendum Deum naturaliter super omnia; licet indigeret auxilio
Dei ad hoc eum moventis. Sed in statu naturae corruptae indiget homo etiam ad hoc
auxilio gratiae naturam sanantis.

" Cf. SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, c.: Utrum
homo sine gratia per sua naturalia potest praccepta legis implere.

> SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, s. c.: Augustinus
dicit, in libro de haeresibus, hoc pertinere ad haeresim Pelagianorum, ut credant size gra-
tia posse hominem facere omnia divina mandata.
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necesitan de ella, no solo para que bajo su direccion sepan lo que deben obrar,
sino también para que, con su ayuda, cumplan por amor lo que saben'.

Es decir, hay un doble nivel: hace falta la gracia para cumplir el orden
natural, para poder someterse a los preceptos, y hace falta la gracia para
cumplir los preceptos de una manera superior, de una manera que imita y
participa de la vida de Dios.

El problema es: ¢no nos manda Dios lo imposible? Santo Tomds respon-
de: “Lo que podemos con el auxilio divino, no nos es del todo imposible,
si tenemos en cuenta aquello del Filésofo en la Etica I11: Jo gue podemos
gracias a los amigos, lo podemos en cierto modo por nosotros mismos™. Es
decir, esta mandado que seamos amigos de Dios. No sélo en el orden sobre-
natural, sino también en el orden natural. Gracias a esta cierta amistad con
Dios, es posible que recibamos la amistad divina sobrenatural. Las conse-
cuencias se sacan en los articulos siguientes: el hombre no se puede levantar
del pecado sin el auxilio de la gracia.

IL. 2. La privacién del orden sobrenatural

Aqui entramos en un punto mds propiamente teoldgico que nos guiard
en la exposicion siguiente, porque el hombre, cuando cae en el pecado, no
simplemente se insubordina. No es simplemente la insubordinacién a Dios
que comporta la insubordinacién de la parte sensitiva a la parte racional.
Hay un desorden que es mucho més profundo, que afecta al orden natural,
y que es como el residuo de la ausencia del orden sobrenatural que la natu-
raleza humana habia adquirido por la infusién divina.

El hombre no puede en modo alguno levantarse por si mismo del peca-
do sin el auxilio de la gracia, porque, aunque el pecado es un acto transito-
rio, deja la huella permanente del reato, como hemos visto, y por eso, para

¢ SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, c.: Augustinus, in
libro de Corrept. et Grat., cum dixisset quod sine gratia nullum prorsus bonum homines
faciunt, subdit, non solum ut, monstrante ipsa quid faciendum sit, sciant; verum etiam ut,
praestante ipsa, faciant cum dilectione quod sciunt.

17 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 4, ad 2: quod possu-
mus cum auxilio divino, non est nobis omnino impossibile; secundum illud philosophi,
in III Ethic., quae per amicos possumus, aliqualiter per nos possumaus.
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levantarse del pecado, no basta con cesar en el acto de pecar, sino que se ha
de poder reponer en el hombre aquello que perdié pecando’®.

El pecado es un acto, pero lo que perdié pecando deja un hébito. Deja
un vacio habitual. Ese vacio habitual tiene una estructura trinitaria, o mas
bien anti trinitaria. La gracia constituye la participaciéon de la vida divina,
que es, como veremos, la vida de la Santisima Trinidad. Por eso, cuando el
hombre pierde la vida divina, cuando la naturaleza estd corrupta, hay un
vacio trinitario, porque esa naturaleza estaba elevada a la vida de la Santi-
sima Trinidad: “Ahora bien, por el pecado, el hombre incurre en un triple
detrimento, como consta por lo dicho. A saber, la mancha, el deterioro de
la voluntad natural, y el reato de la pena™.

En esta triple distincién se vislumbra el vacio trinitario. El hombre, por
un lado, tiene la macula, que es una falta de belleza, que es la privacién
de la unién con el Verbo Divino —que es la Belleza de Dios— al cual habia
sido elevado por la gracia. El hombre pierde la bondad natural que habia sido
perfeccionada por la presencia del Espiritu Santo, que es la Bondad de Dios.
Y el hombre incurre en el reato de la pena, que es como perder su aspecto
mds esencial, porque la perfeccién humana surge de la profundidad de su
espiritu —o de la mente, como diria San Agustin—, donde estéd la presencia
misteriosa del Padre. La presencia del Padre se pierde, y aparece como pena
una cternidad sin Padre. Es decir, una eternidad sin origen, una eternidad
que pierde la figura, una eternidad que pierde la bondad. Esto es el reato de
la pena. “En efecto, incurre en la mancha porque es privado de la belleza de
la gracia por la deformidad del pecado™.

Aqui el pecado no estd considerado solamente como desobediencia,
como un acto anti racional; aqui el pecado estd considerado en su aspecto
mds espiritual. El problema es que quien incurre en el pecado, justamente

" SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, c.: homo nullo
modo potest resurgere a peccato per seipsum sine auxilio gratiae. Cum enim peccatum
transiens actu remaneat reatu, ut supra dictum est; non est idem resurgere a peccato quod
cessare ab actu peccati. Sed resurgere a peccato est reparari hominem ad ea quae peccando
amisit.

' SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, c.: Incurrit autem
homo triplex detrimentum peccando, ut ex supradictis patet, scilicet maculam, corrup-
tionem naturalis boni, et reatum poenae.

%0 SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I11, q. 109, a. 7, c.: Maculam qui-
dem incurrit, inquantum privatur decore gratiae ex deformitate peccati.
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porque incurre en ¢l, pierde la percepcién de este aspecto espiritual. Pode-
mos decir que de algin modo pierde la capacidad de conocer aquello de
lo cual estd privado, que es especialmente la vida trinitaria. Esta capacidad
la pierde principalmente en esta vida, pero de alguna manera la adquirird
de nuevo en la vida eterna, en lo cual consistird la pena del infierno. Es
un conocimiento espiritual que se adquiere por la separacién del alma
respecto del cuerpo, que hace captar con plenitud ese vacio de la vida
trinitaria en el cual ha incurrido. “Se deteriora la bondad de su naturaleza
porque ésta cae en el desorden al no someterse su voluntad a la de Dios,
ya que, si falta esta sumision, toda la naturaleza del hombre que peca estd
desordenada’®.

Esto, vale la pena repetir, no es solamente un desorden natural, no es una
rebelién natural de la voluntad. Es un vacio de la bondad divina, es un vacio
de la aspiracién del Espiritu Santo. Es un vacio de la suavidad del Espiritu
Santo, del deleite y del gozo de Dios.

Finalmente, el reato de pena sobreviene porque el hombre, al pecar
mortalmente, se hace merecedor de la condenacién eterna. Ahora bien, es
manifiesto que cada uno de estos tres males no puede ser reparado sino por
la acciéon de Dios. En primer lugar, la belleza de la gracia proviene de la luz
de la iluminacién divina, y no puede recuperarse mas que si Dios ilumina
de nuevo al alma*.

Como veremos mds adelante, esta iluminacién corresponde a la misién
del Verbo.” Santo Tomds, en la primera parte de la Suma, siguiendo toda-
via a San Agustin, decia que el Verbo es enviado cuando es percibido por

2l SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, c.: Bonum autem

naturae corrumpitur, inquantum natura hominis deordinatur voluntate hominis Deo
non subiecta, hoc enim ordine sublato, consequens est ut tota natura hominis peccantis
inordinata remaneat.

? SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, c.: Reatus vero
poenace est per quem homo peccando mortaliter meretur damnationem acternam. Ma-
nifestum est autem de singulis horum trium, quod non possunt reparari nisi per Deum.
Cum enim decor gratiae proveniat ex illustratione divini luminis, non potest talis decor
in anima reparari, nisi Deo denuo illustrante.

»  Cf. SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae 1, q. 43, a. 3, c.: quia, cognos-
cendo et amando, creatura rationalis sua operatione attingit ad ipsum Deum, secundum
istum specialem modum Deus non solum dicitur esse in creatura rationali, sed etiam ha-
bitare in ea sicut in templo suo.
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alguien, cuando el almalo capta. Esto quiere decir que la presencia invisible
del Hijo implica un conocimiento espiritual del Hijo, en el cual se tiene el
conocimiento espiritual del Padre, porque el Hijo es siempre el Hijo del
Padre, es relacién con el Padre. Ese conocimiento se pierde por el pecado.
Esa finura espiritual, por la cual se percibe el Hijo, y en el Hijo el Padre,
desaparece por el pecado, y no puede ser restaurada sino por la gracia. Es
restaurada por una nueva luz, que no es simplemente la luz de la razén; es
la luz de la razén elevada por la luz de la fe, que, finalmente, contiene la
presencia del Hijo. Es la “/uz de [uz”, como dice el Credo. “Se requiere, por
tanto, un don habitual, que es la luz de la gracia. A su vez, el orden natural,
por el que el hombre se somete a Dios, no puede restablecerse mas que atra-
yendo Dios hacia si la voluntad del hombre, como ya dijimos™.

Esta atraccién, de nuevo, no es simplemente la de la voluntad que sigue
a la razon, sino una atraccién mas profunda. Es la atraccion reciproca del
Padre y del Hijo, es la atraccién que tiene Dios respecto de si mismo, que se
expresa en el Amor, que es el Espiritu Santo. Por eso, no se puede restaurar
el orden natural, que implica la subordinacién de la voluntad a la inteligen-
cia, si no estd presente el orden sobrenatural, del cual el orden natural es un
reflejo y una participacion.

Como veremos a continuacidn, por el hecho mismo de que se deforma
no simplemente la naturaleza, sino la naturaleza elevada por la gracia, no
se ve mds el orden trinitario, ni siquiera en la deformacién. Se cae en una
dialéctica binaria. Santo Tomads, citando a los Padres de la Iglesia, dice que
no pudieron conocer sino externamente los vestigios de la generacién del
Verbo, esto es, el Padre que engendra el Verbo, como los filésofos neoplaté-
nicos. ¢Por qué no conocieron el Espiritu Santo? Porque no eran buenos.
Es decir, porque no tenian la gracia. Como no tenian la gracia, no podian
percibir la bondad de Dios, y no podian percibir, aunque sea externamente,
que en Dios hay tres personas. Esto le pasa también al pecador. Pierde la
dimensidn trinitaria, y por eso su vida estd en cierta manera condenada a
una dialéctica binaria.

Los fildsofos més profundos de la modernidad han captado un cierto
orden trinitario, que finalmente se reduce a esta dialéctica binaria. Por

# SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, c.: unde requiri-
tur habituale donum, quod est gratiac lumen. Similiter ordo naturae reparari non potest,
ut voluntas hominis Deo subiiciatur, nisi Deo voluntatem hominis ad se trahente, sicut
dictum est.
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c¢jemplo, Hegel. Para Hegel, la afirmacién, la negacién, y la superacién, fi-
nalmente terminan en una dialéctica binaria. Una dialéctica binaria cuyo
centro es la oposicién o la negacién, porque el Espiritu Santo —habla del
Espiritu por todos lados— desaparece. Lo que queda es un vacio, que es el
método absoluto, la negacidn, la oposicién. Lo mismo en Freud. En él, el
Espiritu Santo desaparece, pero permanece el Padre, y permanece la rela-
cién entre el Padre y el Hijo. Esa relacién es de amor, pero sobre todo de
odio. Detrés del amor esta el odio entre el Hijo y el Padre.

Esto es asi porque los més profundos de los filésofos y psicélogos en la
edad contempordnea, que es post cristiana, razonan a partir del vacio de la
gracia explicitado por la cultura cristiana, y por eso, de algin modo, tienen
los instrumentos necesarios para escudrifiar la profundidad del corazén hu-
mano y ver que falta algo, y que eso que falta estd reemplazado por el odio.
Lo que falta es el Espiritu Santo. Y cuando falta el Espiritu Santo es porque
no hay bondad, pero no la simple bondad natural, sino la bondad sobrena-
tural. Desaparece la capacidad de percibir el Hijo, y, por tanto, de encontrar
el origen del Hijo en el Padre.

IL. 3. La necesidad de la gracia

Por eso, resumiendo lo visto, podemos leer en su respuesta a la tercera
objecién: “Ahora bien, la naturaleza humana, después del pecado, ya no
estd intacta, sino corrompida, como dijimos antes, y no puede reponerse
por si misma, ni siquiera en cuanto al bien connatural; mucho menos en
cuanto a la justicia sobrenatural™.

Por supuesto, si esto es asi, el hombre no puede evitar el pecado sin la
gracia. El que no estd en gracia —que quiere decir el que no tiene fe en
primer lugar— no puede evitar el pecado. Cuando se habla de pecado aqui,
se trata de los pecados graves, de los pecados esencialmente contrarios al
orden sobrenatural y al orden natural.

San Agustin dice, en el libro De la Perfeccion y la Justicia guien niega
que necesitamos orar para no caer en la tentacion, —y lo niega quien sostiene

» SaNTO TOoMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 7, ad 3: Sic igitur
humana natura defluens per actum peccati, quia non manet integra sed corrumpitur, ut
supra dictum est, non potest per seipsam reparari neque etiam ad bonum sibi connatura-
le; et multo minus ad bonum supernaturalis iustitiae.
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que no se necesita la ayuda de la gracia de Dios para no pecar—, sino que
supuesto el conocimiento de la ley basta la voluntad humana, no dudo en
afirmar que nadie debe prestarle oidos y que debe ser anatemizado por todos™.

De alli que, en el cuerpo, siguiendo toda la tradicién patristica, Santo
Tomas explica:

En el estado de naturaleza corrupta, para evitar todo pecado, necesita el
hombre la gracia habitual que venga a restaurar la naturaleza. Sin embargo,
esta restauracion, durante la vida presente se realiza ante todo en la mente,
sin que el apetito carnal sea rectificado por completo®.

Como veremos después, puede estar la gracia cuando todavia el orden
de las virtudes adquiridas no estd perfeccionado, y por eso, incluso cuando
esta la gracia, se puede dar una dialéctica, entendida en modo negativo,
como una oposicién o lucha, un conflicto interno. El hombre no estd unifi-
cado. No refleja la unidad y la simplicidad de Dios, lo cual se da solamente
cuando la gracia perfecciona todos los aspectos de la naturaleza, como ex-
plican muy bien los grandes misticos, sobre todo San Juan de la Cruz.

De aqui que San Pablo, asumiendo la representacién del hombre repa-
rado, diga en Romanos 7, 25: yo mismo con el espiritu sirvo a la ley de Dios,
pero con la carne a la ley del pecado. Por lo demds, en este estado, el hombre
puede evitar el pecado mortal que radica en la razén, como se expuso, pero
no puede eludir todo pecado venial, debido a la corrupcidn del apetito in-
ferior™.

% SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, s. c.: Augustinus
dicit, in libro de Perfect. lustit., quisquis negat nos orare debere ne intremus in tentationem
(negat autem hoc qui contendit ad non peccandum gratiae Dei adiutorium non esse homini
necessarium, sed, sola lege accepta, humanam sufficere voluntatem), ab auribus omnium
removendum, et ore omninm anathematizandum esse non dubito.

7 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, c.: In statu autem
naturae corruptac, indiget homo gratia habituali sanante naturam, ad hoc quod omnino
a peccato abstineat. Quae quidem sanatio primo fit in praesenti vita secundum mentem,
appetitu carnali nondum totaliter reparato.

* SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, c.: unde apostolus,
ad Rom. VII, in persona hominis reparati, dicit, ego ipse mente servio legi Dei, carne autem
legi peccati. In quo quidem statu potest homo abstinere a peccato mortali quod in ratione
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Esto sucede cuando uno estd en gracia, donde uno no puede evitar todos
los pecados veniales, pero si uno no estd en gracia, ;qué sucede?

Antes que la razén humana en estado de pecado mortal sea reparada
por la gracia santificante —Santo Tomas dice mds exactamente gratia gra-
tum faciens, o sea la gracia que hace agradable a Dios, que pone en estado
de amistad con Dios”—, puede evitar los pecados mortales uno a uno y
por algtin tiempo, pues no es necesario que esté siempre pecando en acto,
pero es imposible que permanezca mucho tiempo sin pecar mortalmente®.

El que no tiene la gracia, no puede estar mucho tiempo sin pecar mortal-
mente, que quiere decir de un modo esencialmente contrario a lo que es, a
su naturaleza considerada en su totalidad. Esto quiere decir que el hombre
incurre en una corrupcién de su naturaleza a lo largo de su vida. Por eso
Santo Tomads explica que, cuando no esta la gracia, los viejos son peores que
los jovenes, porque su naturaleza estd mds corrupta, porque cada pecado
que agregan destruye mds su naturaleza. Es al revés cuando tienen la gracia,
evidentemente, porque van creciendo en perfeccion.

De aqui estd esta advertencia de San Gregorio Super Ezech., que e/ pe-
cado que no es borrado en seguida mediante la penitencia, por su propio peso
conduce a otro pecado. La causa de esto es que, asi como el apetito inferior
debe estar sometido a la razén, la razén a su vez debe estar sometida a Dios,
en quien ha de poner el fin de sus apetencias. Pues los actos humanos deben
ser regulados por el fin, al igual que los movimientos del apetito inferior
tienen que ser guiados por el juicio de la razén. Ahora, lo mismo que en el
apetito inferior no sometido plenamente a la razén es inevitable que surjan
de vez en cuando movimientos desarreglados —los pecados veniales de los
cuales habl6— también tienen que aparecer movimientos desordenados
en la razén natural que se encuentra en estado de insubordinacién a Dios,

consistit, ut supra habitum est. Non autem potest homo abstinere ab omni peccato venia-
li, propter corruptionem inferioris appetitus sensualitatis.

¥ Cf. SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 111, a. 1, c.: Una qui-
dem per quam ipse homo Deo coniungitur, quae vocatur gratia gratum faciens.

% SaANTO ToMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, c.: antequam
hominis ratio, in qua est peccatum mortale, reparetur per gratiam iustificantem, potest
singula peccata mortalia vitare, et secundum aliquod tempus, quia non est necesse quod
continuo peccet in actu. Sed quod diu maneat absque peccato mortali, esse non potest.
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porque cuando el hombre no tiene su corazdén de tal manera fijo en Dios,
que ni por conseguir provecho ni por evitar dafio consienta en apartarse
de EL le salen al encuentro multitud de cosas, que por alcanzarlas o por
rehuirlas, le inducen a apartarse de Dios por la infraccién de sus mandatos,
y asi cae en el pecado mortal. Sobre todo, porque cuando tiene que actuar
de improviso, el hombre obra de acuerdo con fines prefijados®.

Esos fines prefijados —praeconceptum, preconcebido, el “inconsciente”,
son tendencias que el hombre no tiene siempre presentes en su inadverten-
cia. No se conoce plenamente a si mismo, por lo menos en ciertos momen-
tos. No tiene pleno dominio de sus actos. En esos momentos aparecen las
tendencias de fondo. Especialmente la tendencia respecto del fin que ha
clegido. Ahora, cuando ha elegido un fin, ya ha obrado mal radicalmente,
porque el fin no se elige, como ya ensefi6 Aristdteles y el mismo Santo To-
mds reafirma. El fin atrae por naturaleza o por gracia. Ya estd el fin, es una
perfeccidon que existe, no es una idea. El fin elegido es una idea, una idea
artificial que el hombre ha puesto como realizadora de su vida. Cuando esa
idea, que es la principal, aparece en el fondo de su conducta, el hombre obra
mal. Y esto no lo puede evitar, aunque preste atencion a los actos singulares
y eventualmente obre bien cuando presta atencién. Pero es su atencién mis-
ma la que estd desordenada, porque la inteligencia esta radicalmente unida
en el afecto de su voluntad.

Mediante la premeditacién puede, sin duda, eludir en algunos de sus
actos el condicionamiento de los fines preconcebidos y de las inclinaciones
habituales, pero como no puede mantenerse siempre en estado de preme-

31 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, c.: Unde et Gre-
gorius dicit, super Ezech., quod peccatum quod mox per poenitentiam non deletur, suo pon-
dere ad aliud trahit. Et huius ratio est quia, sicut rationi subdi debet inferior appetitus, ita
etiam ratio debet subdi Deo, et in ipso constituere finem suae voluntatis. Per finem autem
oportet quod regulentur omnes actus humani, sicut per rationis iudicium regulari debent
motus inferioris appetitus. Sicut ergo, inferiori appetitu non totaliter subiecto rationi,
non potest esse quin contingant inordinati motus in appetitu sensitivo; ita etiam, ratione
hominis non existente subiecta Deo, consequens est ut contingant multae inordinationes
in ipsis actibus rationis. Cum enim homo non habet cor suum firmatum in Deo, ut pro
nullo bono consequendo vel malo vitando ab eo separari vellet; occurrunt multa propter
quae consequenda vel vitanda homo recedit a Deo contemnendo praecepta ipsius, et ita
peccat mortaliter, praecipue quia in repentinis homo operatur secundum finem praecon-
ceptum.
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ditacion, es imposible que permanezca mucho tiempo sin obrar a impulsos
de la voluntad insubordinada a Dios, a no ser que sea prontamente reinte-
grada por la gracia a su debida subordinacién™.

Por supuesto, uno a uno, se pueden evitar los pecados, pero no todos.
El hombre puede evitar cada uno de los pecados en particular, pero para
evitarlos todos necesita la gracia, como acabamos de decir.

Afirma Santo Tomds: “Si no se dispone para recibir la gracia es por
culpa suya”, que no quiere decir que tiene que estar en acto rechazando
la gracia, ni que tiene que estar en acto oponiéndose a Dios. Basta sim-
plemente que no quiera salir de ese vacio que tiene, de ese vacio profun-
do que le hace incurrir en una oscuridad, en un absurdo existencial del
cual no quiere buscar la salida. Eso es culpa. Es decir, el hombre perdié
algo, perdié una lucidez, pero no sabe lo que perdié. Entonces no hace
falta, y ni siquiera es posible, que el hombre en acto esté pensando en
todo lo que perdid, y en que estd rechazando a Dios, etcétera. Basta que
no quiera salir de ese absurdo, de ese vacio, de ese desorden en el cual
esta inmerso.

Veamos todavia cémo para obrar el bien, incluso cuando se tiene la gra-
cia, es necesario recibir nuevas gracias. “Cuando uno ha recibido la gracia
santificante, necesita todavia pedir este don de la perseverancia, que le per-
mita guardarse del mal hasta el fin de la vida. Porque a muchos a los que se
da la gracia no se concede perseverar en ella”*

Por eso, como han ensenado los grandes autores espirituales, la vida es-
piritual consiste en un crecimiento constante; es necesario recibir nuevas
gracias, y usar las que han sido recibidas. Si no se usan las que ya se recibie-
ron no se puede crecer, porque, como explica Santo Tomds, la gracia no se

32 SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, c.: ex pracmedita-
tione rationis homo possit aliquid agere practer ordinem finis pracconcepti, et practer in-
clinationem habitus. Sed quia homo non potest semper esse in tali praemeditatione, non
potest contingere ut diu permaneat quin operetur secundum consequentiam voluntatis
deordinatae a Deo, nisi cito per gratiam ad debitum ordinem reparetur.

33 SaNTO ToMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 109, a. 8, ad 1: quod homo
se ad gratiam habendam non praeparet, per hoc a peccato non excusatur.

#* SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 109, a. 10, c.: postquam
aliquis est iustificatus per gratiam, necesse habet a Deo petere praedictum perseverantiae
donum, ut scilicet custodiatur a malo usque ad finem vitae. Multis enim datur gratia,
quibus non datur perseverare in gratia.
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recibe por cada acto, sino por la infusién de Dios. Y esa infusién de Dios
se da cuando efectivamente uno ha usado bien la gracia que ya tenia. Para
perseverar hasta el fin es necesaria la gracia.

III. La gracia y la ley nueva

Para usar esa gracia, es necesario también tener elementos externos. San-
to Tomds eleva al orden sobrenatural los elementos fundamentales de su
gnoseologia, de su teorfa del conocimiento. Asi como para usar la inteli-
gencia, ademds del intelecto agente necesitamos las imdgenes —el uso de
los sentidos— asi también en el orden sobrenatural, para conocer con la luz
de la gracia —que es la luz de la fe, informada por la caridad— necesitamos
también imigenes. Ahora, esas imdgenes son, o fantasmas sobrenaturales,
imagenes establecidas de un modo nuevo por la intervencién divina a tra-
vés de la gracia, como aparece en la Sagrada Escritura de varias maneras, por
cjemplo, en las visiones de los santos, o las imagenes naturales, que suelen
ser usadas también por la gracia. Pensemos en los sacramentos, en la litur-
gia, que estd llena de imagenes de todo tipo; estd colmada de conocimien-
tos sensoriales, desde los olfativos hasta los visivos y auditivos. Todo eso, en
un orden especial, incluso sensitivo, es usado por la gracia, por la luz, para
tener un conocimiento a modo humano, porque la gracia no cancela la na-
turaleza, no la elimina, sino que la perfecciona.

Tiene, sin embargo, la ley nueva ciertos preceptos como dispositivos
para recibir la gracia del Espiritu Santo y ordenados al uso de la misma
gracia, que son como secundarios en la ley nueva, de los cuales ha sido ne-
cesario que fueran instruidos los fieles de Cristo, tanto de palabra como por
escrito, ya sobre lo que se ha de creer como sobre lo que se ha de obrar®.

Por eso, el orden natural del conocimiento esta elevado en la Ley Nueva,
cuyo clemento principal es la gracia, pero que necesariamente contiene ele-
mentos sensitivos, empezando por el texto mismo, por las palabras mismas de

% SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 106, a. 1, c.: Habet tamen
lex nova quaedam sicut dispositiva ad gratiam spiritus sancti, et ad usum huius gratiae
pertinentia, quae sunt quasi secundaria in lege nova, de quibus oportuit instrui fideles
Christi et verbis et scriptis, tam circa credenda quam circa agenda.
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Cristo del Evangelio y del conjunto de la Sagrada Escritura. “Y asi conviene de-
cir que la ley nueva es principalmente ley infusa; secundariamente es ley escri-
ta”>*y esto vale también para los que no conocen explicitamente el Evangelio:

Nunca nadie tuvo la gracia del Espiritu Santo si no es por la fe en Cristo,
o explicita o implicita, pues por esta fe pertenece el hombre al Nuevo Testa-
mento, de manera que cuantos recibieron esta ley de gracia infusa, por ésta
pertenecen al Nuevo Testamento?.

Aqui habla, sea de los judios, de los patriarcas del Antiguo Testamento
que eran santos —no todos eran santos los del Antiguo Testamento— sea
de los que no conocieron siquiera la exterioridad de la ley antigua. Esos
también se pueden salvar por pertenecer al Nuevo Testamento, pero para
eso hace falta fe en Ciristo, fe en la Trinidad, y de algin modo un conoci-
miento sensitivo que les permita usar esa luz infusa.

Por supuesto, la Ley Nueva justifica, la Ley Nueva hace que el hombre
sea justo, y aqui hay que notar el significado de la palabra justo. Cuando
Santo Tomds dice que la Ley Nueva, que es la gracia, justifica, no se refiere
solamente a la justicia sobrenatural; se refiere también a la justicia natural
en el sentido de San Pablo. Es decir, el hombre con la sola ley no es justo,
porque no tiene el hébito interior de la justicia, “También la letra del Evan-
gelio mataria si no tuviera la gracia interior de la fe, que sana™®. Ese hébito
interior de la justicia lo recupera solamente con la gracia que perfecciona
la naturaleza. Puede hacer eventualmente algunos actos de justicia, pero
no puede tener el habito de la justicia. El habito de la justicia lo recupera
solamente con la justicia sobrenatural que viene por la gracia.

De esta manera, en la cuestion 107 encontramos este texto que nos ilumina
acerca de la relacion entre los preceptos de la ley natural y los de la Ley Nueva,
o, dicho de otro modo, cémo los preceptos de la ley natural, y también de la ley
antigua, que contiene la ley natural, estan perfeccionados por la gracia.

3¢ SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 106, a. 1, c.: Et ideo dicen-
dum est quod principaliter nova lex est lex indita, secundario autem est lex scripta.

%7 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 106, a. 1, ad 3: Nullus un-
quam habuit gratiam spiritus sancti nisi per fidem Christi explicitam vel implicitam. Per
fidem autem Christi pertinet homo ad novum testamentum. Unde quibuscumque fuit
lex gratiae indita, secundum hoc ad novum testamentum pertinebant.

3 SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 106, a. 2, c.: Etiam littera
Evangelii occideret, nisi adesset interius gratia fidei sanans.
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Con su doctrina perfeccioné los preceptos de la ley de 3 maneras: en
primer lugar, declarando el verdadero sentido de la ley, como consta en el
homicidio y adulterio, en cuya prohibicién los escribas y fariseos no tenian
prohibido sino el acto exterior, por lo cual el Sefior perfecciond la ley en-
sefando que también cafan bajo la prohibicién los actos interiores de los
pecados. En segundo lugar, el Sefior perfecciond los preceptos de la ley, or-
denando el modo de observar con mayor seguridad lo que habia mandado
la Antigua Ley. Por ¢jemplo, estaba mandado que el hombre no perjurase,
lo cual se observa mejor si el hombre se abstiene totalmente del juramento,
ano ser en caso de necesidad. En tercer lugar, perfecciond el Sefor los pre-
ceptos de la ley anadiendo ciertos consejos de perfeccion, como aparece en
Mateo 19, 21, en la respuesta al que dijo que habia cumplido los preceptos
de la ley antigua atin te falta una cosa, si quieres ser perfecto vende todo lo
que tienes®.

Es decir, para cumplir los preceptos de la ley perfectamente, es necesario
cumplir los consejos. Por eso no puede haber salvacién si no se acogen los
consejos evangélicos. Y la razén que da Santo Tomds es muy profunda, por-
que los consejos son recomendaciones de un amigo a un amigo.

Los consejos de un amigo sabio traen gran provecho, segun aquello de
Proverbios 27,9: El corazén se deleita con el ungiiento y con los variados
olores, y el alma se endulza con los buenos consejos del amigo. Pero Cristo
es el mas amigo y sabio. Luego sus consejos son de gran utilidad y, por lo
mismo, son convenientisimos®.

? SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 107, a. 2, c.: Sua autem
doctrina adimplevit praccepta legis tripliciter. Primo quidem, verum intellectum legis ex-
primendo. Sicut patet in homicidio et adulterio, in quorum prohibitione Scribae et Pha-
risaei non intelligebant nisi exteriorem actum prohibitum, unde dominus legem adim-
plevit, ostendendo etiam interiores actus peccatorum cadere sub prohibitione. Secundo,
adimplevit dominus praecepta legis, ordinando quomodo tutius observaretur quod lex
vetus statuerat. Sicut lex vetus statuerat ut homo non peiuraret, et hoc tutius observatur
si omnino a iuramento abstineat, nisi in casu necessitatis. Tertio, adimplevit dominus
praecepta legis, superaddendo quaedam perfectionis consilia, ut patet Matth. XIX, ubi
dominus dicenti se observasse praccepta veteris legis, dicit, unum tibi deest. S7 vis perfectus
esse, vade et vende omnia quae habes.

% SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 108, a. 4, c.: consilia sa-
pientis amici magnam utilitatem afferunt; secundum illud Prov. XXVII, unguento et va-
riis odoribus delectatur cor, et bonis amici consiliis anima dulcoratur. Sed Christus maxime
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Ahora, la salvacién es la amistad divina. Por eso no puede haber sal-
vacién si uno no acoge los consejos de Cristo como amigo, porque es no
tener a Cristo como amigo. Esto no quiere decir que hay que acoger cada
uno de los consejos en cada circunstancia, sino que hay que acogerlos en su
conjunto. En un modo o en otro, en un momento u otro de la vida. Como
por ejemplo el de la castidad, San Agustin lo dice muy claramente en el
De Bono Conjugali, y Santo Tomés lo sigue: los esposos también pueden
vivir la castidad dentro del matrimonio, sobre todo a medida que pasa el
tiempo. Esto es un modo, por ejemplo, de vivir los consejos evangélicos. O
una persona que tiene un padre espiritual, y acoge con espiritu de obedien-
cia lo que dice el padre espiritual. Esa es otra manera de vivir los consejos
evangélicos. Es lo que dice San Francisco de Sales respecto de las vicisitudes
de la vida temporal respecto de los bienes econdémicos. Hay un modo tam-
bién de vivir la pobreza respecto de los bienes externos. Lo importante es
que todo esto esta causado por la gracia del Espiritu Santo que llega a los
actos externos. Por eso en la cuestion siguiente dice que la Ley Nueva debe
mandar o prohibir actos externos: “Las obras exteriores pueden pertenecer
a la gracia de dos modos. Uno como causadoras de la gracia, y tales son las
obras de los sacramentos que han sido instituidos en la Nueva Ley, como es
el Bautismo, la Eucaristia, y los demds™!.

La Ley Nueva esencialmente contiene los sacramentos, y no es posible
salvarse, sobre todo, sin la Eucaristia. Fuera de la Eucaristia —al menos de-
seada— por la cual se realiza la Iglesia, no hay salvacién. En el Tratado de
los Sacramentos, Santo Tomds explica c6mo estos hacen presente al Verbo
Encarnado. Entonces separarse de los sacramentos es separarse de la encar-
nacién del Verbo, en su humanidad; y no puede haber salvacion sino a través
de la humanidad del Verbo, “Los hombres consiguen esta gracia por el Hijo
de Dios hecho hombre, cuya humanidad llen6 Dios de gracia, y de ella se de-
rivé en nosotros. (...) Y asi conviene que la gracia, que se deriva del Verbo en-
carnado, llegue a nosotros mediante algunos signos sensibles y exteriores™.

est sapiens et amicus. Ergo eius consilia maximam utilitatem continent, et convenientia
sunt.
1 SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 108, a. 1, c.: exteriora opera
dupliciter ad gratiam pertinere possunt. Uno modo, sicut inducentia aliqualiter ad gra-
tiam. Ert talia sunt opera sacramentorum quae in lege nova sunt instituta, sicut Baptismus,
Eucharistia, et alia huiusmodi.
“ SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, q. 108, a. 1, c.: Hanc autem gra-

tiam consequuntur homines per Dei filium hominem factum, cuius humanitatem primo
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Hay un modo de obrar externo que corresponde a la ley nueva, que no
esta solamente en las palabras de Cristo como estan consignadas por escri-
to, sino también en la Tradicién, porque la Tradicién es fuente de revela-
cién junto con la Escritura. “Hay otras obras exteriores que son producidas
por el instinto de la gracia™, respecto de estas nos ilumina también el Evan-
gelio. Eso quiere decir que la luz divina no nos llega solamente por el texto,
sino que nos llega directamente por la infusién divina que es inseparable
del texto, y que es inseparable del modo de entender el texto en la vida de la
Iglesia, que es, finalmente, la Tradicién.

IV. La dimensién trinitaria de la vida moral
IV. 1. Las virtudes adquiridas e infusas

En el Index Thomisticum podemos ver varios textos donde Santo Tomds
distingue claramente la virtud infusa de la virtud adquirida. En el Comentario
a las Sentencias hay argumentos interesantes para ilustrar lo que hemos visto
anteriormente acerca de la contrariedad de la dialéctica que se establece en la
vida humana, a la cual también Santo Tomés aludié en la cuestién 109.

Lavirtud infusa es mucho mds suficiente que la virtud adquirida —dice
en la Sentencias— y por razén de su perfeccion tiene que nos una méxima-
mente a Dios y nos asimile a El, segun la cual unién nace en nosotros un
nuevo respecto hacia Dios. Por eso, cuanto més es suficiente, tanto mds en
ella se dice que procede el Espiritu Santo, y que procede con ella*.

Este texto es muy importante porque manifiesta el dinamismo trinita-
rio de la vida de la gracia, que no estd tan explicitado en la Suma. Es decir,

replevit gratia, et exinde est ad nos derivata. (...) Et ideo convenit ut per aliqua exteriora
sensibilia gratia a verbo incarnato profluens in nos deducatur.

# SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae I-11, q. 108, a. 1, c.: Alia vero sunt
opera exteriora quae ex instinctu gratiac producuntur.

“  SANTO TOMAS DE AQUINO, Scriptum Super Sententiis, 1, d. 14,q.2,a. 1,qc. 1, ad
4: virtus infusa est multo sufficientior quam virtus acquisita, et ex ratione suae perfectio-
nis habet quod nos maxime Deo conjungat et assimilet; secundum quam conjunctionem
innascitur nobis novus respectus ad Deum. Unde quanto sufficientior est, tanto magis in
ipsa spiritus sanctus procedere dicitur et cum ipsa.
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la gracia del Espiritu Santo nos hace participar de la procesién interna de
la vida trinitaria. Por la presencia del Espiritu Santo somos configurados
al Hijo, tenemos la Belleza del Verbo, recuperamos la Belleza del Verbo,
y finalmente volvemos al Padre, que es al ultimo al cual recurrimos, dice
también Santo Tomas en el Comentario a las Sentencias.

Mis adelante explica cémo la virtud adquirida puede existir incluso con
el pecado mortal. Es decir, uno puede tener un hébito imperfecto de jus-
ticia, y hacer algunos pecados gravemente contrarios a la justicia. Pero no
puede tener el hébito infuso de la justicia, la vida sobrenatural, la misma
vida de Dios, la santidad, y ser injusto. Ni siquiera en un solo acto. Y por
eso no se identifican la virtud infusa y la virtud adquirida, incluso cuando
se trata de las llamadas virtudes cardinales. La virtud infusa da una facilidad
para operar las obras de la virtud. Esta facilidad, la virtud infusa la da inme-
diatamente en su principio; en cambio la virtud adquirida no la da.

IV. 2. Cristo como belleza e imagen

El hombre es imagen de Dios, pero imagen no solamente por la crea-
cién, sino principalmente por la recreaciéon. Esa imagen que el hombre es
tiene su plenitud en Jesucristo; el hombre estd llamado a ser, como Cristo,
Imagen del Padre y Belleza de Dios.

Respecto de esto, una referencia al Comentario al Credo, al Simbolo de
los Apéstoles, que se refiere a la mancha. Alli dice que cuando falta la virtud
infusa, estd la mancha, que es una fealdad espiritual, esa fealdad espiritual de
la cual normalmente los hombres no son conscientes, salvo para los santos.
Los santos tienen conciencia de la fealdad espiritual de los demds, y a veces lo
tienen con un carisma especial. El hombre, cuando peca, deforma, su alma,
porque, asi como la virtud del alma es su belleza, asi el pecado es su mancha®.

Deturpat, quiere decir que afea. El pecado es una fealdad espiritual, por-
que por el pecado se pierde la configuracién al Verbo de Dios, que es la
Belleza de Dios. Y asi terminamos con la referencia a la dimensién trini-
taria de la vida moral. Santo Tomds habia explicado en la cuestion 39 de la
primera parte que la especie o la belleza tienen semejanza con lo propio del
Hijo, pues para la belleza se requiere lo siguiente:

> SaANTO TOMAS DE AQUINO, In Symbolum Apostolorum, a. 4, c.: homo enim cum
peccat, deturpat animam suam: quia sicut virtus animae est pulchritudo eius, ita pecca-
tum est macula eius.
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Primero, la integridad o perfeccién, pues lo inacabado, por ser inacaba-
do, es feo. También se requiere la debida proporcion o armonia. Por ulti-
mo, se precisa la claridad; de ahi que lo que tiene nitidez de color sea llama-
do bello. Asi pues, en cuanto a lo primero, tiene semejanza con lo propio
del Hijo, en cuanto que el Hijo tiene en si mismo de forma real y perfecta
la naturaleza del Padre. Agustin, en su explicacién dice en dénde, esto es,
en el Hijo, est la suprema y primera vida, y etc. Por lo que se refiere a lo
segundo, también se adecua como propio del Hijo en cuanto que es imagen
expresa del Padre. Por eso decimos que alguna imagen es bella si representa
perfectamente al objeto, aun cuando sea feo®.

Santo Tomads, entonces, considera la pérdida de la belleza del alma final-
mente como una pérdida de la configuracién al Verbo, al Verbo de Dios.
Nos hemos referido ya al texto de la Suma donde dice por qué los Padres
no conocieron al Espiritu Santo. Se equivocaron en el tercer signo, porque,
aunque de alguna manera es perceptible todavia después del pecado el resto
de la imagen del Padre y el resto de la imagen del Hijo, no es perceptible la
del Espiritu Santo, y finalmente se pierde el conocimiento experimental de
la vida trinitaria.

V. Conclusién

Pasamos asi a la conclusion inspirada en el Comentario a la Epistola a los
Gdlatas, que dice asi:

Pues mediante la ley yo mori a la ley, a fin de morir para Dios. Con
Cristo he sido crucificado, y ya no soy yo el que vive, sino que Cristo vive
en mi, y la vida que ahora vivo en la carne, la vivo por fe en el Hijo de Dios,
el cual me amoé y se entregd a si mismo por mi. No hago nula la gracia de

% SaNTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae 1, q. 39, a. 8, c.: Primo quidem,
integritas sive perfectio, quae enim diminuta sunt, hoc ipso turpia sunt. Et debita pro-
portio sive consonantia. Et iterum claritas, unde quac habent colorem nitidum, pulchra
esse dicuntur. Quantum igitur ad primum, similicudinem habet cum proprio filii, inquan-
tum est filius habens in se vere et perfecte naturam patris. Unde, ad hoc innuendum,
Augustinus in sua expositione dicit, ubi, scilicet in filio, summa et prima vita est, et cetera.
Quantum vero ad secundum, convenit cum proprio filii, inquantum est imago expressa
patris. Unde videmus quod aliqua imago dicitur esse pulchra, si perfecte repraesentat rem,
quamvis turpem.
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Dios, pues si la justicia viene por medio de la ley, entonces Cristo murié en

vano?.

Santo Tomds, comentando este texto, explica qué significa que Cristo
vive en mi. La vida en Ciristo es que Cristo viva en mi. “Se dice que el hom-
bre vive segiin aquello en lo cual tiene principalmente fijado su afecto, y en
lo cual mas se deleita™®.

Como decia Cristo en el Evangelio de San Juan, hay que nacer de nuevo.

Al principio, los hombres estaban enfermos, y no podian acceder a Dios.
Y por eso fue necesario que para ellos hubiera preceptos de la ley dados por
escrito, de modo tal que por la ley fuesen conducidos como de la mano por
un pedagogo para oir de El los preceptos, segin lo que se dice ms abajo:
la Iey era nuestro pedagogo en Cristo. Pero después que tenemos acceso al
Padre por Cristo, como se dice en Romanos 5, 2: no somos instruidos por
la Ley acerca de los mandatos de Dios, sino por el mismo Dios. Y por eso
dice: por la ley que conducia estoy muerto a la ley escrita para vivir para Dios.
Esto es, para el mismo Hacedor de la ley. De modo tal que sea instruido
y dirigido por EL (...) Asi pues, Cristo en nosotros renueva la vida nueva
destruida ya la vejez del pecado®.

Es decir, hay que adquirir nuevamente la belleza de Cristo, lo que quiere
decir ser joven, volver a ser joven. Y esto es sobrenatural. Lo natural es que

¥ GALATAS II, 19-21: éye yip S1ir vépov véuw &mébavov, e Bep Mow. Xpiotd

cuveoTavpwpal- (@ 0 ovkétt ey, (fj 0% év éuol Xpiotde: & 88 viv {® év oupxi, &v wlote (@
§] T0D viod Tod Beod ToD dyamioavTds e kel TepaddvTog EavTdy dmip tuod. Ovk 4fetd TV
Yéptv Tob Be0d- &l Yip Sict vépov dikanoo vy, dpa Xplotdg Swpedy dmébavey.

#  SANTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Galatas, C. 11, 1. 6: homo quan-
tum ad illud dicitur vivere, in quo principaliter firmat suum affectum, et in quo maxime
delectatur.

¥ SANTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Galatas, C. 11, 1. 6: A principio
enim homines infirmi erant, ad Deum accedere non valentes. Et ideo necesse fuit eis prae-
cepta legis in scriptis dare, ut per legem quasi per paedagogum manu ducerentur ad hoc,
quod ab eo praecepta eius audirent, secundum quod dicitur infra ITI, 24: lex paedagogus
noster fuit in Christo, et cetera. Sed postquam habemus accessum ad Patrem per Chris-
tum, ut dicitur Rom. V, 2, non instruimur per legem de mandatis Dei, sed ab ipso Deo. Et
ideo dicit: per legem manuducentem mortuus sum legi scriptae, ## vivam Deo, scilicet ipsi
factori legis, id est, ut ab ipso instruar et dirigar. (...) Sic ergo Christus in nobis renovat
vitam novam, destructa vetustate peccati.
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alguien primero sea joven y después sea viejo. Pero por la gracia uno puede
ser viejo antes y joven después. Esto es lo que produce la vida de la Santisi-
ma Trinidad. Se readquiere la Belleza del Verbo, la configuracién al Verbo
de Dios que surge del Padre, y del cual, junto con el Padre, surge el Espiritu
Santo que nos hace vivir una vida nueva.

Asi pues, Cristo en nosotros renueva la vida nueva, destruida ya la vejez
del pecado, y por eso dice vivo, esto es, porque estoy clavado en la cruz de
Cristo, y tengo la fuerza de operar bien, no ya segun la carne, porque no
tengo mds la vejez que tenia antes, sino porque vive en mi Cristo, esto es la
novedad que por Cristo nos ha sido dada™.

Y aqui Santo Tomds introduce un aspecto muy profundo. Ya la vida
nueva es la vida de la Trinidad. Es decir, es conocer al Padre percibiendo al
Hijo y sintiendo al Espiritu Santo. Pero cuando esto es asi, la misma vida ex-
terior, para unos es vida trinitaria, y para otros es vida de pecado. Lo mismo
que sucede por afuera, para unos es fuente de vida, y para otros es fuente de
muerte. Y lo explica refiriéndose especialmente a la pasién de Cristo, que es
el modelo ultimo de toda vida humana antes de la Resurreccion. “Hay que
considerar que el mismo Hijo se entregd, y el Padre lo entregd, Romanos
8, 32: £l no ahorré a su propio Hijo, sino que por nosotros lo entregd. Y
Judas también lo entregd, como dice en Mateo 26, 48. Y todo esto es una
realidad sola™!.

Es decir, lo que hizo el Padre, lo que hizo el Hijo, y lo que hizo Judas,
¢ddénde es una realidad sola? En el acto externo. Por eso, la persecucion que
hacen los que odian la Iglesia, los que odian a los cristianos, externamente
coincide en el mismo acto por el cual estos cristianos se hacen santos. Y por
eso la misma vida en este mundo, asi como se va desarrollando, para unos es
fuente de vida, y para otros es fuente de muerte. Para unos es lugar en que se

0 SaNTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Galatas, C.11, 1. 6: Sic ergo Chris-
tus in nobis renovat vitam novam, destructa vetustate peccati. Et ideo dicit vivo auntem, id
est, quia Christo confixus sum cruci, vigorem bene operandi habeo, 7am non ego secundum
carnem, quia iam non habeo vetustatem quam prius habui, sed vivit in me Christus, id est,
novitas, quae per Christum nobis data est.

' SanTO ToMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Galatas, C. 1L, 1. 6: Sed attenden-
dum est, quod ipse filius tradidit se, et pater tradidit filium, Rom. VIIL, v. 32: qui proprio

filio non pepercit, sed pro nobis omnibus tradidit illum; et Tudas tradidit eum, ut dicitur

Matth. XXVI, 48: et totum una res est.
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cjercita la vida trinitaria, para otros es el lugar del vacio. “Todo esto es una
realidad sola, pero no una sola intencidn, porque el Padre lo entregé por
caridad; el Hijo se entregé al mismo tiempo por obediencia y por caridad;
y Judas lo entregé por concupiscencia y traidoramente™.

Esa caridad, dice Santo Tomds en otros lugares, la infundié el Espiritu
Santo en el corazén de Cristo. Cuando el Padre entrega al Hijo a la Pasién,
el Padre estd engendrando al Hijo eternamente. Y porque estd engendran-
do al Hijo eternamente, procede el Espiritu Santo. Por eso en la vida de
Cristo, finalmente, todo es manifestacién de la Trinidad, y en aquellos que
estan unidos a Cristo, la vida trinitaria continda.
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Resumen: El articulo analiza algunas tesis fundamentales de la gnoseologia de
Canals que tienen su inspiracién en el pensamiento de Juan de Santo Tomds. En su
obra madura Sobre la esencia del conocimiento, este filésofo destaca el caracter locutivo
del conocimiento, como consecuencia de la naturaleza comunicativa del acto. En el
articulo se analizan la locucién e inmanencia cognoscitiva, como también la adecua-
da comprension de la representacién. Se complementa este estudio con una breve
mencion a Polo y Sanguineti en sus explicaciones de la intencionalidad y el hébito
respectivamente.
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Abstract: The article analyzes some fundamental themes of Canals’s gnoseology that have
their inspiration in the thought of John Poinsot (John of St. Thomas). In bis mature work
Sobre la esencia del conocimiento, Canals highlights the locutionary character of knowledge, as
a consequence of the communicative nature of the act. The article examines the communicability
and immanence of cognition, and attempts to develop a correct understanding of the notion of
representation. This study is supplemented with a brief mention of Polo and Sanguineti in their
explanations of intentionality and habit, respectively.
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I. Introduccién

Una idea que atraviesa la obra de Canals Sobre la esencia del conoci-
miento' es el cardcter locutivo del conocimiento como consecuencia de
la naturaleza comunicativa del acto. Esta caracteristica evidencia la deuda
del filésofo cataldn con Juan de Santo Tomds. Del conocimiento, como
acto perfecto, emana de forma inmanente el concepto. Esta emanacién
no es por una carencia o indigencia, sino como fruto de una operacién
perfecta. Las fuentes de inspiracion de Canals, ademds de Poinsot, estan
en San Agustin, particularmente en De Trinitate XIV, donde se destaca la
inmanencia y potencia del acto cognoscitivo que hace presente a si misma
ala mente en la formacién de verbo® Asimismo, en Tomds de Aquino, se
tiene una fuente importante de inspiracién, particularmente en De Po-
tentia Dei, 2, 1 en el que trata la potencia generativa de la divinidad y 10,
1 que se refiere a las procesiones divinas y por ello a las operaciones de
conocer y amar, distingue en este texto las operaciones transitivas y las
inmanentes. También es importante, como fuente, Contra GentilesIV, 11,
el principio que se explica en este capitulo es que “mientras mas alta es una
naturaleza, tanto mas intimo es lo que de ella emana”. Segtin este principio
se distinguen el conocimiento humano, angélico y divino. Estos textos
son una muestra de que Canals tiene el entender divino como modelo
explicativo del conocimiento humano que es un analogado del conocer
de Dios. También encontramos en ellos el fundamento de su compren-
sién locutiva del pensamiento fruto de la perfeccion por su actualidad. La
comunicacién propia del inteligente es el decir inmanentemente lo enten-
dido. De tal manera que, aunque el conocimiento divino sea el analogado
principal, la perfeccion locutiva le pertenece a la persona humana por su
propio ser’.

U F. CANALS, Sobre la esencia del conocimiento.

Senalamos dos textos del De Trinitate XIV que son importantes para este tema: “Tal
es, sin embargo, la fuerza del pensamiento, que ni la mente estd en cierto modo en pre-
sencia de si misma sino cuando se piensa; y, en consecuencia, nada hay presente en la
mente sino cuando ella se piensa, de suerte que ni la misma mente, por la que se piensa
todo lo pensado, puede estar en su misma presencia si no es pensindose” (6, 8). “En con-
secuencia, al volver sobre si con el pensamiento, surge una trinidad, donde es posible ya
descubrir un verbo formado del mismo pensamiento y enlazados ambos elementos por la
voluntad” (10, 13).

3 Agradezco al profesor de la U. de los Andes (Chile) Antonio Amado las sugerencias

respecto de este tema.
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Este aspecto, que se tratard en el desarrollo del articulo, es importante
para comprender el discurso de Canals y su vinculacién con la filosofia de
Juan de Santo Tomds, a quien ¢l ve como el autor que rescata este aspec-
to de la filosofia tomasiana. La naturaleza locutiva del conocimiento tiene
su fundamento en la comprensién de este como acto y perfeccidn. Serdn
también estos aspectos los que acercaran su filosofia a la de Polo y Sangui-
neti. Canals expone su pensamiento al hilo de una critica al intuicionismo,
particularmente el que tiene su origen en la tradiciéon tardo medieval en
el pensamiento de Ockham y Scoto que inspira, segin Canals, a Sudrez y
que revive en la neoescolastica del siglo XX que quiere ofrecer una lectura
no intelectualista de Tomds de Aquino. Rousselot y Romeyer serfan repre-
sentantes de esta ultima tendencia®. La cuestién mas relevante que estd im-
plicada en el intuicionismo es el olvido (o rechazo) del cardcter formador
y locutivo del entendimiento. Incluso Gredt sostiene que la formacién del
término inmanente del conocimiento es accidental’. Esta accidentalidad y
contingencia de la formacién del verbo, conduce a la eliminacién de la me-
diacién pensante (CANALS, 1987, 177-180; 184-189; 194-95).

Frente a esta situacion, Canals reforzard la actualidad y locucién del co-
nocimiento, como también la combinacién de inmanencia y trascendencia
que se expresa en lo que denomina pensamiento pensante o fontal. Cierta-
mente estas no son todas las ideas que componen la filosofia del conoci-
miento de Canals, pero si son las mas representativas y en ellas podremos
encontrar, como fuente de inspiracion, el pensamiento de Juan de Santo
Tomas.

Canals no es el tnico autor tomasiano que sigue de cerca los plantea-
mientos de Juan de Santo Tomds, particularmente en su doctrina del ver-

bo®. Se ha escogido al filésofo catalin por la profundidad y originalidad

4 P. ROUSSELOT, L'Intellectualisme de Sain Thomas. B. ROMEYER, Saint Thomas et
notre connaissance de lesprit humain.

> Dice Canals que, en consecuencia, se afirma que este término inmanente “No se
produce sino per accidens, es decir, no en razén del mismo término, sino por cuanto la ac-
cién misma lo necesita para ¢jercerse como accién o contemplacién del objeto”. J. GREDT,
Elementa philosophiae aristotlico-thomisticae, 476.

¢ Entre otros autores que han tratado el tema del verbo en Tomds de Aquino, tenemos
a H. Pa1ssac, Théologie du Verbe, Saint Augustin et Saint Thomas; G. RABEAU, Species.
Verbums; J. MARITAIN, Los grados del saber; ].F. PEIFER, The Concept in Thomism; B.
LONERGAN, Verbum: Word and Idea in Aquinas. Més actuales son los andlisis de J. .
SANGUINETI, “La especie cognitiva en TOMAS DE AQUINO”; A. LLANO, E/ enigma de
la representacion. Y. FLOUCAT, L’ intime fécondite de [’ intelligence. Le verbe mental selon
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de sus planteamientos. Como es bien sabido, la doctrina del verbo tiene
un origen mds remoto en San Agustin y la tradicién neoplatdnica. Aqui se
busca enlazarla con la actualidad y locucién del entender, sin hacer de ella
el tema central del articulo.

El articulo se divide en dos partes. En primer lugar, se exponen las ideas
mds representativas de la gnoseologia del fildsofo catalan segun su lectura
de Juan de Santo Tomads. En la segunda parte, se vuelve sobre la inmanencia
cognoscitiva bajo la perspectiva de la representacion. En esta parte se in-
troducen ideas de Polo y Sanguineti que aclaran ciertos aspectos que abren
interrogantes en las explicaciones del salmantino y del filésofo catalin. Nos
acercamos asi a un tema complejo en el que no se pretende dar una respues-
ta definitiva, sino solamente abrir la posibilidad de enfoques diferentes.

II. Algunas claves de la doctrina gnoseoldgica de Canals
II.1. Anti-intuicionismo

Elintuicionismo que Canals tiene delante es aquel que afirma una suer-
te de realismo epistémico, es decir, un conocimiento directo de las cosas,
sin que medie una formacién conceptual. Canals desarrolla su teorfa del
conocimiento en didlogo con filésofos escolasticos, modernos y contem-
poraneos. Uno de los aspectos que destaca en su pensamiento, como se
dijo en la introduccidn, es el rechazo al intuicionismo, especialmente al
que se desarrolla en la neo- escoldstica. En contraste con esta corriente,
Canals sostiene que la formacién del concepto es una caracteristica cen-
tral del conocimiento humano, no ala manera kantiana, pero si desde una
consideracién activa del conocimiento. El siguiente texto es muy repre-
sentativo de su postura anti intuicionista: “El tomismo, cuanto mas asuma
la defensa de la especie expresa y del pensamiento formador de la mismay
conoce por ella'y en ella, tanto més serd interpretado por los intuicionistas
como una gnoseologia que renuncia definitivamente al contacto o a la vi-
sion de la realidad” (CANALS, 1987, 257). Se aprecia la fuerza de su enfo-
que, sin que por ello proponga una inmanencia desconectada de las cosas:
“No se trata, en efecto, de sostener la naturaleza pensante, concipiente,

siant Thomas d’ Aquin. Desde un punto de vista mds bien critico: J. O’CALLAGHAN, “Ver-
bum Mentis: Philosophical or theological doctrine in Aquinas?”.
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judicativa, del entendimiento para remover o desconocer la referencia in-
mediata del cognoscente a lo conocido” (CANALS, 1987, 257). La idea
que estd tras esta postura, junto con la refutacién de la representacién de
cufo kantiano, es la explicacién del pensamiento como actualidad de cuya
plenitud emana el concepro.

Sostiene Canals que, por influencia de Cayetano, prima en la escuela
tomasiana la idea de que el acto de conocer es productivo de una especie
intencional expresa “accidentalmente y en razén de la indigencia del obje-
to” (CANALS, 1987, 225). Se afirma asi el cardcter subordinado y suceda-
neo del pensamiento conceptual, idea que nuestro filésofo refuta porque
defiende el conocimiento como formador y locutivo. Desde la perspec-
tiva intuicionista se negarian los rasgos recién mencionados: “no podria
ya darse razén de que un sistema de palabras mentales, contenidas como
significados inteligibles en el lenguaje, pudiese ser reconocido como ex-
presion verdadera, manifestativa y declarativa de la realidad” (CANALS,

1987, 226).
I1.2. Actualidad y locuciéon

El entendimiento es locutivo, dice porque conoce y en cuanto que
conoce. Es su actualidad la que lo hace fecundo y productivo (CANALS,
1987, 257)". Canals insiste en la actualidad del entendimiento y el decir
mental que es prueba o manifestacién de esta actualidad: “Esta funcién
del verbo mental se funda, pues, en la fuerza del entendimiento fecundo,
que por su abundancia habla y manifiesta en el verbo lo que entiende, y
precisamente por esto el verbo mental es manifestativo y representativo,
y como el resplandor del entendimiento” (CaNALs, 1987, 237)%. Es de-
cir, no hay que oponer a la naturaleza concipiente el conocimiento de la
cosa, sino que hay una referencia inmediata del cognoscente a lo cono-
cido, porque en el mismo acto se dan el conocer y lo conocido. Aunque
ya se ha sefalado en la Introduccién, insistiremos en esta doctrina que
se encuentra de manera clara en el siguiente texto de Tomds de Aquino:
“Quien sea que entiende, por el hecho de entender, hace un proceso en si

7 La misma idea estd en CANALS, 1987, 258.

8 JuaN DE SANTO ToMAs, Cursus Theologicus, P.63, c. 22, art. 4, n. 42. Los textos
citados pertenecen a la cuestion XXVII, articulos 4 y 5. Las traducciones de los textos las
he recogido del propio Canals, haciendo alguna vez una modificacién.
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mismo, que es el de concebir lo conocido como algo que proviene de la
fuerza intelectiva y de su conocimiento” (87, 1, 27, 1).

Como ya se ha dicho, el rechazo al intuicionismo lleva consigo la afir-
macion de la naturaleza locutiva del entendimiento como caracteristica
esencial del conocimiento. Canals afirma que este es un hallazgo de Juan
de Santo Tomis: “El entendimiento no solo necesita del concepto para en-
tender el objeto, sino que también lo forma necesariamente, porque quien
entiende es activamente capaz de hablar manifestando lo que entiende”
(JuAN DE SANTO TOMAS, 1946, 71, art. S, n. 11). Como sefiala el sal-
mantino la locucidn es expresién o manifestacion de la perfeccion del en-
tendimiento que forma el verbo mental por la fuerza del entendimiento
fecundo, no por indigencia (JUAN DE SANTO ToMAS, 1946, Ibidem). El
fundamento de esta afirmacién radica en que el conocimiento perfecto, el
divino, forma el Verbo. Como es evidente, en Dios la formacién del verbo
no tiene su razén en la indigencia, sino “ex abundantia et notitia cordis ex
plenitudine notitiae” (JUAN DE SANTO TOMAS, 1946, 65, art. 4,n. 47). De
este modo Canals concluye que el conocimiento en su grado més pleno es
un acto manifestativo y locutivo, tiene un ser expresivo. En la medida que
el ser de la persona humana participa del ser divino, su operacién intelec-
tiva, es también una participacidn del conocimiento divino. De ahi que se
pueda concluir que: “Es manifestativo y locutivo por su propia perfeccién
y naturaleza” (JUAN DE SANTO TOMAS, 1946, 63, art. 4, n. 42). Es decir, la
locucién expresa la perfeccién de la facultad cognocitiva, idea que recorre
la doctrina de Juan de Santo Tomis.

Una tesis fundamental para Canals es que el verbum mentis surge de la
actualidad del entendimiento. El concebir y el enunciar pertenecen al in-
teligente como algo constituido y formado por su acto. Este seria el nacleo
profundo de la gnoseologia de Tomas de Aquino que tanto Domingo de
Soto como Sudrez no habrian advertido. Ambos separan el entender del
decir, en cambio Tomds de Aquino los entiende como un solo acto. El de-
cir intelectual es parte integral del conocimiento porque este se realiza y se
consuma en la expresion del verbo: “Conviene, pues, al entendimiento el
hablar, y producir un verbo mental no solo por indigencia, sino en orden
a la manifestacién y comunicacién” (JUAN DE SANTO ToMAS, 1946, 73,
art. 5, n. 13). Conviene aclarar que esta manifestacién y comunicacién es
tanto del sujeto consigo mismo, es la mente que se dice a si misma, como la
comunicacién hacia el exterior en el lenguaje.
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A propésito de la explicacién de por qué la especie impresa no es signo
formal, Juan de Santo Tomds refuerza el cardcter manifestativo, locutivo y,
a la vez inmanente del conocimiento:

[N]o se dice que el concepto representa como primer conocido a modo
de objeto extrinseco, de manera que el conocido sea una denominacion ex-
trinseca, sino como conocido intrinseco, esto es, como término del cono-
cimiento dentro de la facultad. Pero, ya que no es término en el cual de
manera tltima consiste el conocimiento, sino mediante el cual se llevaa co-
nocer el objeto afuera, por eso tiene el ser signo formal, porque es conocido
intrinseco, esto es, razén intrinseca del conocer (JUAN DE SANTO TOMAS,

1930, 705b 15-4, c. 22, art. 2)°.

El signo formal se puede decir que conduce la facultad a la cosa, pero
en su razdn de conocida, es decir, en su estatuto intrinseco, no en tanto
existente en su ser natural. A diferencia del signo instrumental, “el concep-
to es conocido como /o gue, no como cosa conocida extrinseca, sino como
aquello en lo que se contiene la cosa conocida dentro del intelecto” (JuaN
DE SANTO ToMAS, 1930, Ibidem). A continuacién, Juan de Santo Tomads
hace una afirmacién importante: “Y asi por el mismo conocimiento, de
suyo se alcanzan el concepto y la cosa concebida, de su conocimiento no
s¢ pasa al conocimiento de la cosa concebida” (JUAN DE SANTO TOMAS,
1930, Ibidem). Es decir, no hay una deduccién de lo conocido, sino que
este se alcanza en el mismo acto cognitivo. En estos textos de Juan de Santo
Tomds se observa la fuerte carga inmanentista que ellos tienen en el sentido
de que el conocimiento tiene su origen y término en la mente'.

Canals recoge estas ideas del salmantino reforzando la unién entre el
acto de entender y el acto de formar la palabra mental que, como ya se dijo,
es expresion de lo entendido y esplendor del entendimiento en acto (Ca-
NALS, 1987, 238). Como consecuencia de esta unidad Juan de Santo Tomas
explica que en el conocimiento no se realizan “movimientos de la potencia
al acto (porque ya el inteligente es hecho en acto por la especie), sino pro-
cesos perfectos del acto al acto: donde no se requiere especie alguna de mo-

? JUAN DE SANTO TOMAS, Ars Logica. La traduccién de estos textos la he tomado de
M. BEUCHOT, Juan de Santo Tomds. De los signos y los conceptos.

0 Esta misma idea, pero presentada de manera diferente, se encuentra en los andlisis
de Polo y Sanguineti. Ver la parte III del articulo.
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vimiento” (JUAN DE SANTO TOMAS, 1946, 72-3, art. 5, n. 13). De acuerdo
con esta explicacion, Canals afirma que la actualidad del entendimiento no
se constituye por la captacién dual de un objeto externo al entender y por
un sujeto abierto a conformarse con lo que existe fuera de él. Sino que
més bien la actualidad se constituye por la interna posesién por la que el
sujeto es “formador de aquella imagen expresa que dice razén de téyrmino
inmanente entendido y expresado” (CANALS, 1987, 249)". Como se verd
mis adelante, el entendimiento es fuente del conocimiento. De su fuerza o
poder emana la especie expresa o concepto.

Hay que reparar que siempre se insiste en la posesion de la cosa en el
entendimiento, es decir, en el cardcter inmanente del conocimiento. Ca-
nals hace suya la cldsica afirmacién de Juan de Santo Tomds: “El entendi-
miento no conoce mirando fuera de si mismo, sino trayendo las cosas a si
mismo y considerdndolas dentro de si” (JUAN DE SANTO TOoMAS, 1946,
71, art. 5, n. 11). La razén por la que el conocimiento no se realiza fuera
de si mismo es porque esto supondria una pasividad en el entendimiento,
no habria la unidad ni la simplicidad que segin el salmantino caracteriza
el acto cognoscitivo. También se explica por la necesidad de que el enten-
dimiento abstraiga la esencia de las cosas compuestas de materia y forma.
Por esta abstraccidn se explica que la operacién cognoscitiva se lleva a cabo
en el interior de la mente una vez que la realidad ha sido inmaterializada.
Sin esta interioridad, se daria una alteridad en la que el entendimiento se
identificarfa naturalmente y no solo inteligiblemente consigo mismo (Ca-
NALS, 1987, 231)"2 El punto que estd defendiendo Canals es que el enten-
dimiento y lo entendido deben ser algo uno. Cualquier accién o pasién
son anteriores a esta identidad de lo cognoscente y lo conocido. Asi lo dice
claramente Tomas de Aquino: “El que entiende y lo entendido, en cuanto
que de ellos procede un unico efecto, que es el entendimiento en acto, son
un solo principio de este acto que es entender” (TOMAS DE AQUINO, De
verit., 8, 6°). El conocido texto de Juan de Santo Tomds evidencia lo hasta
aqui dicho: “El acto, por el que el objeto es formado, es el conocimiento,
pues el entendimiento conociendo forma el objeto que entiende, y formén-
dolo lo entiende; porque a la vez lo forma, y es formado, y es entendido, al

11 14 . <o 5 . 7 . . .
El término ‘imagen’ se refiere a la especie expresa que en la escoldstica significa el

conocimiento acabado, expresado en el concepto.
12 Para el tema de la interioridad del conocimiento, ver FLoucar (2001), 23.
3 Ver F. CANALS, Sobre la esencia del conocimiento, 231-33.
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modo como el mismo acto de visién formase viendo aquello que ve, ala vez
formaria y verfa ¢l objeto visto” (JUAN DE SANTO ToMAs, 1946, 72, art.
S,n. 13).

La Jocutio, el decir interior y la expresion de ese decir, es un aspecto que
cobra importancia en la gnoseologia de Canals -como fruto de su inspira-
cién en Juan de Santo Tomds- y que encuentra apoyo en textos del Aqui-
nate. Segtin Tomds de Aquino, una vez inmutado, el entendimiento realiza
el acto cognoscitivo que tiene su término o acabamiento en el concepto,
muchas veces explicado por Tomds como locutio interior o verbum y que
se expresa en la locutio exterior o verbum. De acuerdo con estas ideas, el
verbo interior se entiende como signo, porque en ¢l se conoce la cosa: “Por
ello el verbo interior tiene la propiedad de significar y de manifestar con
prioridad al verbo exterior, porque el verbo exterior no se dispone para sig-
nificar més que a través del verbo interior” (TOMAS DE AQUINO, De verit.,
4,1 ad 7). Mas explicitamente lo dice en el Comentario al Evangelio de S.
Juan, cuando siguiendo la explicacion aristotélica del Peri hermencias, afir-
ma que la palabra interior o verbo es “aquello a lo que el inteligir da forma
inteligiendo” (Cap. I, lec. 1, n. 25). También en este texto explica que la
persona puede inteligir porque tiene en si la species de la cosa conocida que
es su forma. La palabra interior, formada en el alma, es aquello ez lo cual se
intelige, porque al formar la palabra y expresarla, se conoce (se ve, dice To-
mis) la naturaleza de la cosa conocida'®. En estas afirmaciones queda claro
el cardcter inmanente y, podemos decir, internalista de la explicacion del
conocimiento de Tomds de Aquino que coincide o da pie a la doctrina del
signo formal de Juan de Santo Tomds. La necesidad de que la forma de la
cosa sea poseida por el entendimiento y en €l sea comprendida se debe al
realismo cognoscitivo que sostiene el Aquinate.

El entender y el decir nombran las dimensiones aprehensiva y manifes-
tativa del conocimiento que se realizan por la perfeccién que poseen los
seres intelectuales: “cualquier naturaleza intelectual, en virtud de la fuer-
za de la inteleccién y de su acto, considerado segun toda su perfeccién y
modo, exige que algo proceda dentro de si misma, en cuanto no solo es
facultad aprehensiva sino manifestativa y expresiva, aunque pueda darse a
veces la inteleccién y no la expresion de la misma, segtin el particular modo
en que la inteleccidn existe”. (JUAN DE SANTO ToMAS, 1946, 63, art. 4,
n. 42). Canals se refiere a una cierta “sustancialidad” de lo concebido en la

' Ver también ToMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1,27, 1y De verit. 4,2, ad 5.
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filosofia tomasiana, que habria sido, siglos después, recuperada por el idea-
lismo absoluto, olvidando este que la subsistencia se debe en su origen a “la
interioridad subsistente del espiritu o mente, de la que el concepto nace
en virtud de una fecundidad que no pertenece al concepto en cuanto con-
cebido sino al ser del espiritu en cuanto concipiente y dicente” (CANALS,
1987,250). Esta capacidad del espiritu se examinard més atentamente en el
parrafo siguiente.

I1.3. Inmanencia

Un aspecto importante para comprender el texto de Canals arriba cita-
do es lo que llama el pensamiento pensante o también entendimiento fontal.
El siguiente texto, aunque extenso, da cuenta del modo como Canals en-
tiende el conocimiento:

El pensamiento pensado, que consiste en la enunciacién conceptual in-
terna, surge de lo que podriamos llamar pensamiento pensante. La inteli-
gencia de la esencia, captada conceptualmente, surge de la mente misma
en cuanto memoria, en cuanto poseedora por modo interno y radical, de
las formas inteligibles de las cosas. Antes, no por modo temporal, sino por
modo de originacién y fundamentacién interna de la intencionalidad ex-
presa, estd la presencia en ser inteligible de las cosas, a que el alma se asimila
por cuanto las ha traido a si y las contempla dentro de si en cuanto cog-
noscente, es decir, en las imégenes presentes a la conciencia humana ¥, por
su propio ser inteligible, actualizadas para mostrar en ellas lo esencial de la

realidad representada (CANALS, 1987, 442).

Se hace asi presente una idea central del pensamiento de Canals, a sa-
ber, la mismidad del inteligente, del conocimiento en si mismo, siempre
en contrapunto con las tesis intuicionistas. Por esta razdn, afirma que la
estructura esencial de la actualidad del conocimiento, no se constituye
por la presentacion objetiva y extrinseca del ente; ni por la inmediatez de
un dato de conciencia; tampoco por la actividad del sujeto cognoscente
sobre lo conocido; sino por la mismidad intima del espiritu consciente
de si y abierto al conocimiento del ente como objeto o poseedor sim-
plemente por identidad, por modo fontal y originario de toda entidad
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cognoscible (CANALS, 1987,272-273). La naturaleza autoconsciente de
la persona humana, que radica en la inmortalidad del alma, explica la
mismidad recién mencionada. La perfecciéon del propio ser da razén de
la actualidad y perfeccién de la potencia cognoscitiva.

Canals rechaza la relacién sujeto-objeto en el conocimiento, porque
considera que es un dualismo ausente en la teoria de Tomds de Aquino y
que trae consigo consecuencias negativas. Los que sostienen esta relaciéon
postulan en ciertas interpretaciones de Tomds de Aquino la naturaleza
intuitivo-pasiva de toda facultad cognoscitiva y la captacién inmediata,
no intencional, de la cosa misma en su ser natural. Estos postulados gno-
seoldgicos dotan a la mente de la inteleccidn de las ideas en desconexién
de la experiencia sensible (CANALS, 1987, 313). La inmanencia que de-
fiende Canals se fundamenta en la visién tomasiana que sostiene que lo
entendido en cuanto tal se comporta como algo “constituido y formado
por el mismo acto de entender” por su naturaleza cognoscitiva y manifes-
tativa (TOMAS DE AQUINO, De verit. 8, 6; Canals, 1987, 314). Pero hay
que afirmar, a la vez, que el conocimiento tiene su origen en la experiencia
sensible, aunque la realizacién misma del acto de conocer tiene su sede en
la interioridad del sujeto, en su entendimiento en acto. La especie inteli-
gible expresa es el medio en el que directamente se capta lo entendido, la
esencia de lo sensible, que es el objeto primero de la inteleccién humana.
“El entendimiento emana de si este concepto en el que entiende las cosas,
ya informado por la especie recibida a partir de la previa receptividad sen-
sible, sin la que el entendimiento permaneceria siempre como capacidad
no actuada” (CANALS, 1987, 427)".

Debido a la importancia que Canals otorga al cardcter inmanente del
conocimiento humano, insiste en su obra en la actualidad del propio en-
tendimiento, aunque en el caso del hombre haya un origen sensorial ex-
trinseco: “Por ello, aunque se reconozca la originacién extrinseca del co-
nocimiento intelectual humano a partir de las cosas materiales, habra que
afirmar a la vez que el entendimiento solo ‘entiende en acto lo que existe en
¢l como inteligible en acto’ y habra que atribuir a la propia alma intelectiva
la formacién de las semejanzas inteligibles de las cosas™ (CaNALs, 1987,
427; Tomds de Aquino, De verit. 10, 6, ¢).

> H. PA1SsAc, Théologie du Verbe, 167; 188-89; 193, se refiere extensamente a esta
inmanencia del conocimiento.
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III. La mediacién cognoscitiva

Se avizoran cuestiones importantes para ser tratadas: por un lado, el ca-
racter inmanente del conocimiento y, por otro lado, la manifestacién de la
realidad a la que se tendria acceso por este proceder. En esta segunda parte
del articulo, se volvera sobre algunos argumentos ya explicados, con el pro-
posito de profundizar en la peculiaridad que tiene la operacién cognosci-
tiva. Por una parte, se ahondard en la necesidad de recurrir a la representa-
cidn, por otra, se afiadirdn dos perspectivas que no han estado presentes en
el articulo y que pueden aportar luces a lo hasta aqui expuesto.

III.1. Representacion

Un aspecto que llama la atencién en la gnoseologia de Canals, tal como
se ha esbozado en la primera parte del articulo, es la inmanencia de la opera-
cién cognoscitiva. Esta caracteristica estd presente en los textos tomasianos,
algunos de ellos ya citados, pero también estd presente en el Aquinate la
referencia del conocimiento a las cosas del mundo natural. En primero lu-
gar repasaremos algunas ideas de Juan de Santo Tomds, que han servido de
inspiracion a Canals, respecto a la mediacidn cognoscitiva. Luego expon-
dremos algunas consideraciones que pueden matizar esta visién enfocando
el tema desde otros dngulos.

En el tratado del signo, Juan de Santo Tomds responde a la pregunta de
cémo la representacion nos da a conocer la cosa, afirmando que no conoce-
mos directamente la cosa como tltimo término, sino que ella es aprehendida
en la facultad como término interior por medio del signo formal que es el
concepto. Este es via y conductor de la facultad hacia lo que es su objeto,
hacia lo designado. El signo formal no es un objeto conocido por la facultad,
sino una forma que vuelve cognoscente a la facultad, porque manifiesta al
objeto (JuAN DE SANTO ToMAs, 1930, 660a, 5-25, . 21, art. 2)'. La idea
que estd en juego es que el signo formal representa a la cosa o la muestra, de
manera que quien conoce el signo, conoce la cosa. Una consecuencia del ser
representativo es que, como sustituto de la cosa es inferior a esta. Esto no
significa que la representacion sea deficiente, porque realmente muestra a la
cosa, pero establece una mediacién tal como explicaré a continuacién (JuAN

' Ver también JUAN DE SANTO ToMAs, Cursus Theologicus, dist. 32, art. 4, n. 48.
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DE SANTO ToMmA4s, 1930, 696a, 15-35, c. 22, art. 1). Juan de Santo Tomds
expresa con claridad que el signo formal no tiene razén de término tltimo del
conocimiento, sino que se ordena como fin a la cosa que representa: “el signo
formal, que es el concepto, tiene razén de término del conocimiento, pero no
tltimo, sino ordenado a un término ulterior, a saber, a la cosa que se conoce,
y en ese término se representa’ (JUAN DE SANTO ToMmAs, 1930, 698a 30-
40, c.22, art. 1). La ordenacion a la cosa se explica de la siguiente manera: “la
cosa verdaderamente alcanzada y conocida es aquella que estd afuera, aunque
por medio del conocimiento intrinseco y del concepto” (JUAN DE SANTO
ToMAS, Ibidem, 698b 4-10). Estas ideas asumidas por Canals le llevan a fir-
mar que el conocimiento humano es directo, pero mediato: “Lo entendido
expresado en el concepto o verbo mental es, asi, algo conocido directa, pero
no inmediatamente. El conocimiento intelectual mediante el concepto es
algo ala vez mediato y directo” (CANALS, 1987, 87).

Esta paradoja se explica porque la cosa es conocida en el concepto que es
una via ad res. Se establece una combinacién de inmanenciay trascendencia
donde es dificil dilucidar de qué manera se accede a la cosa. El salmantino
explica algo mas cuando se pregunta si acaso el acto de conocer es un signo
formal. Responde que el conocimiento no es un signo formal, justamente
porque carece de representacion: “el acto de inteleccién une en si al objeto
a modo de operacién que tiende a ¢, no a modo de forma que sustituya y
haga las veces de ella” (JuaN DE SANTO ToMA4s, 1930, 713b 35-45, c. 22,
art. 4). La diferencia entre el concepto que, como signo formal, representa
y la operacién cognoscitiva que al poseer la forma representada accede a
la cosa, parece ser importante para esta cuestiéon de por si compleja. Estas
afirmaciones permiten explicar el conocimiento como posesion de la forma
de las cosas, pero sin que haya lugar a la representacién entendida como
sustituta de la cosa conocida. En lugar de la representacién sustitutiva se da
una tendencia al objeto:

el acto de entender, aunque sea una cualidad, sin embargo, no vuel-
ve presente al objeto como forma que por parte del objeto se compor-
ta como haciendo sus veces, sino de parte de la facultad tendiendo a'y
operando respecto del objeto. Y por eso no es una unidn representati-
va, sino operativa o a modo de acto segundo, no como lo que contiene,
sino como lo que tiende al objeto (JUAN DE SANTO ToMAS, 1930, 714a
1-10, c. 22 a. 4).
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Se puede concluir a partir de este texto que el concepto, o signo formal,
habilita al entendimiento para que este realice su operacién propia. Volve-
remos mds adelante sobre este tema.

Teniendo presente lo hasta aqui expuesto, nos interrogamos acerca de
qué manera el conocimiento se refiere a las cosas, al mundo. Para respon-
der, es importante recordar que Tomds de Aquino explica el conocimiento
como un acto por el que el cognoscente y lo conocido se hacen uno. Se
trata de una unidad cognoscitiva, fruto de la inmutacién recibida por la
semejanza (llamada también especie inteligible) de la cosa conocida. Una
vez actualizada la facultad, el conocimiento concibe la cosa conocida. Esta
concepcidn es el conocer mismo por el que se posee la cosa: “Esto asi con-
cebido por el entendimiento es llamado palabra interior, pues esto es lo
que se significa por la voz” (TOMAS DE AQUINO, De Pot Dei, IX, 5). Esta
palabra es lo primeramente entendido porque en ella se conoce la cosa mis-
ma (CANALS, 1987, 264). Es decir, no tenemos una contraposicion entre
lo entendido y la cosa, sino que, en el acto mismo de entender, se posee la
forma de la cosa”.

Pero esta posesion de la cosa supone una representacién porque no se
tiene la cosa en su ser natural, sino intencional. Los textos de Juan de San-
to Tomds que se han mencionado alejan una visién representacionista del
conocimiento, al subrayar la direccién de la potencia cognoscitiva hacia la
cosa conocida. Pero admite una mediacién entre el cognoscente y lo cono-
cido. Esto es asi porque la actividad cognoscitiva se realiza en la esfera in-
tencional que le es propia y que la diferencia de otras operaciones naturales.
El Aquinate sale al paso de la posible dificultad de acceder a la cosa tal cual
ella es, o también de si es necesaria la mediacién de la conceptualizacion
o representacion. Su respuesta va en la linea de lo ya afirmado por Juan de
Santo Tomds y Canals al decir que efectivamente la cosa es conocida tal
como se manifiesta en la representacion y no segun su ser natural, pero se-
fiala en la respuesta un aspecto interesante: que esta representacion remite
a la cosa tal como ella es en su ser natural o en su existencia (TOMAS DE
AQUINO, 2, 5, ad 7um et ad 17um; Moya, 1998, 372)".

7 Asi lo afirma T. OsBORNE, “The Concept as Formal Sign’, 5: conociendo el con-
cepto conocemos el objeto.

'8 A. LLANO, El enigma de la representacion, 22, explica la representacién no como
la repeticion de una presentacion inicial, sino como “apertura cognoscitiva que haga pre-
sente la realidad conocida de tal manera que la convierta, de algin modo, en luminosa y
asequible al saber humano”.
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La representacion se explica por la referencia o relacion (respectum) que
la semejanza tiene con la cosa conocida. Como es sabido, Tomds de Aquino
llama semejanza a la forma de la cosa poseida cognoscitivamente. Dicha
semejanza no es principio del conocimiento de la cosa segun el ser que tie-
ne en la potencia cognoscitiva -en cuanto especie inteligible- sino segtin
la relacién o respecto a la cosa conocida: “por eso la cosa es conocida no
por el modo que la semejanza de la cosa tiene en el cognoscente, sino por
el modo en que la semejanza que existe en el intelecto es representativa de
la cosa” (ToMAS DE AQUINO, De verit., 2, 5, ad 17; Moya, 1989, 372)".
¢Cémo compaginar la representacién con el acceso a la cosa tal cual ella es?
Canals responde con una idea central en su pensamiento: “la realidad que
es el conocer mismo como tal, y el ser conocido por el cognoscente existe
solo y siempre en la interioridad, infinitamente abierta a lo que es, del ente
que conoce” (CANALS, 1987, 307). Esta intimidad abierta al ser, que llama
nucleo fontal, se “conecta” a través de la operacidn cognoscitiva con la cosa.
La representacion, tal como la estamos entendiendo, implica una media-
cién necesaria por el cardcter intencional de la operacién cognoscitiva que
evita el intuicionismo repetidamente refutado por Canals®.

Como ha sido expuesto, para Canals la pregunta por la armonia entre
la representacion y el acceso a la cosa se resuelve enfatizando el cardcter
inmanente del conocimiento sin hacer cuestién de la relacién con las cosas.
El acceso a las cosas es siempre un acceso cognoscitivo que se realiza en la
misma representacion:

El concepto intelectual es medio entre el entendimiento y la cosa cono-
cida, porque mediante ¢l la operacién intelectual alcanza a la cosa: y por
ello la concepcidn del entendimiento no es solamente lo que es conocido,
sino también aquello por lo que la cosa es conocida; por lo cual se puede
decir que lo conocido es a la vez la cosa misma y la concepcién intelectual
(ToMAS DE AQUINO, De verit., 4, 2, ad 3).

Uno de los desafios que presenta la filosofia de Tomds de Aquino, es
armonizar el aspecto inmanente, propio del conocimiento considerado
como operacion, y el aspecto remitente o tendencial que es igualmente im-

1 Sobre la relacién, ver J. MARITAIN, Los grados del saber, 187.
2 Sobre la representacién en Juan de Santo Tomads, ver E. FURTON, “The constitution
of the object in Kant and Poinsot.
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portante (cf. Moya, 2000, 31). Algunas ideas de Polo y Sanguineti pueden
ayudar a entender esta dificil cuestion®..

IIL.2. Polo y Sanguineti: dos enfoques complementarios

Se encuentran en estos dos filésofos contempordneos de Canals, puntos
de acuerdo como también perspectivas que, de alguna manera, comple-
mentan su pensamiento®.,

Comenzaré con un andlisis que Sanguineti (2018) hace de algunos as-
pectos del pensamiento de Polo, que sirven para introducir temas claves de
su gnoseologia.

La concepcidén que Polo tiene de la intencionalidad es importante para
comprender el nicleo de su gnoseologia. El objeto entendido como no-
cién y contenido de la operacién cognitiva, remite intencionalmente a la
realidad extramental. Esta afirmacion se traduce en lo que Polo denomina
el axioma F: “el objeto es intencional” (1984, p. 31). El objeto se refiere
o significa la cosa en cuanto conocida, no es la cosa real. Se establece una
distincién, importante, entre el ser conocido y el ser real, pero se acenttia
el vinculo entre el ser objetual y el real, a través de la intencionalidad com-
prendida como “remision a la realidad extramental de los objetos pensa-
dos” (SANGUINETIL, 2018, p- 9). La referencia al mundo se realiza a través
del conocimiento objetual. Este es un aspecto remarcado por Polo y en el
que Sanguineti hace hincapié. Se sigue de esta afirmacién una paradoja que
eslairrealidad del mundo o, mejor dicho, que la realidad del mundo no estd
en el objeto (Poro, vol I1, 87, Vol I, p. 153, citado en Sanguineti, p. 12). El
objeto remite a lo real y lo da a conocer, pero esta remision tiene lugar en
un Ambito o esfera diferente a la de la realidad, esta es la esfera del conoci-
miento. Y se sigue de lo dicho que el ser intencional remite a la realidad de
un modo limitado y aspectual, no da cuenta de la realidad del mundo de
una manera plena. Es importante percatarse de este limite para avanzar en
el conocimiento filoséfico (SANGUINETI, 2018, p. 14). Este texto de Polo
aclara su idea del limite:

1 Este aspecto resulta problematico en la posicién que adopta H. Paissac, Théologie

du Verbe, 198-99; 210.
2 No me consta el grado de conocimiento que estos fildsofos tienen del filésofo cata-
lan, pero ciertamente hay coincidencias interesantes.
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[E]l objeto se corresponde con una parte de la realidad; es una ilumina-
cién de la realidad, pero no una iluminacién entera (...) La intencionalidad
es luz, pero esa luz ilumina hasta cierto punto, y en correlacién con ello, una
dimensién o un aspecto de la realidad. También por eso hay més realidad en
una mosca que en la mente de todos los filésofos. Desde luego, la realidad
esta en la moscay no en la mente, pero ademas la objetividad intencional de
la realidad de la mosca no es exhaustiva: siempre hay més por conocer en la
cosa que lo que actualmente se conoce (PoLro, 1987, vol I, p. 155).

Polo explica, en consonancia con lo hasta aqui expuesto, que hay una
actividad formadora en el acto cognoscitivo, pero este conceptualizar o
formar no es terminativo, sino mas bien iluminador de la realidad (Poro,
1987, 142). Segun este fildsofo el acto cognoscitivo es la superacién de la
incomunicacién con el mundo y del propio limite del sujeto considerado
en su orden fisico, para ser, de algin modo, lo otro. Es la capacidad aristo-
télica de “hacerse todas las cosas™ que también Canals tiene en la raiz de
su gnoseologia. Esta explicacién del conocimiento supone como condicién
un orden inmaterial en el que se encuentren el acto de conocer y el del ob-
jeto en su condicidn de abierto (Poro, 1998, 167). Para Polo, el formar es
clave en la comprensién del conocimiento, pues la intencionalidad estd en
este formar: “La intencionalidad no es un término formado por un formar,
sino que estd en ese formar, ya que “entre” el conocer y lo conocido no hay
mediacién y el objeto no es un efecto en que cese el acto, o se detenga: el
objeto es un término transitante” (Poro, 1987, p. 122)*.

La utilizacién de la metéfora de la luz resulta interesante porque permite
hacer coincidir el acto con la cosa misma, sin que el formar cognoscitivo
produzca una entidad intermedia entre el sujeto y el objeto conocido. La
remision a la cosa es lo formado por un acto que prescinde de lo fisico. El
objeto no tiene existencia fisica, sino solo intencional, esto quiere decir que
tiene una existencia remitente. No es propiamente algo, sino relacién a lo
real (Movya, 2000, 56). Por esta razédn, se puede decir que se ve segiin el
objeto, este conduce a la realidad (Poro, 1987, p. 127).

Polo hace una distincién interesante que aclara el estatuto de la inten-
cionalidad, es decir de la cosa en cuanta conocida o poseida cognosciti-
vamente. Explica que el conocimiento no termina en el objeto, sino que

3 ARISTOTELES, De anima, 111, 4.

24 FEstaidea se traté antes en 111, 1.
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termina en la realidad que es poseida (conocida) segrin el objeto, es decir
intencionalmente. Por eso, la realidad se posee intentionaliter, no realiter.
El objeto no se forma para ser entendido, sino para entender. El formar
del intelecto implica una mediacién, pero esta no es terminativa, sino que
lo que se forma envia, remite a la cosa. En este aspecto, Polo coincide con
la interpretacién que Canals hace de Juan de Santo Tomés (Poro, 1987,
136). El pensamiento de Polo respecto a la intencionalidad aporta una nue-
va perspectiva para entender lo especifico de la referencialidad en el andlisis
del conocimiento (Moya, 2000, 59). La esfera de lo cognoscitivo es pecu-
liar, no es parangonable con un acontecimiento fisico, por esta razén no es
ficil dar una explicacion que resuelva del todo el aspecto “misterioso” del
conocimiento.

La aportacién de Sanguineti (2011) la analizaré desde su estudio de la es-
pecie cognitiva, tema con el que aporta otra luz con la aplicacién de la doc-
trina tomasiana del habito al conocimiento®. Su trabajo se inscribe en una
explicacién ontoldgica y gnoseoldgica de la especie cognitiva, es decir, del
modo como estd lo conocido en el sujeto cognoscente. Se recoge asi la im-
portancia del tema del hébito tratado tanto por Canals como por Polo.

Tomads de Aquino afirma que el cognoscente se distingue de los sujetos
que no conocen, porque los primeros tienen, ademds de su propia forma, la
forma de otras cosas, en la medida que la especie de lo conocido estd en el
cognoscente (TOMAS DE AQUINO, §7, I, 14, 1). La especie, como ya se ha
expuesto, es la forma (eidos) poseida cognoscitivamente. De la explicacion
de Tomds de Aquino, se derivé en la escoldstica a la distincién entre especie
impresa y expresa, significando la primera la especie (o semejanza) que ac-
tualiza a la inteligencia y que es fruto de la abstraccién; la segunda (expresa)
es el fruto del conocimiento, su concepcidn.

El siguiente texto, cldsico para la comprensién tomasiana de la especie,
destaca dos aspectos relevantes, a saber, la actualizacién del entendimien-
to y la realizacién del acto cognoscitivo mismo que viene a ser una misma
cosa; y la relacién que establece la inteligencia con la cosa misma, a partir de
la posesion de la especie. Estas dos notas permiten comprender el papel que
juega la especie en la explicaciéon del conocimiento. Cémo este se dispone
al acto cognoscitivo y la relacién que establece con la realidad:

5 Para una mayor profundizacién en la especie cognitiva, ver Y. FLUOCAT, L’ intime

Sfécondite de I’ intelligence. Le verbe mental selon siant Thomas d’ Aquin, ch. T1L
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La cosa exterior entendida por nosotros no existe en nuestro intelecto
seglin su propia naturaleza, sino que su especie estd en la inteligencia, ha-
ciendo de este una inteligencia en acto. El existente en acto por tal especie,
como por su forma propia, entiende la cosa misma. No porque el entender
sea una accion que pase a lo entendido, como el calentar pasa a lo calen-
tado, sino que permanece en el inteligente. Pero tiene una relacién con la
cosa entendida, pues esa predicha especie, que es principio de la operacién
intelectual a titulo de forma, es su semejanza (TOMAS DE AQUINO, Contra
Gentiles, 1, 53, n. 442).

La explicacion de la especie busca dar cuenta de la presencia de lo cono-
cido en el cognoscente, sin alterar la identidad ontoldgica ni fisica del suje-
to. Explicar esta posesiéon que mantiene la distincién entre el cognoscente
y lo conocido, es una tarea dificil que tiene un antecedente en la afirmacién
aristotélica que conocer es poseer una forma sin su materia®, como tam-
bién en el eidos entendido como imagen o la idea platénica.

Sanguineti se detiene particularmente en la especie inteligible como
“principio informante de la inteligencia que la pone en condiciones de
entender procediendo a operaciones mentales” Segtin esto, explica que la
especie no es un objeto, sino “una situacién informada de la mente que
le permite objetivar” (SANGUINETIL, 2011, 91-92). Es asi como la especie
puede ser entendida como un habito, “babilitas adquirida por la mente en
base ala posesion estable de determinados contenidos inteligibles, al modo
de una memoria intelectual que le permite pasar a las objetivaciones” (SAN-
GUINETI, 2011, 92)7. Las especies adquiridas constituyen un aspecto de la
memoria intelectual. Sanguineti apunta que se trata de un saber pre-cons-
ciente que hace crecer el intelecto en su saber y en sus habilidades (SANGUI-
NETI, 2011, 92-93).

Este saber habitual “es como un fondo mental con base cerebral que va
madurando vitalmente en nuestra vida a medida que aumentan nuestras
experiencias y conocimientos” (SANGUINETT, 2011, p, 93). Es interesante
destacar este cardcter inadvertido del despliegue o desarrollo habitual, pero
es también evidente por nuestra experiencia que estamos dotados de esta
forma de saber. Este autor distingue dos planos en nuestro pensamiento: el
primero es el pre-objetivo, propio del conocimiento habitual en el que nos

% De anima, 11, 424a 15-20.
¥ Ver también CG, 1, 56, n. 470.
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situamos en la realidad; el segundo es el plano en el que, gracias a las luces
del saber habitual, pasamos a los conceptos, juicios, razonamientos (SAN-
GUINETI, 2011, p. 93-94).

Vemos en la doctrina tomasiana del hébito, tal como la aplica Sangui-
neti, una interpretacion interesante para resolver la tensién entre la inma-
nenciay la trascendencia cognoscitiva. De alguna manera la idea del habito
estd presente en Juan de Santo Tomds con su afirmacién de que el concepto,
o signo formal, es una via ad res. La explicacién que acompana a esta afir-
macion se refiere a una capacitacién de la inteligencia en la medida que la
perfecciona a modo de acto segundo, capacitindola para su operacién (cf.
JuaN DE SANTO TOoMAS, 1930, c. 22, a. 4 ya citado).

IV. Conclusién

La influencia de Juan de Santo Tomas en la gnoseologia de Canals se
refleja especialmente en el acento que el fildsofo cataldn pone en el caracter
inmanente del conocimiento. Una consecuencia de esta fuerza fecunda del
entendimiento es la locucidn, el decir del entendimiento que no se produce
por indigencia, sino por la perfeccién manifestativa del acto cognoscitivo.

Canals encuentra en Juan de Santo Tomds la inspiracidn de sus tesis cen-
trales del conocimiento, especialmente en aquellos temas que le distancian
de las interpretaciones de Tomas de Aquino de corte intuicionista.

Un rasgo comun a Canals, Polo y Sanguineti es la concepcién del cono-
cimiento como acto. El gran hallazgo aristotélico sirve como fundamen-
to de la comprensién adecuada del conocimiento eliminando cualquier
interpretacion pasiva del mismo. Canals entiende ¢l conocimiento como
emanacion de la fuente interior del espiritu, de la mismidad del sujeto in-
teligente.

La inmanencia de la operacidn cognoscitiva introduce la necesidad de
explicar c6mo se da la referencialidad del conocimiento a la cosa existente,
pues tal como se ha explicado, para Juan de Santo Tomds y Canals, la in-
manencia es un rasgo central del conocimiento. Polo y Sanguineti no des-
conocen esta caracteristica, pero acenttian mds la referencialidad a la cosa
conocida. La respuesta estd en que la referencia no se entiende de manera
natural, es decir tal como ella se da en la existencia fisica, sino que se com-
prende en el estatuto gnoseoldgico por el que el sujeto remite cognosciti-
vamente a la cosa.
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La mediacién cognoscitiva y con ella la representacién, son elementos
necesarios para la explicacion del conocimiento ya que este es un acto que
supera el dmbito de lo fisico. Alcanzamos la cosa, pero tal como ella se nos
da en su estatuto intencional. Sin embargo, en este la conocemos tal como
ellaes.

Las explicaciones de Polo y Sanguineti abren interesantes perspectivas
con sus teorias de la intencionalidad, del hébito y de la especie cognitiva.
Ambos coinciden en considerar el conocimiento como un acto que forma
y que remite. La posesion inmanente es esencialmente remitente, de tal ma-
nera que el conocimiento accede a la realidad?.
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Resumen: La ontologia del conocimiento como fiel expresion del pensamiento de
Santo Tomds ha quedado presente como verdad filoséficamente perenne en la obra
de Joan Poinsot. El conocimiento es concebido, por el comentarista portugués, como
emanacion vital de un verbo interior a modo de término entendido en el cual se en-
tiende todo lo que se entiende en la intimidad del cognoscente. Este verbo surge desde
la unidad de cognoscente y lo conocido ex abundantia cordis, como acto de acto y de
ningin modo como expresion de una debilidad o indigencia entitativa del cognos-
cente.

Palabras clave: Joan Poinsot, Canals Vidal, verbo interior, especie inteligible, co-
nocimiento.

Abstract: The ontology of knowledge a faz’t/[ﬂful expression of the thought of Aquinas re-
mained present as a philosophically perennial truth in the work of Joan Poinsot. Knowle-
dge is conceived by the portuguese commentator, as a vital emanation of an interior verb
as an understood term in which everything that is undertood is undetood. This verb
arises from the intimacy of the knower in act ex abundantia as act of act and in way as
an expression of a weakness or indigence of the knower.

Keyword: Joan Poinsot, Canals Vidal, interior verb, intelligible specie, knowledge.

Articulo recibido el dia 24 de marzo y aceptado para su publicacién el 29 de junio de
2021.
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L. Introducciéon

Es una tesis de Aristoteles, y que Tomas de Aquino hace propia, que el
intelecto humano no conoce las esencias de las cosas si antes no las abstrae
de la materia individual. Las esencias de las cosas existen en las cosas mis-
mas de manera potencial. Debido a la no inteligibilidad de lo material, las
esencias materiales individuales son sélo inteligibles en potencia. Por ello,
para hacer actuales las esencias de las cosas y llevarlas a la inteligibilidad es
necesaria la accién del intelecto agente, que por su propia naturaleza es acto
y luz. Esta tesis no sélo se mantiene intacta en Juan de Santo Tomads, sino
que también se aparta de las posturas y actitudes intuicionistas de su época
que interpretan el conocimiento como algo dado, como algo presente in-
mediatamente al intelecto y que excluye la mediacién pensante o como el
enfrentarse de dos realidades en la dualidad sujeto-objeto’. De este modo,
Poinsot afirma que el conocimiento culmina en la expresién de lo conocido
o locucién mental por medio de un verbo mental®. El cognoscente entiende
porque posee en si mismo la especie o inteligible o sensible de lo conoci-
do. Por ello, Juan de Santo Tomds afirma, decisivamente, que “pertenece a
nuestro intelecto entender y decir o manifestar aquello que entiende, pues
que el intelecto entienda es tan cierto como que el ojo vea y el oido escu-
che™. Juan de Santo Tomds, estd convencido que el intelecto conociendo
forma su objeto no por indigencia, sino ex abundantiam, es decir, desde la
plenitud actual del intelecto.

El propésito de este articulo es exponer el cardcter locutivo del cono-
cimiento en cuanto tal (y no como radicado en un especial género de en-

' Un ¢jemplo no sélo de este intuicionismo excluyente de la mediacién pensante, sino

también como perteneciente a la tradicidn escoldstica, la encontramos en un autor como
Peghaire quien escribié: “Intuition participée et analogique, d‘abord parce que dans
I"’homme toute connaissaince intellectuelle exprime un verbe mental (species expressa), ce
qui évidentement est une imperfection. Imperfection qui rend totalment imposible une
intuition véritable, observent quelques thomistes”. ]. PEGHAIRE, Intellectus et ratio selon
S. Thomas D" Aquin, 288.

* Este verbo mental o verbo interior engendrado y producido en la intimidad del cog-
noscente y fruto y expresion de la misma actual intimidad es algo medio entre el cognos-
cente y la realidad conocida, ya que por medio de la concepcidn del intelecto se alcanza
la realidad, y por lo mismo, tal concepcién no es s6lo lo entendido de la cosa misma, sino
también aquello por lo que la cosa es entendida, puesto que lo concebido dice referencia
alo conocido, como ensefia el Aquinate en De Veritate q.2, a. 5, ad 2.

> JoANNES A SaNcTO THOMA, I I STh, q.27,D. 32,a. 5, n. 10.
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tes cognoscentes), en el comentario de Juan Poinsot a la cuestién 27 de la
Suma Teoldgica de Sto. Tomds, especialmente los articulos 4 y 5, donde se
concentra el nicleo de su interpretacién de la ontologia del conocimien-
to de Juan de Sto. Tomds. Hay que destacar que tanto Santo Tomdas como
Joan Poinsot, han profundizado en el acto de conocer como fruto de las
especulaciones acerca de la Trinidad de personas. El plan que seguiremos
en nuestra exposicion es el siguiente. En primer lugar, expondremos la dua-
lidad de actos del intelecto humano, uno de ellos, informativo y el otro pro-
piamente formativo del verbo mental. En segundo lugar, distinguiremos
entre entender y decir, que son actos que se corresponden a los de entender
como informar y el de formar la especie mental. En tercer lugar, explicare-
mos el cardcter manifestativo y expresivo del acto de conocer. Y finalmente,
expondremos el cardcter locutivo del acto conocer que se expresa en una
especie inteligible.

IL. Duplicidad de actos del entendimiento*

Antes de entrar al nicleo de esta problematica es preciso comenzar nues-
tra exposicion con la distincion que realiza Santo Tomds en un texto de la
QD De Potentia, donde establece las distinciones precisas para fundamentar
no sdlo la aprehension del ente, sino la locutividad y fecundidad del inte-
lecto mismo®. En este texto afirma que el cognoscente se relaciona a cuatro

4 Los textos de Juan de Sto. Tomds estdn tomados de JOANNES A SANCTO THOMA
OP. Cursus Theologicis, Tomus Quartus, Opera et studio monachorum quorundam soles-
mensium O.S.B. Edita in quo quid contineatur versa pagella indicabit. Typis Societatis S.
Joannis Evangelistae, Desclee et Sociorum, Parisi- Tornaci- Romae, MCMLIIL

5 Intelligens autem in intelligendo ad quatuor potest habere ordinem: scilicet ad rem
quac intelligitur, ad speciem intelligibilem, qua fit intellectus in actu, ad suum intellige-
re, et ad conceptionem intellectus. Quae quidem conceptio a tribus praedictis differt. A
re quidem intellecta, quia res intellecta est interdum extra intellectum, conceptio autem
intellectus non est nisi in intellectu; et iterum conceptio intellectus ordinatur ad rem
intellectam sicut ad finem: propter hoc enim intellectus conceptionem rei in se format
ut rem intellectam cognoscat. Differt autem a specie intelligibili: nam species intelligibi-
lis, qua fit intellectus in actu, consideratur ut principium actionis intellectus, cum omne
agens agat secundum quod est in actu; actu autem fit per aliquam formam, quam oportet
esse actionis principium. Differt autem ab actione intellectus: quia praedicta conceptio
consideratur ut terminus actionis, et quasi quoddam per ipsam constitutum. Intellectus
enim sua actione format rei definitionem, vel etiam propositionem affirmativam seu ne-
gativam. Haec autem conceptio intellectus in nobis proprie verbum dicitur: hoc enim est
quod verbo exteriori significatur: vox enim exterior neque significat ipsum intellectum,
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realidades. La primera es a la cosa extramental que existe en su propia natu-
raleza fuera del cognoscente que es sdlo inteligible en potencia, ya que por
su naturaleza material es desproporcionada al intelecto®. La segunda, es a la
especie inteligible impresa, que es una forma virtualmente inteligible, que
determina el intelecto para formar el objeto’, y cuya funcién es poner en
acto a la inteligencia. La especie inteligible o especie impresa es el objeto en
acto primero, en cambio, la especie expresa o verbo interior que manifiesta
lo que es, es cualidad en acto segundo®. Esta especie informa el intelecto y ac-
tia a modo de causa formal y es presupuesto para la formacién del verbo in-
terior. Lo tercero, es el mismo acto del conocimiento intelectual. En cuarto
lugar, el mismo verbo interior o especie expresa, que se forma como término
del acto de entender’ (Nam ipsa species expressa repraesentat rem ut inte-
llectam). Ahora bien, Juan de Santo Tomds diferencia el acto de conocer
del verbo interior, en cambio, F. Sudrez los identifica'’. Pues para Poinsot, el
verbo interior o verbo del corazén es el final del proceso intelectivo y fruto
del acto de entender y que se significa por la palabra o voz exterior, pues el
intelecto es causa eficiente de la formacidn de este verbo interior'?.

Ahora bien, la accién de entender junto con la de querer, que procede
de la voluntad, son acciones vitales inmanentes, no productivas, a dife-

neque speciem intelligibilem, neque actum intellectus, sed intellectus conceptionem qua
mediante refertur ad rem. Huiusmodi ergo conceptio, sive verbum, qua intellectus noster
intelligit rem aliam a se, ab alio exoritur, et aliud repraesentat. De Potentia q. 8, a. 1.

¢ Quia si est res materialis in se et extra intellectum, non proportionatur actu ipsi
intelligere, quod est inmateriale. JOANNES A SANCTO THOMA, I I ST, q. 27, D. 32,
a.5,n. 11.

7 Cf.JOANNES A SANCTO THOMA, In I S1h,q.27,D.32,a.5,n. 13

8 Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, In I S§1h, q. 27, D. 32, a. 4, n. 54; 26-27. Por el
contrario, como veremos, para Juan de Santo Tomds ¢l acto de conocer no se identifica
con ¢l fruto de ese acto, que es ¢l verbo: Et ille actus, qui sit formatio talis similitudinis,
non potest esse ipsamet forma repraesentans, si quidem formation ejus est. JOANNES A
SancTOo THOMA, In187h,q.27,D. 32,a. 5, n. 20.

? Dicimus id verificari causaliter praesuppositive ad intelligere, non formaliter: quia
antecedenter ad actum ipsum intelligendi debet intellectus informari objecto seu specie
intelligibilli; et sic, factus intellectus in actu, operatur active et emanative ipsum actum
intelligendi; sicut potentia visiva, informata specie coloris, elicit actum visionis. Quod si
elicit, non passive se habet ad talem actum, quasi tantum recipiens illum; sed active, quia
emanat a se. JOANNES A SANCTO THOMA, In18Th, q.27,D. 32, a. 4, n. 38.

' JOANNES A SANCTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32, . 5, n. 20.

"' Cf.JoANNES A SANCTO THOMA, In187h,q.27,D.32,a.5,n. 22.

12 Sobre la diferencia entre la specic impressa y la specie expressa ver JOANNES A

Sancto THOMA, InI8Th,q.27,D.32,a.5,n. 15.
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rencia de las llamadas acciones transetntes. Tales acciones se diferencian
no sélo en que las acciones inmanentes, que son actos (segundos) de lo
perfecto, tienen un fin que estd en ellas mismas y las acciones transetntes
que tienen un fin en algo distinto de ellas mismas, sino, sobre todo, “en
el cardcter intimo de lo emanado y en la infinidad de la referencia a todo
ente que caracterizan la operacién vital inmanente”?. Por ello, Juan de
Sto. Tomas afirma que la accidn de entender no es una accién productiva,
sino una cualidad por la cual el intelecto entiende en acto y cuya perfec-
cién queda en ¢] mismo como emanado de su actualidad, que a su vez
es proporcionado a su grado de ser. No obstante, advierte Juan de Sto.
Tomds que la accidén de entender se puede llamar productiva en cuanto
que termina en un verbo mental en el cual culmina la accién inmanente
de entender como fruto de su actualidad™. Ya que el cognoscente entien-
de aquello que entiende en su propia intimidad debido a que la accién de
entender permanece en ¢l como el término de su accién, pues al entender
entiende y expresa lo entendido por medio de un verbo que proviene de
la fecundidad del intelecto en acto y es el término final de la accién de
entender'. La accién inmanente de entender, que es propiamente un ac-
cidente del género de la cualidad”, es acto que no obra formalmente, sino
efectivamente constituyendo el conocimiento en virtud de la fuerza de su
accion.

Quod actus immamens, ita est qualitas quod eminenter est actio, qua-
tenus est qualitas per modum actus secundi, et actus secundus vim habet
actionis, et aliquid producere potest effective, et non solum formaliter et
ratione sui constituire. Immo, si constituit, tamquam actus secundus id fa-

13 F, CaNaLs Vidal, La esencia del conocimiento, 521, nota 2.

' Quia actus intelligendi non est actio productiva, sed qualitas qua afficitur intelectus
ut formaliter reddatur inteligens. JOANNES A SANcTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32,
a.4,n.28.

1> Ipse actus intellectionis est qualitas, quam dicimus eminenter esse actionem pro-
ductivam, quia est actus secundus intellectus. JOANNES A SANCTO THOMA, In I S7h, q.
27,D.32,a.5,n.62.

!¢ Intelligere manet in agente; et ex eo quod quis intelligit procedit conceptio intra
intelligentem. JOANNES A SANCTO THOMA, I 1 §7h, q.27,D. 32, a. 4, n. 25.

17" El cardcter de accidente de la accién de entender se explica en el intelecto creado por
la propia finitud de la misma accién de entender, pero de suyo el entender es infinitud y
apertura al ente en su totalidad, ya que el alma intelectiva participa connaturalmente de
la luz inteligible infinita. Cf. F. CANALS VIDAL, Cuestiones de fundamentacion, 20-22.
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cit, atque adeo tamquam habens totam actualitatem et vim actionis, licet
in se qualitas sit'®.

Juan de Santo Tomis, siguiendo al Aquinate, describe un momento
del proceso cognoscitivo por el cual el intelecto es informado por la
especie inteligible y de otro momento en que se profiere el verbo in-
terior. “La experiencia del conocimiento humano nos muestra, pues,
como una doble dimensién o fase de la misma inteleccién objetiva. La
formacion del objeto conocido, en cuanto <formado por el acto inte-
lectual>, sigue a la posesion de lo inteligible en la conciencia, por modo
de principio determinante y especificativo, por el que el entendimien-
to es ya activamente capaz de formar los objetos en la especie expresa
o palabra mental”?. El interés de introducir esta distincién al interior
del intelecto tiene el propésito de esclarecer el misterio de la Trinidad
de personas. Esta distincién es fundamental para poder diferenciar la
inteleccién comun a las tres personas divinas del acto por el que pro-
cede el Verbo personal®. Joan Poinsot sigue la distincién de Tomas de
Aquino, quien explicé que una de las funciones del verbo mental surge
por la exigencia del mismo objeto, que para poder presentarse ante la
inteligencia y formarse dentro de la misma como especie impresa o espe-
cie inteligible*’. Y por medio de esta virtud formativa y fecunda de la
inteligencia se forma un verbo interior en el cual no s6lo entiende, sino
que habla y dice locutivamente lo que se conoce®. Tomdis de Aquino

'8 Joannes A Sancto Thoma, I I S1h, q. 27, D. 32,a. 4, n. 38.

Y E CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 442.

20" Para el Aquinate hay una accién de entender que es comtn a las tres personas Divi-
nas y otra que se denomina “decir’, por la cual se profiere un verbo, que es término de la
accién intelectual. Tanto en el Comentario a las Sentencias como en la QD De Veritate
no pudo distinguir adecuadamente entre ambos actos y por ello, en ambas obras enseiid
que el nombre de Verbo era tanto esencial como personal. Va a ser en la Suma Teoldgica
donde sin ningtin género de dudas determinard que el nombre de Verbo es con propiedad
un nombre personal. Cf. Tomds de Aquino, I I Sent. d. 27, q. 2, a. 2, qc 15 De Veritate q.
4,a.2; 8. Th.1,q.34,a. 1;1,q. 34,a. 1,ad 3; [, q. 34, a. 2, ad 1. Cf. C. [zQUIERDO, “La
teologia del Verbo en la Suma Contra Gentiles”, 551-580; Y especialmente M. ORDENES,
“La generacién del Verbo eterno segtin Tomdas de Aquino’, 46-62.

2 CLS. 1h.1,q.76,2.2; q. 85, a. 2, ad 4; Suma Contra Gentiles, 1, c. 46,47 y 53.

2 Quod ille actus intellectus, quo formatur verbum et in qui est cognitio dis-
tinguiturque a D. Thoma a specie impressa et a verbo, non debet esse similitudo
formaliter repraesentans, et quasi pictura quaedam objecti, sicut species expressa:
quia videlicet similitudo vel est expressa et nata a cognoscente, vel est impressa et per
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ensefia la diferencia entre intentio entendida y especie inteligible en el
siguiente texto:

Haec autem intentio intellecta, cum sit quasi terminus intelligibilis
operationis, est aliud a specie intelligibili quae facit intellectum in actu,
quam oportet considerari ut intelligibilis operationis principium: licet
utrumque sit rei intellectae similitudo. Per hoc enim quod species intelli-
gibilis quae est forma intellectus et intelligendi principium, est similitudo
rei exterioris, sequitur quod intellectus intentionem formet illi rei similem:
quia quale est unumquodque, talia operatur. Et ex hoc quod intentio inte-
llecta est similis alicui rei, sequitur quod intellectus, formando huiusmodi
intentionem, rem illam intelligat™.

Asi pues, una primera funcién compete al intelecto en cuanto potencial
y receptivo de la forma entendida y en virtud de tal actividad el entendi-
miento es concebido como aprehensivo de todo ente: Inzelligere est guod-
dam pati**. Juan de Sto. Tomds ensefia que el entender y el sentir consisten
en padecer s6lo de modo “antecedente” o “presupositivamente”, ya que para

modum principii ut oriatur cognitio. JOANNES A SANcTO THOMA, In I §Th, q. 27,
D. 32,a.5,n.20.

B Suma Contra Gentiles. 1, 53, n 4. Cf. De Veritate q. 3, a. 2.

# Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, In I S1h, q. 27, D. 32, a. 4, n. 38. Hoc autem
quod est sensum informari specie, et intellectum intelligibili, praccedit ipsum actuale in-
telligere: si quidem sentimus et intelligimus per sensum et intllectum informatum ipsi
specie, cum a potentia et objecto pariatur notitia. Et constat, quod ante notitiam non
dicitur potential cognocens intelligere vel cognoscere in actu. Si ergo Philosophus ea sola
ratione dicit quod intelligere est pati, quatenus intellectus suscipit speciem et infirmatur
ab intelligibili, tale informari et tale pati non ipsa notitia nec ipsum intelligere: si quidem
ex intellectu sic informato emanat et paritur intellection et notitia. Esse enim operatio-
nem at actionem potentiae cognoscitivae ipsum cognoscere, Philosophus ibi passim do-
cet, et specialiter potest videri in eodem III De Anima (texto 140); et in eodemmet loco
citato, quod dicit intelligere esse quoddam pati, addit <quod intellectus est id quo opi-
natur et intelligit anima>. Quare autem Philosophus etiam explicet intelligere per pati et
informari a specie, et non per operari quod emanat ab intellectu sic actuato et informato,
ea ratio est: quia explicat intellectum possibilem prout distinguitur ab intellectu agente;
intellectus, autem agens dicitur talis, quatenus agit et producit species in intellectu pos-
sibili, sicque reducit eum de potentia ad actum, ut intellectus factus in actu opereture
et cognoscat. Unde loquendo de intellectu per ordinem ad intellectum agentem, dicitur
passivus seo possibilis respectu specierum quac illi ab agente imprimitur antecedenter ad
intelligere: quia intellectus, sic formatus speciebus, in operationem intelligendi procedit.
JOANNES A SANCTO THOMA, Iz 1S87h,q.27,D.32,a.4,n. 39.
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poder sentir o entender se debe recibir la especie, lo que es padecer por los
objetos®. Por esto, debido a que el entender propiamente no es pasion, sino
que es actividad vital elicita que procede activamente del inteligente es que
hay que afirmar que lo propiamente formal del entender es la locutividad
y el decir por medio de una especie inteligible*. La otra funcién es la que
propiamente compete al entendimiento en cuanto manifestativo y declara-
tivo del ente por medio de un verbo interior que procede de la misma fe-
cundidad del entendimiento en acto?. “Afirma Juan de Santo Tomds que el
verbo no se da sélo por indigencia del objeto, sino también por la fuerza del
entendimiento fecundo, segtin que de su abundancia habla y manifiesta lo
que entiende. Segun este segundo oficio es producido, pues, por el entender
perfecto un verbo; més aun, la locucién y formacién del verbo que procede
ex abundantia, y no ex indigentia, segin subraya Juan de Santo Tomis: de
suyo la formacién de una palabra interior en cuanto procedente ex plenitu-
dine notitiae no solo no supone imperfeccién ni potencialidad en el sujeto
y el objeto, sino que sigue necesariamente a su actualidad, segun la natura-
leza misma del entendimiento que de si no solamente es cognoscitivo sino
manifestativo y locutivo: intellectus habet esse expressivum. Intellectus ex sua
perfectione et natura est manifestativus et locutivus”®. E1 Aquinate, entiende,
que por el primer sentido de la funcién intelectual éste no es fecundo sino
s6lo per accidens o en cuanto que dicha potencialidad explica la formacién
de un verbo ex indigentia. Ahora bien, esta accién intelectual ex indigen-
tia concluye y se ordena a la aprehension del ente y que es posterior a la
informacién por parte de la especie impresa®. Es una locucién imperfecta

»  Quod intelligere et sentire dicuntur pati, antecedenter et pracsupositive, non for-
maliter: quia ad intelligendum et sentiendum praesupponitur quod intellectus et sensus
recipiant species, quod est pati ab objectis. Et intelligere importat informationem ab ipso
objecto: quia ad hoc ordinatur intelligere, ut apprehendat objectum et fiat unum cum
ipso objective et apprehensive, non informatione entitativa. JOANNES A SANCTO THO-
MA, In181h,q.27,D.32,a. 4, n. 34.

¢ Quod intelligere ipsum non sit passio, sed operatio vitalis elicita et procedens active
ab inteligente. JOANNES A SANCTO THOMA, Iz I §7h, q.27,D. 32,a. 4, n. 41.

¥ Quod actus immanens, et praesertim intelectio, habet duplicem habitudinem: alte-
ram ad objectum quod intelligit, alteram ad verbum in quo repraesentatur res intellecta
exprimitur. JOANNES A SANCTO THOMA, In 1 §1h, q.27,D. 32,a.5,n.76.

# F. CANALS VIDAL, “Logos, ¢indigencia o plenitud?”, 32.

? Sed ponitur verbum, vel propter indigentiam objecti, ut formetur et praesens redda-
tur intra intellectum, ubi solum potest attingi intellectualiter: vel propter vim intellectu
fecundi, qui ex abundantia sua loquitur et manifestat quo intelligit verbo: ratione cujus
verbum est manifestativum, et sicut splendor intellectu. Et secundo modo verbum sub-
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por la que esta especie inteligible se “presenta al entendimiento, y se hace
proporcionado a modo de término entendido al objeto que en su ser extra
intellectum no podria alcanzar el ser objetivo propio de lo entendido en el
entendimiento™. Esta doble dimensién de la actividad cognoscitiva estd en
lalinea de la potencialidad propia de todo intelecto finito, “que ha de ser in-
formada por inteligibles elaborados a partir de los datos de la sensibilidad™!.
Para Juan de Sto. Tomas, la esencia del entender no consiste en propiedad
en esta informacidn por parte de la especie inteligible impresa, sino en la
locucién de un verbo en la misma interioridad del sujeto cognoscente®.
Pues es en la misma interioridad del cognoscente intelectual en donde el
intelecto agente ilumina las imdgenes con el fin que emane como especie
expresa el verbo que es dicho por el entendimiento en acto como término
intelectivo inmaterial®. “Por el contrario, si Juan de Santo Tomds concede
a la corriente tradicional que el entendimiento puede “necesitar” del verbo
mental para alcanzar y entender el objeto, esto no lo hace sino insistien-
do en que se trata en este caso de un decir imperfecto, que es un entender
imperfecto y camino hacia su plenitud™. Por ello, Juan de Sto. Tomds es
insistente en afirmar que el entender no puede consistir en la mera infor-
macién de la facultad cognoscitiva por parte del objeto, sino en el mismo
manifestar lo entendido por medio de un verbo mental por el cual se realiza

sequitur ad intelligere etiam perfectum. JOANNES A SANCTO THOMA, Iz I STh, q. 27,
D. 32, a.5, n. 11. Segtin Joan Poinsot, quienes no han reconocido esta distincién en Sto.
Tomds simplemente “alucinan’, pues hay una accién que es meramente informativa o re-
presentativa del objeto y otra que es la cualidad representativa, que no es meramente apre-
hensiva, sino formativa del objeto inmanente. Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, 112 1 §Th,
q.27,D.32,a.5,n.26. Cf. F. CANALS VIDAL, “Logos, ¢ Indigencia plenitud?”, 185-194.

30 F. CANALS VIDAL, Cuestiones de fundamentacién, 118.

31 F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 233.

32 Nam licet per speciem impressam objectum reddatur intelligibile, et uniatur inte-
llectui; tamen in illa specie solum redditur objectum intelligibile per modum principii in-
tellectionis, non per modum termini intellecti. Oportet autem quod intellectum attingat
objectum per modum termini et rei intellectae, et non in specie impressa: quia ibi solum
continetur per modum principii intelligibilis, quo actuatur potentiam ad eliciendum in-
tellectionem, non per modum termini intellecti. JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh,
q.27,D.32,a2.4,n.47.

3 Segun Juan de Santo Tomds el intelecto agente cumple tres funciones en el alma:
la formacién de las especies inteligibles, la iluminacién de las imdgenes y la iluminacién
del intelecto posible. Cf. E. MARTINEZ “El intelecto agente segtin Juan de Santo Tomds”,
301-314.

3 F CANALS VIDAL, “La naturaleza de la actividad intelectual”, 552.
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la unidad del intelecto con lo entendido®. “La formacién del verbo mental
ex plenitudine lejos de fundarse en la imperfeccion o la potencialidad en
el sujeto inteligente o en la cosa entendida, se sigue necesariamente de su
actualidad™®. Dice Juan de Sto. Tomds sobre la actividad vital del intelecto
que se despliega en esta doble dimension:

Quia intelligere ut intelligere, est actus vitalis seu actualitas vita intelli-
gentis: sicut sentire est actualis vita sentientis, et quicumque alius motus
vitalis est actualis vita viventis. Sed formalis ratio vitalitatis non explicatur
in ipso actu et in ipso viventi per pati et informari, sed per agere et a se
emittere quia vitalitas formaliter consistit in se movere; hoc autem quod
est informare, et potentiam informari a qualitate, est commune viventi et
non-viventi: nam etiam non-vivens informatur a qualitatis suis. Ergo si in-
telligere formaliter est vivere et vita actualis, non potest consistere in eo
quod est pati et informari potentiam a qualitate, sed in eo quod est agere
€t operari, ut est active a potentia, non ut in genere causae formalis actuat.
Licet etiam ista informatio requiritur: quia, cum sit actus immanens, in
ipsa potentia inhaerere debet; sed tamen non quatenus inhaeretet informat
actus, sed quatenus egreditur et denominat operantem, vitaliter constituit
intellectionem. Aut saltem si actus et operatio, ut informans et inhaerens,
estintelligere; non ex informatione qualitatis repraesentativae, quac est ter-
minus et verbum, sed ex conjuctione et informatione ipsius operationis est
actus egredientis vitaliter a potentia denominatur intelligere®”.

Para Juan de Sto. Tomds la accién de entender es un proceso perfecto
por el cual al entender se forma el objeto entendido como término inma-
nente, ya que el entender “no es movimiento que pase de la potencia al

3 Pues el entendimiento humano, cuando es informado por la species intelligibilis no

hace sino pasar de la potencia al acto en virtud de dicha actualizacién. Se debe considerar
al respecto que “entendimiento posible y entendimiento agente no difieren entre si como
dos <potencias> del alma intelectiva, sino que son, en el orden de la perfeccién inteligible
— posesion consciente infinitamente abierta a todo ente - la potencialidad o capacidad
receptiva de formas — en una substancia inmaterial carente de ellas y destinadas a recibir-
las por la via del conocimiento sensible — y la virtud activa consistente en el acto o <ser>
inteligible, poseido connaturalmente por la mente con anterioridad a toda recepcién, y
constituyendo incluso la raiz entitativa de la que emana la propia capacidad receptiva del
entendimiento posible”. F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 460.

3% F CANALS VIDAL, “La naturaleza de la actividad intelectual’, 551.

7 JOANNES A SANcTO THOMA, In 1 8T1h, q.27,D.32,a.5,n. 31.
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acto (porque ya es hecho el intelecto en acto por la especie); sino que es
proceso perfecto de acto a acto™, pues por esta accidn se forma el objeto y
al mismo tiempo que se forma se entiende. Esta accién es el conocimiento
por el cual al conocer forma el objeto y formandolo lo entiende porque ala
vez que lo forma es formado, del mismo modo que si la vista al ver formara

la pared.

Ille autem actus, quo formatur objectum, est cognitio; cognoscendo
enim format objectum, et formando intelligit: quia simul format, et forma-
tum est, et intelligit: sicut si visus videndo fomaret parietem, simul videret,
et formaret objectum visus®.

A continuacidn, ensena que no hay inconveniente que el intelecto expre-
se la realidad de varias maneras, una mas perfecta que la otra: un modo, por
indigencia, el otro modo por abundancia. Por el primer modo, el intelecto
procede de lo imperfecto a lo perfecto, de la potencia al acto®. Y esta acti-
vidad diariamente la experimentamos, ya que algunas cosas las concebimos
de un modo progresivo cada vez con mds perfeccién. Pues primero conce-
bimos confusamente para llegar a un conocimiento claro y perfecto. Y en
este proceso se forman diversos conceptos y cuando entendemos de modo
activo podemos formar un verbo, no sélo para mejor penetrar y formar un
objeto, sino para expresar y manifestar por una locucién lo conocido®. La
especie inteligible no dice razén de origen al objeto, ya que el objeto no es
formado por ella, sino que tal species es s6lo especificativa y guarda una re-
lacién formal con el intelecto. Tiene s6lo una relacién de informacién con
el intelecto posible. En cambio, la species expressa o verbum cordis es acto
inmanente y actividad productiva y formativa de la representacién prolada
y dicha®. Por ello, la actividad de la species inteligibillis se ubica en el orden
de la razén formal y la actividad de la species expressa estd en el género de
la actividad eficiente.

3% JoANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q.27,D. 32,2.5,n. 12.

¥ JoANNES A SaNcTO THOMA, In 1 81h, q.27,D. 32,a.5,n. 13.

% Ergo intelligere non est inhaerentia ipsa seu informatio verbi, aut qualitatis re-
praesentantis, sed operatio apprehendens in verbo rem expressam et repraesentatam.
JoaNNES A SaANCTO THOMA, In 1 87h,q.27,D. 32,a. 5, n. 26.

# Cf.JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh,q.27,D.32,a.5,n. 11. 14.

2 Sobre la naturaleza del intelecto agente y el posible ver Cf. E. MARTINEZ, “El inte-
lecto agente segtin Juan de Santo Tomés”, 306-309.
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Secundum primam habitudinem operatio illa non est productiva, nec
dicit habitudinem originis ad objectum: quia objectum non procedit ab
illa. Sed potius objectum se habet ut specificativum et formale respectu
actus; et sic solum habet fieri unum cum objecto, tamquam cum suo for-
mali termino: quod potius importat habitudinem informationis, ut dicit
D. Thomas, sed extrinsecae, quia objectum est forma extrinseca. Secundum
alteram habitudinem actus immanens et intellectio productio activa est;
et sic dicitur expressio et locutio, ibique importatur habitudo originis ad
verbum prolatum et dictum. Et istac sunt duae habitudines et formalita-
tem cjusdem operationis, sed non operationes diversae. Nec sufficiunt ad
distinguendum duas rationes formales, licet una pertineat ad genus causa
formalis, alia ad genus activae originis, et quasi efficientis: quia intelligere
non est pure forma informans, sed est vera operatio, quae tamen respectu
objecti, quatenus illud apprehendit, importat habitudinem causa formalis,
non quia in se vera operatio vitalis non sit, ut in superioribus declaravi-

mus®.

Juan de Sto. Tomds describe esta operacién con una doble vertiente,
aquella que consiste en la informacién como perteneciente a la causalidad
formal, en cambio, la operacién, que es formativa de un término en el
que entiende, pertenece a la causa eficiente y que incluye orden de origen.
Pero se trata de dos relaciones (doble oficio) de una misma operacién. Ya
que, es una la operacién de entender. Y por ello, decimos que estas dos
operaciones son dimensiones donde una depende de la otra, es decir, la
manifestacién y prolacién del verbo depende del entender como informa-
cién. Igual como la accién de calentar y de iluminar no son diferentes en
cuanto que provienen de una misma fuente, que es el sol. Por ello, en el
intelecto no se deben multiplicar las acciones, ya que la misma operacién
que es informativa es expresiva y productiva del verbo, en la medida que
esta informacién se subordina al entender como formacién de un verbo,
pues de ¢l depende. Ya que el entender por eminencia es produccién y
expresion del verbo*.

“ JoANNES A SANCTO THOMA, Iz I §1h,q.27,D. 32,a.5,n.76.

#  La procesién del verbo en la Trinidad no se da por el primer oficio de la mera in-
formacion del entendimiento, que es accién comtn a toda la Trinidad. Cf. JOANNES A
Sancto THOMA, In I 8Th,q.27,D.32,a.5,n. 48.
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Quando autem productio unius termini necesario dependet ab alia
attingentia seu termino attracto, utraque attingentia convenire potest in
cadem operatione, nec est necesse multiplicare operationes; neque in in-
tellecto multiplicari possunt, cum omnis operatio intellectus sit vitalis vi-
talitate eadem, nempe intellectiva, ut jam supra latius ponderavimus. Sicut
etiam eadem actio iluminativa solis est calefactiva in materia capaci caloris,
nec calefactio est alia operatio ab illuminatione, quia ut est calefactio a sole,
dependet ab ejus sole, dependet ab cjus luce: sic ergo formatio verbi, re-
praesentativa et expresiva objecti prout intellecti, dependet ab intelligere®.

En este bello texto usa la imagen de la luz del sol para mostrar que la ac-
cién vital por la que el intelecto es informado es la misma por la cual es pro-
ductivo de un verbo, igual como la accién iluminadora del sol es también
productora de calor, pues la accién iluminadora no es otra accién distinta
de la operacién de calentar, de igual manera la formacién del verbo es re-
presentativa y formadora del objeto y dependiente del entender®. Por ello,
concluye Juan de Santo Tomas:

Quod intellectio non consistit in actione, ut est productio et via ad ver-
bum; sed in actu ipso secundo, ut est aprehensio et attingentia objecti in
verbo repraesentati et formati. Et haec non est actus imperfecti, sed perfec-
ti; quia non est via et tendentia ad producendum objectum, sed est tractio
objecti ad se, et unitio cum illo; et sic non est fieri, sed actualitas ultima
intelligentis¥.

III. Decir y entender

En el apartado anterior hemos distinguido entre la especie inteligi-
ble como accién que no dice orden de origen, sino que es la forma que
determina la potencia intelectiva de la accién por la cual se profiere un
verbo interior como emanado de la actualidad de la potencia intelecti-
va. Hemos dicho que el Aquinate ha perfilado ambos conceptos a fin de

% JOANNES A SANCTO THOMA, In [ S1h,q.27,D. 32,2.5,n.77.

% La accién iluminadora del intelecto agente sobre las imdgenes sensibles ademds de
ser una unica accién no es sélo una accién cognoscitiva, sino productiva de la especie
inteligible. Cf. E. MARTINEZ, “El intelecto agente segtin Juan de Santo Tomds”, 333-334.

¥ JOANNES A SANCTO THOMA, In I 8§Th, q. 27, D. 32,2.5,n. 37.
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poder dar razén del misterio revelado de la procesién del Verbo. Ahora
resta tratar de la diferencia entre entender como mera informacién, que
se corresponde con la primera accién que hemos descrito y el decir, que
es la accién formativa de un verbo interior. Hemos dicho, que el entender
no es accion pasiva, sino accién vital que procede activamente da la facul-
tad intelectiva como manifestacion de su actualidad y fecundidad®. Por
ello, Juan de Sto. Tomds repite en muchas ocasiones que el entender no
pertenece al ambito de una accién meramente informativa que proceda
de la potencia al acto, sino que es una cualidad como acto segundo que
cualifica al cognoscente en el orden de la operacién®. “El entender no
significa una realidad perteneciente al predicamento de la accién, sino
al de la cualidad, a modo de acto segundo, expresa pues la operacién en
que consiste la tltima actualidad del inteligente mismo en orden al ob-
jeto; por lo mismo su formalidad propia expresa una actuacion, mas que
un origen o procesién”. Ahora bien, las acciones inmanentes, como el
entender y el querer, “por su propia naturaleza o concepto no postulan
tener un término producido, pero pueden tenerlo™!, ya que “los actos
inmanentes son virtual y eminentemente productivos, ni necesitan otro
verbo para su produccién de otra accidén que el mismo acto inmanente,
que es el conocimiento”?. De esta manera, el verbo manifestado como
fruto de la accidn intelectual es el producto final del acto intelectual. Joan
Poinsot no duda en usar la expresién producir, que es acciéon tomada del

“® Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, Iz I §Th, q. 27, D. 32, a. 4, n. 41. Tum etiam
hoc deducitur ex ipsa formali actione productione verbum: quia formalissime vitalis est.
JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q.27,D. 32,a.5, 60.

¥ Quia sunt actus secundum perfectum, et non per modum motus et viae seu poten-
tialitate adhuc ulteriorem perfectionem petentis, sed ipsi sunt ultimi; ideo neque sunt
actiones predicamento actionis, in quo solum ponitur actio quac est via et causalitatis, sed
de predicamento qualitatis; quia disponunt subjectum, quod est operans, et perficiunt
seu qualificant quoad ad ultimam actualitatem accidentalem in genere operationis; sicut
ultima actualitas visus est videre, et perfici in se, non perficere aliud; et ultima felicitas in-
telligere est contemplari atque intelligere, et intra se perfici, non rem operatam perficere.
JoaNNEs A SANcTO THOMA, In 1 §Th, q.27,D. 32,a.5,n. 18.

3 F. CANALS VIDAL, “Logos, ¢ Indigencia o plenitud?”, 190

3! Er sic actiones immanente, ex suo conceptu et ratione, non postulant habere termi-
num productum; possunt tamen habere. JOANNES A SANCTO THOMA, I I §Th, q. 27,
D.32,a.5,n.18.

52 Unde patet in doctrina S. Thomae actus immanentes esse virtualiter et eminenter ac-
tiones productivas, nec indigere verbum ad sui productionem alia actione quam ipso actu
immanente qui est cognitio. JOANNES A SANCTO THOMA, I 187h,q.27,D.32,a.5,n. 19.
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mundo fisico, y usarla impropiamente para designar el fruto del conoci-
miento intelectual.

Sed tamen potest esse productio activa verbi, et talis productio non
identificatur cum re producto, sed tenet se ex parte producentis: ex parte
autem rei productac est productio pasiva, scilicet dependentia ab agente et
ab ejus actu secundu: et haec identificatur cum termino producto®

Y como tal designa la misma actualidad o el acto ultimo de la potencia
cognoscitiva “que tiene toda la virtualidad y la fuerza de la accién y es por
lo mismo formativo del verbo mental: ipsa cognitio est formativa verbi™>.
Por su propia naturaleza la cualidad es accién perfecta que posee su propio
término en ella misma y brota de la actualidad del cognoscente. Y de este
modo, se puede decir, en el sentido amplio del vocablo, que es “produc-
cién” porque su término es la formacién del verbo (quia ad intelligendum
in actu secundo ordinatur formatio et prolatio verbi, quac est productio®).
El conocimiento como cualidad es eminentemente producciéon de un ob-
jeto inmanente en virtud de la fuerza y actualidad propia*. La formacién
del objeto entendido es fruto de la relacién de principio a originado o del
producto a su principio®”.

Juan de Sto. Tomés sigue la distincién entre ambos conceptos propuesta
por el Aquinate para quien decir y entender son la misma realidad, pero
entre ellos media una diferencia. “Mientras Sudrez habia afirmado la iden-
tidad re et ratione del acto de entender iz facto esse, seu ut qualitasy el verbo
mental, y la distincién formal entre este y el entender 7z freri — accién vital,
contenida en el predicamento de la accién — a la que denominaba también
dicere, y definfa como la accién de producir el acto de entender o verbo
mental: y mientras Escoto habia sostenido cierta anterioridad del decir,
como formacién de lo concebido, respecto al entender, en cuanto aprehen-
sién de lo entendido en el concepto: Juan de Santo Tomdas manteniéndose
en una lectura directa del propio Doctor Angélico sostiene /a identidad

> JoANNES A SANCTO THOMA, I 1 8Th, q.27,D. 32,a. 5, n. 66.
F. CANALS VIDAL, “Sobre el punto de partida y el fundamento de la metafisica’, 118.
> JOoANNES A SANCTO THOMA, In 1 §Th, q.27,D.32,a.5,n. 37.
Esse enim operativam pertinet ad activitatem, et activitas fundatur in actualitate, et
hacc pertinet ad naturam. JOANNES A SANCTO THOMA, I2 1 S7h,q.27,D.32,2.5,n. 69.
7 Cf.JOANNES A SANCTO THOMA, In I §1h, q. 27, D. 32, 2. 5, n. 66.
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real entre el intelligere y el decir”®. De este modo, para Joan Poinsot, enten-
der y decir nombran dimensiones diferentes de la misma e idéntica vitali-
dad del entender: “la aprehensiva y la manifestativa, la perfeccién esencial
de lo que es en si mismo entender”. Ahora bien, en la accién de entender
ninguna relacién de origen o procesion se incluye, sino solo la informacién
del intelecto por la especie inteligible, que pone en acto al mismo intelecto
que por ella pasa de la potencia al acto. En cambio, el decir, es propiamente
el acto fecundo, pues por el decir se manifiesta el verbo prolado o emanado
de la inteligencia como acto de acto

Nam intelligere importat solam habitudinem intelligentis ad rem inte-
llectam; in qua nulla ratio originis importatur, sed solum informatio quae-
dam in intellectu nostro, prout intellectus noster fit in actu per formam rei
intellectae. In Deo autem importat omnimodam identitatem, quia in Deo
est omnino idem intellectus et intellectum, ut supra ostensum est. Sed dice-
re importat principaliter habitudinem ad verbum conceptum nihil enim est
aliud dicere quam proferre verbum. Sed mediante verbo importat habitudi-
nem ad rem intellectam, quae in verbo prolato manifestatur intelligenti. Et
sic sola persona quae profert verbum, est dicens in divinis, cum tamen sin-
gula personarum sit intelligens et intellecta, et per consequens verbo dicta®.

Entender y decir sefialan lo mismo, pero con una distincidn, pues en el
decir se incluye la locutividad y manifestacién del entender por medio del
verbo, en cambio, entender expresa sélo la accién de entender como infor-
macién. El decir es la accién que incluye la comunicatividad y fecundidad
en acto del entendimiento (Quod dictio formaliter est intellectio®"). Pues,
es el mismo conocimiento el que formay concibe lo que conoce en un verbo.

Quod dicere est ipsa operatio ut expresiva verbi, videri potest S. Thomas
tum (Opusc. XIV) ubi inquit: Ad ipsum verbum, in quo quidditas re reci-
pitur, immo quia est quidditatis similitudo, terminatur intelligere: sic enim
habet rationem objecti intellectus. Ut vero est per intellectum expressum, ei
conjungitur dicere; et sic idem ipsum verbum est effectus actus intellectus, qui

8 F. CANALS VIDAL, “La naturaleza de la actividad intelectual’, 548.
5 F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 238.

© 8. 7h.1,q.34,2a. 1,ad 3. Cf. De Veritate q. 4, a. 2, ad 6.

' JOANNES A SANCTO THOMA, In [ STh,q.27,D. 32,a.5,n.53.
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est formativus objecti, et ipsius dicere. Sed ex professo idem tractat S. Thomas
illo ipso loco, quem pro se afferunt contrarii (hac I P. q. 34, a. 1, ad3), ubi
inquit: Dicere et intelligere diferre; quia intelligere importat solam habitudi-
nem intelligentis ad rem intellectam, in qua nulla ratio originis importatur
(scilicet ad rem intellectam, quae non originatur ab intellectu), sed solum
informatio quaedam in intellecto nostro, prout intellectus noster fit actu per
formam rei intellectae. Ubi pondero quod quando D. Thomas loquitur de
ipso intelligere nullam mentionem facit de informatione conceptus vel
qualitatis repraesentantis aut de habitudine ad ipsam, sed de habitudine
et informatione rei intellectae; quae utique non informat inhaerendo aut
entitative se uniendo, sed per unionem aprehensivam, quatenus intellec-
tus, apprehendendo rem, informatur illa; unde et vulgo notitiam accipe-
re, informari animum dicimus. Quando vero loquitur D. Thomas de ipso
dicere, in eo in quo distinguitur ab intelligere, dicit quod dicere importat
habitudinem ad verbum et mediante verbo ad rem intellectam, quae ver-
bo manifestatur: ubi ipsam habitudinem dicendi per ordinem ad verbum
et ad qualitatem manifestativam explicat, sicut ipsum intelligere non per
habitudinem ad verbum, sed ad rem intellectam, explicaverat. Et hanc ha-
bitudinem dictionis ad verbum non ponit in hoc quod intellectus informe-
tur verbo seu conceptu locuto, sed quod proferat illud®-

El entender no consiste formalmente en la informacién de la especie im-
presa o especie inteligible, sino en la formacién de un verbo interior®, “que
incluye la relacién a la realidad entendida’, ya que, el intelecto formando el
verbo concibe y entiende la realidad entendida, ya que, “formado el objeto
por el verbo se entiende y en ¢l culmina el entender”®. El decir es la activi-
dad intelectual que directamente dice relacién al verbo formado y proferi-
do para entender en ¢1%, y de este modo, la actividad de entender no se sittia
en el orden de lo meramente informativo, sino de la actividad locutiva.

2 JoANNES A SANCTO THOMA, I I STh,q.27,D. 32,a.5,n.28.

% Ergo intelligere non est inhaerentia ipsa seu informatio verbi, aut qualitatis re-
praesentantis, sed operatio apprehendens in verbo rem expressam et repraesentatam.
JoANNES A SANcTO THOMA, In 1 81h, q.27,D. 32,a. 5, n. 26.

¢ JOANNES A SANCTO THOMA, In [ STh, q.27,D. 32,a.5, n. 26.

% Quia dictio essentialiter est locutio expresiva rei intellectae, et sic de se reddit rem
repraesentatam et in actu ultimo intellectam, vel ut intellectam manifestat; ergo oportet
quod ipso actio, sic expresiva et formativa verbi, sit etiam cognoscitiva. Cf. JOANNES A

SANCTO THOMA, In18Th,q.27,D.32,a.5,n.58.

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 - 305-337



322 Mauricio Ordenes Morales

“Et similiter (in opusc. XIII) dicit: <Intelligere esse operationem inte-
llectus>, et in hoc distinguit intelligere a verbo: <verbum interius compa-
ratur ad intellectum non sicut quo intellectus intelligit, sed sicut in quo
intelligit: quia in isto sic expresso et formato videt naturam rei intellectae>.
Et idem habet (opusc. XIV) dicens quod formato objecto per verbum inte-
lligit et quod ad ipsum terminatur intelligere. Sed intellectus videt seu in-
telligit objectum in verbo inhaerente sibi, et informante se; ergo intelligere
non est inhaerentia ipsa seu informatio verbi, aut qualitatis repraesentantis,
sed operatio apprehendens in verbo rem expressam et repraesentatam”.

El decir es el mismo entender en cuanto que es expresivo y manifestati-
vo de la realidad conocida por medio del verbo. Pues, “pertenece a nuestro
intelecto entender y decir o manifestar aquello que entiende. Y lo que en-
tiende el intelecto es tan cierto como que el ojo ve, o que el oido escucha™.

En conclusién, se requiere el verbo, que emana desde la misma virtud en
acto del intelecto, en nuestro entendimiento por dos motivos: el primero es
para que por medio del verbo, el objeto en el intelecto se vuelva inteligible
en acto segundo y por modo de término en el cual sea aprehendido por
el intelecto, ya que el objeto por si mismo no es suficientemente inteligi-
ble ¢ inmaterial, ya que, aunque por la especie impresa el objeto se vuelve
inteligible y se une al intelecto, sin embargo, en aquella especie el objeto
inteligible se vuelve tal, por modo de principio de inteleccién, pero no por
modo de término de la inteleccién. Pues es necesario para hablar de inte-
leccidn que el intelecto alcance el objeto por modo de término y no sélo en
la especie impresa. El segundo motivo es que al espiritualizar el objeto en el
ser conocido y entendido no sdlo ejerce este oficio cuando es el término del
acto de conocer, sino sobre todo en el manifestar la realidad conociday, de
este modo, se dice propiamente verbo y palabra interior, ya que todo lo que
se manifiesta es luz.

Quamvis, et secundum prius officium, etiam vocari soleat, et manisfes-
tatio sit. Sed ibi exprimitur conceptus ad intelligendum seu contemplan-
dum rem, ut per modum termini reddatur intellecta: secundo modo, non
ad intelligendum, sed quia intellecta est, ex plenitudine cordis et abun-
dantiam os loquitur. Et hoc modo procedit verbum, ut inquit Augustinus:

% JOANNES A SANCTO THOMA, In [ S1h, q. 27,D. 32,2a.5,n.27.
7 JOANNES A SANCTO THOMA, In [ STh,q.27,D. 32,a.5, n. 10.
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“Non ex indigentia, sed ex intelligentia’, pertinetque ad perfectionem inte-
llectus sic manifestare rem intellectam®.

IV. El mismo conocimiento es formativo y manifestativo

Canals Vidal que recuerda tanto Juan de Sto. Tomdas como el cardenal
Cayetano, niegan que en el acto de conocimiento se forme un verbo in-
terior en el que se entiende todo lo que se entiende en los bienaventura-
dos. Dice Canals que la interpretacién que hace el comentarista gactano
del texto de Tomds de Aquino: “Quicumque intelligit, ex hoc ipso quod
intelligit, procedit aliquid intra ipsum, quod est conceptio rei intellectae™,
es minimizadora”™, puesto que niega que los bienaventurados en su cono-
cimiento de la divinidad formen un verbo mental (ya que, Dios les provee
de las especies inteligibles de modo infuso para que entiendan debido a la
distancia infinita de un verbo finito y la esencia infinita de Dios™) y, por lo
tanto, sea una verdad que se resuelve analdgicamente en todos sus analoga-
dos”. Dejando de lado el problema teolégico que envuelve tal negacion hay
que afirmar que tal posicién conduce a defender que el verbo mental sélo
serfa necesario en los viadores para adecuarse a la desproporcién con su ob-
jeto, y por ello, como expresién de su radical imperfeccidn; y de este modo,
tal postulado conduce a negar la presencia analdgica del verbo mental en
todos los cognoscentes. A pesar de coincidir con Cayetano, Joan Poinsot
ve en este texto una verdad filoséfica de validez perenne, “cognoscible para
todo hombre con certeza, y capaz de servir de instrumento conceptual para
el tedlogo en la explicacién de la generacién del Verbo divino™.

¢ JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q.27,D. 32,2.5,n. 47.

© S Th.1,q.27,a. 1.

70 Cf.F. CANALS VIDAL, “Sobre ¢l punto de partida y el fundamento de la metafisica’, 112.

"' Cf.JOANNES A SANCTO THOMA, In I S§Th,q.27,D. 32,a. 4, n. 46
Quod autem beati non forment verbum jam diximus non esse nimia perfectione ip-
sius intelligere, sed quia illud sibi unitum habent a Deo, non productum a se, et sic supple-
tur, quod procederé debebat a mente creata; ubi autem suppletur, non formatur. JOANNES
A SANCTO THOMA, In 1 §Th, q. 27, D. 32, a. 4, n. 52. Agrega Juan de Sto. Tomds que la
carencia de verbo en los beatos que contemplan la esencia divina se debe a la desproporcion
entre el verbo y la esencia divina. Cf. JOANNES A SaNcTO THOMA, In 1 §Th, q.27,D. 32,
a. 4, n. 46. Cf. F. CANALS VIDAL, Logos, ¢Indigencia plenitud?, en Obras Completas. Es-
critos Filosdficos, vol. 6, 191-194. F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 240-246.

7> F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 243. Cf. JOANNES A SANCTO THO-
MA, In187h,q.27,D.32,a.4,n.37.
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Thomae ostendere, quod in quacumque natura inteligente ratio et
principium quare producitur verbum, quando producitur, est ex eo quod
intelligit: sic enim ad perfectionem pertinet processio ad intra, cum oria-
tur ex ratione intelligendi et conveniat ex vi talis perfectionis processio
conceptionis ad intra, saltem ut exprimatur et manifestetur res intellecta.
Hoc enim non est imperfectio natura intellectiva, quod manisfestativa et
expresiva sit rei intellectae: hoc pertinet ad fecunditatem et plenitudinem
intellectus, et ad latidudinem cordis, ut eructet verbum bonum, id est, per-

fectum’,

Para Tomds de Aquino la emanacién de un verbo mental por el cual y
en el que se conoce, que siendo fruto del acto de entender y que “procede
de la noticia intelectiva’, y que se denomina verbo interior es una verdad
filosofica que puede ser atribuida analégicamente a diversos cognoscentes
segin proporcién analégica de tal modo que, cuanto mayor es la intimidad
entitativa mayor es el conocimiento y la fecundidad™. En este verbo inte-
rior o especie expresa se representa la realidad como entendida y formada
por el mismo acto de entender.

Quia similitudo expressa et repraesentativa objecti debet intra intellec-
tum formari per aliquem actum, qui sit formatio ejus; et ille actus, qui sit
formatio talis similitudinis, non potest esse ipsamet forma rapreaesentans,
si quidem formatio ejus est. Nec potest alius actus formare illam similitu-
dinem, nisi actus ille qui est intelligere et cognoscere: quia illa similitudo
exprimitur juxta notitiam et cognitionem exprimentis, et sic quanto me-
lius cognoscitur, perfectior est expressio. Ideoque dicitur a D. Thoma quod
procedit ex notitia intelectiva; et Patres communiter sentiunt nos non nisi
cogitando et cognoscendo dicere verbum, ut Augustinus (XV de Trinita-
te, c. 7), Fulgentius (lib. IIT ad Monimum, c. 7): ut refert Suarez (lib I de
Trinitate, c. 6). Et tandem D. Thoma (IV Contra Gent. c. 11): <Intellectus,
inquit, intelligendo format et concipit intentionem seu rationem intellec-
tam, quac est verbum interius>. Et (q. 4, de Verit., a. 2, ad 5): <Dicere non
solum significat intelligere, sed intelligere cum hoc quod est ex se exprime-
re conceptionem>. Nam ipsa species expressa repraesentat rem ut intellec-
tam; ergo debet formari per actum qui sit intelligere, aut ipsum supponere;

7 JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q. 27, D. 32, 2. 4, n. 42.
75 Ct. Suma Contra Gentiles. IV, 11
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et sic ipsum intelligere non erit similitudo raepresentativa expressa: quia

hace exprimit objectum ut intellectum et sic ipsum intelligere exprimit’.

Como hemos visto, Juan de Sto. Tomds, en fidelidad a Sto. Tomds, sos-
tiene la estricta identidad de entender y decir (Quod dicere est ipsa ope-
ratio ut expresiva verbi”?) en virtud de cuyo acto se forma la unidad del
acto de entender con el objeto conocido™. Sélo se puede afirmar que el
cognoscente en un momento cognoscitivo imperfecto pasa de la potencia
al acto y en tal caso el verbo es producido ex indigentia (decir o intelligere
in fieri), no obstante, el decir es la misma inteleccién fecunda, ya que como
ensefia explicitamente el Aquinate, no son acciones distintas, sino que s6lo
media entre ellas una distincién de razén”. Pues entender se ordena a la
formacién un objeto entendido. Aquella accién aprehensiva del ente puede
considerarse que se forma ex indigentia, en el momento ontoldgico previo
a la locucién mental, pues por su propia naturaleza y razén estd ordenada
a la informacién del verbo interior. “El verbo mental es formado por indi-
gencia, en cuanto efecto producido por la accién inmanente es ordenado a
la perfeccion del entender mismo como aprehension y contemplacién del objeto
conocido™. De esta manera, Joan Poinsot reconoce que la formacién del
verbo mental no es por modo de indigencia, sino que el mismo entender o
decir, es formativo del verbo, a modo de término inmanente del objeto co-
nocido®. Pues para que se dé el entender en propiedad “el objeto del enten-
dimiento debe estar en él per modum intellecti et expressi”**. Juan de Santo
Tomas es consciente que en el hombre no hay intuiciones intelectuales, es
decir, que no hay conceptos que sean anteriores a la recepcion sensibles de
species, sino que toda species en su intelecto tiene su origen en la recepcién

¢ JOANNES A SANCTO THOMA, In [ STh, q.27,D. 32, 2.5, n. 20.

77 JOANNES A SANcTO THOMA, I 1 S1h, q.27,D. 32,a.5, n. 28.

8 Cf.JOANNES A SANCTO THOMA, In I S1h, q.27,D. 32, a. 4, n. 41.

7 Cf.S. 1b.1,q.34,a. 1,ad 3.

F. CANALS VIDAL, Logos, ¢Indigencia plenitud?, en Obras Completas. Escritos Fi-
losdficos, vol 6, 186.

81 Nihilominus nos breviter dicimus: intellectionem apud D. Thomam non esse solam
informationem actus vel qualitatis repraesentativae, licet illa interveniat aut requiratur
ad nostram intellectionem, sed formaliter esse operationem ipsam, etiam prout vitalis
egressio est ab inteligente, qua operatione percipit vel apprehendit objectum. Dictionem
vero seu locutionem esse ipsam operationem, ut formativam et expressivam verbi rei inte-
llectac in verbo. JOANNES A SANCTO THOMA, I §Th,q.27,D.32,a. 5, n. 25.

82 F. CANALS VIDAL, “Logos, ¢Indigencia plenitud?”, 187.
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de las imagenes sensibles. Pues a su vez, para Juan de Sto. Tomds el decir de
la mente es fruto de la actividad y actualidad del entendimiento, por ello,
excluye cualquier concepcién del decir mental que sea anterior al entender
mismo®.

Ergo verbum non potest repraesentare rem ut intellectam in acto secun-
du, et sic manifestare ipsam in acto secundo, nisi dependenter ab intellige-
re et intelligi; ergo vel debet intra se includere ipsum intelligere tamquam
lucem qua manifestat intellibiliter objectum, vel debet a tali intelligere
dependere et ab co procedere et formari. Actio ergo formativa verbi est in-
telligere: si quidem in ipso verbo participatur et resplendet ratio intellecti,
manifestatio et lux intelligibilis, et objectum ut actu intellectum: quod non
nisi per dependentiam et ordinem ad ipsum intelligere habere potest™.

En cambio, para Sudrez, el verbo es la misma accién de entender o con-
cepto objetivo, (Per omnem actionem cognoscendi producitur verbum vel
aliquid illi proportionatur quod realiter et formaliter est ipse actus cog-
noscendi)®, y por ello, para Sudrez tiene el carcter de una accién y no es
una cualidad. En cambio, para Juan de Sto. Tomds, el verbo mental no sélo
es distinto del mismo acto mismo de conocer, sino que es formado como
palabra interna para entender y formar la cosa conocida®.

Et hoc ideo quia putat Suarez verbum immanentem, qui est qualitas,
prout in facto esse. Et ista qualitas seu actus immanens, apud ipsum, pro-
ducitur vera et propia actione de praedicamento actionis. Et quia actio
immanens producit termimum in ipsa potentia operante qui terminus in
ea recipitur illamque informat, ideo actio illa, ut productiva est, est decire
verbum; ipsa vera informatio, qua terminus ille sic producto recipitur et
informat intellectum, dicitur intelligere, quia sic illi repraesentat actu ob-
jectum et manifestat: in manifestatione autem consistet intelligere, seu in
perceptione objectum manifestari. Et ideo Philosophus dicit quod intelli-
gere est quoddam pati et S. Thomas dicit quod in intelligere, ut distingui-

8 Cf.F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 237 .

% Cf.JoANNES A SANCTO THOMA, In [ S1h,q.27,D. 32,a.5,n. 58.

% F.SUAREZ, “De Anima 3,5, 7", 632. Texto citado por V. SANZ (1989). La teoria de
la posibilidad en Francisco Sudrez, 19, nota 16.

8 Cf. F. CANALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 228.
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tur a dicere, non importatur ordo originis, sed informatio quacdam (Infra,

q.34,a.1,ad. 3)¥".

Por la accién de conocer iz fieri, para Sudrez, se forma un objeto
proporcionado a ese acto de conocer, que es realmente el mismo co-
nocer in facto esse, por el cual se forma un verbo inmanente al sujeto
mismo, pero por la actividad del conocer como accién predicamen-
tal. De este modo, niega que el acto cognoscitivo pertenezca al género
de la cualidad y que tenga como término la formacién de verbo men-
tal por el que se capta lo real de modo inteligible®, ya que “todo térmi-
no inmanente in quo es constitutivamente suceddneo del ser real”.
Aclara, igualmente, Juan de Sto. Tomads, que Escoto erré al afirmar que el
decir y el entender son dos actos formalmente diferentes, pero no asi cuan-
do afirmé que el conocimiento se produce por el entender en cuanto decir

Et hic intelligitur quaedam opinio Scoti in hac materia. Qui ait quod
verbum non producitur per intelligere, ut intelligere, sed prout dicere; et
quod dicere est prius natura quam intelligere. Quae opinio communiter
improbatur a Thomistis, quoniam nemo — inquint — dicit, nisi quod in-
telligit; ergo prius est, intelligere quam dicere. Sed setentia Scoti vera est,
quidquit sit de sensu illis, nam in omni potentia cognoscitiva prius est pro-
ducere intellectionem quam cognoscere; ergo dicere quod verbum produ-
cere est prius natura quam intelligere; et per ipsum dicere producitur actus
intelligendi per quem formaliter intelligimus. Erravit tamen Scotus ubi
videtur asserere et intelligere esse duos actus realiter distinctus, Non sunt
enim, nisi unus, qui se habet ut productio et terminus. Ut in visu non est
nisi producere visionem et videre, ita in intellectu est dicere, id est, produ-

cere intellectionem et intelligere™.

Pero Juan de Sto. Tomas es claro en enfatizar que para Sto. Tomds no son
sino dos modos de manifestarse el mismo acto de entender, que se despliega
doblemente. Para Escoto, al contrario, entender y decir no tienen entre si

¥ JoANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q.27,D. 32,a.5,n.22.

8 Cf. F. CANALS VIDAL, Cuestiones de fundamentacion, 113-114.
F. Canats Vidal, “Logos, ¢Indigencia plenitud?”, 31.

% JOANNES A SANCTO THOMA, In I §7h, q. 27, D. 32, a. 5. Texto citado por F. Ca-
NALS VIDAL, La esencia del conocimiento, 237.
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razén de causalidad, sino mera concomitancia, ya que una no procede de la
otra’. Para Juan de Sto. Tomds el mismo acto que es conocimiento como
aprehensivo del objeto es productivo del verbo y formativo de una cualidad
representativa.

Quia dictio essentialiter est locutio expresiva rei intellectae, et sic de se.
Reddit rem repraesentatam et in actu ultimo intellectam, vel ut intellectae,
vel ut intellectam manifestat. Ergo oportet quod ipsa actio, sic expresiva et
formativa verbi sit etiam cognoscitiva®

Finalmente hay que aclarar que el término representacién, que ha venido
usando, no tiene la connotacién moderna de una especie que no trascienda
el sujeto mismo ni tampoco de un concepto que imponga sus normas a lo
conocido, sino que es representacién inmanente e inteligible de lo otro que
existe fuera del cognoscente. Pues el objeto representado no habla de las
propias representaciones, sino de lo real por medio de la semejanza cognos-
citiva. El entender es la operacién por la cual se alcanza el objeto conocido
y se expresa en un verbo interior. Lo representado o conocido como objeto
no es una copia de lo real, sino que es lo formado por el entendimiento por
el acto de entender, pues no es entendido sino en la medida que se forma
por la actividad del entendimiento. El objeto entendido en la interioridad
del sujeto cognoscente es formado por la accién de entender y para enten-
der y cuyo objeto es representado en el verbo”. La posesion cognoscitiva,
que intencionalmente se ordena al objeto, es el resultado de la accién de
conocer por la que el cognoscente se identifica intencionalmente con lo
conocido™.

Quod dictio seu productio verbi non intellegit verbum in sua entitate,
sed objectum repraesentatum in verbo; et intelligendo objectum producit

' Cf.JoANNES A SANCTO THOMA, I I §1h, q.27,D. 32,a.5, n. 56.

> JOANNES A SANcTO THOMA, In 1 §Th, q.27,D. 32,a.5,n. 58.

% Ttaque in hac operationem vitali, quatenus intellectus comparatur ad objectum ut
apprehendens illud intentionaliter, consistit formaliter intelligere. JOANNES A SANCTO
THOMA, In18Th,q.27,D.32,a. 4, n. 41.

?% " Licet respectu objecti seu rei intellectae non sig nificet intelligere operationem per
modum originis, sed per modum uniotionis cum ipso objecto, a quo ut a specificatur et
ut a termino formatur et perficitur. JOANNES A SANCTO THOMA, In I S7h, q.27,D. 32,
a.4,n.41.
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verbum. Sed quia verbum continet in se objectum formatum per modo
intelecti et cogniti in actu, ideo non producitur nec formatum istud ver-
bum nisi intelligendo objectum, et communicandum ipsi verbo ut illud
tamquam intellectum repraesentet”.

V. Caracter locutivo del entender

Hemos visto que para Joan Poinsot el entender no consiste formalmen-
te en la aprehensién del objeto por la natural desproporcién del intelecto
y la cosa conocida, sino sobre todo en la locucién de un verbo en el que
entiende en si mismo todo aquello que entiende, que brota de la virtud del
entendimiento en acto. El entender es la operacién vital del viviente inte-
lectivo por el cual entiende y forma la concepcién de la cosa conocida. Pues
el intelecto por su propia naturaleza es manifestativo y expresivo®.

Quod intelligere neque est actio intellectus ut est productio verbi, ne-
que est informatio qua informatur et patitur ab ipsa qualitate verbi per
inhaerentiam cjus; sed est ipsamet operatio, ut apprehendens et attingens
objectum repraesentatum in verbo. Itaque operatio intellectus, et versatur
circa verbum, producendo illud seu formando et exprimendo, et hoc est
dicere seu loqui verbum: quia dicit S. Thomas, nihil aliud est dicere quam
proferre verbum; et secundum versatur circa objectum quod repraesenta-
tur in verbo”’.

El entender o inteleccién no consiste en una accion predicamental que
es camino al verbo, sino en un acto segundo, que es cualidad que actualiza
el intelecto, en la que se representa y forma el verbo. El entender formativo
de una emanacién inteligible es formalmente cualidad. Y por ello repugna a
esta cualidad ser causa de otra cualidad, por ello hay que afirmar que el acto
por el que se forma el verbo es productivo a modo de término de la activi-
dad intelectual®®. Y esta es accidn perfecta porque no es paso de la potencia

% JOANNES A SANCTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32, a. 5, n. 67. Sobre ¢l concepto
de representacion, ver P. MOYA, Intencionalidad como elemento cognoscitivo clave en la
gnoseologia del Aquinate; A. LLANO, Metafisica y lenguaje.

% Cf.JoANNES A SANCTO THOMA, In I S1h, q.27,D. 32,a. 5, n. 25.

7 JOANNES A SaANcTO THOMA, I2 1 STh, q.27,D. 32,a.5, n. 33.

% Cf.JoANNES A SANCTO THOMA, In I S87h,q.27,D.32,a.5, n. 62.
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al acto, sino que es actualidad de acto a acto, y por cuya locucion se forma la
unidad del entender con lo entendido y la tltima actualidad del inteligente

Intellectio non consistit in actione, ut est productio et via ad verbum;
sed in actu ipso secundo, ut est apprehensio et attingentia objecti in verbo
repraesentati et formati. Et haec non est actus imperfecti, sed perfecti: quia
non est via et tendentia ad producendum objectum, sed est tractio objecti
ad se, et unitio cum illo; et sic non est fieri, sed est actualitas ultima intelli-
gentis, Et sic intelligere est actus, ut est ad objectum, non ut ad verbum pro-
ducendum: sic enim est dictio; licet, etiam ut intellectio, attingat verbum,
ut in quo continetur objectum?.

Pues cuando el verbo procede de “la noticia plena’, no sélo supone la
realidad conocida, sino existe ex abundantia cordis y es formado para ma-
nifestar y hablar aquello que ha sido concebido en la interioridad del in-
telecto. Para Juan de Sto. Tomds el acto de entender es el producto de la
fecundidad del intelecto, que es acto, por ello, rechaza la tesis de Escoto que
sostiene que la inteleccién no consiste en la produccién de un verbo, sino
en la mera informacién'®. Por el contrario, el verbo es el término de la acti-
vidad intelectual que procede como emanacién inteligible para entender la
cosa real en la intimidad del sujeto inteligente.

Quod vero D. Thomas dicit, conceptionem procedere ex notitia, veris-
simum est: quia notitia est actio productiva illius: non quia ex notitia, ut ex
principio agendi, vel quasi actione superiori et inferiorem movente, proce-
dat. Sed ex notitia procedit, tamquam ex ipso actu formante et producente
verbum: est enim eminenter et virtualiter productio.

Apoyado en S. Th 1, q. 27, a. 1, Joan Poinsot afirma que este verbo surge
de la noticia de la cosa conocida, ya que la noticia es la misma accién pro-
ductiva que procede del mismo acto que forma el verbo, por ello, es for-
malmente una produccién del verbo. Establece, a continuacion, el cardcter

?” JOANNES A SANCTO THOMA, In 1 §T1h,q.27,D. 32,a.5,n.37.

19 Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32,a. 5, n. 62; 1 STh, q. 27,
D. 32,a.4, n. 40.

%" JoANNES A SANCTO THOMA, In I §Th,q.27,D.32,a.5,n. 65.
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instrumental que posee la accién cognoscitiva en orden a la formacion del
verbo. La accién cognoscitiva se comporta como subordinada para el fin de
expresar lo que entendemos. La concepcidn de la cosa conocida se origina
en la misma noticia intelectiva, pero no es formalmente la misma noticia,
sino que procede de ella.

Quia intellectus, prius intelligens et tangens objectum, utitur illa actio-
ne dicendi et loquendi tamquam ministra et subordinata sibi ad exprimen-
dum quod intelligimus; et ita ex participatione intelectionis dictio expri-
mit et manifestat id quod intelligit. Non tamen sequitur quod formaliter
sit intelligere. Et ex eadem intellectione participat vitalitatem eius, quasi
actio ei subordinata. Unde et S. Thomas dicit quod conceptio est prove-
niens ex notitia intellectiva; sentit ergo non esse formaliter ipsam notitiam

quia ex illa procedit'®

De esta manera, el verbo, término de la operacién vital intelectual, par-
ticipa de la razén de noticia, de inteligibilidad y de la luz espiritual de la
actividad intelectual de donde procede. Anade nuestro autor que esta vita-
lidad no lo es de la voluntad, sino del intelecto en la linea de la inteligibili-
dad propia de éste. Esta vitalidad se expresa propiamente como locucién y
manifestacién que es propia de la luz inteligible. A esta vitalidad propia de
la vida cognoscitiva le pertenece en propiedad la locutividad y formacién
de un término entendido, de tal modo, que si se removiese la vitalidad in-
trinseca del conocimiento no serfa entendimiento formalmente ni poseeria
vitalidad el acto formativo del verbo.

Tum etiam hoc deducitur ex ipsa formali actione producendi verbum:
quia formalissime vitalis est, cum formalissime generatio sit in divinis. Et
est vitalis non vitalitate voluntatis, sed intellectus, et in gradu et linea inte-
lligibili; nec in vitalitate communi intellectui et voluntati, sed propia inte-
llectu: quia est locutio et manifestatio, quae est propia lucis intelligibilis, et
haec intellectus pertinet. Sed in intellectu, ut distinguitur a voluntate, non
est vitalis nisi cogntionis: quia intellectus vivit vita cognoscitiva tantum,
non alio modo vivendi et movendi. Ergo actus vitalis intellectus propia vi-
talitatis ipsius est actus cognitione. Nec potest esse alius a cognitione dis-

122 JoANNES A SANCTO THOMA, In I §1h,q.27,D.32,a.5,n. 61.
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tinctus, et solum concomitans cognitionem: quia remota vitalitate intrin-
seca cognitionis, non scimus quam vitalitatem demus illi actui, tantumque
erit actus intellectus materialiter, non ut intellectus est formaliter!®.

El entender, que es cualidad y acto segundo, se ordena a la formacién
y prolacién del verbo'*. El verbo es manifestado y expresado para enten-
der'™, y esta produccién es cualidad formativa que es cognoscitiva y re-
presentativa, que cuando entiende a la vez manifiesta y representa desde
la fuerza de su vitalidad'®. Esta locucién del verbo es manifestacion de la
realidad conocida en su ser inteligible, en virtud de la propia luz vital in-
teligible!”, que es ser que expresa lo que es. “La plenitud, la actualidad del
entender es precisamente la que causa por via de emanacién inmanente al
acto mismo, la palabra mental, en razén de la fecundidad y expresividad
del entendimiento como tal”. De esta manera, las cosas conocidas en
la interioridad del sujeto cognoscente resplandecen y se manifiestan no
s6lo como son inteligibles en una especie impresa, sino como entendidas y
expresadas por el acto de luz inteligible. El intelecto, que es luz inteligible,
hace brillar y manifiesta por medio de su accién la cosa conocida en su
ser interior ¢ inteligible!”. A continuacién, muestra cémo el mismo verbo
participa de la misma luz inteligible, pues no sélo en cuanto acto primero,
sino como cualidad en acto segundo resplandecen las cosas en el mismo
verbo. Esta luz, que no es sino la misma luz del intelecto agente, acto de
los inteligibles, y que es la suma actualidad del intelecto y perfecta luz in-

teligible.

Quia objectum formatur cognoscendo ipsum: nec enim formatur et
exprimitur objectum in esse entitativo, sed in esse intelligibili intra ipsum

1% JoaNNES A SANCTO THOMA, In I S8Th, q.27,D. 32, 2. 5, n. 60.

1% Quia omnis processio attenditur secundum aliquam actionem. JOANNES A SANC-
TO THOMA, In 1 8Th, q.27,D.32,a.4,n. 2.

15 Cf.JoaNNEs A SANCTO THOMA, Iz [ STh,q.27,D.32,a.5,n.59.

1% Cf. JOANNES A SANCTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32, a. 5, n. 58. Quia inte-
llectio est repraesentatio et manifestatio actualis alicujus rei, et tunc intelligit objectum
quando sibi manifestatur et repraesentatur, et tanto perfectus intelligit, quanto magis ma-
nifestatur. JOANNES A SANCTO THOMA, Iz 1 §7h,q.27,D.32,2.5, n. 33.

17 Cf. JoANNES A SANCTO THOMA, Iz I §Th, q. 27, D. 32, 2. 5, n. 60.

108 F. CANALS VIDAL, “La naturaleza de la actividad intelectual’, 559.

19 Cf. Suma Contra Gentiles. 11,77.
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verbum; ergo verbum ut repraesentativum intelligibiliter, et in ratione ter-
mini intellectionis, dependet ab ipso intelligere. Est enim verbum formalis
manifestatio rei intellectae, ubi res ipsa intelligibiliter relucet et manifes-
tatur, ergo verbum in se debet formaliter et actu participare lucem inte-
lligibilem; quia non solum in actu primo, sed in actu secundu resplendet
et manifestatur res in verbo, non solum ut intelligibilis sicut in specie im-
pressa, sed ut intellecta. Lux autem qua resplendet et manifestatur in acto
secundo res cognita, est lux spiritualis interna, nec est aliud quam ipsum
intelligere: quia intelligere est summa actualitas intellectus, et illa est lux
intelligibilis.'*°.

Ahora bien, es preciso comparar la fecundidad bioldgica en los seres vi-
vientes creados que es accidn transetnte y cuyo efecto queda fuera del en-
gendrante mismo, con la misma vida del intelecto, que es accién inteligible
fecunda (generacion inteligible) y que produce otro distinto al principio
intelectual y por el que se manifiesta y dice lo conocido a modo de término
inmanente al intelecto mismo y como procedente de la luz intelectual!.
Esta accién formativa de un verbo interior es con propiedad entender, que
surge de la luz inteligible y en cuya formalidad no se encuentra imperfec-
cion. “Laactualidad del entendimiento, su acto, el entender en cuanto acto,
existe en el entendimiento, que es como tal, en su intimidad consciente,
naturalmente ordenado a poseer todo ente dentro de si, trayendo las cosas
hacia si mismo, en cuanto que su potencialidad como entendimiento no le
hace poseedor de todo ente”"'%

Juan de Sto. Tomds ensefa la actualidad del entendimiento en cuanto
ordenado no sélo ala aprehensién del ente sino a la manifestacion del mis-
mo a modo de objeto entendido (objectum raepresentatum in verbo!®).
La existencia en el entendimiento del objeto entendido en su ser inteli-
gible no es debida a la influencia de lo conocido sobre el entendimiento,
sino a la estricta identidad y unidad inteligible entre lo entendido y el en-
tendimiento.

10 Cf.JoaNNES A SANCTO THOMA, Iz I §1h, q.27,D. 32,a.5,n.58.

"1 Sobre la generacién bioldgica de los seres vivientes en su comparacién a la gene-
racién inteligible ver F CANALS VIDAL, Naturaleza humana y generacion, en Tomds de
Aquino. Un pensamiento siempre actual y renovador, 279-288.

12 F. CANALS VIDAL, La naturaleza de la actividad intelectual, 560.

'3 JoANNES A SANCTO THOMA, In I §1h,q.27,D.32,a.5,n. 67.
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Et sic ex suo genere, intelligibilis ordo tendit ad identificationem in-
tellectus cum objecto; sed non in esse entitativo in creaturis, quia non est

possibile, sed in esse intentionali et intelligibilim.

Este ser intencional o inteligible del objeto inmanente al entendimien-
to tiene tanta inteligibilidad cémo es posible que padezca en la medida
que estd destituido de toda potencialidad. Y asi entre el objeto conocido
y el entendimiento “hay unidad en el ser inteligible”™". Ahora bien, en
Dios el ser inteligible del verbo conocido es la misma substancia de Dios,
pues en El se identifica el ser substancial con el ser inteligible; en cambio,
en la criatura el objeto inteligible pertenece al ser accidental en virtud de
la potencialidad propia de la criatura racional. No obstante, el cardcter de
imperfecto e inherente en una substancia finita que posee el verbo men-
tal, no impide afirmar la intrinseca unidad de lo entendido con el enten-
dimiento. En cambio, en Dios la concepcién del verbo mental no sélo
posee perfecta unidad, sino también perfecta consubstancialidad con su
principio'®. Y por ello, en Dios no sélo hay perfecta informacién por la
especie inteligible, que no dice orden de origen, sino verdadera procesién
inteligible destituida de toda potencialidad e imperfeccién extrafia a su
ser.

Si esse intelligibile sit accidentale ipsi rei, erit identificatio accidentalis;
si esse intelligibile sit ipsa substantia rei, processio conceptionis in illo or-
dine, scilicet prout intelligibilis, vi sua petit consubstantialitatem simplici-
ter. Per accidens autem, et propter imperfectionem istius esse intelligibilis,
assimilatio est expressio verbi non attingit consubstantialitatem simpliciter
cum suo objecto seu principio a qua procedit: sicut contingit in nobis et in
aliis intellectibus creatis. Et itaque processio ista, via sua, est ratio consubs-
tantialitatis rei procedentes cum suo principio: non solum identice, quia
quidquid procedit intra Deum et secundum esse intelligibile est unum et
idem substantialiter: sed ex ipsa vi et formali ratione processionis intelli-

114 JOANNES A SANCTO THOMA, In I §Th, q. 27, D. 32,a. 4, n. 54.

5 JoANNES A SANCTO THOMA, In I 8Th, q.27,D. 32, 2. 4, 1n. 53.

116 Processio illa Verbi modo intelligibile orta ex fecundidate et plenitudine intelli-
gentiae ad manifestandum rem intellecta, non ad constituendum in esse intellecti, ex vi
suae processionis consubstantialitatem petit ipisus Verbi cum Patre generante ab ratione

dictam. JOANNES A SANCTO THOMA, I I §7h, q. 27,D. 32,a.4,n. 53.
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gibilis, ut infinitae et purificatac ab omni potentialitate et imperfectione

extranae a sua linea intelligibile'"”.

Ahora bien, como en Dios no puede faltar aquello que pertenece a “la
perfeccién de la naturaleza inteligente, y a esta perfeccién pertenece mani-
festar y expresar un verbo”"'%, hay que afirmar que este ser inteligible que se
identifica con la misma substancia de Dios procede “como manifestativo
de su ser inteligible y procede como consubstancial al El, porque el ser inte-
ligible es substancial: como esplendor de gloria en la manifestacién; como
figura de la substancia en la representacién identificando la inteligibilidad
que es la sustancia en el Padre™”. En cambio, el intelecto creado, debido
a su potencialidad, no tiene la consustancialidad propia del Verbo eterno
donde tal procesion es infinita y purificada de toda potencialidad. Por ello,
la generacion del Verbo Eterno es consubstancial con su principio, por lo
tanto, en Dios hay verdadero y perfecto Verbo inteligible que no es distinto
substancialmente de su principio'.

VI. Conclusién

En la ontologia del conocimiento de Juan de Santo Tomads, segun
Canals Vidal, se ha mantenido incélume la auténtica metafisica del co-
nocimiento del Aquinate, segtin la cual el entender consiste en formar
una especie o verbo mental en el que se dice y expresa lo conocido por
medio de la identidad cognoscitiva. Para Juan Poinsot la formacién de
un verbo interior, en el que se entiende todo lo que se entiende, es fruto
de la eminencia y actualidad del entender mismo, que como luz inteligi-
ble manifiesta “lo que es” por medio de una locucién a modo de término
entendido'!. Para Juan de Santo Tomds, a diferencia de algunos de sus
contemporéneos, el verbo no puede ser formado ex indigentia objecti, sino
que procede ex abundantia cordis, como ser de ser o acto de acto. Pues el
conocimiento no puede no ser acto y ser del cognoscente. La formacién de
un verbo ex indigentia es s6lo un momento potencial, que se explica por la

17 JoANNES A SANCTO THOMA, In 1 8Th, q.

27,D.32,a
"8 JOANNES A SANCTO THOMA, In I 8Th, q.27,D. 32,
1 JOANNES A SANCTO THOMA, In I STh, q. 27,D 32,a.
120 Cf.JoaNNES A SANCTO THOMA, Iz [ S1h,q.27,D. 32, 2.4, n. 31.

3

21 Cf.JoanNEs A SANCTO THOMA, Iz I STh, q.27, D.

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 - 305-337



336 Mauricio Ordenes Morales

potencialidad e imperfeccién del cognoscente humano. Pero en su razén
propia y formal el entender no implica imperfeccién alguna en virtud de
su naturaleza infinita, sino que es paso de acto a acto y por lo mismo, es
una semejanza participada de eterna procesion del Verbo eterno, que pro-
cede como Dios de Dios. El comentarista portugués ha mantenido en este
punto su fidelidad al Aquinate alejado de toda concepcidn intuicionista
del conocer en cuanto tal, excluyente de la mediacién pensante, y ha es-
tablecido para siempre este punto como patrimonio filoséfico de perenne
validez y que con justa razén se puede contar en el horizonte intelectual
del auténtico realismo.
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Resumen: Desde finales del siglo X1x y practicamente hasta el fin del régimen
franquista, la psicologfa neoescolastica surgida en la Universidad Catélica de Lovaina
tuvo en Espafa una notable influencia. Uno de los principales neoescol4sticos espa-
fioles fue Juan Zaragiicta Bengoechea (1883-1974), quien tuvo un destacado papel
en la universidad de Madrid durante la primera mitad del siglo siglo xx y realizé
interesantes contribuciones a la psicologia desde claves aristotélico-tomistas. En el
presente trabajo se exponen algunos aspectos relativos a su concepcion de la psico-
logfa desde tales claves: su func%amentacién antropoldgica hilemorfica, su naturaleza
bifronte y las relaciones alma-cuerpo.
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Abstract: From the end of the 19th century and practically until the end of Francoist
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Zaragiieta Bengoechea (1883-1974), who had a prominent role in the University of
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his conception of psychology from such keys are exposed.: its hilemorphic anthropological
Jfoundation, its two-faced nature, and the soul-body relationships.
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L. Introduccién

En 1879, afio en el que Wilhelm Maximilian Wundt (1838-1920) fun-
dé su célebre laboratorio en la Universidad de Leipzig, dando inicio a la
psicologfa experimental como ciencia divorciada de la filosoffa (WuNDT y
LAMIELL, 2013), ¢l estudio de la obra de Santo Tomds de Aquino (1225-
1274) experimentd un significativo empuje con la promulgacion, por parte
del Papa Leén XIITY, de la Carta Enciclica Aeterni Patris®, exhortando a
restaurar la filosofia del Doctor Angélico en didlogo con la filosofia y la
ciencia modernas. Didlogo que implicaba, por tanto, a la naciente ciencia
psicoldgica.

La exhortacién pontificia era mads que una mera declaracién de inten-
ciones y debia sustancializarse institucionalmente. El 25 de diciembre de
1880, Ledn XIII remitié un breve al Cardenal Victor-Auguste Dechamps
(1810-1883), arzobispo de Malinas (Bélgica), solicitando la ereccidén de
una cdtedra de filosofia tomista en la Universidad Catélica de Lovaina
(RAEYMAEKER, 1951) El curso de filosoffa de Santo Tomds arrancé en
octubre de 1882, ocupando la cdtedra Désiré Mercier (1851-1926). Tras
una serie de circunstancias que no es necesario detallar, no exentas de con-
tratiempos e incluso de fuertes criticas contra Mercier, el curso de filosofia
tomista vendria a convertirse en 1889 en el Instituto Superior de Filosofia
(ISF) (AUBERT, 1990; RAEYMAEKER, 1951), con el cual Lovaina, una de
las universidades catélicas més influyentes a finales del siglo x1x y princi-
pios del xx (GARCiA et al., 2018), se convertirfa en la institucién acadé-
mica de referencia en la restauracion de la filosofia del Aquinate, para la

! Vincenzo Gioacchino Raffacle Luigi Pecci (1810-1903) fue el 256° Papa de la Iglesia
Catdlica, con el nombre de Ledn XIII, desde su eleccién el 20 de febrero de 1878 hasta
su fallecimiento el 20 de julio de 1903. La Enciclica Aeterni Patris se promulgé en el
segundo afio de su pontificado, lo cual revela que las ideas restauracionistas del tomismo
llevaban tiempo en la mente del pontifice (L. DE RAEYMAEKER, “Les origines de I'Insti-
tut Supérior de Philosophic de Louvain”).

> En cuya elaboracidn, al parecer, el tomismo espaiol desempeiié un notable papel,
particularmente en la persona del dominico Juan Tomds de Boxadors (1703-1780) (E.
FORMENT, “Neoescoldstica y 98: otra lectura’ de la crisis de fin de siglo”).

3 Esta cdtedra fue encomendada en 1882 a Alois Van Weddingen (1841-1890) (A.
VAN WEDDINGEN, L'Encyclique de S.S. Léon XIII et la restauration de la philosophie chré-
tienne), quien, no obstante, no pudo ocuparla, al no aceptar su designacion el monarca
Leopoldo II de Bélgica (1865-1909), de cuya corte cra capelldn. Tras este inconveniente,
los Obispos belgas propusieron a Mercier para que la ocupara, siendo aceptada la candi-

datura por parte de Ledn XIIL
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formacién y la investigacién en el tomismo en didlogo con las ciencias y la
filosofia modernas.

Algunos espafioles no fueron ajenos al influjo del ISF, destacando Mar-
celino Arndiz (1867-1930), Federico Dalmau (1874-1926), Fernando
Palmés (1879-1963), Juan Zaragiicta (1883-1974) y Xavier Zubiri (1898-
1983). Zaragiieta, en concreto, estuvo formandose en Lovaina desde 1905
hasta 1908 y mantuvo un estrecho vinculo con Mercier y el ISF (ZaRA-
GUETA, 1910a, 1927, 1929a, 1929b, 1930, 1948), y desempefiaria un
importante papel en el desarrollo de la psicologia en Espana desde claves
neoescoldsticas (PEREZ-DELGADO et al.,, 1987; PEREZ-DELGADO y GAR-
cia, 1990; QUINTANA, 2004a, 2004b; RODRIGUEZ, 2016). Su obra, ade-
mds de extensa, variada e intelectualmente exquisita, resulta de gran interés
por plantear cuestiones vigentes y resolverlas de una manera rigurosa que,
a nuestro juicio, merece ser considerada. Asi, el tema que nos ocupa en este
trabajo: las relaciones entre ciencia y metafisica en la psicologia.

Tras una breve descripcion, a modo de contexto, de la situacion de la
psicologia en Espana desde finales del siglo x1x hasta la guerra civil, se ofre-
ce una minima semblanza de Zaragtieta para, a continuacién, dar cuenta
de su concepcidn de la psicologia: su presupuesto antropoldgico en la tra-
dicién del hilemorfismo aristotélico-tomista, su idea de la psicologia como
una disciplina bifronte —experimental y metafisica— y su revision critica de
las distintas posturas ante la cuestién de las relaciones alma-cuerpo —em-
pirismo/espiritualismo, monismo/dualismo, interaccionismo y paralelis-
mo-—y su solucién —“antropologismo™—. Es de particular interés, a nuestro
juicio filoséficamente solvente, la solucién que Zaragiieta aporta al proble-
ma alma-cuerpo, como problema metafisico subyacente al de las relaciones
funcionales mente-cerebro.

II. La psicologia espafiola desde finales del siglo x1x hasta la Guerra Ci-
vil: una visién panordmica

La psicologia espafiola cuenta, en su pasado pre-experimental, con an-
tecedentes notables, como Juan Luis Vives (1492-1540)% Gémez Pereira
(c. 1500-1558) o Juan Huarte de San Juan (1529-1588), signo preclaro del

interés en Espana por la ciencia psicoldgica, cuya situacién no era distinta

* Para algunos, padre de la psicologfa moderna (F. WATSON, Introduccién).
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a la de otros paises. Desde la fundacién de la psicologia experimental, a
finales del siglo x1x y durante las primeras décadas del siglo xx, se dieron
pasos significativos en el proceso de actualizacion e institucionalizacién
universitaria de la psicologia cientifica espaiola, que trataba de situarse
en un nivel comparable al del resto de paises europeos (LAFUENTE y HE-
RRERO, 2003). Evidencia de ello son las traducciones de autores eminentes
—p.¢j., de Sigmund Freud (1856-1939)—, las cuales se multiplicaron en la
tltima década (QUINTANA et al., 1997, 2003), las estancias de formacién
en universidades y laboratorios extranjeros —p.¢j., Eloy Luis (1878-1935)° y
Juan Vicente Viqueira (1886-1924) en Alemania (MULBERGER, 2008)—y
la ensenanza y publicaciones de obras de psicologia, como en el caso de
Urbano Gonzalez (1848-1904), fundador del krauspositivismo espanol
(JIMENEZ, 1996).

Destacaron, como promotores de la psicologia cientifica a finales del si-
glo x1x, Luis Simarro (1851-1921) y Ramén Turré (1854-1926), en Ma-
drid y Barcelona, respectivamente, apostando por una psicologia ajena a
toda metafisica, sobre todo la de naturaleza religiosa. En este contexto, el
movimiento krausista, representado en la Institucién Libre de Ensefian-
za, jugd un destacado papel, sobre todo en la persona de Francisco Giner
(1839-1915), quien tuvo una destacable relacién con Wundt (LAFUENTE,
1996; SIGUAN, 1976). Un acontecimiento notable fue la fundacidn, a nivel
mundial, de la primera cdtedra de psicologia experimental en la Facultad
de Ciencias de la Universidad de Madrid en 1902, que ocuparia Simarro
(CARPINTERO, 1996).

Pese a la positiva y estimulante recepcién de la psicologia experimental
en Espana, los cultivadores de la psicologia neoescoldstica ofrecieron inicial-
mente resistencia a su instalacién en el panorama cientifico y académico espa-
fiol (JIMENEZ, 2005; RODRIGUEZ, 1990, 1994), situacién que no se resolve-
rfa hasta la segunda mitad del siglo xx (QUINTANA, 20042, 2004b, 2004c).

La guerra civil (1936-1939) y la posterior dictadura de Francisco Franco
(1892-1975), tuvieron un importante impacto en el desarrollo de la psico-
logia espafiola. Particularmente durante los primeros afos del franquismo
—los duros afios 40 y, a pesar de una relativa flexibilizacién, también los 50—,
la universidad espanola se caracterizé por las depuraciones y los procedi-
mientos de acceso a puestos docentes, tanto en la Universidad como en la

> Tradujo al espafiol varios trabajos de Wundt, en cuyo laboratorio se formé durante

los afios 1910y 1911.
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Ensefianza Media, viciados ideolégicamente (CANALES y ALVAREZ, 2020).
El exilio —ad extra y ad intra— de intelectuales y cientificos (BALDO, 2011;
OTERO, 2014), psicdlogos incluidos (CARPINTERO, 2003), junto con la
revalorizacién de la neoescoldstica en las facultades de Filosofia —en las que
por aquel entonces estaba incluida la ensefianza de la psicologia—, provo-
caron un notable retraso con respecto a la psicologia de otros paises y con
respecto a lo que esta ciencia apuntaba en las décadas iniciales del siglo xx:

Desgraciadamente, la Guerra Civil (...) tuvo dramdticas consecuen-
cias para la nueva Ciencia de la Psicologia. Todas las revistas dejaron de
publicarse, y la mayor parte de los intelectuales y cientificos tuvieron que
marchar al extranjero, a Europa o Latinoamérica. La arena espanola fue
ocupada por una psicologia escoldstica, vieja, caduca y autdrquica, sin nin-
gun lazo de conexidn con la psicologia aplicada que se hacfa en Occidente
(SANCHEZ Y GUIJARRO, 2000, 725).

Esta valoracién no es compartida por todos, al menos no en sentido ab-
soluto. Por ejemplo, Castro (2018), desde lo que denomina “paradigma de
la complejidad de los mundos sociales” sostiene, por una parte, en un cierto
sentido metodoldgico general, que hay que evitar los posicionamientos 4
priori sobre un determinado fenémeno social, ya que impiden conocerlo y
comprenderlo de manera més objetiva, rigurosa y fiable, y, por otra parte,
mds especificamente, que debe distinguirse entre un escolasticismo rigido
y un neoescolasticismo abierto a la filosofia y las ciencias contemporaneas
que, si bien trata de acomodar éstas al canon tomista, se deja impregnar
por ellas —como sucede en el caso de la actividad intelectual de Zaragtieta,
tanto en el campo de la filosofia como de la psicologia, resultado de su for-
macién en Lovaina—.

El rumbo de la investigacion cientifica tras la guerra dependié, funda-
mentalmente, del talento y la dignidad de las personas que asumieron su
direccién. En Psicologia (...) no falt6 ni lo uno ni la otra. Barbado, Zara-
giieta y muy pronto Germain, cada uno a su modo y con orientaciones muy
distintas, asumieron el proyecto, no ya de recuperar el nivel de pre-guerra
sino de poner los fundamentos de una institucionalizacién de la psicologia
cientifica que nunca habia existido en Espafia (BANDRES, 2020, 43).
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Si bien durante el franquismo la psicologia neoescoldstica gozé del
apoyo del régimen y sus cultivadores ocuparon importantes puestos en la
universidad espafola, no se descuidé la psicologia experimental. Mas bien,
ambas psicologias —valga la expresién— convivieron durante décadas. Los
cultivadores de la psicologia cientifica se aplicaron a su desarrollo tras el fin
de la guerra civil, de manera notable en ¢l dmbito de la psicotecnia (Sos y
CALATAYUD, 2011)°y se establecieron contactos y relaciones académicas
con eminentes psicélogos fordneos’. Con todo, el desarrollo de la psico-
logia cientifica en Espafia experiment$ un importante atraso con respecto
a otros paises europeos y en EE.UU,, tanto en el dmbito académico como
aplicado.

Es en este contexto, expuesto a grandes rasgos, en el que Zaragiieta se
forma, cultiva y ensena la psicologia 720re neoescoléstico, tratando de po-
ner en didlogo la doctrina tomista con los hallazgos de la psicologia expe-
rimental y la filosofia de su tiempo, siguiendo el lema de Le6én XIII: vetera
novis augere et perficere.

III. Juan Zaragiieta Bengoechea: breve semblanza biografica®

Nacido en Orio (Guipuzcoa) en 1883, Zaragiicta cursé sus estudios pri-
marios y de bachillerato en los Marianistas de San Sebastian (1892-1897),
iniciando posteriormente estudios eclesidsticos en el Seminario Conciliar
de Vitoria (1989), donde permanecié hasta 1903, afio en el que se doctord

¢ Destacd José Germain (1897-1986) (J. GERMAIN, “Jos¢ Germain: autobiografia
(I)”y “José Germain: autobiograffa (II)”).

7 P. ¢j., durante la primera década de existencia de la Revista de Psicologia General y
Aplicada (1946-1955) participaron 1911 psicélogos extranjeros, algunos tan importan-
tes como Carl Gustav Jung (1875-1961), Agostino Gemelli (1878-1959) y Henry Pié¢ron
(1881-1964) (R. Sos - A. RoIG, “La presencia de la psicologia fordnea en la psicologia
espafiola de la posguerra (1946-1955)”). Ademds, durante los afios 50 y 60, quienes se
formaron en Espafa de la mano de Germain serfan los primeros en ocupar catedras de
Psicologia -Mariano Yela (1921-1994) en Madrid (1957), José¢ Luis Pinillos (1919-2013)
en Valencia (1961-1965) y Madrid (1966), Francisco Secadas (1917-2012) en Valencia
(1971) y Madrid (1981), y Miguel Siguan (1918-2010) en Barcelona (1961)- y amplia-
rfan estudios en el extranjero con eminentes psicélogos (J. SEOANE, “El pensamiento
psicolégico y social en Espana”).

8 Cf.]. BANDRES, “Psicologia en tiempos de post-guerra: la Revista de Filosofia del
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (1942-1969)”; R. V. ORDEN, “Juan Za-
ragiieta y Xavier Zubiri: los heterodoxos escoldsticos de la Escuela de Madrid”; M. YELA,
“Juan Zaragtieta. Apuntes sobre su vida y obra’”.
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en Sagrada Teologia en el Seminario Pontificio de Zaragoza, en cuya uni-
versidad, ademds, simultane6 (1903-1905) estudios de Ciencias Sociales y,
en Valladolid, de Derecho. En 1905 se traslad6 ala Universidad de Lovaina,
licenciandose en el ISF con un trabajo titulado Psychologie des sentiments
et de la volonté (1906) y doctorandose con la tesis La Sociologie de Gabriel
Tarde (1907). Mercier le ordené sacerdote en 1908, afio en el que regresé
a Espana (YELA, 1976). Se licencié (1913) y doctoré® (1914) en Filosofia
por la Universidad de Madrid.

Mantuvo una permanente y estrecha relacién académica y personal
con Mercier (ZARAGUETA, 1927, 1930) y con Albert Edouard Michotte
(1881-1965)" —se consideraba a si mismo el tltimo discipulo de Mercier
y el primero de Michotte— y con Arndiz, Germain y Yela''. Podria decir-
se, pues, que Zaragiieta llevé a cabo un papel de enlace entre la psicologia
neoescoldstica belga y espafola, la psicologia experimental y la metafisica,
y la psicologia espafiola previa y posterior a la guerra civil (CARPINTERO,
2007; LEYSSEN y MULBERGER, 2018).

E120 dejunio de 1920 ingresé en la Real Academia de Ciencias Moralesy
Politicas —titular de la Medalla 17—, de la que fue secretario interino (1939),
en propiedad (1940-1942) y perpetuo (desde 1942) (YANGUAS, 1971) has-
ta su muerte en 1974, debido, acaso sobre todo, al peso del grupo conserva-
dor, catdlico y neoescoldstico en su seno (CARPINTERO, 2007). Dirigid los
Anales de esta institucion, donde publicé muchos de sus articulos.

Desempend una intensa y variada actividad docente hasta su jubilaciéon
(1953): Religién y Moral en la Escuela de Estudios Superiores de Magis-
terio (1917), Religion en el Instituto Escuela (1918), auxiliar en la Facul-

? El tribunal de su tesis doctoral estuvo formado por Adolfo Bonilla (1875-1926),
Manuel Bartolomé Cossio (1857-1935), José Ortega y Gasset (1883-1955) y Manuel
Garcia Morente (1886-1942).

% Discipulo de Mercier, quien le encargé dirigir el laboratorio de psicologia experi-
mental en Lovaina y a quien Zaragiieta también consideraba su maestro.

""" Germain y Yela impulsarfan la que podriamos denominar “segunda generacién de
psicologos espanoles” y que, junto a otros, como Pinillos, darfan lugar al proceso de ins-
titucionalizacidn y reconocimiento de la Psicologia como ciencia con entidad propia en
Espana durante el régimen franquista. Yela, Pinillos y Sigudn ingresaron en la Real Aca-
demia de Ciencias Morales y Politicas -en 1974, 1983 y 1987 respectivamente-, dando
ello fe, por una parte, de su valia intelectual y la importancia de sus contribuciones a la
psicologia cientifica, la cual alcanzé el grado de titulacién universitaria autdnoma gracias
asu labor, y, por otra parte, de la relevancia que esta institucién reconocié a la psicologia
cientifica espaiola (H. CARPINTERO, “La Psicologfa y la Academia de Ciencias Morales
y Politicas. Notas acerca de siglo y medio de relaciones”).
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tad de Filosofia y Letras (1922), Derecho y Economia Social (1923), cla-
ses practicas de la cdtedra de Metafisica de Ortega (1927), catedratico en
la Seccién de Pedagogia (1931) y de Metodologia de Ciencias Sociales y
Econdmicas en la Seccién de Filosoffa (1932, afio en el que ingresa en el
claustro de la Facultad de Filosofia y Letras), también mds tarde de Psico-
logfa racional (1946). Particularmente, desempend un destacado papel en
el dmbito de la pedagogia espaniola (JOVER et al., 2014). Junto a su activi-
dad docente en esa Seccidn, escribié un manual de Pedagogia Fundamental
(ZARAGUETA, 1953), realizé importantes contribuciones a la Filosofia de
la Educacién y dirigi6 varias tesis doctorales, llegando sus doctorandos a
ocupar citedras durante los afios 40 y 50'2. También fue un destacado cul-
tivador de la filosoffa —fue incluido por Lopéz Quintds (1970) en Filosofia
Espariola Contempordnea cuando todavia vivia—.

Cultivé la estimacién reciproca y la relacion académica de los mas ilus-
tres fildsofos espafioles de la “Escuela de Madrid”, como Ortega, Zubiri,
Garcia Morente y Julidn Marfas (1914-2005) —a quien debemos aquella
denominacién— (CARPINTERO, 2006; ORDEN, 2009), entre otros. Asi-
mismo, fue autor de referencia en el proceso de introduccién en Espana
de las ideas de psicologos foraneos, como William James (1843-1910) o,
sobre todo, Henri-Louis Bergson (1859-1941) —a cuyo pensamiento de-
dicarfa varios trabajos (p.¢j., ZARAGUETA, 1941)—, entre otros, si bien con
un sesgo acomodaticio a los planteamientos neoescoldsticos (RODRIGUEZ,
1990).

Autor de “un centenar de publicaciones, entre grandes y pequenas,
coronado por mi obra en tres volimenes Filosofia y Vida y el Vocabula-
rio Filosdfico, que recapitulan sistemdticamente todo mi ideario” (ZARA-
GUETA, 1958, 19), sus escritos se caracterizan por aguda intelectualidad,
minuciosidad y finura en el analisis conceptual y rigor en la estructura
argumental.

No fue un psicélogo experimental, sino un fildsofo que escruté los
fundamentos de la psicologia experimental. Con todo, contribuyé nota-
blemente a la institucionalizacién de la psicologia cientifica en Espana:
fue fundador, con Germain y otros, de la Revista de Psicologia General y

2 Entre ellas, lade Angeles Galino (1915-2014), primera mujer en alcanzar,por opo-
sicién el grado de catedrética de Historia de la Pedagogia (A. F. CANALES - Y. ALVAREZ,
“Las ctedras de la Seccién de Pedagogia de la Universidad de Madrid bajo el primer
franquismo”).
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Aplicada (1946) y miembro de su Consejo Cientifico; fundador del De-
partamento de Psicologia Experimental en el Centro Superior de Investiga-
ciones Cientificas (1948) (LLAVONA, 2005); profesor de la asignatura Psi-
cologia Racional desde 1947 hasta su jubilacién en 1953 en la Universidad
de Madrid; fundador y vicepresidente segundo de la Sociedad Espanola de
Psicologia (1952) —con Germain, Yela, Pinillos y otros representantes de la
psicologia y la psiquiatria espaniolas—; director de la Escuela de Psicologia
y Psicotecnia de la Universidad de Madrid®? (1954), “con la que se incor-
poran los estudios de la Psicologia a la Universidad y se acepta la impor-
tancia de la teorfa y la experimentacién como bases de la practica aplicada”
(BANDRES y LLAVONA, 2004, 174) y donde impartié la asignatura comin
Antropologia Filosofica.

Segun Zaragiieta, la filosofia de su tiempo se mostraba critica “ante toda
idea o afirmacidn que revista un cardcter metafisico [a lo cual] se agrega,
como ldégica compensacion, su preocupacion por desentrafiar hasta la mi-
nuciosidad, mediante el empleo sistematico de los métodos inductivos, los
secretos del mundo experimental” (ZARAGUETA, 1910b, 7)*. Situacién
aplicable a la psicologia, ciencia en la cual el “problema metafisico” se con-
creta en el “problema del alma”:

[...] la investigacién cientifica, guiada exclusivamente por la observa-
cién y la experimentacién y emancipada de todo postulado o aspiracién
metafisica, empezd a ser aplicada, a mediados del siglo pasado, a la miste-
riosa trama de los fenémenos psiquicos y su relacion con la vida fisiolégica
en que se manifiestan. De ahi el origen de la psicologia experimental, y més
especificamente fisioldgica (ZARAGUETA, 1910b, 8)".

13 Delaque Germain y el dominico Manuel Ubeda (1913-1999) fueron subdirectores
y Yela secretario.

'* Téngase en cuenta que esta cita procede de un texto de principios del siglo XX, muy
anterior al establecimiento del franquismo, durante el cual la psicologia neoescoldstica
goz6 de un estatus privilegiado, si bien en complementariedad con la psicologia experi-
mental, a cuyo cultivo e institucionalizacién el propio Zaragiicta contribuyd significati-
vamente. La actividad académica ¢ intelectual de nuestro autor se extiende a lo largo de
mas de setenta afios.

15 Alo largo de todo este trabajo, las cursivas en los textos literales, como el original.
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IV. El presupuesto antropoldgico: unidad psicofisica sustancial de la
personay caricter especificamente racional del alma humana

En Pedagogia Fundamental', Zaragiieta define a la persona, en légica
coherencia sus convicciones aristotélico-tomistas sobre la naturaleza hu-
mana, como

[...] conciencia racional inserta en un organismo (definicién empirica);
un alma en un cuerpo con el que constituye un todo substancial (defini-
cién metafisica). Esta dualidad unitaria o unidad dual es susceptible de ser
estudiada en una triple perspectiva; por un lado, la de la vida corporal u
orgénica, propia de la biologia (anatomia y fisiologia); por otro lado, la de
la vida mental o animica, objeto de la psicologia; finalmente, por el lado de la
vida de relacidn entre aquellas dos vidas, que constituye el tema propio de

la llamada psicologia fisioldgica (ZARAGUETA, 1953, 5).

Dos co-principios sustanciales, cuerpo y alma, que reclaman el estudio
especifico de la biologia y de la psicologia, respectivamente, si bien la uni-
dad habré de ser abordada desde el plano superior de la psicologta fisioldgi-
ca —desde el cual dar razén de la unidad entre aquéllas como distintas y a la
vez necesarias y complementarias—. Zaragiieta se muestra contrario a todo
monismo reduccionista, tanto de cuio materialista como idealista:

El hombre no es ni un organismo puro, ni una conciencia pura, sino
una conciencia inserta en un organismo (...) ni la Fisiologfa, ni la Psicologia
sola pueden dar idea de lo que es el hombre, sino una conjuncién de ambas
disciplinas, que se llamard Fisio-psicologia o Psico-fisiologia segun se reco-
nozca la primacia a uno de los dos aspectos, el orgnico o el mental, en la
determinacién del otro. Y como la parte del organismo que la experiencia
muestra en mas inmediata conexién con la conciencia es el sistema nervio-
s0, a sus relaciones con la conciencia habra de aplicarse especialmente la
Antropologia (ZARAGUETA, 1958, 47).

¢ La necesidad de la psicologia para la pedagogia en el pensamiento de Zaragiieta es

evidente con la inclusidn, en distintas secciones de esta obra, de los capitulos “Mentalidad
individual (Psicologfa individual)”, “Conciencia del organismo” y “Conciencia y orga-
nismo”. Por lo demds, expone mucho de su contenido, con ldgicas diferencias, en otros

trabajos.
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También define a la persona como “corporeidad viviente y conciencia
(...) racional” (ZARAGUETA, 1969, 119), siendo esta tiltima nota la que le
distingue esencialmente —cualitativamente— del animal, si bien no absoluta-
mente, sino corpéreamente de manera imperativa, con lo que “el punto de
vista psicoldgico (...) se completa con el psicofisiolégico [no siendo el hom-
bre] un organismo puro, ni una conciencia pura, sino una conciencia inserta
en un organismo” (ZARAGUETA, 1969, 122). La antropologfa daré razén
sintética de esta realidad humana, incluyendo los puntos de vista mental y
corporal —particularmente en relacién con el sistema nervioso, “parte del or-
ganismo que la experiencia muestra en mas inmediata conexi6n con la con-
ciencia” (ZARAGUETA, 1969, 122)—. Precisamente, esta “unicidad del prin-
cipio vital del hombre” (ZARAGUETA, 1969, 123) exige la consideracion
metafisica. Siguiendo la doctrina hilemérfica aristotélico-tomista, afirma:

[...] el cuerpo no se da sin el alma, no se constituye sin ella, y por tanto el
alma no se une al cuerpo ya constituido y organizado, sino que es ella quien
lo constituye y lo organiza (...) en el hombre no se da sino un solo principio
formal de vida, que es el alma determinando en la materia prima o pura
potencialidad corpérea su ser de cuerpo y organismo viviente, y a base de
él, las funciones cognoscitivo-afectivas de cardcter sensorio-motor en todo
el reino animal, y por encima de ellas en el hombre, pero en conexién con
ellas, las intelectuales, volitivas y reflexivas de cardcter auténomo, o sea, pu-
ramente espiritual (ZARAGUETA, 1969, 123).

En esta unidad hilemorfica, psicofisica, que es el individuo humano, el
co-principio formal —alma— desempeiia, con respecto al material —cuerpo—
las funciones informante, correlativa y superior, cada una de ellas en rela-
cién con una dimensién o nivel distintas de aquél: “el alma se revela como
informante al cuerpo en sus funciones puramente vegetativas de nutricion
y reproduccién, como correlativa al cuerpo en las funciones animicas de
sensibilidad e imaginacién y como superior al cuerpo en las funciones inte-
lectuales y reflexivas” (ZARAGUETA, 1966, 180-181)"".

Desde un punto de vista no ya sustancial —alma—, sino funcional —men-
te, actividad mental—, si bien esencialmente entrelazados el uno con el

7" Funciones, las intelectuales y reflexivas, que, siguiendo la doctrina aristotélico-to-

mista, “carecen de substratum fisioldgico” (J. ZARAGUETA, “La vida humana como un
hecho y como un quehacer’, 180).
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otro, ¢l ser humano se distingue del animal en el modo de conocer —ra-
cional, abstractivamente—, en la capacidad estimativa —conocimiento de
los valores como propiedades valiosas del ser— y en la voluntad —libertad
autodeterminativa—. Asimismo, en que la realidad del hombre es cultural,
social —convivencial, estatal, econdmica, politica, juridica, artistico-creati-
va, etc.— y tecnoldgico-industrial, mientras que la del animal es meramen-
te natural, gregaria y reproductora de rutinas; en que aquel tiene historia
ademds de evolucién y el animal sélo tiene esta tltima. Finalmente, el ser
humano estd abierto a la trascendencia-sobrenaturalidad —religiosidad ins-
titucional, espiritualidad personal—, mientras que la existencia del animal
es absolutamente inmanente-natural (ZARAGUETA, 1966, 1969).

Uno de los aspectos nucleares de las investigaciones psicoldgicas de
Zaragtieta serd revisar las distintas posturas sobre las relaciones alma-cuerpo
y aportar su propia solucién, tal y como se expone en este trabajo més abajo.

V. La psicologia, ciencia “bifronte” de la conciencia
g

Zaragiicta compara dos modos de entender y cultivar la psicologia:
el del “espiritu tradicional” —punto de vista de las “ciencias del espiritu’,
“psicologia racional o metafisica’— y el de los “pregoneros de nuevos mé-
todos” —punto de vista de las “ciencias de la naturaleza’, “psicologia em-
pirica”™ (ZARAGUETA, 1946). Es, por tanto, una ciencia bifronte. Puede
sorprender que Zaragiicta se plantee esta cuestion en los afios 40 del siglo
XX, cuando ya estaba reconocido el cardcter experimental, cuantitativo, ob-
jetivo y, por tanto, natural, de la psicologia. Debe tenerse en cuenta que son
los primeros afos del régimen franquista, con lo que los planteamientos
neoescolasticos no resultaban fuera de lugar, sino, mas bien, todo lo con-
trario—, y que Zaragiicta es un catdlico formado en el espiritu de Lovaina,
abierto al permanente y necesario didlogo entre filosofia aristotélico-tomis-
tay ciencia.

Zaragiieta cita al filésofo neokantiano alemdn Heinrich Rickert (1863-
1936), profesor en Friburgo y en Heidelberg, y fundador, con Wilhelm
Windelband (1848-1915) de la “Escuela de Baden” —por ¢l estado aleman
en el que se encuentran las anteriormente citadas universidades—, quienes
establecieron una distincién radical entre naturaleza y cultura y, por tanto,
entre las ciencias que estudiaran una y otra y, por implicacidn, entre los mé-
todos de investigacién en unas y otras. Zaragiieta se remite, en relacién con
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ello, al conflicto entre la psicologia de corte experimental, atomista y asocia-
cionista de Wundt, la de Wurzburgo —con su defensa de la posibilidad de
estudiar experimentalmente fenémenos psicolégicos complejos—y la de la
Gestalt —psicologia fenomenoldgica, sin renunciar por ello a la experimen-
tacién—. Para Zaragiicta, la oposicion entre estos dos modos de entender
la psicologia sigue vigente en aquellos tiempos —los 40 del siglo xx—, y se
plantea si no serd porque, en su esencia, la psicologia es, a la par, ciencia na-
tural y del espiritu, esto es, lo que denomina “ciencia bifronte”, un saber que
adopta unas formas y ofrece unas posibilidades distintas segtin el punto de
vista que se adopte ante su objeto de estudio —para ambas, la conciencia—,
su metodologfa, sus problemas, su concepcién del orden social y sus aplica-
ciones. De hecho, aun cuando estas psicologias naturalista e idealista fueran
dos psicologias distintas, lo serfan inseparablemente (ZARAGUETA, 1946).

V.1. La psicologia, ciencia experimental

Zaragiieta no cree en una psicologfa racional puramente metafisica, es-
peculativa y ajena a los métodos y objetivos de las ciencias naturales, en
consonancia con su conviccién de que aquélla ha de dialogar con la cien-
cia moderna. De hecho, siguiendo la doctrina aristotélico-tomista, la ubica
dentro de las ciencias naturales (ZARAGUETA, 1958), las cuales se carac-
terizan genéricamente por tres notas, relacionadas con un saber objetivo,
riguroso y universal: (1) experimentacion, (2) matematizacion, y (3) le-
galismo, o identificacién de las leyes que rigen el comportamiento de lo
natural, si bien acechadas por “una interpretacién puramente materialista,
mecanicista y cuantitativista” (ZARAGUETA, 1958, 157). No obstante, no
por eso cree que la ciencia haya de ser necesariamente materialista, conside-
racién aplicable a la psicologia.

Segun nuestro autor, la psicologfa es, con la cosmologia, una ciencia fi-
sico-cualitativa'® y, como tal, tiene como fin “investigar las relaciones ne-
cesarias que enlazan entre si a las diversas cualidades de que se compone el
Universo [concretamente] las constitutivas del mundo interior o de nuestra

'8 Junto alas ciencias fisico-cualitativas, a saber, cosmologia -fisica, quimica, biologfa-
y psicologia -individual y social-, Zaragiicta distingue las ciencias cuantitativas, a saber,
matemdticas (J. ZARAGUETA, Los veinte temas que he cultivado en los cincuenta asios de
mi labor filoséfica). No obstante su distincién, ambos tipos de ciencias se relacionan, por la
relacién a su vez entre los aspectos cuantitativos y cualitativos de la naturaleza.
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conciencia [relaciones que pueden ser] de coexistencia o de sucesion (causali-
dad), distinguiendo en esta ultima la especificacion del ejercicio” (ZARAGUE-
TA, 1909, 24). La distincion, tomada de la escoldstica, entre especificacion
—cualidad— y ejercicio —realizacidn o actualizacién— es recurrentemente
utilizada por Zaragiieta en distintas obras y esencial en su pensamiento en
la explicacién de la actividad tanto de la realidad fisica —p.¢j., la relacién
de causalidad— como de la conciencia, esto es, de la relacion entre “objeto
psiquico” —especificacion de la realidad psiquica—y “actividad perceptiva”
—c¢jercicio de la conciencia— (ZARAGUETA, 1909, 1910b, 1914, 1957).

La relacién entre las cualidades psicoldgicas y las cosmolégicas da lu-
gar a la psicofisica y a la psicofisiologfa, sin que lo psicolégico —fenémenos
de conciencia— pueda ser reducible a lo fisico —fenémenos corporales— ni
viceversa —en todo caso, cabe postularse una relacién de tipo paralelo-inte-
ractiva— (ZARAGUETA, 1909).

La psicologia es la ciencia que estudia la conciencia —sinénimo de vida
mental (ZARAGUETA, 1957)—, cuyo contenido son los fenémenos —im-
presiones— y sus relaciones. La metafisica, como conocimiento metaem-
pirico, “pretende descubrir una realidad extramental, sujeto substancial de
accidentes cuya traduccion psiquica serfan los fendmenos en cuestion, para
ascender mds tarde a Dios, Realidad absoluta y origen de todo el Univer-
50”1 (ZARAGUETA, 1909, 27-28).

La conciencia es atributo del ser humano —si no exclusivamente, si al
menos en sentido eminente—, por lo que la psicologia se ocupa del mismo
como “viviente dotado de conciencia” y tiene como tareas (1) la definicién
de esta tltima y (2) la clasificacidn de sus funciones o facultades (ZARA-
GUETA, 1942a, 1942b, 1958). En cuanto a la primera tarea, entiende la
conciencia como un darse cuenta de algo, bien heterospectivamente me-
diante un acto de apropiaciéon de la conciencia ajena, bien autospectiva-
mente mediante un acto de darse cuenta de si mismo (p.¢j., ZARAGUETA,
1958), pudiendo ser ambas reflexivas o refractivas. Junto a la conciencia se
hallan la subconciencia —conciencia “de los estimulos inferiores al umbral
de conciencia, pero que por acumulacién llegan a franquearlo, haciéndo-
se conscientes” (ZARAGUETA, 1958, 24)—, la supraconciencia —conciencia
“de los estimulos superiores al grado de saturacion (...) inconscientes, pero
que se traducen en la resistencia que ofrecen al olvido a estimulos adversos”
(ZARAGUETA, 1958, 24-25)—, la preconciencia — predisposiciones innatas

¥ Cf.]. ZARAGUETA, Introduccién general a la Filosofia, 59y 81-83.
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o adquiridas (hébito) a formas conscientes” (ZARAGUETA, 1958,25)—yla
post-conciencia —resultado de aprendizajes o significaciones verbales cuan-
do se automatizan—.

En cuanto a la segunda tarea, Zaragiicta procede utilizando la distincién
escoldstica entre especificacidn y ejercicio, ya aludida més arriba, a la que re-
curre siempre en su clasificacion de las facultades:

[...] todo acto consciente se inserta entre un sujeto del que procede y un
objeto a que se refiere, como viviente expresion de la relacién entre ambos.
En cuanto dicho acto se refiere a un objeto recibe de ¢l y de la actitud que
hacia ¢l se adopta su especificacion, conforme al enunciado escoléstico de
que “los actos se especifican por sus objetos’, y no por sus objetos mate-
rialmente sino formalmente considerados, en lo que cabe ingresar la deno-
minada “actitud” del s#jeto para con ellos. Pero en cuanto el acto mental
pertenece a un sujeto del que procede, constituye una vivencia suya que,
al filo cronoldgico de su vida, se inicia, se repite, se transforma y vuelve a
repetirse; en una palabra, se ¢jercita como actividad de alguien sobre algo
(ZARAGUETA, 1957, 30)%.

En virtud de la especificacién entiende la conciencia como un conjunto
de funciones légicas —concepto, juicio, raciocinio; cognoscitivas y estima-
tivas; de grado concreto o de orden real, abstracto y de orden ideal—, psi-
coldgicas —aprehension, adhesion y demostracién—y psiquicas —actitudes
aprehensiva, expansiva y expresiva—. En virtud del ejercicio concibe las fun-
ciones de la conciencia como “proceso circular de la percepcidn sensorial,
seguida de la memoria imaginativa conservadora y del talento intelectual
innovador, a la apercepcién o percepcion reiterada pero saturada de los re-
sultados de los dos momentos anteriores” (ZARAGUETA, 1958, 43-44).

Entre conciencia e inteligencia, por tanto, existe una relacién directa,
inmediata, que en Inteligencia y vida (ZARAGUETA, 1940) considera tam-

2 Por tanto, la especificacidn se refiere a la actitud o intencién personal y es relativa

a las funciones de la conciencia. Por su parte, el ¢jercicio se refiere a las acciones, a la
actividad efectivamente realizada, al comportamiento. A la especificacion vy al ejercicio

afiade nuestro autor lo que denomina “actividad pura’, cuyos modos de actuacidn son

la atencién mental, la tensién muscular, la espontaneidad y la voluntariedad. Para una
detallada descripcidn de estas funciones, véase J. ZARAGUETA, Filosofia y vida, I. La vida
mental (Descripcion).
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bién desde los puntos de vista de la especificacion y del ejercicio, con una
referencia directa a la psicologfa experimental:

Nuestra conciencia se nos muestra (...) como un haz de facultades en
accion, caracterizadas por el objeto a que se refieren, y en el cual cadaunade
aquéllas va revelando a su modo un aspecto que los escoldsticos llamaban
“objeto formal”: tal es el punto de vista mas bien légico de la especificacion,
segun el cual la inteligencia es una facultad abstractiva y universalizadora
capaz de penetrar las relaciones necesarias y esenciales entre las cosas me-
diante sus funciones de concebir, juzgar y razonar. El otro es el punto de
vista del ¢jercicio favorito de los psicologos modernos, cuando consideran
a la inteligencia en pleno ritmo vizal, o sea como un proceso de actividad
mental enfocada hacia los objetivos entrafiados en su especificaciéon (Za-
RAGUETA, 1940, 27).

Ahorabien, la atencién en su actividad pura, ala que dedica buena parte
de sus investigaciones psicoldgicas, ocupa una posicién preeminente, supe-
rior a estas dos perspectivas: “la central de la vida mental, aplicable a todas
las funciones especificas y operaciones del ¢jercicio” (ZARAGUETA, 1958,
44), operando espontineamente:

[...] aplicada ala realidad presente en las sensaciones y a la evocada en el
pasado con las imdgenes, y regida en orden a unas y otras por un automatis-
mo o determinismo psicoldgico [convirtiéndose] en intencién voluntaria,
sobre todo cuando este porvenir [hecho presente a la conciencia mediante
la imaginacién] se nos ofrece como interesante para nuestra vida y depen-
diente de nosotros en su realizacién (ZARAGUETA, 1958, 44).

La actividad muscular-locomotriz-fonética es también objeto o conte-
nido de la conciencia, la cual realiza sus funciones de manera integrada,
teniendo su unidad “en el yo o conciencia personal, con su identidad en la
variedad de aquéllas y su permanencia a través de su variacion” (ZARAGUE-
TA, 1958, 45).

Lo expuesto en los parrafos precedentes es relativo a la descripcion de la
conciencia, a la cual debe seguir su explicacion. A tal efecto, la ciencia psi-
colégica recurre a “factores conscientes y subconscientes, de cardcter indi-
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vidual o social, y de indole analitica o sintética” (ZARAGUETA, 1958, 46).
Los factores sintéticos son

[...] constitutivos de la subjetividad (recipiente, agente y reagente) y
de la personalidad (reciprocidad, relatividad, solidaridad de las funciones
mentales jerarquizadas en elevacién, intensidad y vivacidad), con su cardc-
ter peculiar de varia intensidad de tendencias innatas y adquiridas, coordi-
nadasy subordinadas entre si [en las que se registra] el aspecto de eficiencia
y el de finalidad, latente todavia en la pura espontaneidad y patente en la
voluntad (ZARAGUETA, 1958, 46).

A ello deben sumarse la perspectiva evolutiva, “en la vida individual por
edades (infancia, adolescencia, madurez, vejez) y en la vida social, vulgar y
cultivada” (ZARAGUETA, 1958, 46) y la psicométrica, entendida esta tlti-
ma como:

[...] medida de la conciencia, en su triple aspecto de objetividad, acti-
vidad y subjetividad actual y potencial; con su causalidad auténoma y un
término medio de normalidad [teniendo] condicién analdgica (...) con las
materiales, tanto por lo medido (puntuable estimativamente) como por
la medida (impropiamente numerable y registrable en coordenadas), en
cuanto a la cualidad, intensidad, duracién y frecuencia de las funciones
mentales o psico-fisioldgicas (ZARAGUETA, 1958, 46).

Por otra parte, en tanto que realidad neurovegetativa y sensoriomotora,
en la comprensién de la naturaleza y actividad del ser humano es necesa-
rio contar con la estructura y las funciones del sistema nervioso y resto
de 6rganos y sistemas de la corporalidad y, si bien desempefan funciones
esenciales para el sostenimiento y ejercicio de las actividades vitales, “lo
que no se muestra es la colaboracién del organismo en la formacién de
la objetividad de la conciencia ni en el aspecto especifico de su actividad
funcional [toda vez que] se revelan también influencias en la conciencia
de las funciones vegetativas y repercusiones sobre ellas de la conciencia”
(ZARAGUETA, 1958, 48).

Todo ello resulta en la afirmacién de la “unicidad del principio vital del
hombre”, punto en el que la metafisica entra en juego:
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[...] toda la actual psico-fisiologia induce a pensar (...) que el cuerpo no
se da sin el alma, ni se constituye sin ella, y por tanto, el alma no se une aun
cuerpo ya constituido y organizado, sino que es ella quien lo constituye y lo
organiza (...) en el hombre no se da sino un solo principio formal de vida,
que es el alma, determinando en la materia prima o pura potencialidad su
ser de organismo viviente, y a base de ¢l las funciones cognoscitivas-afec-
tivas de cardcter sensorio-motor, y por encima de ellas, pero en conexidn
con ellas, las intelectuales, volitivas y reflexivas de cardcter autdnomo, o sea,
puramente espiritual (ZARAGUETA, 1958, 49).

Evidentemente, esto es acorde con la doctrina aristotélico-tomista de la
unidad psicofisica de la naturaleza humana, la que mas profundamente ha
penetrado “en la solucién de este dificil problema a base del hilemorfismo,
si bien hay que reconocer que la persistencia en su lenguaje del dualis-
mo “cuerpo-alma” sigue manteniendo alguna confusién” (ZARAGUETA,

1958, 49).
V.2. La psicologia en perspectiva metafisica

Lo expuesto en el apartado precedente responde, podria decirse, alo que
la ciencia —esto es, la experiencia— dice sobre los fenémenos internos o de
conciencia®’. Por tanto, lo relativo a la psicologia experimental. A partir de
ello habrd de pronunciarse la metafisica —esto es, la razén pura—, para dar
cuenta de la “actualidad innegable, engarzada en la permanente identidad
de un yo empirico [que lleva a plantearse si no supondran] la existencia de
una base y fuente ontoldgica de éste y de aquéllos” (ZARAGUETA, 1909,
65). Para una cabal comprension de la conciencia, tanto la ciencia como la
metafisica son necesarias:

La razdn pura suministra un principio transcendental, pero, en el orden
existencial, de cardcter meramente hipotético; la experiencia, a su vez, nos
certifica la realizacidn actual de esta hipotesis, pero es incapaz de transcen-
der una esfera limitada en el tiempo y en el espacio —la experiencia nos pro-

' Dejando a un lado las cuestiones sobre las relaciones entre tales fenémenos, de co-

existencia y sucesion, en su espcciﬁcidad y su ejercicio, ya que su exposicion requeriria de
una extension excesiva.
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porciona la materia, de suyo indiferenciada, de las relaciones fenomenales;
la 7azdn pura hace posible la aplicacién a ellas de la forma, por si misma
vacia de todo contenido, que las eleva a la categoria de leyes. La esterilidad
cientifica de ambas disciplinas, aisladamente consideradas, es irremedia-
ble, como inherente a su propia naturaleza; el secreto de su fecundidad no
puede estar mds que en el feliz y arménico enlace del elemento material
y realista suministrado por la experiencia con la forma del principio ideal
revelado a la razén pura por la luz de la evidencia objetiva (ZARAGUETA,

1909, 49-50).

La conciencia opera con contenidos —fenémenos psiquicos cuyo origen
son los materiales aportados por la realidad empirica— que se relacionan
entre si simultdnea o sucesivamente, pero ni ellos ni las operaciones por
parte de la conciencia sobre ellos son lo constitutivo de ésta, exigiéndose
una realidad ontolégicamente de naturaleza sustancial que sea su funda-
mento:

[...] aparece justificada la existencia del a/ma como sujeto y base ontold-
gica de la aparicion de los fendmenos de conciencia. La conciencia supone
un conjunto de estados o elementos psiquicos integrantes de su contenido;
pero no se constituye como tal por una simple yuxtaposicién simultdnea
o sucesiva de aquéllas, sino més bien en virtud de la actividad, tnica en la
multiplicidad y permanente en la variacién de sus objetos, del sujeto cons-
ciente que los percibe: la realidad substancial, fundamento metafisico de
esta continuidad empirica, se llama a/ma (ZARAGUETA, 1909, 73).

El sujeto psicofisico es el enlace o vinculo entre los mundos externo e
interno, el de la realidad extrapsiquica y el de los fenémenos de conciencia.
Vinculo que “no se limita a su aparicién [de los fendmenos] en el teatro
de nuestra conciencia, sino que el cardcter de persistencia y universalidad
que esta aparicién reviste, entrafa la transcendencia ontoldgica, especifica-
mente cualificada de su contenido psiquico” (ZARAGUETA, 1909, 76). Ello
supone la afirmacién de una “realidad substancial, existente en si misma y
constituyendo por su finalidad inmanente la razén de ser de la reciproca
concomitancia y de la causalidad de las realidades accidentales a ella inhe-
rentes [que son] base ontoldgica inmediata de los fenémenos psiquicos”
(ZARAGUETA, 1909, 79-80).
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Ciencia-experiencia y metafisica-razén pura dan cuenta, de modo dis-
tinto —autonomia— pero necesariamente complementario —no indepen-
dencia— de la realidad, tanto en el orden ontolégico como gnoseoldgico:

[...] lejos de oponerse mutuamente (...) ambas cultivan terrenos relati-
vamente distintos, y responden a cuestiones hasta cierto punto autdnomas,
si bien necesarias para una explicacién integral del Universo. Las Ciencias
cualitativas (...) tratan de resolver el siguiente problema: Supuesta la exis-
tencia y cualidad de un fenémeno o grupo de ellos, ¢cudl es el otro fend-
meno a que se halle vinculado el primero, simultdnea o sucesivamente, de
una manera uniforme y universal? Y la Metafisica, a su vez, se pregunta:
¢qué revela esta uniformidad certificada por la experiencia, que pueda ser
su principio, elevindola a la categoria de necesidad invariable, y siendo de
este modo raiz de su universalidad? (ZARAGUETA, 1909, 85-86).

V.3. Actitudes inadecuadas con respecto a la cuestion del alma

En El problema del alma ante la psicologia experimental, afirma: “gran
parte de las modernas investigaciones psicoldgicas se caracterizan ante todo
por una abstencidn sistemdtica, en el estudio de los fenémenos del espiri-
tu, de toda consideracién metafisica, para limitarse al descubrimiento de
sus relaciones uniformes de coexistencia y sucesion” (ZARAGUETA, 1910b,
27). Se trata de un problema vivo y para el cual, en las formas en que se ha
ido plasmando en las décadas recientes (POEPPEL et al., 2020), pensamos
que los planteamientos de Zaragiieta son de plena vigencia y responden con
solvencia los interrogantes mds acuciantes, que son, precisamente, aquellos
en los que la ciencia debe ceder paso a la metafisica (CAPONNETTO, 2005;
CRICK, 1994).

Ante el “problema del alma’, segtin Zaragiieta, se habrian dado dos ac-
titudes equivocadas: (1) empirico-escéptica y (2) substancial-dogmatica,
diferenciando en esta tltima (a) soluciones deficientes —materialismo y es-
piritualismo—y (b) soluciones completas pero inexactas —unidad o plura-
lidad psico-fisioldgicas: monismo y dualismo respectivamente; relaciones
psico-fisioldgicas: interaccionismo y paralelismo—.
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V.3.1. El escepticismo empirista

El empirismo, clausurado en una concepcidn radicalmente positivista
de la ciencia, consideraria la cuestion del alma como metafisica y, como tal,
inutil e ininteligible, arbitraria y perjudicial,

[...] por no aportar luz alguna para la resolucién de los problemas refe-
rentes a la vida cognoscitiva y afectiva de nuestro espiritu [y] por seducir a es-
piritus incautos con el espejismo de una solucién que, a los problemas reales
y positivos sobre fenémenos palpables, unica realidad cognoscible que nos
atestigua la conciencia, responde con la quimérica apelacién a una entidad
(...) fuera de toda categorfa de fendmenos (ZARAGUETA, 1910b, 28-29).

El error del empirismo reside en el “escepticismo metafisico provocado
en los tiempos modernos por el maravilloso desarrollo de los estudios ex-
perimentales” (Ibid. 30). Cabe preguntarse por qué tal desarrollo deberfa
redundar en el escepticismo metafisico, pues bien pudiera concebirse com-
plementariedad entre el dato experimental y la razén metafisica. Zaragieta,
que no da puntada sin hilo, afirma: la reduccién de la realidad, de suyo
compleja, al descubrimiento de relaciones® entre fendmenos y la dispensa
que ello supondria de seguir investigando en otros niveles trascendentes de
lo fenoménico.

Podria pensarse que esto es legitimo, pero a juicio de Zaragiieta parece
no serlo, por cuanto la ciencia no tiene como fin “el descubrimiento de cual-
quiera relacién fenomenal, sino la seleccion entre ellas de las que presenten
un cardcter universalmente uniforme frente a la contingente variedad de
las restantes” (ZARAGUETA, 1910b, 30-31). El empirismo incurre en un
salto ilegitimo: de la constatacion de la “simple uniformidad histérica” a
la “universalidad cientifica”. Salto que exige como necesario un principio
explicativo metafisico “la nocién metafisica de la substancia dotada de fi-
nalidad inmanente” (ZARAGUETA, 1910b, 32). En el caso particular de la
psicologia, la conciencia

22 Se refiere a las “relaciones uniformes y universales de coexistencia y de sucesién (cau-
salidad), que integran y constituyen el llamado mundo de la materia (cosmologia) y el
del espiritu (psicologia)” (J. ZARAGUETA, El problema del alma ante la psicologia expe-
rimental, 30). Como ha quedado consignado en otro lugar de este trabajo, cosmologia y
psicologia son, para el fil6sofo vasco, ciencias fisicas.
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[...] no se halla jamas en la actual posesion de todo su contenido, posible
o real, sino que va continuamente pasando a ella de un previo estado virtual
o habitual de potencialidad [siendo el objeto de aquélla] el descubrimien-
to de las leyes fijas y constantes, en cuya virtud realiza nuestra conciencia
en todos los 6rdenes esta continua transicién de la potencia al acto [para
cuya explicacion requiere acudir a] un principio ultra-experimental [para
encontrar] el natural corolario de estas conclusiones empiricas [siendo] la
nocion de alma, expresion substancial de la finalidad psiquica, que constitu-
ye el fondo de la psicologia metafisica [de tal modo que psicologia experi-
mental y metafisica se compenetran y complementan] dentro de su respec-
tiva autonomia, para constituir una sola psicologia racional (ZARAGUETA,

1910b, 34-35).
V.3.2. El dogmatismo substancialista

Asumiendo la existencia de un principio substancial subyacente a la ac-
tividad psicolégica, se puede incurrir en dogmatismo substancialista por
distintas vias: materialista y espiritualista.

Segtin la materialista, cual “la conciencia no es méds que un resultado
pasivo y accidental del funcionamiento del sistema nervioso [quedando re-
ducida a] epifenémeno o aparato registrador o reflector (...) del proceso de
los fenémenos fisioldgicos, en cuyo desarrollo consiste la tnica verdadera
causalidad” (ZARAGUETA, 1910b, 39). La solucién materialista sostendria
que la actividad mental, la conciencia es reducible a los procesos fisiologi-
cos, eminentemente los del sistema nervioso. Esta fue doctrina sostenida
por fisidlogos del siglo X1X, como Johannes Peter Miiller (1801-1858) —re-
cuérdese su nemo psychologus nisi physiologus (Miiller, 1822)—. Zaragiicta
admite correlacidn entre la actividad nerviosa y la mental, una correlacién
psico-fisioldgica, sin que tal co-ocurrencia pueda entenderse en términos
de causalidad, y menos todavia en un solo sentido. Al igual que en el caso
de la doctrina empirista, el nudo gordiano se halla en el modo de concebir
la causalidad entre fenémenos:

Se trata de saber si una realidad substancial exclusivamente material, asi
estuviera organizada en ese maravilloso tejido de aparatos receptores, fibras
conductoras y centros transformadores de las més delicadas impresiones
que se llama sistema nervioso, podrd encerrar en si y por si solo el germen
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ontolégico de una actividad dotada de las propiedades que caracterizan la
percepcidn asociativa de la actividad mental (ZARAGUETA, 1910b, 58-59).

A través de una rigurosa argumentacién con la que defiende la irreduci-
bilidad de lo mental a lo nervioso, concluye que “a medida que el progreso
intelectual y afectivo va liberando su atencién de la esclavitud de la materia
y abriéndole los horizontes de la vida interior de su propia conciencia, la
concepcidn materialista se va desvaneciendo” (ZARAGUETA, 1910b, 67).

La solucién espiritualista, por su parte, no admite otra realidad “que la
puramente espiritual como explicacién adecuada de la vida psiquica [con
lo que] arruina por su base misma la conclusion capital de la psico-fisio-
logia: la correlacién de la actividad consciente con el funcionamiento del
sistema nervioso” (ZARAGUETA, 1910b, 68 y 71). Incluso la experiencia
directa que tenemos de nuestra propia corporalidad quedaria inexplicada.
La materia, al contrario de lo que sostendria el espiritualismo, es una reali-
dad trascendental y fisica que posibilita la experiencia y sin la cual ésta no
es posible:

[...] la materia, al revestir el cardcter psiquico de sensacion, forma el ob-
jeto exterior y pasivo ¢ independiente de nuestra actividad perceptiva, en
tanto que las imdgenes y sus derivados integran su contenido activo y pura-
mente interno. En el desconocimiento de esta distincién fundamental resi-
de el vicio capital del espiritualismo idealista (ZARAGUETA, 1910b, 82-83).

V.3.3. El dualismo

El error esencial de esta actitud es la divisién de la persona en dos subs-
tancias, cuerpo y alma, ignorando la unidad psicofisica en que esencial-
mente aquélla consiste y haciendo imposible responder satisfactoriamente
ala “uniformidad de relaciones en todo tiempo y lugar, entre los estados de
nuestro organismo y el proceso de nuestra actividad consciente, si el sujeto
substancial de ésta difiere esencialmente del de aquéllos” (ZARAGUETA,
1910D, 88).
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V.3.4. La solucién monista

La distincion entre cuerpo y alma serfa, para el monismo, irreconciliable
con el dato de la unidad de la vida psicofisica, por lo que tinicamente “la
hipétesis de una realidad substancial tnica que sea al propio tiempo raiz
de las funciones organicas y psiquicas puede satisfacer a las exigencias de la
moderna psicologia experimental y fisiolégica” (ZARAGUETA, 1910b, 89).
El error, evidentemente, consiste en la confusion entre unidad y unicidad,
que acaba reduciendo todo a la simple materialidad, tanto del objeto cono-
cido como de lo cognoscente:

[...] el transito del estado ontolédgico de la materia en si misma conside-
rada al estado psicolégico que en la sensacion reviste, se hace inexplicable
sin una misteriosa inmanencia de la realidad material exterior en el sujeto
sensible. Pero el cardcter enteramente accidental e hipotético de esta unién
implica una distincién substancial entre dicho sujeto sensible y la realidad
material que circunstancialmente va actualizando su sensibilidad (ZARra-
GUETA, 1910b, 90).

V.3.5. El interaccionismo

Esta actitud presume que “entre la vida organica y la vida mental se veri-
fica continuamente una accién y reaccién de cardcter eficiente, en virtud de
las cuales la materia influye sobre el espiritu y recibe a su vez la influencia de
éste [esto es, asume una] causalidad mecanico-fisioldgica en la vida mental
y de ésta a su vez en el curso de aquélla” (ZARAGUETA, 1910b, 91-93),
constituyendo su error, precisamente, en “pretender asimilar esta interac-
ci6n a la categoria de una causalidad eficiente” (ZARAGUETA, 1910b, 95).
La solucién pasa por sustituir tal causalidad eficiente

[...] por una simple adaptacién de finalidad entre los dos drdenes fisico y
psicoldgico, que, sin perjuicio de las leyes peculiares de ambos, los relaciona en
una reciproca armonia de funciones (...).Y entre ambos 6rdenes esencialmen-
te irreducibles, el fisioldgico y el psiquico, no cabiendo interaccién eficiente,
existe, sin embargo, una finalidad de correlacién que, respetando el desarrollo
auténomo de cada uno de ellos, sabe coordinarlos y subordinarlos a la orien-
tacién directriz de sus reciprocas necesidades (ZARAGUETA, 1910b, 96-97).
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V.3.6. El paralelismo

Asume que la interaccién psicofisica no es posible, por lo que postula
una actividad meramente paralela en la que nunca hay convergencia entre
ambos érdenes, lo cual choca frontalmente con la evidencia experimen-
tal:

La existencia de una exacta correspondencia entre ambos érdenes de
causalidad no puede (...) ser puesta en duda después de los recientes resul-
tados de la psicologia fisioldgica.

Al paso de que el sistema nervioso no constituye mas que una pequena
parte (...) inconsciente, del objeto sensible, porcién a su vez microscépica
del objeto total y multiple de nuestra conciencia, el supuesto fenémeno
psiquico es una actividad tnica ¢ indivisible en su inmanente continuidad,
perceptiva y asociativa de la universalidad de sus objetos y entre ellos de las
sensaciones externas (...) (ZARAGUETA, 1910b, 99-100).

Su solucién a esta actitud es considerar la actividad fisioldgica como “un
segmento invisible de la esfera total de nuestro contenido psiquico, sobre
cuyos objetos cognoscitivo-afectivos recayera continuamente la linea ver-
tical de nuestra actividad mental perceptivo-asociativa” (ZARAGUETA,
1910b, 101).

Las objeciones y soluciones de nuestro autor al interaccionismo y al pa-
ralelismo suscitan una pregunta que, dada su naturaleza, deberia respon-
derse en un trabajo especifico: ¢ podrian apuntar, de algin modo, al papel
de la vis cogitativa?

VL. Solucién a la cuestién del alma en la ciencia psicoldgica

Ante las actitudes expuestas en los apartados precedentes, Zaragiicta
propone la que a su juicio es correcta, una “solucién integral” a la cual de-
nomina “antropologismo’, que es una version actualizada del hilemorfismo
aristotélico-tomista. Es necesario distinguir entre el contenido de la con-
ciencia y la actividad de ésta —especificacion vy ejercicio de la conciencia,
respectivamente, como se sefialé mds arriba—, la cual estd vinculada por la-
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zos de correlacién con la actividad neurobioldgica, vinculo del cual nuestro
autor concluye:

[...] la identidad del principio ontolégico de la vida fisioldgica y de la
vida psiquica. Si la actividad mental funcionara por si sola, radicaria en un
espiritu puro y sélo supondria la existencia de la materia fuera de si, como
parte de su contenido objetivo de percepcién. Si el organismo (...) no sirvie-
ra a una actividad superior, no pasaria de ser una porcién de materia més o
menos sistematicamente ordenada. Pero el hecho capital de la coordinacién
y subordinacién reciprocas de ambos érdenes de causalidad da lugar a una
nueva entidad metafisica: el hombre, que ni es materia ni es espiritu, ni es
una reunion accidental y extrinseca de ambos, sino una realidad substancial
tinica e indivisible de cuyo seno fluye un doble proceso de causalidad he-
terogénea pero armonica y correlativa: la fisioldgica y la psicoldgica. De ahi
la significacion psico-fisioldgica del individuo humano. Tal es la afirmacion
fundamental de la concepcidn antropoldgica (ZARAGUETA, 1910b, 106).

Quiz4 la problematicidad en la cuestién de las relaciones cuerpo-alma
estriba en la concepcién que se tenga del primero, a saber, bien como mate-
ria prima, bien como cuerpo ya organizado.

Si por la palabra cuerpo se entiende exclusivamente la “materia prima»
de los escolasticos, no hay inconveniente en designar con el nombre de
alma a la forma que la constituye, especifica y fecunda en los dos 6rdenes,
fisiolégico y psicoldgico.

Pero si (...) se entiende por la palabra cuerpo el organismo ya constitui-
do, en su ser y en su operacidn, decir que sobre él posee el hombre un alma
como principio substancialmente distinto de aquél y origen de la actividad
mental, es, o bien hacer de la materia prima el principio constitutivo de
la vida, o bien admitir la pluralidad de formas en una substancia tnica, lo
que equivale a dejar de considerar como tal al hombre. Ambas conclusio-
nes pugnan con los principios fundamentales de la cosmologia y la antro-
pologia aristotélico-escoldsticas. En la acepcién mencionada de la palabra
“cuerpo’, sélo cabe reservar el nombre de “alma” al principio substancial de
la actividad humana ez cuanto constituye especialmente la fuente de sus
operaciones mentales, pero suponiendo siempre su identidad con el princi-
pio de vitalidad orgénica.
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Y si (...) en la denominacién de cxerpo se sobreentiende ya el concepto
de alma como forma orgénica de la materia, sin perjuicio de reiterarlo al
considerarla como fuente de las operaciones psiquicas, serd verdad que el
hombre consta de “alma” y “cuerpo”, pero con (...) notoria impropiedad
(ZARAGUETA, 1910b, 109-110).

Zaragiieta sintetiza la solucién en la siguiente férmula:

El alma, forma substancial de la materia prima, constituye con ella un
cuerpo organizado, cuyo sistema nervioso a la vez condiciona en sus fun-
ciones centripetas y utiliza en los movimientos centrifugos el desarrollo de
la actividad mental del alma, actividad perceptivo-asociativa de sus objetos
psiquicos (imdgenes y sus derivados) y psicofisicos (sensaciones) (ZARA-
GUETA, 1910b,111).

Esta férmula, en un cierto sentido, es una puntualizacion a la definicién
que Aristoteles ofrece del alma como “entelequia primera de un cuerpo na-
tural organizado” (ARISTOTELES, 2003, 168-169; De Anima, 11 1, 412b4-
6). Es, si asi puede decirse, un pequefio pero importante matiz a la doctrina
hilemérfica aplicada a la naturaleza del ser humano que permite a Zaragiie-
ta resolver, desde un punto de vista metafisico, la intrincada cuestiéon de
las relaciones cuerpo-alma, formuladas a lo largo de las décadas recientes
en términos de relaciones cerebro-mente, a las cuales se ha tratado de dar
respuesta, de un modo u otro, desde alguna de las actitudes distinguidas
mds arriba, expuestas tanto por cientificos como por fildsofos (Armstrong,
1999; Campbell, 1984; Damasio, 1944; Eccles y Popper, 1977; Levin,
1979; Ryle, 1949).

La cuestion de las relaciones cuerpo-alma, por su misma naturaleza, s6lo
puede ser abordada por la metafisica o “razén pura” —como Zaragiieta la
denomina en ocasiones—. En nuestra modesta opinién, como hemos se-
nalado, el filésofo vasco consiguié resolver el problema psico-fisico como
problema metafisico —;cdmo es posible que haya sido ignorada y relegada
al olvido durante mds de 110 afios?—. Otra cosa es —tarea que corresponde a
la ciencia experimental— establecer las especificas correlaciones funcionales
entre fendmenos cerebrales y mentales.
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VII. Conclusién

La psicologfa se ha ido configurando, en poco mas de 140 anos, como una
disciplina cuya cientificidad esta fuera de toda duda. Ahora bien, una cosa es
la cientificidad —relativa, fundamentalmente, a los procedimientos metodold-
gicos que nos permiten explicar cémo funciona la mente—y otra es la funda-
mentacién de su objeto de estudio, el conocimiento de su naturaleza —relativo,
fundamentalmente, al dominio metafisico—. Desde un principio, la psicologia
se asentd en el rechazo a toda consideracion metafisica, como si ésta represen-
tara una amenaza para la cientificidad de aquélla. El supuesto conflicto de do-
minios es falaz, si se saben establecer adecuadamente los limites de cada uno de
ellos, asi como los cauces para el didlogo entre ambos. Tanto el método cien-
tifico como la reflexién metafisica son necesarios: aquél para descubrir c6mo
funciona la mente humana —en un sentido amplio—, ésta para dar razén de sus
fundamentos —“explicar” y “dar razén de”, respectivamente—.

Zaragiicta cultivé la psicologia especulativamente —no experimental-
mente, lo cual no significa al margen de la experiencia—, desde planteamien-
tos neoescoldsticos, poniendo en didlogo la psicologia aristotélico-tomista
con la psicologia que, desde finales del siglo x1x, se iba desarrollando en
Occidente. Dan fe de ello las referencias a los principales autores que ofrece
en sus escritos —p.¢j., Wundt y James—. Podria pensarse que la obra de Za-
ragiieta es, en todo caso, representativa de un pasado, cada vez mas lejano
—cronoldgica y, acaso sobre todo, ideolégicamente— y que, si tiene algin
interés, es meramente historiogréfico. No obstante, creemos que, realmen-
te, sus contribuciones pueden ser ttiles en la actualidad. En el caso del tema
tratado en este trabajo, esto es, el de las relaciones entre experiencia y meta-
fisica en psicologia, concretadas en la concepcién de la naturaleza humana,
el andlisis y comprension de las facultades utilizando categorias escol4sticas
—como especificacion y ejercicio—, y las relaciones cuerpo-alma, creemos
que Zaragiicta realizé aportaciones, cuando menos, interesantes, acerca de
cuestiones vigentes —un ejemplo, a nuestro juicio evidente, es su férmula
antropoldgica, con la que responde al problema cuerpo-alma—.

En relacién con lo expuesto se suscitan, entre otras posibles, una serie
de cuestiones que serfa interesante abordar en trabajos especificos: dado
el desarrollo de la psicologia como ciencia experimental, ¢merece atencién
actualmente la psicologia neoescolastica? ¢Son compatibles aquélla y ésta?
Si lo son, ¢qué se aportan mutuamente, y qué aporta cada una de ellas al
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conocimiento de la mente y la conducta humanas? La obra de Zaragiicta
puede contribuir, avanzado casi el primer cuarto del siglo xx1, a responder
a estas cuestiones y, por ello mismo, merece la pena rescatarla del olvido.
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Resumen: En este articulo, tras una definicidn sucinta del materialismo mecanicis-
ta, se muestran seis dificultades que el neo-mecanicismo no parece poder resolver y
que parecen exigir, por ello, su abandono. Tales son: (1) la unidad del ser humano, (2)
la unidad de la conciencia, (3) la distincién entre la causa y aquello sin lo que la causa
no podria ser causa, (4) que el pensamiento y la percepcién no estdn en las neuronas,
(5) que los conceptos —a causa de su inmaterialidad— no pueden encontrarse en un
oérgano material, y (6) el libre arbitrio.

Palabras clave: Materialismo mecanicista, propiedades emergentes, unidad de la
conciencia, neo-mecanicismo, inmaterialidad de los conceptos, libre arbitrio.

Abstract: In this paper, after a brief definition of mechanistic materialism, six diffi-
culties are explained that neo-mechanism seems to be unable to solve and that, in conse-
quence, seems to require its abandonment. Such are: (1) the unity of the human being,
(2) the unity of consciousness, (3) the distinction between the cause and that without
which the cause could not be a cause, (4) that thought and perception are not in the neu-
rons, (S) that concepts —because of their immateriality— cannot be found in a material

organ, and (6) free will.

Keywords: Mechanistic materialism, emergent properties, unity of conscience, neo-me-
chanism, immateriality of concepts, free will.

La persona humana es de naturaleza racional, es espiritual. Por eso tiene
dignidad, esta por encima de todo lo que hay en el mundo visible. San Juan
de la Cruz incluso dijo que un solo pensamiento humano vale mas que toda

Articulo recibido el dia 8 de marzo y aceptado para su publicacién el 15 de junio de
2021.
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la creacién visible!. La razén metafisica de este aserto es que el ser de ese
pensamiento es incorpdreo y, por ello, sobrepuja el ser de todo lo corpéreo.
Pero, ¢cudl es la base para decir esto? La base es que el hombre tiene una
naturaleza racional, que es lo que lo hace persona, substancia individual de
naturaleza racional. Y por tener naturaleza racional, tiene un alma espiri-
tual.

Esto es algo que se ha perdido de vista en nuestros dias a causa de la
preponderancia de filosofias materialistas, que niegan la incorporeidad del
alma humana, e incluso la existencia del alma humana. Son muchos los fi-
l6sofos que afirman hoy la completa materialidad del ser humano y que
afirman, por ello, que la mente es el cerebro. Una buena formulacion de esta
tesis materialista es ésta de John Searle, publicada en 1984:

[...] los hechos psicoldgicos acerca de nosotros mismos, como cuales-
quiera otros hechos de nivel superior, son del todo explicables causalmente
en términos de y enteramente realizados en sistemas de elementos en el
nivel fundamental micro-fisico”.

Pero otro fildsofo, Daniel Dennett, ha trazado un puente entre el ma-
terialismo filosdfico y un craso mecanicismo. Su articulo “When Philoso-
phers Encounter Artificial Intelligence”, me parece que marcé una manera
de entender la “neurociencia cognitiva”. Alli dijo, en efecto, que las cosas
fisicas —una persona, un animal o un robot- pueden extraer conocimien-
to del mundo por medio de la percepcidn y actuar exitosamente en con-
secuencia y que esto ciertamente se puede explicar de manera mecénica.
Como la explicacién mecdnica puede tomar diversas formas, ¢l propone
como la correcta el concebir este proceso como un artefacto compuesto de
otros artefactos parcialmente integrados, y explorables no mediante una
concepcidn fisica axiomdtica, sino por medio de una “ingenieria invertida’,
lainteligencia artificial en una variante que no pretende encontrar un tnico
“programa maestro™.

' Cf. SaNJuaN DE LA CRUZ, Dichos de luz y amor, 34, 419.

> J. SEARLE, Minds, Brains and Science, 98. En sentido semejante se pronuncié en
1992: cf. The Rediscovery of the Mind, 1,28 y 30. En la propia obra donde habla de la “plu-
ralidad de territorios”, en The Mystery of Consciousness, también, en 1998, encontramos
esta misma afirmacién o semejante: cf. 173-174, 213.

3 Cf. Ibidem, 283-295.
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Pienso que esta perspectiva materialista mecanicista ha inspirado una
considerable parte de los estudios sobre la relacién entre la mente y el ce-
rebro. La neurociencia cognitiva parece estar inspirada totalmente en ella.
Una de sus consecuencias es que se hable del cerebro como si fuera el sujeto
que realiza nuestras percepciones o pensamientos, el aparato que integra
a los otros aparatos. Asi, por ejemplo, Kalanit Grill-Spector sostiene que:

[...] una explicacién que conciba la representacién de objetos como
bien distribuida y con solapamientos en la corriente ventral, padece del
problema potencial que en orden a resolver la informacién categorial, el
cerebro puede necesitar leer informacién presente a lo largo de la entera
corriente ventral (lo cual es ineficiente). Ademds, el hecho de que haya in-
formacién en la respuesta distribuida no significa que el cerebro haga uso

de la informacién de la misma manera que lo hace un clasificador indepen-
diente [...]%

También Emilio Garcia sostiene opiniones semejantes, a pesar de que
habla del yo y de la mente como de “propiedades emergentes™: “el cerebro
utiliza sus estructuras de representacién del organismo y de los objetos ex-
ternos para crear una nueva representacién del segundo orden™.

Lo que quiero hacer en estas paginas es mostrar las insuficiencias, pro-
blemas, aporias, las preguntas que no puede responder la filosofia materia-
lista mecanicista, sea cognitivista o no.

Dicha filosofia materialista-mecanicista se oculta hoy debajo de un tra-
je cientifico. Se presenta como si fuera ciencia®. Pero la verdadera ciencia
no niega la espiritualidad del alma humana, porque la ciencia es un cono-
cimiento particular que ni siquiera se pregunta si hay alma. La pregunta
sobre si hay o no alma es una pregunta filoséfica, no cientifica. Cuando se
sostiene que la biologia o la neurologia nos ensenan que no hay alma, en
realidad se estdn traspasando los limites de estas ciencias.

[lustremos esto con un ejemplo. El positivismo sostiene que nada que
no se pueda comprobar en un laboratorio es verdad o tiene sentido. Pero,

* K. GRILL-SPECTOR, “Representation of Objects”, 17-18/29. La traduccién es mia.

> E.GaRrcia GARrcia, “Nuerociencia, humanismo y post-humanismo’, 21.

¢ Asi, por ejemplo, John Searle sostiene que el dualismo debe ser descartado porque
contradice la visién cientifica del mundo que hemos alcanzado con mucho dolor durante
los tltimos cuatrocientos anos. Cf. The Mystery of Consciousness, X111 y 194.
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obviamente, esa afirmacién no es algo que se pueda comprobar en un la-
boratorio. Se invoca la ciencia desde la filosofia positivista, pero se afirma
algo que no es cientifico y que resulta, por eso, contradictorio y realmente
privado de sentido.

Lo que dice normalmente la filosofia materialista mecanicista de hoy es
que la neurologia ha probado que la mente se reduce al cerebro, que todas
sus operaciones no son sino epifanias de la actividad cerebral. Todo lo que
atribuimos al alma espiritual, en realidad ocurre en un 6rgano material, que
es el cerebro. Ahora examinaremos seis dificultades que tiene que enfrentar
esta afirmacion.

Para comprender las dificultades que debe enfrentar hoy el mecanicis-
mo, se hace preciso caracterizarlo de manera preliminar. Se trata de una
doctrina que intenta explicar todos los fendmenos y todos los seres que se
encuentra uno en la experiencia por una resolucion de cada ser o fenémeno
en sus partes elementales. Cada ser o fenémeno se reduciria a la naturaleza
de las partes elementales y la interaccién entre esas partes elementales. A
partir de esta breve caracterizacion, podremos entender las seis dificultades
que debe enfrentar.

1. Primera dificultad: la unidad del ser humano

La dificultad consiste en que el mecanicismo concibe mal la relacién
entre el todo y las partes. En cuanto uno lo piensa un poco, uno se da cuenta
de que, en realidad, el todo no es posterior a la partes, sino que, al contrario,
el todo es anterior a las partes. Cuando uno piensa en las partes como si
fueran anteriores al todo, es porque uno piensa en las partes como si fueran
todos independientes o como si fueran partes de otro todo independiente.
Hay en el mecanicismo una mala concepcién de la relacion entre el todo y
las partes.

La filosofia de la ciencia contempordnea apunta esto senalando que el
mecanicismo no tiene en cuenta las “propiedades emergentes’, es decir,
propiedades de los todos que no se pueden explicar a partir de las partes.
Por eso, por ejemplo, la quimica no es reductible a fisica, y la biologia no
es reductible a quimica, y la psicologia no es reductible a biologia. Porque
resulta que los fenédmenos bioldgicos se explican por medio de axiomas y
principios que no salen de la quimica. ¢Por qué podemos decir esto? Por-
que los seres vivos tienen manifestaciones que no se pueden explicar por los
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componentes quimicos que hay en el ser vivo. Por eso no es lo mismo un
quimico que un bioquimico, por ejemplo. El quimico puede estudiar una
reaccién que ocurre durante una cicatrizacion, pero el bioquimico nunca
pierde de vista que lo que ¢l estd estudiando es una cicatrizacion. Eso el
quimico, en cuanto quimico, no lo tiene en mente. Hay, pues, propiedades
emergentes que no se pueden explicar a partir de la naturaleza de las partes
componentes y sus relaciones mecénicas’.

No se me escapa que el término mismo “propiedad emergente” se ha
acufado y se usa frecuentemente para sostener una tesis contradictoria: la
existencia de fodos irreductibles a las partes materiales y sus relaciones, pero
que emergen de ellas por una suerte de generacién espontdnea que viola
el principio de causalidad. Es decir, que proceden de una causa que no es
proporcionada al efecto. Este modo de comprender las propiedades emer-
gentes se descubre en Emilio Garcia y en Karl Popper. Veamos una serie
de textos de estos dos autores, con el fin de descartar esta interpretacién
irracional:

La gran mayoria de neurocientificos considera los procesos menta-
les como propiedades que emergen del funcionamiento cerebral. Pero
el gran problema sin resolver es explicar cémo surge la mente, la propia
identidad, la conciencia de si mismo y del mundo exterior, a partir de la
materia fisica del cerebro. [...] El estudio de la mente como fendmeno
natural, bioldgico, ha encontrado poderosas resistencias en la cultura oc-
cidental®.

La evolucién filogenética ha conquistado un cerebro cuya tarea consiste
en representar directamente al organismo, ¢ indirectamente a todo aquello
con lo que el organismo interactda. [...] La conquista del yo es un altimo

recurso de la evolucién cerebral para ser més eficaz en la adaptacién al me-
dio’.

Hasta aqui Emilio Garcia, que ni siquiera parece ser consciente de la pa-
radoja que estd afirmando. Popper al menos sabe que al postular lo mismo
que Garcia estd pidiendo al lector un acto de fe contrario al principio de
causalidad. Primero Popper sostiene que la mente es irreductible al cerebro,

7 Sobre toda esta seccidn, cf. A. Casanova, 2010, 20-40.
8 E.GaRrcia GARcia, “Neurociencia, humanismo y post-humanismo”, 16.
> Ibidem, 21.
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pero luego quiere que eso sea compatible con que la mente proceda de la
evolucion del cerebro.

En un pasaje bastante claro Popper sostiene que en la mente (Mundo 2)
puede haber ideas que pertenezcan al mundo de los objetos (Mundo 3),
sin pertenecer al mundo fisico (Mundo 1). En otras palabras, la mente

no es reductible al cerebro, que es el limite en que el Mundo 1 toca al
Mundo 2:

El problema de si existe un méximo niimero primo se resuclve negati-
vamente. [...] La prueba de Euclides opera con las siguientes ideas: (1) una
secuencia potencialmente infinita de ntimeros naturales. (2) Un secuencia
finita (de cualquier extensién) de nimeros primos. (3) Una secuencia po-
siblemente infinita de nimeros primos. Euclides descubrid el problema de si
la secuencia de nimeros primos es finita o infinitas, y resolvié el problema
mediante el descubrimiento de que la primera de estas alternativas condu-
ce a la segunda, y, por tanto, a un absurdo. Sin duda, operé con represen-
taciones y diagramas intuitivos y simbdlicos. Pero estos eran meramente
un auxilio. No constitufan el problema ni su solucién. Podemos decir que
la idea misma de infinitud —una idea del Mundo 3- no puede tener una
representacion cerebral directa, aunque la palabra “infinito” puede, por
supuesto, tenerla. El problema se puede entender como una intuicion de
una situacién en el Mundo 3. Esto puede, por supuesto, alcanzarse s6lo si
uno se familiariza con la situacién del Mundo 3 y sus diferentes aspectos.
Mi punto aqui es que no tiene que haber una representacién en el Mundo
1 de una idea del Mundo 3 (por ¢jemplo, un modelo en términos de ele-
mentos cerebrales) para que podamos aprehender la idea del Mundo 3 en
cuestion'.

Para salvar el evolucionismo radical, el principio parmenideo “de la
nada, nada puede emerger” debe ser abandonado, porque:

Contra todas estas opiniones [incluido el sefialado principio] sugiero
que el universo, o su evolucidn, son creadores, y que la evolucién de los
animales sentientes con experiencias conscientes ha traido algo nuevo. Es-
tas experiencias fueron primero més rudimentarias, y mas tarde de un tipo

1 J.EccLEs - K. POPPER, The Self and Its Brain, 549.
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més alto; y al final, sugiero, surgié este tipo de conciencia del yo y ese tipo
de creatividad que hallamos en el hombre.

Esta premisa, la negacién del principio de causalidad descubierto de ma-
nera rudimentaria por Parménides, es lo que permite a Popper sostener mds
tarde en la misma obra que, aunque el yo del ser humano sea irreductible
al cerebro, sin embargo, emergié de ¢l por medio de la evolucién. La evo-
lucién, segn €1, se trascenderia a si misma, y produciria efectos superiores
a sus causas:

[...] Al originar la emergencia de la mente y del “Mundo 3” [los objetos
del conocimiento animal, pero especialmente humano], la selecciéon natu-
ral se trasciende a si misma y a su cardcter originalmente violento. Con la
emergencia del “Mundo 3” [que presupone el “Mundo 27, la mente animal
o humana], la seleccién no tiene ya que ser violenta: podemos eliminar las
teorfas falsas por medio de una critica no violenta. La evolucién cultural
no violenta no es un suefio utdpico; es, mas bien, un resultado posible de la
emergencia de la mente a través de la seleccion natural'.

En el presente articulo sostengo que la ciencia no nos exige abandonar
el principio de causalidad, porque la ciencia se apoya enteramente en ¢él. Si
al poner la mano en un metal siento una descarga de 240 voltios no es cien-
tifico postular que se ha descubierto la causa de la descarga al descubrir que
una pila de 8 voltios estaba conectada al metal. No se explica la aparicién de
un efecto por medio de una causa que no guarda proporcién con él. Pero la
expresion “propiedades emergentes”, aunque apunta a un haz de fenémenos
que son contrarios al reduccionismo materialista mecanicista, a menudo
se emplea para salvar en la mayor medida posible la hipdtesis materialista
mecanicista. Asi lo apunté con sencillez Sir John Eccles:

Siento que si en su origen [el yo] es un derivado del cerebro, aun de esta
manera emergente o, si quieres, trascendente, entonces en ultimo término
nos convertimos en aliados de los materialistas-monistas. Puede resultar
que David Armstrong diga que lo que hemos hecho es un desarrollo de su

" J.EccLEs - K. POPPER, The Self and Its Brain, 15.
12 Tbidem, The Self and Its Brain, 210.

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 - 373-395



380 Carlos A. Casanova

teorfa materialista de la mente. ¢ No tendria razén en decir tal cosa? Sies un
derivado emergente o sencillamente un cerebro desarrollado en el més alto
nivel en el proceso evolutivo, entonces, pienso que damos lugar al punto de
vista que afirma que la mente consciente no es mas que un sub-producto de
un cerebro altamente desarrollado?.

II. Segunda dificultad: la unidad de la conciencia

El estudio de la neurologia ha determinado que hay diversas regiones
del cerebro que son responsables de determinadas percepciones o deter-
minadas actividades humanas. Uno puede hacer un mapa del cerebro y de-
terminar qué actividad de la mente se refleja en cudl parte del cerebro. Lo
que no ha conseguido la neurologia, ni puede conseguir, es explicar cémo
todas esas zonas cerebrales producen una inica conciencia, una inica per-
cepcidn, una tnica experiencia'. Esta es una de las cosas que no puede ex-
plicar la neurologia.

El mismo Emilio Garcia Garcia senala este problema con toda can-
didez, a pesar de su adscripcién al materialismo: “el gran problema sin
resolver es explicar coémo surge la mente, la propia identidad, la con-
ciencia de si mismo y del mundo exterior, a partir de la materia fisica del
cerebro”®.

Y Garcia aduce algunos e¢jemplos extremadamente interesantes:

Incluso las personas aquejadas de lo que se conoce como trastorno de
personalidad maltiple, o trastorno disociativo de identidad, no experimen-
tan dos personalidades de forma simultdnea. Las personalidades suelen
turnarse. Incluso en el caso de paciente con cerebro dividido, cuyos dos
hemisferios han sido desconectados quirtrgicamente, el paciente no expe-
rimenta subjetivamente tal desdoblamiento’®.

B Tbidem, 559.

4 Cf.]. Rawws, The Mystery of Consciousness, 283-284; E. KANDEL, “The New Scien-
ce of Man and the Future of Knowledge”, Nexron 80, (30 de octubre 2013): 546, citado
por C. BLANCO, Historia de la neurociencia, 235.

5 E. GArRcia GARCiA, “Neurociencia, humanismo y posthumanismo”, 16.

16 Ibidem, 17. Cita en su apoyo la siguiente fuente: V. Ramachandran, Los laberintos

del cerebro, 92-98.
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He aqui un ¢jemplo interesante, que nos muestra otros fenémenos deri-
vados que no puede explicar la neurologia. La regién de broca es la region
responsable del lenguaje. Pero, si ustedes toman un nino de menos de cin-
co anos que ha sufrido una lesién grave en la regiéon de broca, verin que
su cerebro se desarrollard de manera diferente y lo que hacia la regién de
broca, lo van a hacer otras regiones del cerebro'”. Asi se ve que en el nifo
hay, por ejemplo, el deseo natural de hablar, que busca incorporarse en un
érgano que estd en el cerebro, pero que, al haberse danado el érgano nor-
mal, se incorpora en otro, desarrolla para su propdsito otro érgano, dentro
del cerebro. Esto significa que la tnica vida del alma trasciende los 6rganos
cerebrales y busca encarnarse en ellos, aprovechdndose de su plasticidad.

III. Tercera dificultad: una cosa es la causa y otra aquello sin lo que la
causa no podria ser causa

Esta es mucho mis clara. Es verdad que todas las actividades de la mente
tienen un correlato cerebral. Los cldsicos, Aristételes, santo Tomds, habrian
podido bien predecir esto. Porque, aunque la inteligencia humana y la vo-
luntad son espirituales, necesitan de la imaginacién y de las pasiones, y la
imaginacién (y las pasiones) si que estdn en el cerebro, si que tienen un
drgano que estd en el cerebro o en otra parte del sistema nervioso'®. Si Aris-
tételes hubiera conocido bien el cerebro (que no lo conocié), habria dicho
que es normal que toda actividad de la mente tenga un correlato cerebral,
porque cada vez que yo pienso en un concepto (que es algo espiritual), ne-
cesito también al mismo tiempo pensar en una imagen, y la imagen si que
esta radicada en el cerebro. Entonces, el hecho de que haya correlatos cere-
brales de la actividad mental, e incluso causalidad [material] de los procesos
cerebrales sobre algunos tipos de actividad mental”, no quiere decir que
la actividad mental se reduzca a esos correlatos o causalidades cerebrales®.

17" Cf. H. PurNaM, “What is Innate and Why: Comments on the Debate”, 299. Cf.,
también, J. ECCLES y KARL POPPER, The Self and Its Brain, 302, 324, 332-333.

'8 En el caso de las pasiones, algunas estan enraizadas en otras partes del sistema nervioso.

¥ De la investigacién de M. BAR — A. Busic, “Top-Down Effects in Visual Percep-
tion”, 14/24, se puede colegir que en el sistema nervioso se encuentran algunos de los
oérganos de los sentidos externos (de los que depende la sensacidn) y los 6rganos de los
sentidos internos (sensorio comiin, imaginacién, cogitativa, memoria) y las pasiones, con-
firmando de este modo las inferencias aristotélicas.

2 G.BorsT ilustra claramente la distincién entre meros correlatos y auténtica causa-
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Ya Sécrates y Platon habian formulado adecuadamente el principio con
que se puede explicar este punto. Se encuentra en Feddn 96-101. Sdcrates se
hallaba en la cércel. Sus amigos le proponen huir y le dicen que tienen todo
preparado para su fuga. Pero ¢l responde que nunca ha hecho nada que no
haya considerado como lo mejor tras un examen racional. Por esto examina
con sus amigos si serfa o no justo huir, determina que no seria justo y por
eso se queda a esperar la ejecucion de la condena de muerte. El dia que lo
van a ejecutar, Sdcrates se pone a consolar a sus amigos, mediante la demos-
tracién de que el alma es inmortal. En ese contexto, se pregunta por qué
esta ¢l alli sentado en la céreel. Y dice: “si alguien sostuviera que yo estoy
aqui sentado porque tengo huesos, tendones, nervios, musculos, articula-
ciones, que se doblan y se desdoblan, yo pensaria que estd respondiendo
algo que no es completamente falso, pero que es una tonteria. Obviamente,
la causa por la que estoy aqui sentado, dice Sécrates, no es que tenga huesos,
tendones, articulaciones, nervios, etc., sino que la causa por la que estoy
aqui sentado es porque los atenienses han decidido condenarme y a mi me
ha parecido lo mejor obedecer la sentencia porque eso es lo justo. Entonces,
la causa de que esté aqui sentado es una eleccién mia que se dirige a lo mejor
o alo justo. Esa es la causa por la que estoy aqui sentado. Ahora, si alguien
dijera, dice S6crates, que yo no podria estar aqui sentado si no tuviera hue-
sos, tendones, articulaciones, etc., dirfa la verdad, pero, es una grave ligereza
de expresion no distinguir la causa de aquello sin lo que la causa no podria
ser causa™'. Por tanto: la causa es la eleccion de lo mejor. La constitucion
anatdmica y fisioldgica de S6crates es aquello sin lo que la causa no podria
ser causa. Este principio se aplica también a los correlatos y causalidades
cerebrales. Es verdad que sin correlatos cerebrales o sin sentidos externos

lidad [material] cerebral. Cf. “Neural Underpinning of Object Mental Imagery, Spatial
Imagery, and Motor Imagery”, vol. 1, 3. He aqui el pasaje relevante: “fMRI [functional
magnetic resonance imagery] provides information on the correlations between the brain
areas activated and the tasks performed but not on the causal relations between the two.
In contrast, brain-damaged patients and TMS studies can provide such causal relations.
In fact, if a performance in a particular task is selectively impaired following a virtual
lesion (TMS) or an actual brain lesion, this specific brain area plays a causal role in the
cognitive processes and representations engaged in that particular task.”

! La cita no es literal. Le he puesto comillas como un recurso literario. Me imagino
que es Socrates quien habla. Pero, sigo tan de cerca el texto del Feddn, que me parece que
no atribuyo nada a Sécrates que ¢l no haya dicho implicita o explicitamente alli. Hago
€sto en varios otros pasajes que senalaré oportunamente indicando simplemente que la
cita no es literal.
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o internos radicados en el cerebro no podria haber pensamiento intelec-
tual ni actividad de la voluntad humanos. Pero es falso que los correlatos
o causalidades cerebrales sean la causa del pensamiento intelectual o de la
actividad de la voluntad. Aqui vemos un salto que dan los materialistas ale-
gremente, y que no se puede dar alegremente.

IV. Cuarta dificultad: el pensamiento existe, pero no estd en las neuronas

Los amables lectores probablemente han oido hablar del seior Humber-
to Maturana. Se trata de un intelectual chileno muy famoso, que comenzé
como médico, investigador en neurologfa, me parece, pero acabé dedicado
en realidad a la filosoffa. Pues bien, Maturana es uno de los grandes de-
fensores del materialismo en Chile. Cuando hacia sus investigaciones, se le
ocurrid lo siguiente: habia estudiado, cuando era joven, el sistema nervioso
y siempre habia oido que el ser humano recibe estimulos en sus terminales
nerviosos, y esos estimulos son transmitidos por el sistema nervioso al ce-
rebro o a la columna vertebral, que elaboran respuestas a esos estimulos; el
sistema nervioso central recibe una informacion, la “procesa” y envia otra
informacién u 6rdenes a los terminales nerviosos, que producen un movi-
miento muscular y una respuesta. Es decir, las neuronas transmiten una in-
formacién y el cerebro o la columna la procesan, y elaboran una respuesta,
que se envia de vuelta por el mismo camino.

Esta misma imagen de lo que ocurre en el conocimiento y la conducta
humanos es la que prevalece hoy en dia entre los cultores de la neurociencia
cognitiva, que tiene como hipétesis bésica que tanto el conocimiento como
la conducta humanos resultan del “procesamiento” o la “computacién” por
parte del sistema nervioso central de la “informacién” que transmiten los
centros nerviosos receptores y todas las conexiones neuronales, y que esa
computacién se puede estudiar en tres niveles: el nivel de lo que hace el
cerebro (computacional), el nivel de cdmo lo hace (donde se estudian los
algoritmos especificos) y el nivel de la implementacion (en el que se estu-
dia c6mo se dan efectivamente los elementos de esos algoritmos en el cere-
bro)?. Veamos algunos pasajes que lo ilustran. Moshe Bar y Andreja Bubic,

* Cf.K.N. OCHSNER - S. KossLyN, “Introduction’, 2. Hay una multiplicidad gran-

de de equivocos en esta concepeién de la neurociencia cognitiva. En primer lugar, no se
comprende que el sujeto de las operaciones no es el cerebro, sino el ser humano. (Sobre
este punto, cf. A. SERANTI MERLO; “Conocimiento de la verdad y base neurolégica’, 569).
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afirman en un interesante articulo sobre la influencia que el conocimiento
previo tiene sobre la percepcion, que:

Las fuentes de tales sefales (de feedback, desde neuronas mds avanzadas
en el proceso de percepcidn-reconocimiento de objetos) muy amenudo in-
cluyen los cértices prefrontal, pero también parietal y temporal, asi como
el sistema limbico, dependiendo del tipo especifico de informacién que in-
fluye en el procesamiento de la informacion®.

En su articulo “Representation of Objects”, en el contexto de mostrar
que hay una respuesta mds intensa en el complejo lateral occipital [en in-
glés, LOC] cuando el estimulo es un objeto o una figura semejante al ob-
jeto que cuando el estimulo es simplemente una superficie o un borde o
estimulos azarosos, Kalanit Grill-Spector afirma lo siguiente:

Asi, afadir informacién sobre bordes locales o informacién sobre super-
ficies globales no incrementa la respuesta del LOC [lateral occipital com-
plex]. Estos resultados proporcionan evidencia clara de que las respuestas
invariantes a las sefiales en el LOC son producidas por la figura de los obje-
tos, mas bien que por informacidn sobre superficies globales o informacién
sobre bordes locales*.

Pero, dice Maturana: “Cuando yo examiné el sistema nervioso me di
cuenta de que todo este lenguaje es metaférico. Si uno examina las neuro-
nas y estudia en qué consiste la transmision de un impulso nervioso, uno ve
que lo que ocurre alli es simplemente un cambio quimico. La neurona sufre
un cambio quimico. No hay ninguna informacién. Por mds que examines
lo que ocurre en el interior de la neurona, no encontraras informacién de

En segundo lugar, no se comprende que no puede haber “algoritmos” sin juicios; ni jui-
cios sin conceptos; ni conceptos sin percepciones. De modo que decir que la percepcion
depende de un algoritmo y de una computacidn es poner el carro delante del caballo,
por decir lo menos. Incidentalmente, me parece que este tipo de error se encuentra en
el fondo de esa corriente del transhumanismo que piensa que las computadoras pueden
llegar a “pensar” como los seres humanos. Como se sabe, ésta es la tesis conocida como
“inteligencia artificial fuerte”, a la que respondié R. PENROSE de manera magistral en Zhe
Emperor’s New Mind, 416-418.

»  Cf. “Top-Down Effects in Visual Perception”, 14. Las cursivas son mias.

24 Cf. Ibidem, 7/29. Las cursivas son mias.

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 :373-395



Las dificultades del neo-mecanicismo en la filosofia de la neurociencia 385

ningun tipo. Cuando se habla de ‘informacién’ se estd usando un lenguaje
puramente metaférico, poco cientifico”
Por supuesto que esta observaciéon de Maturana es exacta. Podemos

confirmarla con la edicién de 2008 de un clisico de la neurofisiologia, 7he
Prefrontal Cortex:

La comunicacién entre las neuronas tiene lugar por medio de transac-
ciones electroquimicas, principalmente en las uniones sindpticas. [...] Las
células producen ciertas substancias quimicas llamadas neurotransmisores
y neuromoduladores que, por medio de receptores especificos integrados
en las membranas pre- y postsindpticas, modifican la actividad eléctrica de
otras células nerviosas®.

A partir de aqui Maturana se hace la pregunta: “si no hay informacién
en las neuronas, entonces, ¢qué diantres es el conocimiento? —Porque re-
sulta que uno tiene conocimiento, pero ese conocimiento no esta en las
neuronas como a mi me habfan explicado’, dice Maturana. La respuesta a
la pregunta, por tanto, es “jno hay conocimiento! El conocimiento es una
ilusion™.

Esto es lo que explica que una buena parte de la obra de Maturana se de-
dique a mostrar que el conocimiento es una ilusién. Uno de sus cldsicos ar-
gumentos corre asi: nosotros tenemos un punto ciego, pero no lo sabemos,
no somos conscientes de ello. Esto prueba, segtn ¢él, que los sentidos nos
enganan. A este ejemplo podriamos afiadir muchos otros: los espejismos, la
refracciéon y muchos otros. Pero, ¢qué se puede responder a esto?

¢ Tiene sentido esto que dice Maturana? Fijense bien en su raciocinio:
“Si el conocimiento estd en la materia, ha de estar en las neuronas. Como
el conocimiento no estd en las neuronas, y lo que no estd en la materia no

»  ]. M. FUSTER, The Prefrontal Cortex, 59.

%6 Cf.H. MATURANA - F. VARELA, De mdquinas y seres vivos, 91-92, 114, 124 y ss. (es-
pecialmente, 130). En este pasaje se hallan las ideas de las dos tltimas citas que, por cierto,
se ponen entre comillas por razones literarias, aunque no son literales. K. Grill-Spector
procede de una manera més razonable cuando seniala que ciertamente en las rotaciones
de objetos los seres humanos de manera invariante reconocen su identidad, aunque no
se encuentren estimulaciones en el cortex temporal ventral. Ella intenta dar cuenta del
fenémeno sefialando que debe haber otras bases neuronales para esta invariancia, lo cual
quizd sea dudoso, pero muestra la actitud del verdadero cientifico, que no debe negar la
evidencia, sino intentar dar cuenta de ella (“Representation of Objects”, 17-18/29).
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existe, entonces no hay conocimiento””. Para dar plausibilidad a este razo-
namiento pone casos como el del punto ciego o los espejismos o la ilusion
de la cuchara partida al entrar al vaso de agua, para minar la creencia en el
conocimiento. Esta es una vieja estrategia que siguié Descartes antes que
Maturana, y que siguieron los sofistas griegos mucho antes que Descartes,
hace ya dos mil cuatrocientos afos. Lo curioso es que Maturana se presenta
como un gran sabio. Pero, ¢quién es un sabio? Un sabio es una persona que
sabe mucho. ¢Y quién es el que sabe mucho? El que tiene un conocimiento
muy profundo y vasto. Lo que ¢l nos estd diciendo es que él sabe, ¢l si que
conoce y lo conoce muy bien, que no hay conocimiento. ¢No les parece esto
un poco extrano?

Examinemos los ¢jemplos con los que Maturana da plausibilidad a su
argumento: (1) “hay punto ciego”. Estd bien. Pero yo sé que hay punto cie-
go. Esto prueba que el conocimiento humano no se reduce al fenémeno,
a la apariencia sensible. El conocimiento humano trasciende la apariencia
sensible. (2) “Hay espejismos”. Pero yo sé que hay un espejismo, porque
mi conocimiento no se reduce a la imagen de un charco de agua que me
sugiere lo que veo adelante en la carretera. Sé que no hay un charco de agua
porque mi conocimiento trasciende la sensacién y la imagen, la apariencia
sensible?.

Por tanto, el argumento de Maturana es contradictorio. En cambio, la
experiencia de Maturana es interesante. Ya en los albores del siglo xviir
discutié Leibniz con los fildsofos materialistas, como Hobbes o Locke, y
en esa discusién Leibniz dijo: “mira, si nosotros agarraramos el cerebro y
lo examindramos en sus detalles mds minimos, no vamos a encontrar un
pensamiento, una percepcién, porque la percepcion estd en el almay en el
cerebro hay s6lo elementos materiales™. Pues bien, eso es lo que encontrd

7 No se trata de una cita, sino de una reconstruccién literaria del razonamiento que se
encuentra detras de las citas anteriores.

¥ Mis cautelosos y mas agudos son M. Bar y A. Bubic, quicnes sefialan que en el re-
conocimiento de objetos juega un papel no sélo la sensacién actual, sino también el co-
nocimiento previamente adquirido. Asi podrian dar cuenta, aun desde el punto de vista
neuroldgico, de la distancia que hay entre la apariencia de un espejismo y el reconocimien-
to de que es un espejismo. Cf. “Top-Down Effects in Visual Perception’, 4/24, 9-10/24,
y 15/24.

»  Cf. G. LE1BN1Z, Monadologia, parégrafo 17. Modifico la expresion de Leibniz por
razones literarias. El argumento de Leibniz es bueno, pero ¢l lo sittia en un contexto dua-
lista: el alma simple serfa una substancia completa. Alejandro Serani también senala con
gran claridad que “la actividad biofisica del sistema nervioso no es el conocimiento, por
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Maturana: el pensamiento, la informacién, la respuesta o lo que quieran,
no estd en las neuronas. ;Quiere eso decir que no estd en ninguna parte?
No, para nada. Lo que quiere decir es que el pensamiento, la sensacién,
etc., no es material, o al menos no es puramente material. Lo que prueba
la experiencia de Maturana no es que no haya conocimiento, sino que el
conocimiento que si existe y que Maturana dice poseer, no es puramente
material. Eso es lo que queda probado.

Esta es una cuartay muy grande dificultad del materialismo mecanicista.

V. Quinta dificultad: los conceptos no son materiales, ;:cémo podrian
estar contenidos en el cerebro?

Ya Arist6teles habia apuntado que los conceptos estin desposeidos de
materia concreta y que, sin embargo, son semejanzas inteligibles de la esen-
cia de las cosas, que si que tiene materia concreta. Esta inmaterializacién
de la esencia y su posesién inmaterial por el intelecto indica que el “lugar
de las especies” no puede ser nada material®. De hecho, “lugar” se aplica de
manera analdgica a los conceptos.

Muchos en nuestros dias no comprenden la fuerza de este argumento,
porque no comprenden lo que es el concepto. Se imaginan que es una pa-
labra que el nifo aprende de labios de sus padres, como el loro de labios
de su amo. Pero, en realidad, el concepto es comun a todos los hablantes
de cualquier lengua. Cuando se hace una demostracién matemdtica, que es
universal y necesaria, sus términos no son palabras, sino conceptos, que son
poseidos por todos los seres humanos que comprenden la demostracion,
sin que importe su cultura de procedencia. Con esos conceptos todos com-
prenden lo mismo. ;Cémo es posible esto? ¢Se trata de que todos se unen
a una “idea separada”? El mismo Aristételes refutd esta hipdtesis. Pero el
asunto es tan sorprendente que ha dado lugar en la historia repetidas veces
ala hip6tesis de la unidad del intelecto. Avicena pensaba que no podia ori-
ginarse el concepto en nuestra mente ni la esencia en lo sensible, si no fluia
de un intelecto agente separado. Moisés Maimoénides lo siguid en este pun-
to*!. Averroes postulaba incluso un intelecto posible separado. Mds recien-

mds que su actividad sea indispensable para que lo haya”, (“Conocimiento de la verdad y
base neurolégica’, 569).

30 Cf. ARISTOTELES, De anima 111 4, 429a27-29.

31 Cf. M. MAIMONIDES, Guia de perplejos, Segunda Parte, capitulos 4, 11y 12.
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temente, otro autor que percibi6é con gran profundidad lo sorprendentes
que son los conceptos y la unidad de entendimiento que producen entre las
mentes humanas fue Gottlob Frege. Voy a presentar brevemente su pen-
samiento, por medio de una cita de un autor chileno que lo ha estudiado
bastante a fondo, Mirko Skarica:

Una breve introduccién a su teoria nos permitird comprender a cabali-
dad los pasajes a que me refiero. Estos pasajes son en concreto dos, y estdn
referidos al conocimiento. El primero se enfrenta con el problema de la
representacion sensible, y es que dos personas diferentes al ver, por ejemplo,
un mismo prado, estdn convencidos que perciben lo mismo. Pero es fécil
demostrar que la representacién que cada uno tiene del prado es subjetiva,
pues si se cotejan las impresiones, en ultimo término uno se persuade de
que no percibe lo mismo que el otro, es decir, si uno lo ve verde, el otro lo
ve de otro color, si es daltdnico, por ejemplo. Frege, en este contexto sos-
tiene que para que diferentes personas tengan la misma representacién de
algo, deberia darse ésta en una unica conciencia, algo asi como una suerte
de conciencia divina, pero en ese caso dejarfa de ser subjetiva con respecto a
los percipientes involucrados, lo que contradice a la demostracién empiri-
ca.”> El otro texto se enfrenta en cambio con el problema del pensamiento,
como, por ejemplo, del teorema de Pitdgoras. En este caso la persuasion es
que dos individuos diferentes piensan lo mismo, la misma verdad; y tal per-
suasion, a diferencia de la representacién de un prado, es razonable; pues de
lo contrario, cada cual pensaria un teorema diferente, y no habria posibili-
dad de una ciencia matematica como tnica en cualquier parte del mundo
y en diferentes épocas. En este caso, Frege se abre a la idea de que hay un
tinico espiritu en que se darfan los pensamientos™.

Aristételes y santo Tomds, a diferencia de todos estos autores, pensaban
que los conceptos son uno en la especie, y su significado es uno y el mismo
para todos, la esencia (que es una en la especie, también), abstraida de la
materia; pero también pensaban que los conceptos son diversos en niime-
ro, segun la diversidad de intelectos humanos. (Los angeles no tienen con-

32 G. FREGE, Der Gedanke, 67.

3 G. FREGE, Der Gedanke, 74. La cita de Skarica estd tomada de una ponencia que
presentd en la Semana Tomista chilena, en la Universidad San Sebastidn, en encro de
2020, “Unicidad del intelecto humano”, inédita.
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ceptos). Sin embargo, es realmente incorpdreo el concepto, y eso es lo que
explica que todos podamos entender lo mismo.

Ahora bien: como es facil comprender, algo que es incorpdreo no puede
ser tocado por lo corpdreo, y mucho menos contenido en ello. Por tanto, el
intelecto humano que contiene el concepto es espiritual, y el alma que es su
sujeto también tiene que serlo.

VI. Sexta dificultad: el problema del libre arbitrio

¢Somos libres de hacer lo que queremos, 0 no, o eso es una ilusién? He
ahi la pregunta fundamental. Cuando yo levanto la mano, por ejemplo, la
levanto porque quiero, o en realidad lo que ocurre es que hay un cambio
quimico en el cerebro que me lleva a levantar la mano y luego mi concien-
cia me engana y me hace creer que levanto la mano por alguna razén. Esta
segunda tesis era la tesis de un famoso neurocientifico canadiense llamado
Wilder Penfield. Penfiel era un materialista, igual que Maturana, pero un
hombre a quien le desagradaban las contradicciones.

Penfield un dia tuvo un paciente que habia sufrido un dafo en el créneo
y tenia expuesto el cerebro. Aprovechd la oportunidad para probar su tesis,
es decir, que el brazo se mueve porque hay un cambio en el cerebro, pero
que después la conciencia nos engana y nos hace creer que lo movimos por
alguna razén. Asi que estimulé la parte del cerebro de la que depende el
movimiento del brazo, y le movi6 efectivamente el brazo al paciente. De
inmediato le pregunté por qué habia movido el brazo. Pero, para sorpresa
de Penfield, el paciente respondié: “yo no he movido el brazo, usted me
movié el brazo™. Y ese dia Penfiel abandond el materialismo, se dio cuenta
de que estaba equivocado.

John Searle, sin embargo, a pesar de conocer la experiencia de Penfield,
es materialista y es también un hombre honrado. Piensa Searle que no se
puede no ser materialista, porque el dualismo conduce a absurdos mas
grandes que el materialismo. Desconoce Searle la teoria hilemérfica, sor-
prendentemente. Pero Searle, a pesar de querer ser materialista, no niega
las dificultades que plantea la experiencia al materialismo. Una de las expe-
riencias que Searle no oculta es que el ser humano hace lo que quiere y, por

3 Cf. citas de este experimento en J. SEARLE, Rationality in Action, 63 y 96. También

en B. LIBET, “Unconscious Cerebral Initiative and the Role of the Unconscious Will in
Voluntary Action”, 529-566.
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tanto, tiene libre arbitrio. Eso es evidente, dice Searle. Yo habria podido no
levantarme de la cama, pero decidi levantarme. Habria podido no venir a
la conferencia, pero decidi venir. Etc., etc. Pero esto plantea un problema
a Searle, que piensa: “¢cémo es posible que la mente se reduzca al cerebro,
como se reduce efectivamente (segun ¢l), si el cerebro se compone de partes
fisicas, cémo es posible que un érgano que responde a leyes deterministas
0 que estd compuesto por partes que responden a leyes deterministas, dé
lugar a acciones que no son deterministas?” Esto le plantea un gravisimo
problema.

Searle, pues, pasé mucho tiempo pensando sobre este problema. Y, du-
rante ese tiempo vino a conocer mejor la mecdnica cudntica. Con este co-
nocimiento planteé el problema de un modo mas profundo. Dijo: “a lo
mejor lo que pasa es que los componentes del cerebro son subatémicos, en
tltimo término, y en el nivel subatdmico hay fendémenos que no estén so-
metidos a leyes deterministas, los fendmenos cudnticos. Asi se podria expli-
car que el hombre realice acciones que no responden a leyes deterministas”.

Pero el mismo Searle, después de haber dicho eso, afade: “pero hay un
problema con esto, porque resulta que una accién libre no es una accién
contingente sin mds, sino que es otra cosa, porque la accién libre ocurre por
una razén. En cambio, el evento contingente no ocurre por una razén”>. Es
muy cierto: si alguien realiza una accién libre, tiene sentido preguntarle por
qué ha hecho lo que ha hecho. No ocurre lo mismo con un evento azaroso.
Por esto, al final Searle no sabe cémo resolver este problema.

En uno de sus libros més tardios llega a decir que el ser humano tiene
propiedades emergentes, que no se reducen a sus componentes y que una
de ellas es el libre arbitrio®. Esto es més plausible, pero ya no es una explica-
cién mecanicista, como hemos visto. Y, aunque es mas plausible todavia no
es suficiente. Por qué, lo veremos mds abajo.

John Searle tiene un gran oponente, que es Daniel Dennett. Es éste un
filésofo muy famoso, pero que se esfuerza en negar aun lo mas evidente,
como lo es la existencia de la conciencia y del libre arbitrio. Por esto se
ha enfrentado con Searle, a pesar de que ambos son materialistas. Lo que
ocurrié es que Dennett, en defensa de su materialismo, intenta prescribir a

% Las citas de Searle no son literales, pero recogen el sentido de los pasajes citados.

3¢ Sobre toda esta exposicién de Searle, cf. sus siguientes obras: Rationality in Action,
4,62yss.,83,85,177-178y275-277,282,288-289,292-296 y 298; Mind. A Brief Intro-
duction, 142 y ss., 161-162y 203-204.
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Searle que deje de hablar de la conciencia, que no enrede la discusion, pues
ya el materialismo domina la escena, y no hay ninguna necesidad de plan-
tear preguntas dificiles de resolver. Pero Seatle, aunque es un materialista,
se resiste a negar la evidencia¥”. Dennett, en cambio, niega en sus libros
atin lo mds evidente: la conciencia y el libre arbitrio. Lo primero lo hace en
Consciousness Explained®® y lo segundo en Freedom Evolves®. (Asi ocurre
con muchos de los titulos de Dennett: significan aparentemente una cosa,
pero apuntan en realidad a otra cosa, la opuesta). Entre todos los interesan-
tes materiales que recoge Dennett en este segundo libro estin unos famosos
experimentos que hizo Benjamin Libet. Entonces, gracias al libro de Den-
nett llegué yo a los experimentos de Libet, que vamos a revisar brevemente.

Libet publicé estos experimentos en Behavioral and Brain Sciences. Es
ésta una revista cientifica que usa un método muy interesante. El articulo
original del autor lo envia a catorce pares de diversas disciplinas (neurdlo-
gos, psiquiatras, filésofos, etc.), que envian sus observaciones y objeciones
al autor. Cuando se publica el articulo, se publica con esas observaciones y
objeciones, mas la respuesta del autor a cada uno.

Fueron dos los experimentos de Libet, y consistieron en lo siguiente: en
el primero, el sujeto sometido al experimento, veia un cronémetro enorme
enfrente de él. El tamafo permitia hacer distinciones muy precisas sobre
pequenos espacios de tiempo. El sujeto veia el reloj, y tenia la cabeza lle-
na de electrodos. El tenfa que mover su dedo pulgar, pero podia hacerlo
cuando quisiera, sin ningtn limite de tiempo. Podia estar alli dos horas, si
queria. En el momento de decidir mover el dedo tenia que fijarse en dénde
estaba la aguja del reloj. De este modo, con los electrodos Libet determiné
que en el cerebro se formaba un potencial de accién unas fracciones de
segundo antes de que el sujeto decidiera mover el dedo. De aqui concluyé
Libet que, en realidad, nosotros no tenemos libertad positiva. En reali-
dad, cuando nosotros creemos que tomamos una decisidn, lo que ocurre
es que se forma el potencial de accién que nos lleva a creer que tomamos
una decisién. Es decir, Libet llegd a una tesis semejante a la tesis inicial de

Penfield.

37 Cf.]. SEARLE, The Mystery of Consciousness, 112-119.

3 Cf. Ibidem, 165.

¥ Cf. Ibidem, especialmente, 210-220, en las que reduce la “voluntad” a algo andlogo
aun “torneo de pasiones”, pero concebido de manera expresamente materialista. Para dar
plausibilidad a su tesis, tiene que identificar el razonamiento moral con el que mejor sirve
al propio interés.
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En el segundo experimento, Libet hizo otra cosa. El sujeto cuando qui-
siera podia decidir mover el dedo, pero luego debia vetar ese movimiento.
Libet encontré que no antecedia un potencial de accién a la decisiéon de
vetar el movimiento del dedo. A partir de estos datos concluyé que el ser
humano tiene libertad negativa, para vetar una intencién que ha surgido in-
conscientemente en ¢él, pero no libertad positiva, para formar la intencién
en que basa sus acciones no vetadas. En otras palabras, no podemos decidir
lo que vamos a hacer, porque eso lo decide el cerebro, pero si podemos de-
tener la accién fundada en un deseo imperado por el cerebro.

Los pares que revisaron el primer experimento, hicieron observaciones
muy interesantes. Las mds interesantes fueron las de John Eccles y R. Naa-
tinen. Este segundo observé que seria realmente milagroso que el potencial
de accidn se formara antes de tomar una decisién. Lo que ocurre en este ex-
perimento, continda, es que la decisién sobre mover el dedo ya estd tomada,
lo que falta es determinar el momento. El sujeto ha decidido colaborar en
este experimento, a cambio de un pago por cierto, y ha decidido permane-
cer por un tiempo largo en el laboratorio de Libet, pero, por supuesto, no
por un tiempo indefinido ni excesivamente largo (nadie lo esperarfa por
seis horas, digamos). De esta manera, sigue Néitinen, el tipo de accién ya
esta decidido. Lo tinico que no estd decidido es el momento en que lovaa
realizar. Esto es lo primero que debe decirse. Estoy seguro, dice Nédtinen,
que si Libet no hubiera determinado el tipo de accién de antemano, no
habria obtenido los mismos resultados.

La observacién de Eccles es también muy interesante. Lo que nos dice
Eccles es lo siguiente: lo que yo concluyo, al examinar todas las oscilacio-
nes del cerebro, no sdlo el potencial de accién que consideré Libet como
relevante, es que, en realidad, el yo auto-consciente (porque Eccles era dua-
lista), cuando quiere realizar algo, espera un momento favorable en las fluc-
tuaciones del cerebro. Cuando viene ese momento favorable, decide hacer
lo que quiere hacer. Hasta acd Eccles. Pero esto me recuerda lo que ocurre
en las olimpiadas, y que ustedes habrén visto alguna vez en el salto alto.
Todos los atletas se concentran y esperan un momento propicio para ha-
cer el salto. A veces comienzan y se devuelven. Estdn esperando tener una
fluctuacion favorable para hacer el salto. ~Pero no es que el cerebro decida
hacer el salto, en lugar del sujeto auto-consciente®.

% Los dos experimentos de B. Libet, con los comentarios y respuestas, pueden verse en B. Li-
BET, “Unconscious Cerebral Initiative and the Role of the Unconscious Will in Voluntary Action”.
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Cuando uno revisa toda la publicacién, uno se da cuenta de que la recep-
cién de este experimento ha sido bastante enganiosa. Porque el experimento
ha sido aplaudido, celebrado, presentado como la prueba definitiva de que
no tenemos libertad positiva. Pero, en realidad, una lectura cuidadosa de
las objeciones y respuestas lleva a darse cuenta de que el experimento no
prueba en absoluto la ausencia de libertad positiva y mucho menos de libre
arbitrio en general.

Ahora, yo decfa que era insuficiente lo que habia sostenido Searle.
Pero, ¢por qué lo decia? Porque, para que haya libre arbitrio, no basta
con que haya determinados movimientos que no se reduzcan a los com-
ponentes materiales de los apetitos del ser humano. Porque eso ya ocurre
con los animales. Los animales tienen apetitos que no se reducen a los
componentes materiales del animal. Por eso el animal es un ser que co-
mienza cadenas causales. Pero, en el caso del ser humano hay mds que eso,
porque lo que ocurre es que la decisién puede no tener una conexién cau-
sal determinante con los eventos precedentes en la constitucién animal
del ser humano ni en el entorno. Eso es lo que es propio del libre arbitrio.
Y eso exige no solamente que sea una propiedad emergente como lo son
los movimientos del apetito animal, sino que exige que haya un agente
espiritual, que el hombre tenga una potencia que se llama voluntad, que
no sea corpérea de ninguna manera, sino que siga el juicio de la razén y su
propio amor fundamental al Bien o Belleza perfectos. El apetito animal
tiene érgano corpdreo y, por eso, sélo puede hallar connaturalidad con
ciertos bienes finitos; y, cuando lo percibido casa con el apetito, se pro-
duce su movimiento, si sus potencias motoras estan en orden. En cambio,
el amor fundamental del hombre no puede ser saciado por ninguno de
los bienes finitos ni su captacién del bien puede ser atada a ninguno de
cllos, a menos que sufra un dafo el 6rgano de los sentidos internos que le
impida usar la razén.
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Kant’s problem of the bridge continues to puzzle philosophers and
scientists 240 years after his Critique of Pure Reason. He himself phrased
the overall problem in 1772 thus: “What is the ground of the relation of
that in us which we call ‘representation’ to the object outside of us?”'. Fo-
llowing Kant’s leading, driving question, we wish to discover what allows
for the interplay between the mind and things. What is the basis (Grund)
for such interaction? Admittedly, this question goes back much further
than Kant, to Parmenides, Plato’s world of the Ideas, and Aristotle’s theory
of abstraction. However, Kant’s presentation of the problem has conditio-
ned modern day theories of knowledge in science to such a degree that
it is important to understand his attempts at a solution. In this article, I
plan to give an overview of Kant’s lifelong endeavors and the problems
he attempted to solve from the time he published his doctoral thesis in
1755; through his Critique of Pure Reason (CPR); and finally to his Opus
postumum (OP) drafts which he finished in the middle of 1801 without
actually publishing them. By understanding his most famous work CPR
within the broader context of Kant’s philosophy, we hope to make better
sense of his conclusions, as well as the work’s inherent flaws that he later
had to revisit.

If we use the image of the bridge (alluded to by Kant himself in his
response to J. Eberhard?), we may imagine the two separate shores as the
mind/ourselves and bodies/things, and the bridge as somehow connecting
those two shores. Throughout the forty-plus years of Kant’s philosophical
career, his understanding of things as physical bodies changed significant-
ly. I refer to his understanding of physical, material bodies as his physics.
With his publication of the CPR in 1781, Kant turned to study “the shore”
of the mind and its knowing. This consideration of the mind and how it
knows, I refer to as his /ogic, broadening that term to include his epistemo-
logy and theory of knowledge.

What are bodies or things? How does our mind come to interact with
them? What allows for our mental representations of extra-mental bo-

' 1. KanT, Letter to M. Herz, as translated by B. TUSCHLING, “Apperception
and Ether: On the idea of a Transcendental Deduction of Matter in Kants Opus
postumum”, 210.

> Cf.I. KaNT, “On a discovery whereby any new critique of pure reason is to be made
superfluous by an older one”, 304-305, [AA 8:212-213]. Except for citations from the
Critique of Pure Reason, the Akademie edition reference is given in brackets, as referring
to the original German.
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dies and reality? Kant’s different solutions depended heavily on both his
physics and his logic, and which of the two gained preference at various
points throughout his career. In his several attempts to span the gap be-
tween the mind and things outside of it, Kant gave preference to one shore
or the other - cither by making representations of bodies determined by
the mind (as in CPR) or of the mind dependent on bodies (as in his ether
proofs from the OP). This paper secks to highlight the ambiguities present
between Kant’s logic and physics, following the lead of Burkhard Tuschling
and Jeffrey Edwards.

Faced with the ambiguities inherent in Kant’s transcendental philoso-
phy, I will present Cornelio Fabro’s adaptation of Thomas Aquinas’s phi-
losophy of knowledge. Rather than two separated worlds — physical and
mental —, Aquinas presents a coherent, united world, thanks to the doc-
trine of participation. Such participation is what explains the interaction
between ourselves and things in sensation; it also explains the real com-
munication between the senses and the understanding, which Kant left
unclear. Finally, the participation of substances and accidents allows us to
gain knowledge, not just of appearances, but of things themselves. Such a
philosophy of knowledge appears more apt to found our real knowledge of

the world, rather than Kant’s idealism.
I. Kant’s initial view of the physical world

In order to understand Kant’s thought, it is helpful to place him in the
context of 18" century philosophy. Gottfried W. Leibniz is an eminent
example of the rationalistic school of philosophy, influential for Kant.
Leibniz’s theory of physics consists in monads acting in completely prees-
tablished harmony. Monads are utterly isolated from each other, and any
interaction or physical contact between them is only apparent and not
real’. Alongside this fundamental isolation of monads, Leibniz attributes
two basic characteristics to monads: (1) they are dynamic and (2) they have
perception. Leibniz holds that every monad (not just the human mind)

3 Cf. GW. LeBN1z, The Monadology, 51, in Philosophical Essays, 219. “In simple
substances the influence of one monad over another can only be ideal, and can only produce
its effect through God’ intervention, when in the ideas of God a monad rightly demands
that God take it into account in regulating the others from the beginning of things”.
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perceives the entire universe like a mirror®. The reason monads perceive
all that happens outside of them is that they already contain all perceptual
images inside themselves, as if they had been previously programmed to
perceive outer reality and react in response. Leibniz derides the Scholastic
and empirical notion of ‘species’ or images that we would form of things
from the outside: He likens those images entering the mind as birds ente-
ring a birdhouse®. Because monads have pre-conceived perception of the
world outside of themselves, Leibniz bridges the gap between things and
the mind by innate, pre-established perception and a corresponding pro-
grammed dynamics.

Kant takes issue with Leibniz’s physics and logic. In line with modern
physics, Kant initially holds bodies as clearly impacting each other in rea/
physical interaction and not mere appearance, as Leibniz would have it. In
response to Leibniz’s theory of perception as innate and pre-established,
Kant strives to understand the connection between mind and things as
real: “What is the ground of the relation of that in us which we call ‘repre-
sentation’ to the object outside of us?’, to cite Kant’s guiding question. By
understanding Leibniz’s monad theory, we better grasp Kant’s logic and
physics as a counterproposal to Leibniz.

Kant begins his philosophical career with a series of theses, including
his 1755 Nova dilucidatio. This work is situated before Hume’s awakening
Kant from his “dogmatic slumber™, and so in his thesis we find an initial
presentation of Kant’s physics. In Nova dilucidatio, Kant follows Leibniz
in holding bodies as fundamentally isolated from each other; at the same
time, Kant holds a mechanistic view of physical interaction between bo-
dies in action and reaction’. This juxtaposition with Leibniz’s monadology
from the start of his career is a key element in Kant’s thought. With the
growth of the mathematical and empirical sciences, mechanistic philoso-

* Cf. Ibidem, 4 New System of Nature, in Ibidem., 143-144. “God originally created
the soul (and any other real unity) in such a way that everything must arise for it from its
own depths [fords], through a perfect spontancity relative to itself, and yet with a perfect
conformity relative to external things”.

> Cf. Ibidem, New Essays on Human Understanding, 378-379. “To speak of sheerly
‘giving” or ‘granting’ powers is to return to the bare faculties of the Scholastics, and to
entertain a picture of little subsistent beings which can fly in and out like pigeons with a
dovecote”.

¢ L KANT, Prolegomena to any Future Metaphysics that will be able to come forward as
Science, 10 [AA 4:260].

7 Cf. Ibidem, Nova dilucidatio, AA 1: 414.
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phy became the standard viewpoint for scientists. This viewpoint consi-
ders that all bodies act on each other through physical impact or contact.
This outlook is based on the corpuscular or atomic theory of small par-
ticles constituting larger ones, as so many building blocks®. In his 1755
doctoral thesis, Kant combines this mechanistic idea of physical interac-
tion between bodies with Leibniz’s isolationism. He allows for a real com-
mercium substantiarum (exchange between bodies) as possible only by a
special act of God’. Thus, where each body is perfectly constituted on in its
own in Leibnizian isolationism, bodies do in fact interact physically with
cach other by God’s action. In Kant’s youth we find vestiges of Christian
faith coming into play — much like in the thought of Descartes, Locke and
Leibniz. Kant would later shed those religious wrappings by developing
his theory of dynamics.

What are bodies? What constitutes substances outside of us? The Kant
of the Nova dilucidatio held bodies and substances along the lines of classi-
cal physics, as that which undergoes change and motion. Bodies’ accidents,
such as shape and location, may change through external influence, while
the body stays “the same” in its core identity. Over time, physics brought
Kant to consider the importance of the forces of attraction and repulsion,
which are prevalent in collisions between bodies. Mechanics sees repul-
sion as the basic impenetrability of bodies, which causes impact motion
between bodies. But an opposing force is also at play among bodies, in at-
tractive forces such as gravity. These two opposing forces of repulsion and
attraction gradually became for Kant the defining concepts of body. Bodies
are constituted by forces, in that they are held at an equilibrium between
the counterbalanced forces of repulsion and attraction’. Together with
mechanistic forces, Kant also adopts Leibniz’s dynamism of monads; for
Kant, bodies are not only constituted by forces but are also in constant
influence, active and passive, between one another. With this new dynamic
view of physical bodies, Kant can get rid of God’s special act, which he had
needed in his doctoral thesis to explain influxus physicus between bodies.
This new dynamism of bodies overcomes Leibniz’s isolationism and allows
for a world-whole of interacting bodies in systems.

8 Cf. E. FORSTER, “Introduction”, xxxiii.
? Cf. B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 193-194.
10" Cf. I. KANT, “Metaphysical foundations of natural science”, 222 [AA 4:510-511].

“No matter is possible through mere attractive force without repulsion”
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We see a considerable change in Kant’s physics between his 1755 doc-
toral thesis and his CPR and Metaphysical Foundations of the Natural
Sciences in 1786, where he expounds on his dynamic understanding of
bodies. Returning to our image of the bridge between the shores of the
mind and things, the shore of things and material bodies outside of us
has changed significantly, by becoming dynamic bodies constituted by
force and in constant interaction through influence or force. This dyna-
mic view of the world would then play a surprising and unexpected role
in Kant’s CPR.

While the rationalist school, especially Leibniz, influenced Kant consi-
derably, the empiricist school also had its impact on the Konisberg philo-
sopher. David Hume levels a serious attack on human knowing and scien-
tific theory by denying any basis for cause and effect; he holds causality
as coming completely from our mind’s habit of thinking. The fact that in
the past I saw a moving billiard ball as “causing” another ball to move on
impact does not justify foretelling any future collisions and subsequent
motion of billiard balls. Our mind simply forms a habit of foresecing fu-
ture events, based on the belief that the future will be like the past; there is
nothing about things themselves that we perceive through the senses that
justifies such universal statements and predictions''.

Kant himself admits how deeply Hume’s criticism affected him'2 Kant
now needs to adapt his physics to justify scientific laws, and so he comes to
consider more carefully how we formulate representations and concepts of
things outside of us. In the end, however, Kant cannot agree with Hume,
and continues to hold as a clear fact our possibility of formulating laws in
physics®. How to justify universal judgements in laws becomes the main

"' Cf. D. HUME, An Abstract of a book lately published; entituled, A Treatise of Human
Nature, &c. wherein the chief argument of the book is farther illustrated and explained, 14.
“’Tis evident, that Adam with all his science, would never have been able to demonstrate,
that the course of nature must continue uniformly the same, and that the future must be
conformable to the past. What is possible can never be demonstrated to be false; and ’tis
possible the course of nature may change, since we can conceive such a change”.

2 Cf. I. KANT, Prolegomena to any Future Metaphysics that will be able to come forward
as Science, 10 [AA 4:260]. “I freely admit that the remembrance of David Hume was the
very thing that many years ago first interrupted my dogmatic slumber and gave a completely
different direction to my researches in the field of speculative philosophy”

1 Cf. L. KaNT, Critigue of Pure Reason, B4. Future reference to this work as CPR and
the A and B edition page number, where applicable. “It is easy to show that in human
cognition there actually are such judgments [as we are looking for, viz.], judgments that
are necessary and in the strictest sense universal, and hence are pure a priori judgments”
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problem in the CPR. At this juncture the two areas, logic and physics, be-
come involved in one single question for Kant: “How am I to understand
that, because something is, something else exists?” (NM 2:202). Kant is
asking how “the relation ‘reason-result” or ‘antecedent-consequent” can be
understood as a causal rather than a logical relation™.

Hume’s criticism holds causality in the laws of physics as completely a
product of the mind’s imagination; Kant must show how we come to for-
mulate universal concepts in scientific laws, with a basis in things outside
of us. In order to answer Hume, Kant must span the gap between the mind
and things by showing that bodies objectively interact according to uni-
versal scientific laws. The two shores are brought into play in one general
problem: “How can one existent be thought to be related to another in
such a way that things constitute a real world determined by universal cau-
sality and physical interaction?”?. In scientific laws and the determination
of physical events, are they merely expressions of the mind’s fabrication,
or do things themselves provide a sufficient basis for them? We now turn
to consider Kant’s study of the mind in the CPR, as he tries to discover
the ground or basis for the relation of the representation inside of us with
things outside of us.

II. The Critique of Pure Reason as Kant’s Copernican revolution to logic

Hume’s attack on causation forces Kant to review the human powers
of knowing and representation, and his CPR may be seen as his attempt
to justify our capacity to formulate synthetic judgements, 2 priori to sen-
sorial experience. Synthetic a priori judgements are universally necessary
statements regarding sensed phenomenon, such as predictions according
to scientific laws in physics. From the outset, Kant hold this capacity as
clearly within our power'é, and the CPR is aimed at showing how our mind
comes to formulate such universal synthetic judgments.

The answer that Kant proposes in his transcendental philosophy of
the Critigue of Pure Reason may be summarized thus: the only reason we
may attribute universal causality leading from one concept of a thing to
the concept of another is that “we neither have, nor can have, experience

4" B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 195.
> Ibidem, 209-210.
16 Cf.I. KanT, CPR, B4-5.
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of things existing in themselves, but ‘only of our representations™". Kant
transfers all the weight of our scientific knowledge and synthetic a priori
judgements to representations, appearances, and phenomena, as opposed
to things in themselves, or noumena. By shifting such categories as causa-
lity as applying o#/y to our appearances and not to things in themselves,
Kant believes he has solved Hume’s problem and justified the possibility
of synthetic judgements 4 priori to experience. Kant needs only consider
the mind’s conceptual scheme and the categories through which it filters
all experience, in order to discover where our universal knowledge comes
from. He thus focuses on the formal conditions of knowing, as based on
the mind’s categories, and considers the material conditions in sensed
perception as mere stimuli for our mind’s activity. The three categories of
Relation are of particular interest here: substance, cause-effect, and simul-
taneous community.

When we consider the object of any experience, we discover three cons-
tant relations: the object’s permanence in time (the category of substance); the
succession in time of certain effects upon certain causes (the category of cau-
se-effect); and the simultaneity of several objects, independent of each other,
while mutually influencing each other (the category of community). While
Kant adopts such classical terms as “substance” and “causality’, the radical
shift in his paradigm cannot be sufhciently stressed: concepts such as perma-
nence and succession in time are attributed to things by the understanding;
there is nothing in things or bodies that would justify the idea of substance!®.
“Substance is known o7/y by the action of attractive and repulsive forces, inas-
much as the former ground the attractive capacity of matter and the latter its
fundamental property of impenetrability. These forces are thus constitutive
features of the empirically employable concept of matter; and by direct impli-
cation, they are constitutive for the concept of substance as appearance. (Cf.

17" B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 198.

8 Cf. L. KanT, CPR, A42/B59. “All our intuition is nothing but the presentation
of appearance. The things that we intuit are not in themselves what we intuit them as
being. Nor do their relations in themselves have the character that they appear to us as
having. And if we annul ourselves as subject, or even annul only the subjective character
of the senses generally, then this entire character of objects and all their relations in space
and time-indeed, even space and time themselves would vanish; being appearances,
they cannot exist in themselves, but can exist only in us. What may be the case regarding
objects in themselves and apart from all this receptivity of our sensibility remains to us
entirely unknown. All we know is the way in which we perceive them”
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A265/B321)”". The mind’s categories of substance, causality, and community
only reach as far as the phenomenon within us; how things might be outside
of us is utterly unknown. Kant can overcome Hume’s criticism by attributing
causality to the mind’s 2 priori formal conditions of knowing,

This shift in paradigms can be seen as a shift from physics to logic be-
cause Kant now places all the weight in the mind’s conceptual scheme in
the 12 categories. Tuschling summarizes the transcendental shift present in

the Third Analogy:

The concept of a commercium substantiarum is not the concept of an
influxus physicus of physically or metaphysically conceived atoms of things
existing of themselves, but only refers to a relationship between substances
as objects of our empirical representation, and makes possible the empiri-
cal relation of simultaneity, thereby establishing an empirical influxus phy-
sicus of the objects of the world as it appears™.

Kant has now sufficiently justified how we formulate scientific laws:
they are only ever in the mind.

We must bear in mind that nature is intrinsically nothing but a sum of
appearances, and hence is not a thing in itself but is merely a multitude
of the mind’s presentations. If we bear this in mind, then we shall not be
surprised that we see nature in its unity merely in the root power for all our
cognition, viz., in transcendental apperception; we there see nature in that
unity, viz., on whose account alone it can be called object of all possible ex-
perience, i.e., nature. Nor shall we then be surprised that, precisely because
of this, we can cognize that unity a priori, and hence also as necessary?.

Natural laws stem only from the mind’s powers and conceptual scheme;
there is nothing outside of the mind that justifies such things as gravity.

What does this new position in Kant’s logic imply regarding his phy-
sics? Technically, the CPR regards only the formal conditions of knowle-

" J. EDWARDS, Substance, Force, and the Possibility of Knowledge, 50. Emphasis added
“as appearance”. See also 160-161.

2 B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 197.

2 I.KaNT, CPR, All4.
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dge, not any material conditions, and so we should not expect any changes
in his physics per se. However, surprisingly enough, his dynamic view of
matter does come into play when he explains the transcendental category
of community. In the “Third Analogy of Experience” - as he titles the
section on the category of community - Kant posits “matter everywhe-
re” (allerwirts Materie) as a condition for our perceiving bodies simulta-
neously®. If bodies stand in constant interaction through influence and
force, then non-empty space is filled with those forces; as we saw in Kant’s
physics, force not only constitutes individual bodies through the counter-
balance of repulsion and attraction but also fills space with the influences
of bodies on each other?. It can only be through this non-empty, influen-
ce-filled space between bodies that we can conceive of a simultaneous, in-
teracting community of substances. Matter everywhere can be seen as this
non-empty space. This notion of allerwirts Materie appears only once in
the CPR, yet it implies the presence of physics in Kant’s transcendental
logic. The formal category of community must imply a material condi-
tion necessary for experience (matter everywhere); this goes beyond the
formal conditions that Kant had supposedly set as his limit for his Cri-
tigue. “It is entirely unclear how [Kant] could uphold rigorously the dis-
tinction that he draws between his transcendental theory of experience
and his dynamical theory of matter if the concept of material force plays
an essential role in the proof of his transcendental principle of the dy-
namical community of substances”. This small ambiguity in the Third
Analogy is a relatively minor chink in the seemingly seamless armor of
the Critique: why does Kant introduce a material condition such as mat-
ter everywhere?

Based on his dynamic view of matter, Kant posits a material condition
for objects of possible experience in his transcendental philosophy. Con-
sidering the three categories of relation - substance, cause and community
- we find a strange mix of Kant’s logic and physics. On the one hand, sub-
stance and causality have little or no basis in things outside of us, and are
attributed completely to the object by the mind’s categories. On the other

hand, the possibility of simultancous, interacting community requires a

2 Ibid., A213/B260. “We cannot empirically change place (and perceive this change)
unless matter everywhere makes possible the perception of our position”

»  Cf. 1. KaANT, Metaphysical Foundation of the Natural Sciences, 243-244 [4:534-535].
See also J. EDWARDS, Substance, Force, and the Possibility of Knowledge, 36-37; 50-51.

* ] EDWARDS, Substance, Force, and the Possibility of Knowledge, 55.
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material, physical condition outside of us, “matter everywhere”. How are
we to understand this matter everywhere within the framework of the
CPR’s overall project of no knowledge of bodies?

The Critigue received heavy criticism from its first publication in 1781;
if all we know are our representations and not things in themselves, how are
we to justify things outside of us? What type of relationship are things sup-
posed to have to the representations we formulate of them in our minds?
Kant seems to have given up too much in his response to Hume’s criticism
and has left us as knowing only our representations and never things them-
selves. Important physical notions such as space, time, substance, and cau-
sality have all become purely formal conditions that allow for experience.
There is not anything in things that would allow for such an idea of space
outside: it is “in us”. Things outside of us lose their subsistence and indepen-
dence of our thought, as Kant skates very close to Berkeley’s esse est percipi.
The gap between things and the mind seems to have been forced open so
wide that the mind can only know itself and its own perceptions.

II1. The Opus postumum: an attempt to salvage things outside of us?

Given the fierce criticism of his transcendental philosophy in the CPR,
Kant continues to consider possible solutions to the problem of things in
themselves and how we know them. Ultimately, he still seeks for the basis
(Grund) of that in us which we call representation of objects outside of us.
Kant’s Opus postumum may be seen as an attempt to rescue transcendental
philosophy from apparent solipsism®. The OP was written as drafts for a
work most likely to be published as: “On the transition from metaphysics
to physics™. From the purported title, Kant sought to proceed from his
transcendental philosophy regarding the mind’s conceptual scheme to his
physics. These drafts were written mostly between 1796 and 1801 but were
not actually published until the 1930’s?. Tuschling reads the OP as reveal-
ing a Kant who privately entertained solutions such as Fichte’s absolute
idealism, even if he had publicly rebutted that very solution®.

» Cf. B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 216.

26 Cf. E. FORSTER, “Introduction”, xxix-xxxviii.

7 For the reasons why it took 130 years to reach publication as well as the proper
dating of the writings, see Ibidem, xvi-xxix.

# Cf. B. TUSCHLING, “Apperception and Ether”, 215.
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Where his CPR had centered the solution of knowing on the mind’s
formal conceptual scheme, in parts of his OP, Kant focused primarily on
the material condition for possible experience. “Matter everywhere” came
out in a single instance in the CPR of 1781; in his 1786 Metaphysical Foun-
dations of the Natural Sciences, Kant dedicated the entire second part to
Dynamics, as what explains all natural phenomenon. This dynamic view of
matter now becomes “supreme” in the OP, as he dedicates several pages to
the material condition of experience.

In order to bridge the gap between the mind and things, Kant posits the
supreme material condition for experience as the ether. He considers that a
single dynamic continuum fills all of space, and that space itself is hyposta-
tized, or substantiated, as a single material being, called primordial matter,
the caloric, and the ether. This ether permeates all things and since it is
self-moving, it explains and causes movement in the bodies it penetrates?;
Kant even calls the ether something like a world-soul*. With this “supreme
condition of experience™, he can now place ourselves and things in rela-
tionship to each other: “By means of the coexistence of [all the parts of
cosmic space, it] produces a community of all bodies, and at the same time,
puts the knowing subject into the condition of possible experience even of
the most distant object”™. What bridges the gap between our minds and
things outside of us is this one permeating ether; thus, apperception and
the ether are seen as two corresponding principles that allow for knowl-
edge, and it would appear that the bridge of knowing between subject and
object has been successfully spanned.

In the ether proofs of the OP, we may see Kant’s dynamics in physics com-
ing to the rescue of the problem his logic in transcendental philosophy had
created. From early on in his career, Kant considered space as filled by influ-
ence, and bodies as constituted by force. In the OP Kant concludes that such
a force is a reality in and of itself - a single, elastic being that permeates all
bodies and allows for both influxus physicus among bodies, as well as our per-
ception of things. In the CPR, space-time, substance, and causal interaction
were supposed to be “in us”, as mental conceptual schemes. In the OP, space
becomes a trait of the ether outside of us; that same ether is what constitutes

»  Cf.1. KaNT, Opus postumum, 92 [AA 21:584]. Future reference to this work as OP.
O Ibidem, 85 [AA 22:548].

31 Ibidem, AA 21:554, as cited by B. TUSCHLING, 208.

? Ibidem, OP 21:562, as cited by B. TUSCHLING, 207-208.

w

w
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bodies and moves them to interact. The entire project of his CPR seems to
have lost relevance, if not abandoned altogether. As Kant tries to reform his
transcendental philosophy to make up for its shortcomings, he is forced to
change directions in his OP. We are now back where we started, regarding
the bridge between the mind and things, or between original apperception
and primordial matter (to use Kant’s OP terminology).

Kant’s CPR logic had answered Hume by restricting our knowledge
only to our representations and not as of things themselves. Kant’s OP
physics deduced the existence of primordial matter as necessary for expe-
rience. Which depends on which? Do things depend on the mind’s con-
ceptual scheme, as the CPR would have it? Or does the I think of apper-
ception depend on the ether outside of itself, as its supreme condition for
the possibility of experience? This latter position is one possible reading of
the OP, in Tuschling’s opinion. We can see primordial matter or ether as
“the supreme condition of possibility of experience”, and so the determin-
ing condition for apperception’s knowledge. Kant had already proposed a
similar view in 1770: “[ The mind] senses external things only through the
presence of one sustaining common cause; and space, which is the sensu-
ously cognized universal and necessary condition of the compresence of all
things, can therefore be called omnipresentia phaenomenon™.

There is a second way of understanding the dependence or interaction
of the ether and apperception. This second interpretation is based on the
part of the OP dedicated to what is known as the Selbstsetzungslehre (On
self-positing); there, Kant considers that it is the self, or apperception, that
affects itself in outer intuition, and ultimately ends up positing or creating
itself. The ether is not simply an external condition of experience, even a su-
preme one; it actually depends on the apperception®. Reality’s dependence
on the mind is characteristic of idealism. Kant had termed his philosophy
in the CPR as transcendental idealism: he held things to exist outside of us
but completely unknowable; the limit of knowing is our appearances with-

33 L. KANT, Inaugural Dissertation, 2:409-410, as cited by J. EDWARDS, 178.

¥ Cf. L. Kant, OP, 191 [22:85]. “T am’ is the logical act which precedes all
representation of the object; it is a verbum by which I posit myself. I exist in space and
time and thoroughly determine my existence in space and time (omnimoda determinatio
est existentia) as appearance according to the formal conditions for the connection of the
manifold of intuition; I am both an outer and inner object for myself. What is subjective
in the determination of myself is, equally, objective by the rule of identity, according to a
principle of synthetic 2 priori knowledge”. See also 22:367; 22:444; 22:465.
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in our mind™®. In his later reflections of the OP, Kant’s idealism reaches new
levels of dependence on the mind: “The mind of the human being is Spi-
noza’s God (as far as the formal determinacy of all objects of the senses is
concerned) and transcendental idealism is realism in the absolute sense™.
No longer can this be called “transcendental idealism”, where the mind’s
conceptual scheme determines and produces our representations of things;
this is “absolute” idealism, as Edwards points out: “the phrase ‘realism in
the absolute sense’ is employed in an interpretation of self-positing which
identifies the self-legislative cognitive activity of the human subject with
Spinoza’s God™.

While the OP only serves as a draft-collection and is not a formal, fi-
nal publication, we catch a glimpse into Kant’s own endeavor to reform
his transcendental idealism at the end of his career. Kant’s problem of the
bridge had not been able to keep the two shores independent of each other.
His CPR’s solution of Hume’s problem had left us knowing only our own
representations and not things themselves. His OP solution, inspired by
his deeply engrained dynamic view of matter in physics, leaves us either
determined completely by the ether as the supreme condition of the possi-
bility of experience, or else we (or original apperception) are the absolute,
ultimate cause of things and ourselves. Having reached these two possible
solutions that would absorb one shore in the other, might we go back and
try a different bridge than what Kant’s physics and logic offer?

I propose that Kant was unable to bridge the gap between ourselves and
things, because he failed to grasp the real interplay between the senses and
the understanding, as well as the real basis of qualities and appearances in
things outside of ourselves. Due to the drastic separation that he placed
between sensed intuition and the understanding’s categories, he had to in-
vent the schemata of the imagination as a mediation; such transcendental
schemata fail to communicate from the senses to the mind. They only work

% Cf. I. KanT, CPR, A490-491/B518-519: “Everything intuited in space or time,
and hence all objects of an experience possible for us, are nothing but appearances. Le.,
they are mere presentations that—in the way in which they are presented, viz., as extended
beings, or as series of changes—have no existence with an intrinsic basis, i.c., outside our
thoughts. This doctrinal system I call zranscendental idealism’.

3¢ 1.KANT, OP,21:99, ascited by EDWARDS, 189. “Der Geist des Menschen ist Spinozens
Gott (was das Formale aller Sinnengegenstinde betrifft) und der Transscendentale Idealism
ist Realism in absoluter Bedeutung".

37 J. EDWARDS, Substance, Force, and the Possibility of Knowledge, 190.
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from the mind to the senses. If the senses cannot communicate anything of
objective value, their role is insignificant in knowing. Kant failed to con-
sider the process of sensation more closely. On the side of things, Kant did
not hold sensed appearances as having any basis in things, beyond their ex-
istence. Such drastic skepticism of sensed appearances is certainly common
within modern philosophy, but nevertheless it is quite gratuitous. If Kant
was unable to decide between the mind and things outside of ourselves,
I propose that his system lacked the important principle of participation,
prominent in Aquinas’s philosophy. We now turn to follow Cornelio Fab-
ro’s presentation of Aquinas’s theory of knowledge, as obtaining adequate
knowledge of things outside of ourselves, while keeping a proper distinc-
tion between the mind and physics.

IV. Aquinas on the participation of our faculties in knowing

How do the senses and the mind interact in knowing? Kant holds
that our senses provide the matter in perception, while the understanding
provides the form, in the a priori forms of space and time, along with the
twelve categories. In order to join the two sides, sensation and understand-
ing, Kant proposes the mediation of the transcendental imagination (Ein-
bildungskraft). Cornelio Fabro criticizes the heterogeneous nature of the
two sources of knowing, so separated by Kant that they are incapable of
any real communication. Kant gratuitously posits the imagination, as ulti-
mately based on reason’s spontaneity in structuring an otherwise chaotic,
unorganized intuition. “Since for Kant the schema has only one source, as
coming from above downwards, we must grant it along with the catego-
ries an autonomous, synthesizing function. Such a function eliminates all
possibility of mediation™®. Given his overall revolution towards the mind,
Kant leaves the imagination as dependent on the mind, and so all knowl-
edge originates from within the mind itself.

Fabro proposes a more coherent and progressive manner of human
knowing, based on Aquinas and Aristotle’s philosophies. Between the
senses and the mind we find the intervening internal faculties, including
the common sense, the imagination or fantasy, memory, and the cogita-
tive. Aristotle had already indicated the receptive nature of the senses,

3 C. FABRO, Percezione e Pensiero, 198. All translations of this work are the author’s.
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in the principle of peadtyg, as able to judge between two extremes. The
further internal faculties were developed by the Arab philosophers and
adopted by Thomas Aquinas®. It is above all the cogitative faculty that
allows for a real communication between the senses and the intellect. The
cogitative is able to grasp the concrete, particular thing present in sensed
perception, because it is able to perceive the intentiones or suitability of
the object for itself. “Thanks to the union and participation that it has
with the intellect, the cogitative can apprehend the singular both accord-
ing to the singular intention, as well as the substantial intention™®. This
understanding of the meaning of the concrete object is what allows us
to make sense of individual things. Thanks to the memory, the cogitative
gains experience, as increasing familiarity of particulars that allows it to
recognize sensed objects more easily and readily. This experience of things
is what leads us to universal concepts, thanks to the cogitative. “We pro-
ceed as if gathering from many into one, that is, the many different sen-
sible forms give rise to experience of them. From that experience we gain
universal knowledge™. This gathering is what the term “cogitative” refers
to. Thanks to the growing familiarity with particulars in experience as ex-
perimentum, the cogitative provides the phantasmata, for the intellect to
induce the essentials, on a universal level.

All knowledge starts in the senses: “Whatever is in our intellect must
have previously been in the senses™?. This goes in precisely the opposite di-
rection than Kant’s theory, which involves the understanding applying its
categories to sensed intuition, via the transcendental imagination. Aquinas
can allow for such a communication from the senses to the intellect, thanks
to the inner sense faculty of the cogitative. Both the cogitative and the ex-
ternal senses depend on the intellect, as participation in the intellect’s ability
to know. That is why our perceptual knowledge progresses from particular,
present sensation to cogitative recognition of types of things, and finally to
universal concepts of essence. “By participation the cogitative can be called

# Cf.M. A. GARCIA JARAMILLO, La cogitativa en Tomas de Aquino y sus fuentes, 40-43;
60-61.

0 C. FABRO, Percezione ¢ Pensiero, 252.

1 T. AQUINAS, In librum B. Dionysii De divinis nominibus expositio, Bk. 7, L. 2.
Author’s translation. “Quasi congregantes ex multis ad unum procedimus sive multa
dicantur diversa sensibilia per quorum experimentum universalem cognitionem
accipimus”.

2 T. AQUINAS, On Truth,Q.2,a.3,ad 19.
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the perceptual faculty of concrete objects: “The former apprehends the indi-
vidual thing as existing in a common nature, and this because it is united to
intellect in one and the same subject’ (Aquinas, Iz De Anima, Bk.2,1L.13, n.
398)”%. Our growth in knowledge from the external senses to the cogitative
and intellect is due to the increasing power of each faculty. In the Neopla-
tonic model of participation, the higher sphere is what causes the lower one
to act, in a process of emanation. The cogitative emanates directly from the
intellect, and so participates in the intellect’s ability to grasp things, to a cer-
tain level. The senses emanate from the cogitative, and so participates in the
cogitative’s ability to judge, as sight judges colors for instance.

Thus we find that in our sensible apprehension we reach results that are
intrinsically superior to those of animals, both as far as content as well as
value; sensible apprehensions manage to almost reach [zoccare] the realm
of the intellect. It is the notion of participation, as a sort of touching or
rubbing up against, that defines the original insight of Thomas’s epistemo-

logy*.

The Thomistic principle of participation allows for real communication
between the cognitive faculties, as based on the human soul’s informing the
entire body, even the external senses.

V. Material things’ motion towards us in sensation, as participation

Sensed knowing is understood by Aquinas to be a sort of assimilation
and change in us, but of a very particular sort. “Cognition takes place by
assimilation, not indeed by natural assimilation but by intentional assimi-
lation. For the stone itself is not in the soul ... but rather the species of the
stone is in the soul™. The key element in our assimilation of things outside
of ourselves is the intentional species. Sensed perception implies a change
in us, that depends on things outside of us for activation of the senses. Such
dependence means passive receptivity; this passivity in change strictly
speaking implies the loss of such passivity at the end of the change. Fa-

# C.FaBRrO, “Il problema della percezione sensoriale”, 58. Author’s translation.

4 C.FABRO, Percezione e Pensiero, 183.
S T, AQUINAS, On Evil, Q. 16,a. 8 ad 10.
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bro explains the two-faceted special status of the intentional species thus:
“While the species is ontologically an accidental quality of our soul, gno-
seologically [regarding our knowing] the intentional species is the object
to which the species refers and re-presents. This is because the species is
determined by the object and repeats the object’s structure in the faculty
and the in the soul™.

As they intentionally assimilate objects, our senses do not change in this
strict sense: Our eye does not become red, just because it senses the color red.

As a receiver is to what it receives as a potency to its actuality; and as
actuality is the perfection of what is potential; so being acted upon in this
sense implies rather that a certain preservation and perfection of a thing in
potency is received from a thing in act. For only the actual can perfect the
potential; and actuality is not, as such, contrary to potency; indeed the two
are really similar, for potency is nothing but a certain relationship to act”.

Our senses are able to perceive things, as a type of change that implies
assimilation, without a loss of the senses themselves. Such assimilation
in the senses is thanks to the human soul’s ability to become all things.
“Through his soul a man is, in a way, all being or everything; his soul being
able to assimilate all the forms of being—the intellect intelligible forms
and the senses sensible forms™®. Thanks to the senses’ participation in the
soul’s capacity, they can assimilate and “become” the sensible forms they
receive from outside.

How is it that things transmit information about themselves to us?
Where does such motion come from? Aquinas mentions the motion of
inanimate objects towards us in sensation in his work De potentia Dei 5, 8.

This latter action of a body does not aim at the transformation of ma-
tter, but at communicating a certain likeness to its form to the “medium”,
which may be compared to the spiritual “intention” which things impress
on the senses or intelligence: thus the air receives the light of the sun, and
the “medium” receives a reflection of coloured images. Now both these ac-
tions are caused here below by the heavenly bodies.

4 C.FABRO, Percezione e Pensiero, 61.
¥ 'T. AQUINAS, Commentary on Aristotle’s De Anima, Bk. 2, L. 12, 366.
4 Ibidem, Bk. 3, L. 13, 790.
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Delbosco sees this text as dealing with Thomas’s teaching on participa-
tion. Even material bodies share or participate in the motion of spiritual
creatures, in that they “move” by transmitting their likenesses through the
proper medium.

To act “per motum” is something proper of bodies. However, bodies
also have the capacity, on a limited and defective level, of a certain type of
action without movement. We see this type of action in how they spread
their formal perfection, and so determine intentionally the cognitive facut-
lies of whatever is within their reach®.

Such sensible forms rely on things themselves for their being, and arrive
to the senses as their activating principle, in sensation. They are not merely
appearances configured by the a priori forms of the Ich denke. Fabro no-
tes the ontological dependence of sensible appearances on things: Sensible
“appearances are ‘expressions’ and signs (Anzeigen) of proper aspects, inas-
much as they do in fact move us to be persuaded about reality. This persua-
sion is aroused in our consciousness, as a conviction resulting from sensible
things, just as the water’s boiling is the effect—manifestation of the water’s
heat™". The motion of bodies towards us in sensible forms is the objective
condition for our knowledge in sensation; the subjective condition is the
sense faculty’s ability to receive such forms, as its capacity to judge between
two certain extremes. Aquinas is able to found our knowledge of things
outside of ourselves, thanks to his close consideration of the senses and of
appearances. He is thus able to solve Kant’s problem of the bridge, by the
principle of participation. On the part of material bodies, they participate
in spiritual creatures in “spiritual”, immaterial motion by spreading or ema-
nating their sensible forms. On the part of the human knower, the senses’
and intellect’s participation in the soul’s ability to become all things allows
for their real interaction.

# H. DeLBosco, “El problema de la “accién intencional” en el conocimiento

sensible”, 120.
50 C. FABRO, Percezione e Pensiero, 402.
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Conclusion

“How can one existent be thought to be related to another in such a way
that things constitute a real world determined by universal causality and
physical interaction?”" Thus Tuschling captures the motivating problem
that drove Kant throughout his career. It combines both his epistemolo-
gical problem of how we form universal concepts regarding things and his
physical problem of bodies existing outside of us, and forming a world-who-
le according to laws. Throughout his career, Kant toggled back and forth
between the two spheres of knowing and being, logic and physics, without
considering their proper traits and methods of study. If he did not bridge
the gap between the mind and things, I propose that it was because he did
not consider bodies in their own right, nor did he pay proper attention to
the mind’s way of knowing through the senses. Bodies would seem properly
considered as substances independent of the mind, with their own struc-
ture and consistency; to reduce things to mere forces is to dissolve them
beyond recognition. On the shore of the mind, Kant might have found it
helpful to consider more closely the intrinsic unity and undeniable duality
of the senses and the mind. By not acknowledging the proper role of sensed
perception in the subject, and the underlying metaphysics of things, Kant
ran continually in circles, searching for the ground of knowing.

Aquinas’s philosophy of knowledge, based on Aristotle’s metaphysics
and anthropology, allows for both physical interaction of bodies, as well as
universal thought and causality. The distance between singulars and uni-
versals is able to be bridged, thanks to the participation of the senses in the
intellect, through the faculty of the cogitative. Such a faculty is truly the
“reason of particulars™?, as grasping the present concrete thing, in light of
the intellect’s grasp of its essence. Fabro incorporates the findings of Ges-
talt experimentation and Piaget’s developmental psychology in children,
as supporting evidence for the Thomistic view of human knowing. Cu-
rrent theories of knowledge, especially in the area of the empirical sciences,
would gain solid foundation if they were to draw more from Fabro, Aqui-
nas, and Aristotle than from Kant.

! B. TUSCHLING, ‘“Apperception and Ether”, 209-210.
52 Cf. T. AQUINAS, Quaestiones disputatae de veritate, Q. 10, a. 5.
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“si quieres evitar la tragedia, evita el amor;

si no puedes evitar el amor, evita la integridad;

si no puedes evitar la integridad, evita el mundo;

si no puedes evitar el mundo, destrityelo™

“Cordelia...es el tinico personaje bueno cuya atencion estd puesta
completamente en la tierra, en la persona mds cercana a ella™

L. Introduccién

¢No es el rechazo de un amor en favor de otro lo que, en ultima instan-
cia, hace inteligible el extrano comportamiento del rey Lear al comienzo
de la célebre tragedia de Shakespeare? La identificacién de la acedia como
contraria a la caridad por parte de Tomdas de Aquino ayuda a dar una res-
puesta afirmativa a esta pregunta, dando de este modo un paso adelante
por lo que se refiere a la interpretacién que presenta de aquella conducta el
importante y extenso texto de Stanley Cavell, “The Avoidance of Love. A
Reading of King Lear™.

Si bien son diversos los temas que aparecen en este estudio dedicado
a finales de la década de los sesenta del siglo pasado a la gran obra shakes-
peareana, el reconocimiento interpersonal (y su ausencia) es el asunto que
ocupa el primer plano en esta aportacién de Cavell. Ahora bien, el recono-

' S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 349-350. Ademds
de en esta coleccién de ensayos, publicada por primera vez en 1969 y reeditada en 1976,
Cavell volvié a publicar su extenso estudio sobre el Rey Lear como primer capitulo de su
Disowning Knowledge In Seven Plays of Shakespeare, publicada en 2003 (hay traducciéon
castellana de ambas obras).

Nuestro trabajo no es un ensayo de exégesis shakespeareana. Pero tampoco intenta ser
una introduccién al pensamiento de S. Cavell (1926-2018) ni una contribucién a la cre-
ciente bibliografia especializada sobre este filésofo norteamericano contemporanco. Para
satisfacer estos dos tltimos objetivos, puede consultarse, entre nosotros, D. R1BES, “Ob-
servaciones sobre la escritura de Stanley Cavell”, 11-48; A. R. NADAL, “Stanley Cavell y
la nueva filosoffa norteamericana’, 31-42; D. PEREZ CHICO, Stanley Cavell: escepticismo
como tragedia intelectual. Filosofia como recuperacion del mundo ordinario, Universidad de
La Laguna, 2004. (tesis doctoral); D. PEREZ CHICO y M. BARROSO (coord.), Encuentros
con Stanley Cavell, Madrid, Plaza y Valdés, 2009 (cf. la bibliografia alli recogida por A.
LASTRA)

> S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 303.

3 Hay quien afirma que “Shakespeare no es tanto un objeto cuanto una regién del

pensamiento de Cavell”, G. L. BRUNS, “Stanley Cavell’'s Shakespeare”, 613.
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cimiento del otro como persona es condicidn de posibilidad de la vivencia
del amor interpersonal, de modo que evitar una determinada relacion amo-
rosa, puede traer consigo el rechazo de lo que el reconocimiento del otro
como persona supone.

En el marco del acercamiento a Shakespeare desde Stanley Cavell, mere-
ce la pena seguir una recomendacién de este tltimo por lo que se refiere ala
horadeleer, en este caso, E/rey Leary los avatares de sus personajes. Se trata
de “situar las palabras y experiencias...en alineacién con los seres humanos
en unas circunstancias particulares tales que pueda imagindrselos como se-
res que tienen esas experiencias y que dicen y quieren decir esas palabras™.
Esta observacion nos ayuda a apropiarnos del cardcter de una obra, que ha
sido concebida hace tanto tiempo, en los inicios del siglo XVIL.

Asi pues, en la linea de la recomendacién de Cavell, bien podemos afir-
mar que las palabras y los personajes de la célebre tragedia, estin en un
contexto que definitivamente no nos es ajeno. La apelacién a algunas de
las experiencias propias de la naturaleza humana, permite llevar a cabo la
mencionada apropiacién’.

IL. El porqué de una encrucijada. Un paso adelante en la interpretacién
cavelliana del rey Lear

La hipétesis de este trabajo es que la acedia de Lear explica los rasgos pecu-
liares de la escena primera del acto primero de la obra y el desarrollo posterior
de la tragedia. Esta sugerencia completa, creo yo, la sobresaliente lectura
que Stanley Cavell present6 de E/ rey Lear de Shakespeare.

Segun el fildsofo norteamericano,

4 S. CaveLL, Disowning Knowledge In Seven Plays of Shakespeare, 42. Segin Cavell,
ello supone una reivindicacién de la filosofia del lenguaje ordinario.

> “En tltima instancia, las afirmaciones de Cavell han de ser comprobadas en relacién
con las experiencias que uno tiene de lo que las obras ponen delante” (A. J. CAscARrDI,
“Disowning Knowledge’: Cavell on Shakespeare”, 192). “Aunque Cavell convierte en es-
téticos los conflictos filoséficos al tratarlos como obras de arte, su manera de considerar
las obras (reales) de arte es menos estética que moral...y, como el titulo sugiere, el ensayo
de Cavell sobre Lear, “La evitacién del amor”, se dirige a aspectos de la obra que hacen
hincapié en un tipo familiar de fracaso humano” (M. MOTHERSHILL, “Review of Stanley
Cavell’s, Must We Mean What We Say? A Book of Essays; The World Viewed: Reflections on
the Ontology of Film; The Senses of Walden”, 39).
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al principio, Lear y Cordelia dicen lo que les dicta el corazédn...Y asi
empezé todo. Estas obras empiezan tan misteriosamente como acaban, con
un ritual demente, con unas brujas, un fantasma, una acusacién y una nega-
cién malhumorada. Y empiezan y acaban de esta forma por la misma razén,
para mantenernos en un presente. Al principio, no hay ninguna razén por
la que las cosas hayan llegado a este puerto, nada que una exposicién pudie-
ra clarificar. Se trata de una encrucijada; las cosas estdn ahi.

Este modo de interpretar el inicio y el final del ey Lear, (y también de
Macbeth, Hamlet, Otelo), postula —como acabamos de leer- que “no hay
ninguna razén por la que las cosas hayan llegado a este puerto... Se trata
de una encrucijada; las cosas estin ahi”, de modo que el objetivo es “para
mantenernos en un presente’. ¢No hay en estas palabras de Cavell un eco de
la célebre afirmacién segun la cual la tragedia “es mimesis no de hombres,
sino de acciones y de vida™’?, ;basta pues con el curso de las acciones y la
vida para satisfacer nuestro afén de comprender?

No obstante, las acciones son de los sujetos, esto es, de las personas vy,
antes que cualquier otra cosa, las personas son sujetos que son amados y
aman. Es algo que no pasa desapercibido ni al genio de Shakespeare niala
perspicacia de Cavell. Claro que, como ya hemos advertido, con el amor,
nos movemos del ambito del conocer al del ser reconocido y dejar de serlo.

Este significativo trdnsito encuentra respaldo en el no dejar de lado la
centralidad del amor en el mundo de las personas, lo que por cierto nos
introduce en la légica de la llamada y la respuesta: quien ama interpela al
amado, reclama su atencién y espera de ¢l o ella, la consiguiente respuesta.
Quien ama a alguien, tiene un plan para ese alguien. ¢ Lo acogerd o no?, ¢lo
atenderd o no?

La primera escena del acto primero de la obra muestra cémo Lear se
aleja decididamente de la referida dialéctica del llamar y responder ca-
racteristica del amor genuino®. De hecho, el amor del rey con cada una

¢ S.CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear’, 342.

7 ARISTOTELES, Poética, 1450a17-18.

8 Doy por supuesta la existencia del amor genuino o adecuado. Asi, por ¢jemplo, el
vinculo del amor con determinadas experiencias bdsicas que forman parte de nuestra
condicién humana, justifica apelar a la existencia de razones para amar como razones
objetivas, aunque hayamos llegado a ellas a través de determinadas actitudes propias de
la biografia de cada uno de nosotros : “el relato histdrico acerca de por qué tienes razones
para amar, puede ser un relato acerca de tus actitudes, incluso si el relativo a la naturaleza
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de sus hijas no quiere ir més alld de unos limites previamente concebidos
por él:

desvelaremos, entretanto, el méds penoso de nuestros proyectos.
Traednos ese mapa. Sabed que hemos dividido
nuestro reino en tres partes, y que €s nuestro propdsito
firme librarnos en nuestra vejez de toda carga y toda obligacién,
y confiarlas a mas jévenes brazos, mientras nos, aliviado,
nos arrastramos a la muerte’

El rey ha decidido abdicar y dejarse llevar hasta el final de sus dias, tras li-
berarse de los compromisos de sus obligaciones. Cabe preguntarse, ¢hemos
de atribuir nada mds que a la vejez el que la decision real sea un “propésito
firme”?, ¢es el paso de los anos lo que ha conseguido inclinar las manos y
los pies del rey, y también su razén y su voluntad? Sin embargo, ¢ por qué
no?, ¢quién se atreverd a contestar la evidencia del decaimiento que un ser
humano experimenta cuando llega a la senectud? Pero ese no tener otra
meta que “arrastrarse a la muerte”, invita a no quedarse satistecho con el
recurso a la pérdida de vigor que acompana a la vejez, como respuesta a las
preguntas anteriores.

Porque no parece muy propio de quien estd realmente debilitado, la ma-
nifestacién de su tltima voluntad a través de un discurso que tiene lugar en
un contexto tan sofisticado. Y es que en el escenario convocado por el rey
Lear se mezclan lo familiar y lo politico, lo privado y lo publico: estin pre-
sentes, por un lado, sus tres hijas (Gonerill, Regan, Cordelia) y los yernos
de las (dos) casadas, Albany y Cornwall; y, por otro, junto a otros asistentes,
la alta nobleza —el conde Kent, ademds del conde Gloucester y Edmund
(su hijo bastardo), aunque estos salen antes de la escena para atender al rey
de Francia y al duque de Borgofia, quienes rivalizan por el amor de la hija
pequena®.

Lo tnico que Lear pide a sus hijas es una declaracién de amor por parte
de cada una de ellas, a fin de cumplimentar el plan. Asi,

de las razones no lo es” (S. KELLER, “Love and the Moral Error Theory: Is Love a Mis-
take?”, 713).

? W.SHAKESPEARE, E/ Rey Lear, 1, 1, 31-36.

10 “Lainterpenetracién y confusién de la politica con el amor” (S. CAVELL, “The Avoi-

dance of Love. A Reading of King Lear’, 295).
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Decidnos, hijas mias,
cuando nos hemos despojado de nuestro poder,
de nuestras posesiones y las cargas de Estado,
quién nos ama mds de vosotras, para que podamos
usar de una més grande generosidad
en quien los méritos con la Naturaleza rivalicen"!

Como es sabido, a las afectadas expresiones de amor a su padre por parte
de Gonerill la primogénita y su hermana Regan y a las cesiones de las co-
rrespondientes partes del reino aseguradas por Lear, sigue la escueta actitud
de la mis pequena: “¢Qué ha de decir Cordelia? Amay no digas nada™2.

Lear no estd satisfecho con esta respuesta de su hija. Ante su recrimina-
cién, ella insiste en no seguir el juego que su padre ha urdido y sus hermanas
han aceptado. Ella ama sinceramente a su padre y el rechazo a dar ulteriores
detalles en publico de lo que pide su sincero amor de hija, parece respetuo-
so con la intimidad que este tipo de amor requiere: “conforme a nuestro
vinculo/ os amo™".

Mis todavia, si la declaracién de amor que pide el rey va ligada a recibir
una mayor o menor porcion de herencia, ¢no resulta justificado el que Cor-
delia se muestre esquiva en esta ocasién? El reparto de la herencia se hace
depender de una confesién obligada del correspondiente amor. ¢Puede al-
guien negar la mezquindad de semejante trueque?

Sin embargo, la reaccién de Lear a la circunspeccién de Cordelia, que
¢l interpreta como un desplante, es airada y destructiva. El padre rompe la

"' . SHAKESPEARE, E/ Rey Lear, 1, 1, 43-48.

12 Jbidem, 1,1, 57. Cordelia (“cord” en su nombre) muestra que “el amor es vinculo”. El
contraste entre las hermanas es “respecto a lo que sienten...El amor de Cordelia es verda-
dero...porque no incluye ponderacién alguna”. (N. ZANGWILL, “Love: gloriously amoral
and arational”, 302, 303)

> W. SHAKESPEARE, E/ rey Lear, 1, i, 86-87. Cordelia declara amor total a su padre,
“si tomara marido/ el sefior cuya mano asumiese mi emblema llevarfa con él/ la mitad de
mi amor, y deber, y cuidados” (Ibidem, 1, i, 95-97). “La razén por la que Cordelia habla
como lo hace, tiene ficil explicacién si uno atiende a la Primera Carta a los Corintios. Al
tratar los problemas del matrimonio, observa Pablo que “/az mujer no casada, lo mismo
que la doncella, se preocupa de las cosas del Seior. Mis la casada se preocupa de las cosas del
mundo, de cémo agradar a su marido” 1 Co 7, 34. Queddndose soltera, Cordelia sugiere
que puede dedicarse del todo al “Sefior” (“Lord”) (en este caso, Lear), mientras que sus
hermanas han de dedicar tiempo y atencidn a otros asuntos, lo cual incluye “cémo agradar
a sus maridos”, R. KNox, “King Lear” and the Corinthian Letters”, 21.
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relacién de amor con la hija que més le quiere y a quien mds quiere. No le
otorga mas dote que la sinceridad de que ella ha hecho gala y la destierra'.

Ahora bien, ¢cémo ha sido capaz de llegar Lear a semejante extremo?
La pregunta no es retdrica. Si algo hay arraigado en nuestra naturaleza es el
amor de los padres por sus hijos®. Y, jqué decir del amor de un padre por
su hija favorita!'¢

No obstante, ¢no es cierto que el rey Lear manifiesta inestabilidad en su
necesidad imperiosa e insuficientemente fundada de cambiar de lugar y de
género de vida, ademds de una excesiva preocupacion por la salud, de resis-
tencia al trabajo y de la consiguiente negligencia en la observancia de sus
tareas, al lado de un general desdnimo? Precisamente esos son los sintomas
de la acedia.

' W. SHAKESPEARE, E/ rey Lear, 1, i, 103.

5 El amor de los padres a los hijos y el amor a si mismo, son los dos tipos de amor en
que se centra una influyente reflexién contempordnea sobre el amor, H. G. FRANKFURT,
The Reasons of Love.

¢ La supuesta locura del rey Lear ha sido interpretada en los siglos xvIII y X1x con
distintos matices: entre otros, como manifestacion a la vez de lo grotesco y lo sublime
(Voltaire), como rasgo del personaje de una gran teodicea con la naturaleza como tras-
fondo (Herder), como autoafirmacién en el contexto de un humor tan amargo como
profundo (Hegel).

Algunos estudiosos del siglo pasado han leido la referida enajenaciéon de Lear como
stmbolo de un dios que crea un mundo y lo hunde (F. Gundolf ), como una pieza relevan-
te en los conflictos del poder y la propiedad (J. Dollimore) o en esas ceremonias magicas
a las que asistimos sin creer en ellas (S. Greenblatt) y también como un precedente del
existencialismo contempordneo (J. Kott). (Cf. H. R. Jauss, “Shakespeare en el cambio
de horizontes de la Modernidad. Una historia de la recepcion del King Lear”) (Véase
asimismo la nota 39 de este trabajo mio).

Abreel camino a mi propuesta el siguiente comentario: “la escritura de Cavell no tiene,
y no pretende tener, un significado univoco, como la conclusiéon de un argumento; no
pretende...un significado cerrado...una escritura de este tipo, es una escritura que funda-
mentalmente sugiere, implica ¢ invita a que td, el lector, explicites la sugerencia o implica-
cién” (D. RIBES, “Observaciones sobre la escritura de Stanley Cavell’, en S. CAVELL, En
busca de lo ordinario. Lineas del escepticismo y del romanticismo, 25).

7 La palabra latina “acedia” es una transliteracion del término griego akedeia, que sig-
nifica falta de cuidado (kedos es preocuparse por algo o alguien). Etimoldgicamente, pues,
la acedia es despreocupacion o indiferencia, concretamente, respecto al cuidado por la
sepultura del otro. Esta ausencia de duelo, implica superficialidad en el tratamiento de la
vida propiay, por tanto, negligencia (R. PERETO R1vas, “Angustia y acedia como patolo-
gia en el monacato medieval. Manifestaciones y recursos curativos’, 772)

Una breve historia de la evolucién en el tratamiento de la acedfa, en J. CH. NauLT, £/
demonio del mediodia. La acedia, el oscuro mal de nuestro tiempo, 27-32 'y 65-73. (Es la con-
tinuacién de J. CH. NAULT, La Saveur de Dien. Luacédie dans le dynamisme de liime, 2006).
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I1.1. Una breve historia de la acedia

La primera presentacion desarrollada del mal de la acedia o acedia se
debe a Evagrio Péntico (345-399)", monje perteneciente a la tercera gene-
racion de los Padres del Desierto egipcio®. En su Tratado Prdctico identifica
Evagrio una lista de ocho pensamientos que comprometen la felicidad del
monje: gula, lujuria, amor al dinero, tristeza, célera, acedia, vanagloria y
orgullo®.

La acedia empuja al monje a huir de su modo solitario de vida, porque
se centra cada vez mds en su cansancio, lo que le empuja a suponer que no
puede alcanzar la meta de su vocacién. Entonces, al mediodia de una jorna-
da, cuando el sol estd en su cénit, abre la ventana de su celda, contempla el
horizonte y desea salir de alli y marcharse a la ciudad...

Juan Casiano (360-433), discipulo de Evagrio, dio a conocer en Oc-
cidente su doctrina del mal de la acedia, subrayando la poderosa invita-
cién que experimenta quien lo padece a apartarse no solo de la relacién
con Dios, sino también con aquellos que comparten su vida. La presen-
cia de esa fuerza o tentacidn, tan en contra de su vocacidn, entristece al
monje.

De ahi que Gregorio Magno (540-604) la considerara como un tipo de
tristeza (#7istitia) e incluso llegara a sustituirla por esta en su famoso elenco
de vicios capitales?!. Mas adelante, Hugo de San Victor (+ 1141) prefe-

Unaexplicacién de cémo ha ido simplificdndose el estudio de la acedia desde la Antigiiedad,
en R.PERETO R1vas, “Las mutaciones de la acedia. De la Patristica ala Edad Media”, 157-171.

18 “E] demonio de la acedia, llamado también “demonio del mediodia”, es de todos
los demonios el ms gravoso...[de los que] suceden al alma” (EvaGrio PONTICO, Obras
Espirituales, § 12, 140-141).

1" Tras el Edicto de Milén en el ano 313, muchos cristianos eligieron una vida ascética
en el desierto, el cual es segtin la Biblia el espacio de la intimidad con Dios y del combate
espiritual. Se les aplicé el calificativo de “Padres del desierto” y son el origen del movi-
miento mondstico en el Cristianismo.

0 El origen de esta doctrina estd en el nimero de pueblos con los que Isracl ha de com-
batir para entrar la Tierra prometida: hititas, guirgasitas, amorreos, cananeos, perizitas,
heveos y jebuseos (Deuteronomio 7,1), alos que hay que afadir Egipto.

1 El papa Gregorio Magno se limita a una lista de siete vicios en su monumental co-
mentario al Libro de Job (Moralia in Job 578-595), porque en esa época se extendié la
préctica de elaborar listas de concordancias entre los elementos que llegan a siete en la
doctrina cristiana: siete dones del Espiritu Santo, siete peticiones del Padrenuestro, siete
virtudes (tres teologales y cuatro cardinales), sicte bienaventuranzas (porque la octava
resume las demds) y sicte vicios. Tras eliminar el orgullo como madre de todos los vicios,
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rird referirse a la acedia en lugar de a la tristeza. A ¢l se debe la expresién
“pecados capitales”, como aquellos que tienen la capacidad de engendrar
a otros. Su septenario fue tenido en cuenta por Tomds de Aquino (1224-
1274), quien asumid también las aportaciones al tema de Juan Casiano y de
Gregorio Magno y descubrié la oposicién entre la acedia y la caridad. A su
contribucién dedicaré luego mi atencién.

Antes hemos de tomar en cuenta el cambio de direccién que la reflexién
moral debida a la tradicién cristiana experimentd con la obra del francis-
cano Guillermo de Ockham (1300-1350) y su precedente en Juan Duns
Scoto (1265-1308). La concepcidn de la experiencia moral que va a difun-
dirse a partir de Ockham considera que, indiferente ante el bien o el mal, la
libertad del hombre ha de someterse a la ley moral para ejercitarse correc-
tamente. Es una extensién del “voluntarismo” en teologia, segun el cual la
ley divina no prescribe algo porque sea bueno, sino que ese algo es bueno
porque asi lo prescribe la referida ley. De modo que Dios podria haber or-
denado lo contrario de lo que indic6 en el Decilogo, por ejemplo, hay que
matar, hay que robar...,y entonces habria que cumplirlo. Es la voluntad de
Dios, asi, sin ambages, lo que respalda la ley moral, aunque llegara ahora a
contradecirse con lo que ordend en una primera ocasién (concretamente,
en la Alianza del Sinai, expresada en el Decdlogo).

Hay aqui una simplificacién de la experiencia moral, la cual se reduce
ahora al sometimiento de la libre voluntad humana a la ley. El tnico obs-
ticulo para que tal capitulacién ocurra serd, en todo caso, la conciencia.
Claro que eso quiza no sea tan dificil, si la conciencia asume su papel, que
no es otro sino el de ser mero portavoz de la verdad moral. El problema es
que esta tltima ha sido reducida ahora a lo que la ley dicta.

De esta concepcion de la moral queda fuera, por ejemplo, la conside-
racién de las inclinaciones o tendencias propias de la naturaleza humana,
orientadas hacia el bien—como ensefara Aristételes al comienzo de su Ezi-
ca a Nicomaco. Se deja de lado asimismo el gran tema de la adecuada edu-
cacién de esas tendencias, cuyo resultado es la adquisicién de las virtudes
(inclinaciones estables o habitos operativos buenos).

parallegar al numero siete en ellos, Gregorio Magno introduce la envidia y quita la acedia,
queddndose con la tristeza. Sibien Gregorio era monje y conocfa la mayor raigambre de la
acedia que de la tristeza en quien la padece, no estd presente aquella en sus Moralia in Job,
porque esta obra se dirigia a un publico mas amplio que el monéstico.

Benito de Nursia (480-547), patriarca de los monjes de Occidente, se refiere a la acedia
en su célebre Regla, capitulo 48.
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Entre aquellas inclinaciones o tendencias se hallan las pasiones. La sos-
pecha relativa a ellas, caracteristica del estoicismo, estd presente también en
la concepcidn voluntarista, legalista de la ética que Ockham teorizé desde
la perspectiva teoldgica y en la que queda marginado el amor, un fenéme-
no complejo que abarca ingredientes pasivos (pasiones) y asimismo activos
(acciones).

La Reforma protestante acoge en lineas generales esa dialéctica ‘ley-con-
ciencia, que difundiera el voluntarismo teoldgico recién repasado. A la vez
estima que cualquier trabajo, y no solamente uno de tipo espiritual, descu-
bre la llamada de Dios al hombre y por ende su vocacién. En este contexto,
la acedia es vista como desconsideracion e incluso rechazo de las obligacio-
nes laborales (leyes) que uno ha adquirido.

No es extrafio pues que se haya terminado por reducir la acedia a la pe-
reza, a la resistencia al esfuerzo que conlleva el cumplimiento de los com-
promisos adquiridos. (Sin embargo, ese es solamente uno de sus efectos).
Ademas, con la extensién del proceso de secularizacién en Occidente, la
repasada raigambre teoldgica de la acedia y su papel como vicio o pecado
capital, fuente de otros muchos, han ido quedando progresivamente en la
penumbra.

Con todo, merece la pena dar marcha atréds en esta historia, para volver
concretamente a la reflexién moral debida a Tomdas de Aquino, pues ella
hizo justicia al papel central del amor en nuestra experiencia. De hecho, lo
primero a resenar del tratamiento que el Aquinate hace del pecado o vicio
capital de la acedfa en su obra magna Suma de Teologia, es su inclusién den-
tro del tratado dedicado a un tipo de amor, la caridad, que no es sino una
“cierta amistad con Dios™.

I1.2. Amor y acedia

En continuidad con el mensaje del Nuevo Testamento y de la Tradicién
cristiana, la propuesta de Tomds de Aquino es que la caridad ha de ocupar
el centro del corazén de las personas y organizar el resto de los amores que
configuran el entramado de sus vidas®. Segun esta perspectiva, la meta de

22 ToMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, I-11, c. 65, a. 5; II-11, c. 23, a. 1. (Ver, P. Wa-
DELL, La primacia del amor. Una introduccién a la ética de Tomds de Aquino).

# Uno u otro amor ha de llevar a cabo semejante labor organizativa, porque cuando
amamos, includiblemente discriminamos, preferimos. Y aunque cada tipo de amor tiene
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la existencia humana es la unién del hombre con Cristo y ello supone el
crecimiento progresivo de la amistad entre ambos (caridad). (Como virtud
teologal, tiene a Dios como objeto directo y es ademads la raiz y madre de
todas las virtudes, sin que ello suponga no necesitar la presencia de las de-
mis virtudes y dones). Pues bien, la acedia es el vicio que compromete un
designio como el que acabamos de describir y por eso el zelos de la vida del
creyente®.

Segun esta reflexion, la acedia tiene dos caras: en primer lugar, es la #7is-
teza por el bien divino (tristitia de bono divino)®. Ese bien es la participacion
en la naturaleza de Dios por parte del creyente: eso es lo que la caridad
consigue®. Tal participacién es el fruto de una iniciativa o don de Dios,
pero pide su aceptacién por parte de quien lo recibe. (La caridad es un tipo
de amistad y esta es asunto, por lo menos, de dos). En relacién con el referi-
do bien, la acedia engendra tristeza, lo que incluye despreocupacién consi-
guiente a la falta de respuesta por parte del supuesto receptor y también dis-
gusto en relacién con aquel bien. Pero, ¢cémo es posible que un bien, jese
bien!, engendre aversién?, ;no serd que es ahora percibido como un mal?

En efecto, lejos de la alegria que acompana a la oferta de unién con Dios
caracteristica de la caridad, quien padece el mal de la acedia siente ese bien
como una cargay se alejadel programa de renovacién que el Creador presen-
ta a la criatura. Dentro de los pardmetros en que nos movemos, la aparicién
de una aversion inapropiada es reconocida como un desequilibrio afectivo,
ese desorden de los deseos que la Tradicion conoce como “concupiscencia”

sus compromisos o sus exigencias, una experiencia comun es que antes o después los amo-
res entran en conflicto en las vidas de las personas. Ahora bien, dada la ubicuidad y la cen-
tralidad de aquellos para estas, lo cierto es que de una apropiada organizacién y gestién
de sus amores depende la vida buena de las personas. Respecto a esto tltimo, conviene
reconocer que la caridad “es la mayor de todas” las virtudes teologales (1 Corintios 13,13).

" Para esta interpretacion de la acedfa como vicio contrario a la caridad a partir de
Tomds de Aquino, R. K. DEYOUNG, “Resistance to the demands of love: Aquinas on
the vice of Acedia”, 173-204 (y su ulterior trabajo, “Sloth: Some Historical Reflections
on Laziness, Effort, and Resistance to the Demands of Love”, 177-198). También el ya
citado estudio de J. CH. NAULT, E/ demonio del mediodia. La acedia, el oscuro mal de
nuestro tiempo.

» TOMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, II-11, c. 35, a. 2, c. La tristeza caracteristica
de la acedia se opone al gozo, que es el primero de los efectos interiores de la caridad (los
otros dos son la paz y la misericordia) (Zbidem, II-11, c. 28, a. 1)

% Ibidem, II-11, c. 23, a. 2. Todo amor lleva consigo participacion del amante en el
amado y del amado en el amante. Esta participacién conlleva una cierta asimilacion entre
amante y amado.
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y que es un penoso resultado del pecado original. En la medida en que la
acedfa se arraiga, quien la padece, huye de su meta (zelos), de convertirse en
quien puede llegar a ser y se atrinchera en una actitud que no acaba ni de
aprobar ni de rechazar. Reduce sus pretensiones ontoldgicamente (teoldgi-
camente) fundadas. Dicho coloquialmente, se corta las alas””.

El caso es que la meta en cuestion le parece excesiva a quien tiene ace-
dia, como le ocurrid a los israclitas cuando desestimaron entrar en la Tierra
que Dios les habfa prometido (la Tierra de Canadn), porque los hombres
enviados alli como avanzadilla les informaron de la estatura de sus habitan-
tes (Ndmeros 13, 25-33) o cuando ante la salvacién que se le proponia al
dejar Sodoma, la ciudad que iba a ser destruida, la mujer de Lot “miré hacia
atrds” (Génesis 19, 26) y destapé de ese modo la nostalgia por su anterior
modo de vida.

Pero la ya avistada oposicién de la acedia a la caridad (rafz y madre de
todas las demds virtudes), lleva a pensar que estamos delante de algo mas que
esa inestabilidad caracteristica del desarreglo en el 4mbito de los deseos, la
cual llevaba al monje a querer salir de su celda. La demasiada preocupacion
por la salud propia de quien tiene acedia tampoco consigue justificar aquella
oposicion. Ni tampoco la explican las otras tres manifestaciones de la acedia,
ya reconocidas por Evagrio: el rechazo al trabajo manual, la negligenciaen la
observancia de los deberes inherentes al modo de vida y el desénimo.

Ese trio tiene que ver con la extendida equiparacion de la acedia con
la pereza, de la que deriva la desgana para obrar (zaedium operandi)®, sea
como resistencia al trabajo manual o como repulsa del ejercicio espiritual.
Esa dejadez es la segunda parte de la acedia, segun la explicacion de Tomds
de Aquino, quien deja claro que la paradéjica mezcla de inquietud y sopor
que revelan las manifestaciones recién descritas, son efecto y no causa de la
acedfa. Recordemos,

la tristeza no es vicio distinto de los demds por el hecho de abandonar la
tarea pesada y laboriosa, o por cualquier otra causa que produzca tristeza,
sino solo por entristecerse del bien divino. Y esto entra en la definicién de
la acedia, que se entrega a una inaccién culpable en la medida en que des-
precia el bien divino®

7 ). PIEPER, Las Virtudes fundamentales, 394 (ver también 472, 497).
8 ToMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, 1I-11, c. 35, a. 1.
¥ Ibidem, II-11, c. 35, a. 4, ad 3.
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Volvamos de nuevo a la pregunta que antes nos haciamos. La acedia
atenta nada menos que contra el bien divino, aquel que perfeccionay com-
pleta nuestra indigencia constitutiva como ningtn otro puede hacerlo®.
¢Cdémo es posible una reduccién o una mutilacién de este calibre? No es
debido a una oposicién entre la carne y el espiritu®, sino més bien debido a
la resistencia a la transformacién que la caridad, amor de amistad con Dios,
es capaz de provocar en el ser humano que la recibe.

Cualquier amor, y la caridad es un tipo de amor, despierta (aunque no se
reduzca a ellos) toda una hueste de emociones y sentimientos positivos: ale-
gria, gozo, buen humor, seguridad, confianza, esperanza...Al fin y al cabo,
quien es amado, es afirmado, aprobado, bendecido™.

Pero como ya recordamos al comienzo de este trabajo, quien ama, espera
respuesta por parte del amado. El amante quiere ser correspondido, quiere
ser amado a su vez. Asi lo reclama la naturaleza misma del amor. Otra cues-
tién es si el amante que no es correspondido, sigue amando a su persona
amada o no. Por ejemplo, el amor de los padres a los hijos tolera muchas
veces, incluso por un tiempo largo, esa falta de reciprocidad. La amistad y el
amor conyugal no suelen hacer gala de esa paciencia. ;Y el amor de amistad,
la caridad, que Dios entabla con el ser humano en cuestién?

En cualquier caso, el apuntado deseo de correspondencia o reciprocidad
por parte del amante de cara al amado, puede ser sentido o experimenta-
do por este tltimo como una carga, lo que puede hacer nacer la desgana
o dejadez en el obrar. Y es que el amante solicita la atencién y la entrega
del amado, lo que supone el progresivo abandono de (un menor o mayor
fragmento de) la vida anterior del amado y en su caso (aunque también
en el caso del amante) la aparicidn de una nueva existencia y un nuevo yo.
Hay ahora una tarea en que, a partir de su 57 al amante, ha de empenarse el
amado: cultivar la relacién amorosa.

3 “Laacedia no es alejamiento mental de cualquier bien espiritual, sino del bien divino,

al cual la mente debe prestar necesariamente su adhesion’, Ibidem, 1I-11, c. 35, a. 3, ad 2.

31 Como pudiera dar a entender una lectura descontextualizada de por ejemplo Suma
de Teologia, 1, c. 63. Lo deja claro en Ibidem, II-11, c. 35, a. 2: “tampoco se puede decir que
sea vicio especial la acedia...”, donde se reconoce que la acedia es un vicio espiritual por
su objeto—que es como Tomds de Aquino singulariza virtudes y vicios (en efecto, por su
objeto).

3> “Elamor es una voluntad de promocién. El yo que ama quiere antes que nada la exis-
tencia del td; quiere, por decirlo de otra manera, el desarrollo del td, y quiere que ese de-
sarrollo auténomo sea (si fuera posible) armonioso por lo que respecta al valor entrevisto
por el yo para éI” (M. NEDONCELLE, Vers une philosophie de [amour et de la personne, 15).
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El grado de atencién y entrega del amado, de su transformacién crecien-
te en una nueva persona y del mantenimiento de la relacién con el amante,
variardn segun el tipo de amor de que se trate. Desde luego, en el caso de la
caridad no serd pequeno. Bien puede suponerse que tampoco serd timida
la oposicién de la acedia a todo lo que entrafia ese amor de amistad que se
conoce como caridad.

Quien esté aquejado de acedia y segtin la descripcion antes vista de este
vicio capital, escogerd alejarse de los requerimientos del amante (Dios, en
este caso), con tal de no abandonar la zona de confort que sus otros amores
le proveen. En suma, quien tiene acedia, prefiere los gozos y las penas de los
amores que conforman su vida presente, a la aventura que entrafa la acogi-
da con todas sus consecuencias de ese otro amor que es la caridad.

Dada la centralidad del amor para nuestra identidad personal, rechazar
un nuevo amor en favor de los que uno vive ya, implica preferir el antiguo
yo frente al nuevo. Es el enfrentamiento entre el hombre viejo 'y el hombre
nuevo, en términos de San Pablo—una dialéctica malentendida, repita-
moslo, si se la explica en los términos de una pugna entre el cuerpo y el
espiritu.

Por consiguiente, reconocer el desafio que plantea la acedia a la caridad
nos descubre que los efectos deletéreos de la primera no se limitan a los
identificados cuando comenzd a tenerse en cuenta su idiosincrasia en el si-
glo IV (el excesivo afdn por cambiar de lugar y de tipo de vida, la obsesién
por la salud, la resistencia al trabajo y la consecuente desolacién). Hay algo
mds. Tras ese desatio hay en realidad un conflicto, un conflicto de amores
en toda regla: amor a uno mismo con (y a través de) el amor a Dios 0 amor
auno mismo sin el amor a Dios.

IIL. La acedia del rey Lear

Tras este sucinto recorrido por la historia de semejante mal del alma
y del cuerpo, volvamos a Lear o mejor al Lear de Stanley Cavell. La tesis
del filésofo norteamericano es que Lear reacciona tan desmesuradamente
ante la actitud de Cordelia, porque ella despierta en ¢l vergiienza ante una
exposicion o autorevelacion no deseada. Y ello le lleva a verter su ira de rey
(y padre) en quien no lo merece®.

33 S. CAVELL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 286-87.
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Desde luego, la vergiienza no es algo que roce solamente la superficie de
nuestra persona. Es un estado de ansiedad que aparece cuando queda entre
paréntesis nuestra autopresentacion ante los demds. Se nos ha despojado
en tal caso de nuestra acostumbrada vestimenta, gracias a la cual los otros
nos identificaban de un modo determinado. Se nos ha hurtado la capacidad
que habitualmente disfrutamos de presentar una determinada imagen en
nuestra relacién con los demdas. De modo que lo que resulta severamente
comprometido en tal caso es nada menos que la propia privacidad.

Esta mengua en nuestra capacidad de controlar la propia imagen es una
disminucién en nuestra capacidad de maniobra y ello comporta una dismi-
nucién en el tnico poder que queda cuando los demds se pierden: el poder
sobre uno mismo. Asi, la vergiienza trae consigo nada menos que la pérdida
de una importante capacidad nuestra®.

En el caso del rey Lear, la parca a la vez que auténtica manifestacién de
amor por parte de su hija Cordelia, parece haber descubierto algo que ¢l no
queria mostrar ala Corte. Se trata de que su poder ha ido a menos, ha decre-
cido. La consecuencia fatal es que en tales circunstancias, tampoco parece
tener razén Lear para que le amen de verdad, esto es, como su hija pequena
pretende. El ya no esta para eso, porque no puede corresponder al amor de
su hija como debe. Ahora bien, no ser capaz de devolver el amor recibido es
“la mas radical de las torturas psiquicas™®.

Mis bien, como sus palabras dan a entender, lo que ahora merece el rey
no es amor verdadero, sino amor fingido, amor irreal. ; Por qué? Muy po-
siblemente, porque al querer dejar de ser rey, lo que quiere dejar Lear es la
realidad. Esta se le ha convertido en un plato demasiado fuerte para digerir.

Pero Cordelia se resiste a representar el papel que su padre esperaba de
ella en la funcién. No quiere o, mejor, no puede. “Simular amor en ptblico,
cuando no se ama, es fécil; simular amor, cuando realmente se ama, no es
posible”. Detiene asi la huida del mundo que su padre se habia preparado,
y eso, junto con la reaccién de este, “produce la tragedia del rey Lear™®.

3 D. VELLEMAN, “The Genesis of Shame”, 55, 67.

3 B. WILLIAMS, Shame and Necessity, 220. Ver, A. MONTES SANCHEZ, “Shame, Re-
cognition and Love in Shakespeare’s “King Lear”, 92.

3¢ S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear’, 289.

7 S. CavELL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 290. Hay quien esti-
ma que Cavell presenta a Cordelia como alguien demasiado dependiente de su padre, R.
P. WHEELER, “Acknowledging Shakespeare: Cavell and the Claim of the Human”, 154.

3% S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear, 292. ;Y si la actitud

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 - 419-439



434 Eduardo Ortiz Llueca

No obstante, la vergiienza que las palabras de Cordelia despiertan en
su padre al dejar patente su pose (intercambiar poder por amor fingido),
resulta mas inteligible si se la considera una consecuencia de algo mds pro-
fundo, a saber, la acedia que le aqueja?®.

Recordemos. Lear evita el amor. Asi, ¢sin mds? Si, como he afirmado, el
amor es central para nuestra configuracién como personas, Lear no puede
evitar todo amor. Sencillamente, eso es imposible para ¢l y para cualquier
persona. Sin amor, no hay personas.

Lo que en realidad evita Lear es un tipo o clase de amor. Quiere menos
amor o ningin amor, pero de un tipo determinado. Eso si es una experien-
cia comun entre las personas: no la evitacion de todo amor, sino de uno u
otro amor. Y no deja de ser tremendamente significativo qué amor dejamos
de lado, porque “la evitacién o la aceptacién de un amor particular, se ex-
tenderd en cualquier otro; la aceptacion o el rechazo de un amor se refleja
en cualquier otro™.

Lear no quiere dejar de lado su proyecto, por mucho que esté toca-
do por la inautenticidad. Abandonar su plan supondria moverse en el
espacio que dibuja el amor genuino, el escenario en el que las personas/
personajes reciben vida y dan vida. Pero el parlamento del rey manifiesta
que él ha dicho adiés a la vida, y al amor, auténticos. El quiere un sucedd-
neo de viday de amor. jLdstima, porque el amor de Cordelia “redime a la
Naturaleza™!!

Sin embargo, Lear no va a poder experimentar el potencial terapéutico
del amor de su hija. Por preferir el amor a si mismo (en su versién inapro-
piada) al amor de su hija (en su versién auténtica), se empefia en acabar de
un modo abrupto con la preocupacién propia de su condicién. El resultado
es que introduce “la preocupacién (care) final al inicio™?, dando pie de ese
modo a la tragedia.

de Cordelia viniera reforzada por el hecho de que quien ha de suceder al Rey es ella mis-
ma? Es la hipétesis de H. V. JaFFA, “The Limits of Politics: An Interpretation of King
Lear, Act 1, Scene 17, 405-427.

% Un paso intermedio entre la propuesta hermenéutica de Cavell respecto a £/ Rey
Lear y la que ofrezco en este trabajo, se encuentra, creo, en estas palabras: “estd la ver-
glienza de lavejez y dela senilidad..., pero més profundamente que aquella es la vergiienza
de ser un hombre mortal’, A. MONTES SANCHEZ, “Shame, Recognition and Love in
Shakespeare’s ‘King Lear”, 81.

% S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 300.

4 W.SHAKESPEARE, E/ rey Lear, IV, vi, 200.

#S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 349.
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El amor de su hija pequena le empuja al mantenimiento de su identidad
como rey y como padre bienamado. Pero eso ahora le molesta. ;Por qué?,
¢quiza le resulta demasiado gravoso?® Claro que eso era justamente lo que
notaba el monje aquejado de acedia: la vocacion de su vida se le represen-
taba como una meta excesiva para él. Y ella era la transformacién que com-
portaba el ofrecimiento de una relacién estrecha de amistad con Dios, la
caridad.

Las reflexiones de Tomds de Aquino sobre el tema descubrieron que el
repudio de esta proposicién hecha por Dios al monje vencido por la acedia,
equivalia a negarse a entrar en un tipo de relacién amorosa con su Creador.
Y ello, anadia yo, porque el monje preferfa poner en el primer plano de su
vida otro tipo de amor, el amor a si mismo. El respaldo definitivo de esta su-
gerencia se halla en el hecho de que, como acabo de afirmar unas lineas mas
arriba, sin amor no hay personas. Es una afirmacién de naturaleza ontoldgi-
ca. Por tanto, en el caso que nos ocupa, o el amor a Dios o el (inadecuado)
amor a uno mismo. O caridad o acedia.

No obstante, atin falta una pieza clave en la argumentacién. ¢Es que no
hay un camino intermedio a las alternativas apuntadas?, ;es que no se pue-
de amar a Dios y también a uno mismo? La respuesta afirmativa del cre-
yente cristiano a ambas cuestiones bien puede tener lugar en los siguientes
términos: aunque que suelen ser varios los amores que constituyen la trama
de nuestras vidas, uno de ellos ocupa el primer lugar y de ese modo condi-
ciona el desarrollo de todos los demds. Quiza no sea siempre el mismo amor
el que ocupe ese puesto a lo largo de nuestras existencias, pero ese lugar de
privilegio nunca estéd vacio.

Y dado que al amar discernimos o preferimos a un amado frente a otros,
es posible amar a Dios y a uno mismo pero no en pie de igualdad. Es decir,
o el amor a Dios por encima del amor a uno mismo o el amor a uno mismo
por encima del amor a Dios. Y, segtin advierte la sabiduria derivada de la fe
cristiana, solamente quien centra su vida en la primera propuesta, consigue
un genuino o apropiado amor a si mismo. Por consiguiente, se puede amar
a Dios y se puede amar apropiada o adecuadamente a uno mismo. Pero la
acogida del ofrecimiento de una relacién estrecha de amistad por parte de
Dios al hombre (la caridad), trae consigo el que el amor a Dios esté por
encima de cualquier otro amor, también del amor a uno mismo.

# Para la conexién entre la acedfa y el rechazo a ser lo que uno estd llamado a ser,

J. PIEPER, Las Virtudes fundamentales, 464.
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Sin embargo, la acedia bloquea la aceptacién por parte del hombre de
la invitacién divina. Ya hemos identificado los efectos: reacio a desarrollar
su vocacién, el hombre (el monje) quiere a renglén seguido mudar de vida
y marcharse de donde estd, a la vez que se preocupa sin medida sobre todo
por la salud de su vida terrena y experimenta también una notable reduc-
cién de su capacidad para realizar sus tareas. Si el hombre es una criatura a
imagen y semejanza de Dios, todo lo anterior no puede més que terminar
despertando una creciente congoja y la consiguiente ansiedad de quien se
ve sumido en la oscuridad respecto a si mismo.

Mi cometido en este trabajo no ha sido el repaso detallado a la rica sim-
bologia de E/ rey Lear. Pero no puedo dejar de advertir en este punto que
toda esta incomparable tragedia estd entrecruzada por el enfrentamiento
luz-oscuridad, manifestado en algunos lugares de la obra por la capacidad
de aguda visién de algunos personajes (Cordelia, en un sentido) y por la
ceguera de otros (Gloucester, por ¢jemplo) provocada por el cruel vacia-
miento de sus ojos (“Impidamos que siga viendo. jFuera vil gelatina!™*)

Pero mas alld de la limitacion fisica, hay una mas severa si cabe. Asi lo
confiesa el rey: “;quién soy yo? La sombra de Lear™. Puede imaginarse
cémo acaba la tragedia para los personajes principales, el padre y su hija del
alma (“todo es tristeza, muerte, oscuridad...”).

El rey no ha perdido toda su lucidez. Reconoce que “podria haberla sal-
vado [a Cordelia]™, con lo que ello supondria respecto a él: destaparse
a si mismo. No haberlo hecho convierte a la hija pequena, al resto de sus
hijas y a todos los demds en personajes de una obra disefiada solamente por
Lear®. El exceso de yo que ese tipo de maniobra supone, vacia de realidad a
los otros, a quienes viven con uno. El mundo pierde entonces consistencia.

La acometida del demonio meridiano es grave. Impide al monje ser
quien es, al obstaculizar la intima relacién de amistad con su Dios. Por lo
que respecta al rey Lear, insisto, el personaje nos resulta méds entendible si
lo consideramos subyugado por aquella fatal embestida.

W. SHAKESPEARE, E/ rey Lear, I11, vii, 80.

S Thidem, 1, iv, 213.

4 Thidem, V, iii, 289.

7 Ibidem, V, iii, 266.

#S. CaveLL, “The Avoidance of Love. A Reading of King Lear”, 333.

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 -419-439



La inevitabilidad del amor. Stanley Cavell, el rey Learylaacedia 437
IV. Conclusién

Ser amado ruboriza. “No lo merezco’, dice para si el amado. Sin embar-
p

go, antes o después terminard por reconocer que “quien dice amarme, ha

tocado mi corazén y me ha ilusionado como nadie”. Una vez mas hemos de

advertir que la existencia de las personas es imposible sin amor, sin uno u

Otro amor.

Por consiguiente, téngase cuidado con rechazar el amor que se nos pro-
pone. Llevar adelante la reflexién que sobre el rey Lear elaboré hace un
poco mas de medio siglo el filésofo norteamericano Stanley Cavell, nos ha
hecho caer en la cuenta de que aquel rechazo se hace siempre desde la acogi-
da preferente por otro amor. O que la acogida de un amor supone posponer
o rechazar otro.

De abrirle la puerta o no a un amor u otro, puede depender un com-
portamiento, mds ain, una existencia lograda o truncada®. ;Cémo acertar?
“Diremos lo que nos dicte el corazén, no lo que deberiamos decir™” --son las

q q
palabras de Edgar, el hijo del conde Gloucester, que ponen puntoy final ala
tragedia. La sinceridad con los demds y con nosotros mismos es un primer
paso, desde luego. En ese registro se ha movido esta contribucién. El estudio
de los pasos subsiguientes habré de ser objeto ya de un trabajo ulterior.
g Jetoy: J
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Resumen: Objetivo de este articulo es mostrar la influencia del De veritate de To-
mas de Aquino en las reflexiones de E. Stein sobre antropologia teoldgica, desarrolla-
das especialmente en las lecciones que prepard de esta materia entre febrero y mayo
de 1933. Si bien se constata el recurso al De veritate para explicar los fundamentos
filoséficos de las declaraciones del Magisterio de la Iglesia, también se muestra su in-
flujo en la reflexién personal de la autora sobre el problema teolégico-dogmatico del
Status natuvae purae.
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Abstract: The objective of this article is to show the influence of Thomas Aquinas’ De
veritate on the reflections of E. Stein on theological anthropology, developed especially in
the lessons she prepared on this subject between February and May 1933. Although the
use of De veritate is observed to explain the philosophical basis of the statements of the
Magisterium of the Church, its influence is also shown in the personal reflection of E.
Stein on the theological-dogmatic problem of the status naturae purae.
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I. Introduccién

Cuando uno se acerca el itinerario intelectual de Edith Stein (1891-1942),
facilmente descubre tres “amores” que mueven su obra filosofica: la verdad, el
misterio de la persona humana y el didlogo entre el pensamiento escolastico y
el moderno. A veces, los tres amores se vislumbran, aparentemente, de modo
aislado. Sin embargo, esto es solo un espejismo. Porque, si bien no se presen-
tan simultineos en el tiempo, en realidad, a la luz del conjunto del corpus
steiniano, se revela la armonia de los tres. En efecto, la busqueda de la verdad
actia de clave de béveda de los otros dos. Pero ni este amor se concretarfa sin
los otros, ni aquellos serfan reales sin este. De ahi su interdependencia.

La comunién de estos tres amores se observa en dos momentos quizé
desapercibidos del periplo intelectual de la autora. El primero es cuando
Stein traduce De veritate, de Sto. Tomds de Aquino. El segundo, cuando la
autora se ocupa de problemas de Antropologia Teoldgica.

Asi, por amor a la verdad, la fenomenéloga Stein no solo tradujo, sino
que escribid resiumenes y comentarios del De veritate que acompanaron la
primera versién alemana de la obra. Durante este proceso, creci6 su amor a
la persona al entrar en contacto con cuestiones antropoldgicas no contem-
pladas hasta entonces. Se hizo también patente en ¢l la necesidad de la rela-
cién entre Filosofia y Teologia para otear nuevos horizontes. Nacié aqui el
amor al inexcusable didlogo entre Fenomenologia y Escoldstica.

Esta primera inmersion en el universo del Aquinate conduciria més tar-
de a Stein a las cuestiones antropolégico-teoldgicas que resultan de la com-
prension de la verdad del hombre a la luz de la fe. Las reflexiones sobre este
tema, que no se entenderian sin el trasfondo de su lectura del De veritate, las
desarroll6 la autora especialmente en sus lecciones' para maestros, redacta-
das entre febrero y mayo de 1933 en Miinster?. Entre todas las cuestiones,

' Al convertirse A. Hitler en canciller de Alemania el 30 de enero de 1933 las nuevas

leyes, que afectaban particularmente a los judios y a los centros educativos confesionales,
llevaron a Stein a tomar la decisién de abandonar su puesto de trabajo en el Instituto
Alemian de Pedagogia Cientifica de Miinster (Westfalia). Véase E. STEIN, Cémo llegué al
Carmelo de Colonia, 497-500.

2 Véase J. Urk1zA, “Nota introductoria” (2003), 751-759. Aparecieron en alemén por
vez primera en 1994, en la Edith Stein Werke, y posteriormente, en la edicién espafiola
de las obras completas, en 2003. Dos afios mds tarde encontrarfamos una nueva versiéon
del texto original en la edicién alemana de las obras completas de E. Stein, la Edith Stein
Gesamtausgabe. En el Archivo Edith Stein se conservan los manuscritos del texto (véase
J. Urkiza, “Nota introductoria’, (2003), 756; y B. BECKMANN-ZOLLER, “Einfiihrung’,
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el problema del szatus naturae purae cobra especial significacién, por la es-
merada atencién que le dedica la filosofa.

Por ello, en el presente articulo, primeramente, abordaremos brevemente al-
gunos aspectos sistematicos sobre la lectura steiniana del De veritate. En segundo
lugar, trataremos de mostrar la influencia del De veritate en las reflexiones de
E. Stein sobre antropologia teoldgica. Trazado este marco hermenéutico intra
¢ intertextual, nos aproximaremos a la comprension steiniana del status naturae
purae, el problema antropoldgico-teoldgico en que Stein profundiza con mis
hondura. Finalizaremos con unas conclusiones sobre los resultados obtenidos.

II. Un breve apunte sobre la interpretacion steiniana del De veritate

Ya hemos dicho que nuestra autora tradujo, resumi6 y coment6 el De ve-
ritate. Pero hay afadir que, en textos diseminados en su obra filoséfica pos-
terior, podemos seguir encontrando comentarios a la obra del dominico’.

XXVI-XXVII). Concretamente, a partir de los estudios de Urkiza y de Beckmann-Zoller,
se conserva la portada con titulo y subtitulo, el prélogo, el texto principal, el borrador
(frithere Fassung); siete indices, esquemas o guiones (Gliderungen, Inbaltsverzeichnisse); y
cinco hojas con anotaciones (Anmerkungen) de Stein. Asimismo, se conserva la traduccién
de Stein del latin al alemédn de obras de S. Agustin, que estan vinculadas a la gestacion
de Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie. Se trata de fragmentos del De gratia
et libero arbitrio, ast como del De libero arbitrio. BECKMANN-ZOLLER (“Einfithrung’,
XIX) menciona también las traducciones de Stein del De Trinitate, pero esa traduccidn,
a nuestro entender, hay que encuadrarla en la gestacion de Endliches und ewiges Sein, no
en la de Was ist der Mensch? Por tltimo, vinculadas a la elaboracién de este texto, también
encontramos cinco relaciones bibliogréficas (Literaturverzeichnisse) y apuntes (Exzerpte):
bibliograffa sobre intérpretes de filosoffa medieval (apuntes sobre Philosophie der vorzeit,
de J. Kleutgen y apuntes sobre obras de intérpretes de S. Agustin); relacién de autores y
libros modernistas; bibliografia sobre dogmética (apuntes sobre Handbuch der katholischen
Dogmatik, de M. Scheeben; sobre GrundriefS der Dogmatik, de B. Bartmann; y sobre Dogma
und Leben, de E. Krebs); bibliograffa sobre liturgia (apuntes sobre la obra Handbuch der
katholischen Liturgik, vol. I de L. Eisenhofer); y bibliografia sobre derecho canénico (notas
sobre el Lehrbuch des Kirchenrechts 1, 157 y ss., de E. Eichmann, y también la definicién de
“ordinario” -Ordinarius-y de “ordinarios del lugar” -Ortsordinarien).

3 El periodo al que nos referimos comienza con la redaccién de Potenz und Akt: véase H.
R. SEpp, “Einleitung” (1998) y “Einleitung” (2005); y J. UrK1zA, “Nota introductoria”
(2007). Termina con la redaccién de Kreuzeswissenschaften (Cf. L. GELBER, “Nachwort”,
283; E J. SaNCHO, “Introduccién’, 185-190 y 196; y U. DoBHAN, “Einfithrung’, XVIII-
XIX). Se trata, por tanto, de textos escritos entre el 27 de enero de 1931 y julio de 1942,
recabados de Potenz und Akt, de las intervenciones de Stein en Juvisy, de Der Aufbau der
menschlichen Person, de Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie, de Endliches und
ewiges Sein, de Wege der Gotteserkenntnis'y de Kreuzeswissenschafft.
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En esos textos, la pensadora alemana se refiere a las cuestiones la mayoria de
las ocasiones por separado. Con todo, en unas pocas ocasiones alude a ellas
por grupos a los que llama de una determinada manera en funcién de los
temas abordados. De hecho, su clasificacién de las cuestiones permite des-
cubrir seis grupos definidos de temas. Stein habla de la teorfa del entendi-
miento del Aquinate?, refiriéndose aq. 1, q. 2, q. 10, q. 15, a. 15 q. 22, a. 10-
13. También alude a las cuestiones segunda, tercera y cuarta como aquellas
que abordan la relacién “Dios — ideas — cosas™; y a las cuestiones octava y
novena como la angelologia®. Las exposiciones sobre el concepto de habito’
forman otro grupo (q. 12,a. 1; q. 14, 2. 7; q. 16, a. 1; q. 17, a. 1). Las cues-
tiones sexta, vigesimotercera y vigesimocuarta, son aquellas que abordan el
tema de la libertad, concretamente, la predestinacion, la voluntad divina y
el liberum arbitrium®. Y la cuestién decimocuarta, la teorfa de la fe’.

¢Por qué es relevante prestar atencién a estos detalles? Por varias razones.
Si dijimos que el didlogo entre la filosofia moderna y la escoldstica es uno de
los amores que motivan su produccidn cientifica, el hecho de que Stein pon-
ga esmero en pensar sobre unas cuestiones y no sobre otras no es cosa baladi.
Asi, por un lado, las cuestiones quinta', séptima, undécima y vigésima no
son aludidas de forma explicita en la obra de Stein posterior a su traduccién
de De veritate. Del vasto campo de conocimiento abierto por la obra del
Aquinate, estas cuestiones, pues, no captaron principalmente el interés de
la fenomendloga para entablar caminos de didlogo entre modernos y esco-
lasticos'’. Por otro lado, si bien las cuestiones 13, 18, 21, 25, 26, 27,28 y 29
no aparecen agrupadas bajo ninguna categoria en sus escritos, si que son, en
mayor o menor medida, objeto de consideracién por la fildsofa. Prueba de
ello lo constituye la exposicién que haremos en el préximo apartado.

* E. STEIN, Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, 103.

> Ibidem,75.

¢ JThidem, 89.

7 Ihidem, 107.

8 E. STEIN, Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie, 62.

* Ibidem, 33y ss.

1 No obstante, el tema de la Providencia aparece en la obra posterior de Stein. Asi podemos
tener en cuenta, por ¢jemplo, la atencién de Stein al concepto de don preternatural como don
concedido por la Providencia, que no es naturaleza, ni es gracia (porque no transforma la
naturaleza), y cuyo fin es otorgar condiciones o circunstancias externas favorecedoras de la
consecucién del tltimo fin del hombre. Ibidem, 20 y ss.

" Tal fue el programa de la filosofia desarrollada tras su conversion a la Iglesia catdlica
en 1922, el mismo ano que G. K. Chesterton. Este afio, 2021, sin cmbargo, se cumplen
cien afios de la lectura de Stein de la Vida de Teresa de Jests.
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II1. De veritate como recurso para explicar las declaraciones
magisteriales de cardcter antropoldgico-teoldgico

Endliches und ewiges Sein, redactada entre julio de 1935 y enero de
1937", tiene en si la aspiracién de ser una obra de filosofia cristiana, en la
que colaboran Filosofia y Teologia en la bisqueda de la verdad. Problemas
filoséficos donde se observa la correspondencia entre ambas disciplinas son
el concepto de filosofia cristiana®, la comprension del sentido del Logos'4,
y la concepcién de la unidad del género humano®. El modo como se reali-
za la compenetracion es a través de la exégesis biblica (Stein interpreta Jn
1,1’ Jn 1, 3-4"; Col 1, 17'%; Gen 2, 18, entre otros pasajes) y el recurso al
Magisterio de la Iglesia catélica®.

Sin embargo, en Was ist der Mensch? -aquellas lecciones a las que nos
hemos referido en la introduccién- es donde encontramos una confron-
tacién mads directa de Stein con los problemas de Teologia. Escritas con
anterioridad, su objeto es, como hemos indicado, realizar una exposicién
de la antropologia teoldgica de la doctrina catélica de la fe a partir del Ma-

2 A. U MULLER, “Einfihrung’, XII y ss.

'3 En su reflexion sobre este concepto, alude a De veritate q. 14,a.2, corp.y q. 14,2.7, ad
7; en E. STEIN, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstieges zum Sinn des Seins, 33-36.

4 Al abordar este tema, se refiere a De veritate q. 4, a. 1,ad 5y 6; en ibidem, 101.

!> Para tratar esa cuestion, se basa en De veritate q.2,a.6,ad 5; q. 13, 2. 3,ad 2; q. 24, a.
9, corp. en ibidem 427 y ss. Tras constatar la experiencia humana de la singularidad de cada
hombre, y a la vez, su dimensién comunitaria (experiencia a veces no comprendida en su
plenitud, y que ha dado lugar tanto a las comprensiones unilaterales de los nacionalismos
y de los internacionalismos) Stein afirma que se esclarece notablemente desde la teologia
paulina del cuerpo mistico de Cristo — muchos miembros con un solo cuerpo y una
sola cabeza - y desde la doctrina del pecado original: un pecado heredado, porque todos
pecaron en un solo hombre. Stein acude, pues, a la doctrina de fe segtn la cual el pecado
original se propagé a todos y alude a las reflexiones del Aquinate sobre Ad4n esparcidas
en varias cuestiones de De veritate.

16 Jhidem 100y 301. Esta cita también es aludida por la autora en otra obra (véase E.
STEIN, Der Aufbau der menschlichen Person, 2.

17" Véase nota a pie de pagina n° 36 ala q. 4, a. 8, corp., en E. STEIN, Ubersetzungen 3:
Des HI. Thomas von Aquino Untersuchungen iiber die Wahrheit — “Quaestiones disputatae
de veritate” 1, 131; y Endliches und ewiges Sein, 105.

18 Ibidem, 100y 301.

¥ Ibidem, 430. Esa cita biblica también es referida por Stein de forma implicita en: E.
STEIN, Die Fran. Fragestellungen und Reflexionen, 49, 113, 164y 174.

% Véase, p.c. la condena del ontologismo contra Rosmini (E. STEIN, Endliches und
ewiges Sein, 106).
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gisterio de la Iglesia. La filésofa recurre a De veritate como auxilio didacti-
co para hacer més visibles los fundamentos filos6ficos de las declaraciones
magisteriales.

Asi, un primer problema que trata Stein es el conocimiento natural de los
primeros seres humanos en el estado de inocencia. Es un problema porque el
hombre histérico que conocemos por experiencia habitual es el hombre en
estado de naturaleza lapsa, afectado por el pecado. El ser humano en el sza-
tus innocentiae, en su “prehistoria teoldgica”*' -como dirfa posteriormente
Juan Pablo II- ;c6mo conoce? Stein sefiala que el conocimiento natural de
Dios es una realidad proclamada por el Concilio Vaticano I. Basindose en
la cuestion 18 del Aquinate?, especifica que tal conocimiento es mediato:
es un conocimiento del Creador por sus obras, de lo invisible por lo visible.
Sien nosotros es posible el error y la duday la pérdida o ausencia de la fe, en
los primeros seres humanos (Adén y Eva) no habia error. Siempre tenfan la
certeza de la fe. Por supuesto, su conocimiento de Dios por las criaturas es,
en cuanto era posible, perfecto.

Otro problema que aborda Stein es si el alma separada del cuerpo es ca-
paz de vida intelectual. La autora afirmara que, efectivamente, asi es®. Esta
conclusién positiva la deriva de algunas fuentes dogmaticas relativas a la
doctrina de la vida del alma después de la muerte y de la reunificacién con
su cuerpo. Las fuentes en que se basa son los documentos del IV Concilio
Lateranense de 1215 relativos a la condena de la herejia albigense, la decla-
racién de Benedicto XII de 1336 y la condena de 1887 de la doctrina de A.
Rosmini, segun la cual el alma que sin pecado y sin gracia muriera en estado
natural, después de la muerte tendria un modo de ser como si no existiera:
no podria reflexionar, ni tener conocimiento de si, entre otras cosas. En este
caso, Stein no afiade nada a esa conclusién. Simplemente remite a la q. 19
de De veritate, donde se profundiza mucho mas en la vida intelectual del
alma separada del cuerpo®.

21

Como bien afirma JUAN PaBLo II (Vardn y mujer. Teologia del cuerpo (1), 42) el
estado de inocencia de Addn y Eva habria que considerarlo nuestra “prehistoria teoldgica’,
en relacién a la cual hay que considerar nuestra “historia teoldgica’, la de la naturaleza
lapsa y la de la naturaleza redimida.

22 Concretamente, en De veritate q. 18, a. 3. (E. STEIN, Was ist der Mensch?, 31).

3 Se basard para ello en De veritate q. 19. (Ibidem, 12).

# Hay que sefialar que respecto a este punto, afirma Stein que no hay declaraciones
magisteriales, y que la controversia teoldgica tanto en clave protestante, como en clave
catélica es bastante enjundiosa.
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Una tercera controversia de la antropologia teoldgica en que la filésofa
se adentra es la aparente contradiccién que se da entre las declaraciones
dogmaticas que describian la relacién entre libertad y gracia y las declara-
ciones que buscan definir la relacién entre naturaleza y gracia®. Para ella,
la aparente contradiccién se difumina si, en primer lugar, se las ve bajo
la luz del momento histérico en el que emergieron. Por ejemplo, las de-
claraciones redactadas en lucha contra el pelagianismo parecen suprimir
cualquier cardcter de bondad de la voluntad humana y cualquier posibili-
dad de aspirar al bien estando en pecado, pero es solo una apariencia que
surge si no se tiene presente el horizonte hermenéutico del que emergen.
Y, en segundo lugar, también se disipa la contradiccién si se distingue,
por un lado, entre lo naturalmente bueno, posible sin la gracia, y lo sobre-
naturalmente bueno, imposible sin ella; y, por otro, si se distingue entre
lo que en principio es posible y lo que se da de hecho. Inicialmente, el
hombre caido sin la gracia podia ser capaz de evitar los pecados; pero es
una posibilidad que, dada la tara del pecado original, rara vez podia darse,
andlogamente a como el hombre en estado de gracia rara vez estaba libre
de pecado venial en toda su vida a no ser por un don sin igual como el que
merecié la Virgen Marifa. En esta solucién dada por Stein para salvar la
aparente contradiccion entre los dos grupos de declaraciones dogmaticas,
la autora remite a la vigesimocuarta de De veritate, cuyo tema es el libre
albedrio.?

Asimismo, con caricter informativo, la filésofa alude a la doctrina de la
gracia” de santo Tomds de Aquino, concretamente a los pares de conceptos
de gracia increada / gracia creada y de gracia habitual / gracia actual. En

» De este tema no sdlo se ocupa en su descripcién de la voluntad natural en la

naturaleza caida, sino también en su “Excurso sobre la doctrina de la libertad de S.
Agustin”. En este caso, Stein comenta ampliamente la exposicién agustiniana de lalibertad
en dos obras: una muy cercana a la conversién de Agustin (De libero arbitrio, 388-395)
y otra tardia (De gratia et de libero arbitrio, 426-427). Mientras que la primera, al tratar
el problema de la teodicea (Zheodizee) —el problema del mal en relacién ala libertad de la
voluntad— con el fin de defender la libertad frente al “fatalismo” maniqueo, en la segunda
obra —un texto mds breve dirigido contra errores de los pelagianos, escrito con método
teoldgico-exegético en el que se alude a numerosas citas del Antiguo Testamento y del
Nuevo Testamento para argiiir que no solo el liberum arbitrium sino también la gracia
son hechos revelados — se defiende la gracia. Segun Stein, para defender la gracia sale a
relucir el tedlogo en De gratia et de libero arbitrio y para defender la libertad, resplandece
el filésofo en De libero arbitrio. (Ibidem, 44 y ss.; y 69-71).

¢ En concreto, a de De veritate q. 24,2a.7,2.9, a. 12 y a. 13. (Ibidem, 71).

77 Se refiere a De veritate q. 27. (Ibidem, 161).
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paginas posteriores continta Stein exponiendo los textos del Enchiridion
que exponen las declaraciones dogméticas vinculadas a este tema.

Otro aspecto de interés en el que salen a relucir las cuestiones De verita-
te mas teoldgicas para esclarecer problemas antropoldgicos lo encontramos
tras explicar la doctrina de la Iglesia de la unién hipostatica de las naturale-
zas humana y divina en la persona de Cristo. Esta unién es, segtin ensena el
Magisterio, sin divisién ni confusién. A la luz de esta ensenanza teoldgica,
Stein trata de comprender la unidad del género humano. Si Adan es cabeza
de la humanidad, porque es el origen de la vida humana, y porque es la ca-
beza se comunicd su culpa a la descendencia, Cristo es la nueva cabeza de la
humanidad, porque por El y en El la humanidad recibe la satisfaccién de los
pecados y la vida de la gracia. Al hilo de sus dilucidaciones, la autora hara re-
ferencia al Aquinate para esclarecer la pregunta de si Cristo tiene la dignidad
como cabeza del género humano por su divinidad o por su humanidad®.

Por lo que respecta a la doctrina de la justificacién de los impios, con-
tenida en la cuestién vigesimoctava del De veritate, Stein recurrird® a los
escritos del Magisterio de la Iglesia para desarrollarla — en concreto, a las
declaraciones del concilio de Trento (siglo XVI) -, sin sacar a colacién el
texto del Aquinate. De hecho, en Potenz und Akt, la autora habia aludido®
ala g. 28 s6lo para, en el transcurso de sus reflexiones a propdsito del de-
venir, mencionar que, Tomds, igual que Adolf Reinach, trata el tema de los
procesos momentdneos y la duracién. En fin, se trata aqui de indicar muy
brevemente un punto de conexién entre fenomenologia y pensamiento to-
masiano, en el que no es relevante en si el trasfondo teoldgico.

Por ultimo, a Stein le interesan las relaciones filoséficas™ entre Agustin
y Tomés. Es algo que aborda no solo en esta obra, sino en otras escritas an-

% Se basa en De veritate q. 29, a. 4. (Ibidem, 91).

? Ibidem, 92-103. Véase también: E. STEIN, Endliches und ewiges Sein, 435.

3 Alude a De veritate q. 28, a. 2, ad 10, en E. STEIN, Potenz und Akt, 48.

31 Un autor reciente que ha puesto en relacién al fundador del monacato occidental
y al dominico, teniendo en cuenta la obra De veritate, ha sido Sellés. A propésito de la q.
21, nos dice que “un punto capital de la deuda agustiniana en Tomds de Aquino es hacer
consistir ¢l bien creado en el modo, la especie y el orden, del que se trata en el tltimo
articulo de [...] [la] cuestién XXI, haciendo hincapié, [...] en el orden, pues el bien del
universo es el bien del orden; y se advierte asi, por tanto, su relacién con la perfeccién” J.
E SELLES, “Introduccién’, 20. En nuestro caso, en las vinculaciones que Stein esclarece
entre el Aquinate y el obispo de Hipona, es posible intuir la intencién de la pensadora
de mostrar que Agustin fue maestro del Aquinate. ;Por qué? Porque esto es un punto de
encuentro entre el Aquinate y Husserl, que sintoniza mds con Agustin y con Platén que
con Aristdteles, con quien suele relacionarse mds a Tomds de Aquino.
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terior y posteriormente. Asi, pese a constatar la influencia de la doctrina de
la imago trinitatis® de Agustin en el Aquinate y en la doctrina de la libertad
y la gracia®, la filésofa percibe la divergencia entre ambos pensadores res-
pecto a su comprensién de problemas como la libertad*, la presencia de la
verdad divina en el espiritu humano®, la memoria* y el modo de conoci-
miento de los primeros seres humanos?.

En todos los dmbitos mencionados, con excepcidn de lo concerniente a
las relaciones entre Agustin y Tomds, Stein se vale del pensamiento de To-
mis desarrollado al respecto en De veritate; pero no ofrece una aportaciéon
propia. Sin embargo, no puede decirse que acontece lo mismo a propédsito
del problema teoldgico, ya aludido al comienzo de nuestro articulo y que
pasamos a tratar a continuacion.

32 Estainfluenciala sefiala en sus lecciones de antropologia filoséfica, escritas antes que
las de antropologia teoldgica. Véase E. STEIN, Der Aufbau der menschlichen Person, 10.

35 En E. STEIN, Was ist der Mensch?,27 y ss.

3% Stein remite a De veritate q. 6, q. 23 'y q. 24 y a sus resumenes de las cuestiones 23 y
24 para profundizar. En sus lecciones de antropologia filoséfica, (E. STEIN, Der Aufbau
der menschlichen Person, 10) simplemente menciona la q. 24 tras afirmar la diferencia
que se da entre el Aquinate y Agustin respecto a la libertad. Respecto a este tema de la
libertad en Agustin y en Tomas, la autora sefialard que el Aquinate traza una distincién
mds clara entre naturaleza y gracia; entre mandato, consejo y permiso respecto a la
voluntad divina y a la humana; entre la voluntad precedente y consecuente; y entre prever
y predeterminar. Por la primera distincidn, la naturaleza presenta mayor autonomfa, y
también el entendimiento humano. Por las restantes distinciones queda restringido el
dominio de la predestinacién. Asi se palian las dos principales dificultades de la doctrina
de la gracia agustiniana que Stein deriva de De gratia et libero arbitrio, Cap. XXy ss., a
saber, la excesiva participacién de la voluntad divina en los actos humanos en perjuicio de
la libertad personal y que la autoria del mal recaiga en Dios. Y aunque, segtin la autora, la
primera dificultad queda aminorada desde la propia teoria agustiniana del conocimiento
- por la cual todo pensamiento es inspirado por Dios, de manera que la dependencia
de Dios de cada acto volitivo humano es una dependencia en cuanto al fundamento
cognoscitivo de la motivacién, no en cuanto a la eleccién -; y la segunda al atribuirle un
sentido positivo a los actos maliciosos en el contexto universal de la Providencia, Stein
piensa que logran una clarificacién mds definitiva con el Aquinate —aun cuando constate
también los problemas que resultan para comprender las relaciones entre entendimiento
y voluntad.

% DPara cllo, toma de referencia De veritate q. 10, también en sus lecciones de
antropologa filoséfica (E. STEIN, Der Aufbau der menschlichen Person, 10).

3% En este caso, se basaen De veritate q.10,a.2, corp.,en E. STEIN, Kreuzeswissemcbaﬁ.
Studie iiber Johannes vom Kreuz, 94.

% Aqui alude a De veritate q. 18, a. 7, en E. STEIN, Was ist der Mensch?, S1.
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IV. La comprension steiniana del problema del status naturae purae

El problema al que nos referimos arraiga en la teologia dogmaticay en la
antropologia teoldgica y se trata del status naturae purae.

Este problema tiene un complejo e intrincado recorrido histérico con
multiples variantes y protagonistas directos o indirectos. Como indica
Capdevila®, el status naturae purae ha sido una de las hipétesis planteadas
en la teologia dogmatica para dar respuesta al problema de la relacién entre
naturaleza y gracia, concretamente a la dificultad de conjugar la trascenden-
cia y la inmanencia de la gracia. Con “trascendencia de la gracia’, se alude
al hecho de que sea un don gratuito que no esta al alcance del ser humano,
porque excede sus fuerzas. Con “inmanencia de la gracia” se hace referencia
a la necesidad de la gracia, prevista en el plan actual de Dios, para que el
hombre pueda salvarse. El problema, tal y como se planteaba especialmen-
te en el siglo XX, es que parecia que lo sobrenatural se imponia al hombre
desde fuera y que el hombre, en realidad, “en su ser mds profundo, no estd
hecho parala visién de Dios™. Por eso, habria quien pareceria aducir que la
propia naturaleza del hombre exigia la visidn beatifica. Protagonistas de la
gestacion histérica del problema son: Tomas de Aquino, inconscientemen-
te, al hablar del hombre in puris naturalibus; san R. Belarmino y su refuta-
cién de las tesis de Bayos y, sobre todo, F. Sudrez, M. Blondel, G. de Broglie,
K. Rahner y H. de Lubac. En los tltimos autores, la controversia giraba en
el modo como se debia interpretar al Aquinate. En la enciclica Humani
generis, al afirmar Pio XTI, que la visién de Dios a la que estd ordenado el
hombre es un don gratuito “que no viene exigido por la inteligencia” dio
orientacion definitiva a la controversia teoldgica®.

Pero ;cémo entra en contacto Stein con este problema de la teolo-
gia dogmidtica? Nuestra autora lo conoce por B. Bartmann®. La de-

3 V.-M? CAPDEVILA, Liberalizacidn y divinizacion del hombre, 244-279.

¥ V.-M? CAPDEVILA, Liberalizacidn y divinizacidn del hombre, 250.
V.-M* CAPDEVILA, Liberalizacidn y divinizacién del hombre, 253.
Véase Pio XII, Humani generis, n. 20. Dado que esta enciclica es de 1950, conviene
advertir que es posterior a la reflexién de Stein.

2 Aparecen dos referencias a la obra de Bartmann en las lecciones de antropologia teolégica de
Stein: GrundyifS der Dogmatik, Freiburgi. Br., 1923. Stein cita las pdginas 158 y ss. en (E. STEIN,
Was ist der Mensch?, 14) pues seis de los siete estados escatolégicos en los que puede encontrarse
el hombre — histérica o hipotéticamente — los recoge Stein de su compendio; y las pdginas 204 y
ss. (Ibidem, 89).Y cuando empieza a abordar el problema del estado de naturaleza pura (Zbidemn,
19) Stein vuelve a aludir a Bartmann —sin dar referencias—. Segtin Bartmann las debilidades

41
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tinicién del status naturae purae que nos da este tedlogo es la si-
guiente:

En él, le serfa concedido al hombre un fin natural (conocimiento natu-
ral y amor de Dios con la correspondiente bienaventuranza natural eter-
na) y las fuerzas y recursos naturales necesarios para ello. También serfan
suyas las debilidades que resultarian de su naturaleza sensible-intelectual,
los defectos connaturales. Los tedlogos defiendenlapo-sibilidad
(Moglichkeit) de este estado, y por ello, hay que destacar con toda verdad,
que la sobrenaturaleza (dona supernaturalia, como d. praeternataunralia) no
pertenece a la esencia del hombre. Negada fue esta posibilidad por Bayo y
por Jansenio. Algunos te6logos agustinos, asi como mds tarde Hermes y
Giinther, afirman, distancidndose de la doctrina general, que este estado no
es compatible con el amor y sabiduria divinos; y que el hombre est4 predis-
puesto (veranlangt) por naturaleza para la visién eterna de Dios y deberfa
también estar determinado para ello. Ningtin tedlogo afirmalarealidad

(Wirklichkeit) de este estado®.

Para entender el modo como Stein recoge esta definiciéon de Bartmann,
la interpretacién que encontramos en el siguiente texto nos serd de gran
ayuda:

La “pureza” de la naturaleza significa, en primer lugar, la libertad del
pecado y de sus consecuencias. Pero, ademds, significa que al ser humano
no le era propio en este estado todo aquello que excediera su naturaleza.
Bartmann especifica que la muerte corporal y el deseo (Konkupiszenz) se-
rian las debilidades caracteristicas del ser humano en este estado, funda-
mentadas, independientemente de otros factores externos, en la naturaleza
sensitivo-intelectual del hombre como tal. En el primer ser humano, estas
debilidades habrian sido suprimidas por medio de dones preternaturales®.

Las cuestiones sexta (De prophetia) y vigesimoséptima (De gratia) son
los pasajes de De veritate que constituyen, entre otros textos del Aquina-

distintivas del estado de naturaleza pura son la muerte del cuerpo y la concupiscencia.
# B.BARTMANN, Lehrbuch der Dogmatik, 262. La traduccién es nuestra.
4“4 E.STEIN, Was ist der Mensch?, 19-20. La traduccién es nuestra.
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te, el fundamento de la controversia interpretativa sobre el status naturae
purae®. Sin embargo, Stein acudird a las cuestiones decimoctava, decimo-
novena y vigesimoquinta para definir en qué consistiria dicho estado en
contraste con el estado de inocencia del primer hombre (szatus innocentiae)
y con el estado del alma separada del cuerpo (stazus termini). De la q. 25 se
servird, ademas, para explicar qué tipo de tendencia sensitiva es el deseo o
qué tipo de relacién se dan entre la razén y la sensibilidad. De esta manera
De veritate se convierte en el apoyo en el que Stein se basa para profundizar
en el problema esclareciendo la breve descripcién que Bartmann brinda de
dicho estado y para -en la linea de este autor- enfatizar su cardcter ficticio.
Lo hace, sin embargo, aludiendo a lugares de la obra del Aquinate que pare-
cen no haber sido atendidos lo suficientemente en la historia dilucidacién
de este problema‘.

Segtn la autora, lo que diferencia al szatus innocentiae del status naturae
purae son la presencia o ausencia de dones preternaturales, de gracia y de
pecado. Visto més detalladamente, las diferencias comportan:

a. En el status naturae purae, a diferencia de lo que ocurre en el szatus
innocentiae, se puede hablar de una muerte natural. Para ello, existen tres
elementos identificadores. El primero es la exclusién del don preternatural
que preserva de la muerte por causa externa — don que se da en el stazus
innocentiae segin el Aquinate”. El segundo es la ausencia de la gracia en
los tres tipos de conocimiento que le son posibles al alma tras la muerte®
(disponer de los conocimientos adquiridos en su estado de unién con el
cuerpo; concesién de Dios de un conocimiento directo de las cosas sin me-
diacion de los sentidos; y conocimiento de otros seres intelectuales que se
abran al alma). Y el tercero, la ausencia de la gracia en los dos tipos de pade-
cimiento del alma® tras la muerte (padecimiento a la manera del cuerpoy
padecimiento espiritual).

® Cf. V..-M?* CAPDEVILA I MONTANER, Liberacién y divinizacion del hombre, 244.
Capdevila también menciona ahi otras sentencias de otras obras del Aquinate que pueden
dar pie a la controversia.

% Nos basamos en la investigacion de CAPDEVILA I MONTANER, Liberacidn y
divinizacion del hombre, 244-245. Por lo que se refiere a un examen mds exhaustivo sobre
las fuentes primarias (los comentarios de Bayo, Belarmino, Sudrez, Blondel, Rahner,
Lubac, etc. en que se haga referencia explicita a la obra de Sto. Tomds, desgraciadamente
no podemos asumirlo aqui).

¥ De veritate q. 18, a. 6, ad 7; en ibidem, 22-23.

¥ De veritate .19, a.1 y a. 2; en ibidem, 23-25.

¥ De veritate q. 26, a. 1; en ibidem, 25.
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b. Estarfan presentes en el szatus naturae purae, las siguientes caracteristi-
cas propias del status innocentiae: la ausencia de pecado y, en consecuencia,
la recta subordinacién de la sensibilidad a la razén en sus tres modos de
relacién (que la razén misma sea una razdn intrinseca a los sentidos que
presente al deseo o apetito lo que busca; que la voluntad racional domine
y dirija la tendencia inferior de la sensibilidad; y que la voluntad sea la que
realice el paso de la tendencia a la accién).

c. Los engafios de los sentidos en el conocimiento natural serfan posibles
por una causa externa al hombre* en el status naturae purae, pero no en el
status innocentiae, pues aqui estaban excluidos por auxilio divino, concreta-
mente, por don preternatural.

El Aquinate afirma que, gracias a la naturaleza, el primer hombre esta-
ba protegido de la muerte causada por padecimientos corporales de origen
interno, como la fiebre. Y, gracias a la Providencia, estaba amparado de la
muerte por causa externa. En cambio, Stein, quien es consciente de que
el dominico no abordé la cuestion del status naturae purae, afirma que la
muerte del primer hombre estaba excluida no por su naturaleza sino por la
Providencia que impedia “accidentes” posibles que ocasionaran la muerte
del primer hombre.

La interpretacion de Stein de la afirmacién del Aquinate se entiende si
tenemos en cuenta dos elementos con los que ella juzga: el primero es la
Medicina del siglo xx. Stein considera que la Medicina de su tiempo levan-
tarfa la voz ante la concepcién de “enfermedades internas”. El segundo son
los dos sentidos de necesidad que distingue el profesor de Paris y que son
los que ella acoge para definir muerte natural.

Stein ve la cuestion de la necesidad natural de la muerte como uno de
los problemas en los que la discusion filosofica y teoldgica estd abierta. Con
otras palabras, considera que la cuestién no esta decidida desde el punto de
vista dogmatico®'. Es la declaracién dogmatica del sinodo de Cartago del
afio 418 la que ofrece a la autora el estimulo para plantear que es posible
concebir que los primeros seres humanos murieran por necesidad natural
(Naturnotwendigkeit). Aparentemente, parecerfa imposible, si se tiene en
cuenta que dicha declaracién considera anatema todo aquel que conside-
re que Adan fue creado mortal, de modo que pecara o no pecara habria
muerto corporalmente, es decir, que su alma se habria separado del cuerpo

" De veritate q. 18, a. 6 y a. 7; en ibidem, 26-27.
U Se basa en De veritate q. 22, a. 5. Véase E. STEIN, Was ist der Mensch?, 20.
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no por castigo del pecado, sino por necesidad de la naturaleza. Pero Stein
entiende que es posible si se concibe el estado en el que Addn fue creado
como un estado en el que la necesidad natural de la muerte quedaba supri-
mida por medio de dones preternaturales, de modo que Adan sélo estariaa
merced de ella en el momento en que tales dones le fueron sustraidos como
castigo por el pecado. Asi, al tratar de esclarecer el concepto de necesidad
natural (Naturnotwendigkeit) Stein alude a los dos tipos de necesidad que
distingue el Aquinate en De veritate: la necesidad natural y la de coaccién.
Segun la autora, la filosofia griega y la escolastica entienden por necesi-
dad natural lo que se desencadena como consecuencia de la naturaleza de
una cosa, siendo aqui “naturaleza” la esencia de una cosa. Necesidad de
coaccidn es, sin embargo, aquella que sobreviene a una cosa con un origen
externo a la misma cosa. No obstante, al comparar el sentido moderno de
necesidad y el sentido greco-escoldstico nos dice en dos pasajes dos cosas
distintas: mientras en un lugar Stein indica que en sentido moderno, la
necesidad natural es la resultante de los dos tipos de necesidad que distin-
gue el Aquinate; en otro lugar nos dird que la necesidad natural en sentido
moderno es la necesidad de coaccién en el sentido expresado por Tomds
de Aquino®.

Podemos suponer que la negacién de Stein de una exclusién de la muer-
te por la naturaleza del primer hombre puede deberse a que en clave teold-
gica las enfermedades internas tienen su origen altimo en el pecado y que
con éste acontece una transformacién de la naturaleza humana. Al estar
libre del pecado, el primer hombre también estaria libre también de esas
enfermedades de origen interno, por lo que desde la comprensién del Aqui-
nate, el primer hombre estaba libre de estas enfermedades por su naturaleza
entendiendo por naturaleza la esencia ilesa del hombre, no tarada por el
pecado, en definitiva no dafiada por aquello que en dltima instancia es la
causa del padecimiento interno; y desde Stein se entiende que “el primer
hombre no esté libre por la naturaleza de la muerte natural” porque la tnica

52 Ibidem, 23. Conviene advertir que la exploracién de Stein en aparente contradiccién
con el sinodo de Cartago se debe a que ella busca la “necesidad natural” de la muerte
teniendo en cuenta la “naturaleza pura” mientras que la declaracién magisterial no se
refiere a esta, sino a la naturaleza histdrica del hombre, envuelta en las relaciones del
pecado y de la gracia. Por eso, la autora “se atreve” a preguntarse por el cardcter “natural”
de la muerte. Hay que indicar también que el mismo SANTO TOMAS DE AQUINO dice
que la muerte es, en cierto sentido “natural’, usando esa precisa palabra en un sentido muy
proximo a lo que podrfamos llamar “naturaleza pura”

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 -441-460



Status naturae purae. Reflexiones de Edith Stein a partir del De veritate...455

causa de muerte posible en el status innocentiae es externa, por accidente (la
cual queda excluida por don preternatural).

Pero no le interesa a Stein tanto una denuncia de lo que ella parece esti-
mar como anacronismo inherente a la declaracién del dominico respecto a
los padecimientos corporales internos como poner de relieve que, de facto,
es posible hablar de una posibilidad de muerte en el primer hombre con
causa externa.

El ser humano corporal-animico estd asociado a una determinada com-
posicién de lo material. Si por el hecho de estar integrada en el organismo
corporal-animico no fue suprimida del todo la naturaleza material, sino
que quedd sometida a sus propias leyes, puede ser comprensible que esté
sometida a cambios cuyo origen no radique en el alma y que, por tanto,
no arraigan en el cuerpo vivo como tal, pero que, sin embargo, tienen con-
secuencias para todo el ser animico-corporal. Un caso limite extremo de
incursién de causa extrinseca lo encontramos cuando, desde el punto de
vista fisico, ocurre un cambio de tal magnitud en el cuerpo, que se incapa-
cita como cuerpo vivo y que traiga como consecuencia la separacion del
alma del cuerpo que ha sufrido ese cambio. El hecho de que el ser animi-
co-corporal esté ligado a una composicién material determinada es, pues,
el fundamento de la posibilidad de la muerte corporal. Su irrupcion ocurre
por “necesidad de coaccién” (= necesidad natural en sentido moderno), es
decir, en el sentido de adverso a la naturaleza humana. Asi, se puede decir
del primer ser humano que su muerte no estaba excluida por su naturaleza,
sino por disposicion de la Providencia, la cual excluia los “accidentes” a los
que los sucesos naturales pudieran dar lugar.

Esta exclusion providencial de lo que en principio era posible que pasa-
ra, puede ser vista como “don preternatural” y puede ser entendida como
el distintivo que diferencia el estado que se dio de hecho del estado posible
de naturaleza pura®.

Se podria decir que es inherente al hombre un desgaste del funciona-
miento de su cuerpo que crece en progresiéon geométrica a su edad, y que en
este caso es posible hablar de una causa interna de deterioro. Claro que, esto
no puede aplicarse a Addn antes de la caida, ni tampoco al hombre en “es-

53 E.STEIN, Was ist der Mensch?, 23.
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tado de naturaleza pura”. Por otra parte, no puede decirse que el argumento
del Aquinate sea anacrdnico o desacertado. Es verdad que donde ¢l escribe
fiebre, el hombre del siglo XXI no tendrd que ser médico para pensar con
facilidad en una de las manifestaciones de la accién de virus y bacterias, en
fin, de factores externos que desencadenan enfermedades, malestares o da-
fios. Pero si en vez de “fiebre” ponemos “cdncer”, las palabras del Aquinate
tienen todavia vigencia*, pues el cancer entraria dentro de la idea de enfer-
medades de origen interno y no externo. Y lo mismo puede decirse si en vez
de “cancer” escribimos “hemofilia” o cualquier otra enfermedad de indole
genética. En fin, tanto el deterioro del cuerpo inherente al crecimiento en
edad, como el cdncer o las enfermedades hereditarias pueden ser considera-
dos danos de origen interno.

Respecto al padecimiento del alma separada del cuerpo no esta muy cla-
ro en Stein cdmo se da en el supuesto estado de naturaleza pura. Y aunque
Stein menciona una opinién extendida entre los tedlogos de su tiempo, se-
gun la cual el estado de naturaleza pura serfa, desde el lado del alma separa-
da, un estado semejante al que tienen los nifos que han fallecido sin haber
sido bautizados, deja constancia de que no hay declaraciones magisteriales
al respecto.

Asimismo, resulta extrafio otro elemento. Stein caracteriza el deseo —que
significa la tendencia pasiva sensitiva del primer hombre por la cual anhela
aquello de lo que carece— como inherente a la naturaleza humana, y por
tanto al primer hombre. También afirma que el ser humano sélo por la Pro-
videncia divina se veria libre de la necesidad del deseo en la medida en que
aquella dispondria las circunstancias para que no experimentase carencia
alguna. Pero Stein no explica nada acerca de si en el estado de naturaleza
pura el hombre contaria con ese auxilio de la Providencia. Esto llama mu-
cho la atencién. En principio tendrfamos que pensar que no, porque tal
auxilio de la Providencia ha de ser considerado un don preternatural, y es
propio del estado de naturaleza pura el carecer de gracia y de pecado. Por
tanto, en el contexto de la exposicién de Stein habria que afiadir también

% Dejamos a un lado las investigaciones médicas que buscan encontrar factores

condicionantes externos que predispongan a la reproduccién de células tumorales
malignas. Hay personas con hébitos de vida saludables que tienen cdncer y personas con
habitos perjudiciales en las que no aparece, de manera que sigue siendo desconocido
por qué se desencadena en el momento dado de la vida de una persona la reproduccién
incontrolada y acelerada de células tumorales, aunque haya condicionantes genéticos que
predispongan a ello: la predisposicion no es la determinacién.
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que en cuanto se refiere a la concupiscencia, el hombre estd libre de pecado
y la triple relacién entre sensibilidad y razén estd intacta en el estado de
naturaleza pura. En estos dos factores el hombre en estado de naturaleza
pura coincide con el hombre en el estado de inocencia; pero a diferencia del
primer hombre, no contaria con el auxilio de la Providencia divina para que
se remediaran las necesidades de la tendencia pasiva sensitiva.

Por tltimo, hay que concluir poniendo énfasis en que tal estado — sea
para el hombre o sea para el alma separada del cuerpo -, segtin Stein es fic-
ticio, porque histéricamente todo hombre estd en estado de gracia o en pe-
cado, y en el caso de las almas separadas del cuerpo, “o estdn elevadas por la
gracia o estdn en un estado de castigo”™.

V. Conclusiones

Partiamos en nuestro articulo de los tres amores que latian la filosofia de
Stein: la verdad, el misterio de la persona humana y el didlogo entre el pen-
samiento escoldstico y el moderno. Indicamos que la comunién de estos
tres amores se comprueba en su traduccién del De veritate, de Sto. Tomds
de Aquino; y en su reflexién sobre la problematica antropoldgica-teolégica.

A continuacién, a modo de marco hermenéutico intratextual, hemos
senalado, primeramente, como aspectos sistemdticos sobre la lectura stei-
niana del De veritate, la identificacién de seis grupos de temas que aborda
Stein: la teoria del entendimiento del Aquinate, la relacién Dios — ideas
— cosas, la angelologia, el concepto de hébito, la libertad, y la fe. Vimos
que las cuestiones quinta, séptima, undécima y vigésima no fueron aludidas
explicitamente por Stein en su obra. Las cuestiones 13, 18, 21, 25, 26, 27,
28y 29 si que son atendidas por la autora.

Posteriormente, hemos mostrado la influencia del De veritate en las re-
flexiones de E. Stein sobre antropologia teoldgica. Concretamente, de la
cuestion 18 en la comprensién del conocimiento natural de los primeros
seres humanos en el estado de inocencia; de la q. 19 en la respuesta a la
pregunta de si el alma, separada del cuerpo, es capaz de vida intelectual;
de la q. 24, para resolver la aparente contradiccién que se da entre las de-
claraciones dogmiticas que describian la relacién entre libertad y gracia y
las declaraciones que buscan definir la relacién entre naturaleza y gracia;

5 E.STEIN, Was ist der Mensch?, 25.
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de la q. 27 para explicar los conceptos de gracia increada-gracia creada y de
gracia habitual-gracia actual; y de la q. 29, en su explicacién sobre la unidad
del género humano.

Las cuestiones decimoctava, decimonovena y vigesimoquinta de De ve-
ritate son las que nutren la fundamentacion de la autora tanto para definir
el status naturae purae, como para tomar postura a favor de su cardcter fic-
ticio. Tiene sentido que Stein lo haga de este modo, pues delimita el estado
de naturaleza pura diferencidndolo del estado de inocencia (abordado por
Sto. Tomds en la decimoctava cuestién) y del estado del alma separada del
cuerpo (tratado por el doctor angelicus en la cuestién decimonovena). Con
ello, se muestra cierta originalidad de planteamiento, al menos si contem-
plamos el pensamiento steiniano a la luz del estudio de Capdevila, pues,
segtin ¢l, no parece que esas cuestiones hayan sido la base en autores ante-
riores para fundamentar una respuesta al problema.

En este orden de cosas, en el status naturae purae es posible hablar de
una muerte natural, por la ausencia de tres elementos que se hallan en el
estado de inocencia: el don preternatural que preserva de la muerte por
causa externa; y la gracia que acttia en el conocimiento y en el padecimiento
del alma tras la muerte. Igualmente, en el estado de naturaleza pura serian
posibles los engafios de los sentidos en el conocimiento natural, en razén
de causas extrinsecas. Con el estado de inocencia, sin embargo, compartiria
con el status innocentiae la ausencia de pecado y, en consecuencia, la ade-
cuada ordenacién de la sensibilidad a la razén.

Una ulterior investigacion, que excede los limites de este estudio, habria
de esclarecer si la aportacion de Stein supone verdaderamente una novedad
en la historia del pensamiento acerca del status naturae purae. La exposicion
sistematica de las propuestas de los autores pasados y contemporaneos a la
autora -mencionados en este trabajo- es, pues, un desiderdtum para el futuro.
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Presentacion

Continuando el repertorio iniciado hace ocho anos', en este numero de Espiritu
recogemos la bibliografia tomista hispdnica del 2020. Con el adjetivo “hispanico”
especificamos que este catdlogo recoge las publicaciones en cualquiera de las lenguas
nacidas en la antigua Hispania: castellano, portugués y gallego, catalin y vascuence.

Conforme al mismo criterio de los afios anteriores, se entiende aqui por “tomista’
toda publicacién inspirada de uno u otro modo por la herencia histérica de Tomds de
Aquino, sea por transmitirla, desarrollarla o contestarla. Y se incluyen aquellos textos
que, aunque no versen especificamente sobre un tema tomista, contienen paginas de
especial interés al respecto.

I «Espiritu» 62 (2013) 185-207; 63 (2014) 197-216, 441-449; 65 (2016) 251-284,
559-582; 66 (2017) 445-467; 67 (2018) 539-549; 68 (2019) 529-543; 69 (2020) 419-435..
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sobre la beneficencia. Introduccion, texto latino y traduccion. «Helmantica»
71/205 (2020) 141-229.
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El investigador interesado en la figura de Antonio Milldn-Puelles necesita dispo-
ner de una rigurosa y 4gil herramienta bibliografica. La mds reciente fue publicada
en 2006 por J. M* Garrido y J. J. Escandell’, pero ya ha quedado obsoleta. El tiempo
pasado desde entonces y, en especial, las investigaciones derivadas de la preparacién
de las Obras completas del fil6sofo gaditano, han llevado al descubrimiento de algunos
escritos que no figuraban en ella, asi como a detectar errores en aquella lista de 2006.
Ademas, aquella bibliografia resultaba poco préctica debido al orden cronolégico en
que se presentaban las referencias.

La primera lista publicada de escritos de Milldn-Puelles fue confeccionada por
R. Alvira en Razdn y libertad. Homenaje a Antonio Milldn-Puelles, Rialp, Madrid,
1990 (pp. 13-14). Unos afios después, Alvira ofrecié un nuevo listado, mds extenso,
en Objetividad y libertad. Jornadas sobre la obra filoséfica de Antonio Millin-Puelles,
monografico de la revista “Anuario Filoséfico”, vol. XXVII/2, 1994, pp. 250-259. El
tercer listado publicado, ain mds amplio y exacto que los anteriores, pero de mds
dificil acceso?, se encuentra en la tesis doctoral de J. Villagrasa, Mezafisica e irreali-
dad. Contribuciones al realismo metafisico de la Teoria del Objeto Puro de Antonio Mi-
Uldn-Puelles, Facultad de Filosofia del Ateneo Pontificio Regina Apostolorum, Roma,

' J. M* GARRIDO vy J. J. EscaNDELL, Obras de Antonio Milldn-Puelles y breve
bibliografia secundaria, Pensamiento 62, n. 232 (enero-abril 2006), pp. 139-157.

> En 2015 el Prof. Villagrasa ha publicado esta tesis doctoral con el titulo Mezafisica
e irrealidad. El realismo metafisico en la obra “Teoria del Objeto Puro’ de Antonio Millin-
Puelles, en Publicia, Saarbriicken.
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2002, pp. 163-178. El cuarto, que recogfa, rectificaba y ampliaba los anteriores, es el
ya mencionado de Garrido y Escandell, de 2006.

Habiendo fallecido Milldn-Puelles el 22 de marzo de 2005, quedaba en ese mo-
mento su obra truncada y cerrada. Al poco tiempo salian a la luz algunos escritos
inéditos y, en 2008, J. M? Barrio publicaba el libro que habia quedado incompleto
sobre la inmortalidad del alma humana. Algo después se inicié la edicién de las Obras
completas, gracias a la iniciativa de A. Llano, apoyado por J. Arana y L. Flamarique,
que asociaron a su obra a algunos discipulos y estudiosos del pensamiento de Mi-
llin-Puelles, entre los que figuran los autores de este mismo trabajo. El primer volu-
men apareci6 en 2012 y el tltimo acaba de aparecer en 2018. En cumplimiento del
plan inicial, estas Obras completas constan de doce volimenes, de los cuales los once
primeros abarcan los veinte libros y el tltimo retne escritos de menor extensién. La
distribucién de los volimenes es la siguiente:

— Obras completas 1. El problema del ente ideal. Un examen a través de Husserl
y Hartmann (1947). Ontologia de la existencia histdrica (1955). La claridad en
Sfilosofia y otros estudios (1958), Rialp, Madrid, 2012.

— Obras completas II. Fundamentos de filosofia, ed. J. M* Barrio, Rialp, Madrid,
2013.

— Obras completas I1I. La funcién social de los saberes liberales (1961). Persona
humana y justicia social (1962). La formacién de la personalidad humana (1963),
ed.]. J. Escandell, Rialp, Madrid, 2013.

— Obras completas IV, La estructura de la subjetividad (1967), ed.].]. Garcia No-
rro, Rialp, Madrid, 2014.

— Obras completas V. Economia y libertad (1974), ed. A. Llano, Rialp, Madrid,
2014.

— Obras completas VI. Sobre el hombre y la sociedad (1976). Universidad y socie-
dad (1976), ed. ]. A. Millén, Rialp, Madrid, 2014.

— Obras completas VII. Léxico filoséfico (1984), ed. L. Flamarique, Rialp, Madrid,
2015.

— Obras completas VIII. Teoria del objeto puro (1990), ed. ]. M. Palacios y R. Ro-
vira, Rialp, Madrid, 2015.

— Obras completas IX. La libre afirmacion de nuestro ser (1994). Etica y realismo
(1996), ed. A. Llano, Rialp, Madrid, 2016.

— Obras completas X. El valor de la libertad (1995). El interés por la verdad
(1997), ed. J. M? Barrio, Rialp, Madrid, 2017.

— Obras completas XI. La légica de los conceptos metafisicos (2002-2003). La in-
mortalidad del alma humana (2008), ed. ]. ]. Escandell, Rialp, Madrid, 2017.

— Obras completas XII. Articulos y otros escritos breves, ed. ]. A. Millan, Rialp, Ma-
drid, 2018.
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Estas Obras completas no constituyen una edicién critica ni se acompanan los tex-
tos del aparato erudito que pueda facilitar la investigacion. Todo ello, que para los
libros que ocupan los once primeros volimenes no llega a ser una carencia relevante,
lo es para los textos breves del volumen XTI, cuya consulta resulta engorrosa. También
ha de sefialarse que este tomo XII de las Obras completas no contiene la totalidad de
los escritos breves entonces disponibles, sino solamente 123. Los editores principales
prefirieron dejar de lado unos cuarenta.

Entre tanto, el esfuerzo y celo de D. Torrijos ha permitido descubrir recientemen-
te algunos textos mds. Los incorporamos a esta bibliografia que, de este modo, queda
completa a fecha de marzo de 2021, siempre con la posibilidad de que se localicen
otros escritos en el futuro. Aunque, desde luego, no se tratara de textos esenciales.

* ok %

Nuestra intencidn con esta bibliografia revisada es que cualquier interesado en
conocer el pensamiento de Millan-Puelles pueda encontrar con facilidad la referen-
cia bibliografica de cualquier texto a partir del titulo. Para ello se han adoptado las
siguientes convenciones:

1. Distribuimos los titulos en seis categorias: “Libros’, “Articulos”, Prologos y pre-
facios”, “Resenas”, “Entrevistas y declaraciones”, “Traducciones”. Distinguimos cuatro
tipos de escritos breves para facilitar las consultas, segin creemos. El gran cajén en el
que procuramos agrupar la mayoria de los escritos breves es el de los “Articulos”, cuyo
orden es el alfabético de titulos.

Procuramos indicar las referencias, cuando las hay, a la edicién de las Obras com-
pletas. Para ello escribimos las siglas “OC” seguidas del nimero del volumen en ro-
manos.

2. Hay un problema organizativo de los textos debido a que abundan los editados
varias veces, tanto en revistas como en libros, asi como los publicados de manera par-
cial. Para que pueda seguirse la linea de sucesivas ediciones de un mismo trabajo se
marca con asterisco (*) toda mencién de un titulo que tiene reedicidn, y se afiade al
final la indicacién para localizar el titulo original. En esta bibliografia se incluyen de
los textos todas las diversas ediciones que tuvieron lugar en vida de Milldn-Puelles y
se recogen los cambios de titulo entre unas ediciones y otras. De este modo pueden
rastrearse todas las sucesivas versiones idénticas de un mismo texto o localizar la ver-
sién de referencia de un texto dado.

También marcamos con asterisco los textos que fueron recopilados en libros (La
claridad en filosofia y otros estudiosy Sobre el hombre y la sociedad) y también se anade
la referencia para localizarlos. En definitiva, figuran sin asterisco inicamente los tex-
tos originales tnicos.
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3. Por lo que respecta a la lista de los “Libros”, aqui se completa la de la cuarta
bibliografia y se afiaden las referencias a los correspondientes volimenes de las Obras
completas en los que se recogen.

4. En el apartado “Prélogos y prefacios” se han dispuesto los escritos por orden
alfabético de apellido de los autores de los libros prologados. Pensamos que este es el
orden mds préctico. Alguna vez sucede que el prélogo tiene titulo; en tales casos, ¢l
titulo aparece mencionado en su lugar en el listado de “Articulos en general” y remite
al listado de los “Prélogos y prefacios”.

Las “Resefias” estin enumeradas por orden alfabético de apellidos de los autores
de las obras resefiadas, seguidos de la referencia completa de cada obra. Cuando las
resefias tienen titulo propio, se han enumerado asimismo en el capitulo de “Articulos’,
con remisién a los datos completos de cada una de ellas en el epigrafe de “Resefas”.

Se consideran “Entrevistas y declaraciones” todos los escritos en los que Mi-
llin-Puelles responde a preguntas. Para su ordenacion se ha preferido emplear la alfa-
bética de los titulos.

Como es 16gico, las “Traducciones” se presentan por orden alfabético de los ape-
llidos de los autores de los textos traducidos.

5. Excluimos de esta bibliografia todas las obras espurias, casi todas las selecciones
de textos de Milldn-Puelles y las grabaciones de audio y video. Como es légico, tam-
bién se omiten los inéditos manuscritos (escasisimos) y los textos no publicados con
destinatarios particulares.

Hay otra clase de textos excluidos de esta bibliografia. En ocasiones escritores que
han escuchado a Millan-Puelles mencionan algunas palabras oidas en clases o en con-
ferencias. A veces esas citas se limitan a una sola frase. Es un material que tiene interés,
pero que, a nuestro entender, no forma parte de la obra del autor.

El lector puede consultar las referencias de 20 libros, 124 articulos, 15 prélogos,
12 resefias, 74 entrevistas o declaraciones y 4 traducciones.

Libros

* De economia y libertad, Biblioteca Breve de Temas Actuales n° 4, Universidad de
Piura, Piura, s/f [1985]. Este breve libro es la edicidn separada de parte de Economia
y libertad, véase.

Economia y libertad, Publicaciones del Fondo para la Investigacion Econémica
y Social de la Confederacién Espanola de Cajas de Ahorros n° 57, Confederacién
Espafiola de Cajas de Ahorro, Madrid, 1974 (OC V).

El interés por la verdad, Rialp, Madrid, 1997 (OC X).

El problema del ente ideal. Un examen a través de Husserl y Hartmann, C.S.1.C.,
Madrid, 1947 (OC1).
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Elvalor de la libertad, Rialp, Madrid, 1995 (OC X).

Etica y realismo, Ed. e Introd. de J. M* Barrio, Rialp, Madrid, 1996; 2¢ ed., 1999
(OCIX).

Fundamentos de filosofia, Vol. 1, Rialp, Madrid, 1955 (22 ed., 1957); vol. IL, Rialp,
Madrid, 1956 (22 ed., 1958). Ediciones en un solo volumen: 3* ed., 1962; 4* ed.,
1966; 5*ed., 1967; 62 ed., 1969; 72 ed., 1970; 82 ed., 1972; 92 ed., 1972; 102 ed., 1978;
112ed., 1981; 122 ed., 1985; 132 ed., 1999; 142 ed., 2001 (OC II).

La claridad en filosofia y otros estudios, Rialp, Madrid, 1958 (OCI).

La estructura de la subjetividad, Rialp, Madrid, 1967 (OCIV). Se publicé traduc-

cién al italiano con el titulo La struttura della soggettivita (véase).

La formacién de la personalidad humana, Rialp, Madrid, 1963; 22 ed., 1973; 3*
ed., 1979; 4* ed., 1981; 52 ed., 1983; 62 ed., 1987; 72 ed., 1989 (OC III).

La funcién social de los saberes liberales, Coleccién Naturaleza ¢ Historia n° 1,
Rialp, Madrid, 1961 (OC III).

La inmortalidad del alma humana, ed. péstuma dirigida por J. M* Barrio, Rialp,
Madrid, 2008 (OC XI).

La libre afirmacion de nuestro ser. Una fundamentacion de la ética realista, Rialp,

Madrid, 1994 (OC IX).

La légica de los conceptos metafisicos. I. La ldgica de los conceptos trascendentales,
Rialp, Madrid, 2002 (OC XI).

La légica de los conceptos metafisicos. II. La articulacién de los conceptos extracatego-
riales, Rialp, Madrid, 2003 (OC XI).

* La struttura della soggettivita, trad. Angelo Patricelli, rev. Felice Barela, presen-
tacion Umberto Margiotta, Colec. Classici del pensiero moderno e contemporaneo
n° 6, Marietti Editori, Torino, 1973. Traduccién al italiano de La estructura de la
subjetividad (véase).

Léxico filosdfico, Rialp, Madrid, 1984; 22 ed., 2002 (OC VII).

Ontologia de la existencia histdrica, Nota preliminar de R. Calvo Serer, C.S.I.C,,
Publicaciones del Departamento de Filosofia de la Cultura, Serie 1% Filosofia de la
Historia, Madrid, 1951; 22 ed., Rialp, Madrid, 1955 (OC ).

Persona humana y justicia social, Rialp, Madrid, 1962; 22 ed., 1963; 3* ed., 1976;
4*ed., 1978; 5% ed., 1982 (OC III); 12 ed. mexicana de la 5% espafiola, Editora de Re-
vistas, S.A. de C.V., México, 1990.

Sobre el hombre y la sociedad, Prélogo de J. J. Rodriguez-Rosado, Rialp, Madrid,
1976 (OC VI).

Teoria del objeto puro, Rialp, Madrid, 1990 (OC VIII). Véase la traduccién al in-
glés The Theory of the Pure Object.
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* The Theory of the Pure Object, trad. y ed. Jorge Garcia-Gémez, Carl Winter Ver-
lag, Heidelberg, 1996. Version en inglés de Teoria del objeto puro (véase).
Universidad y sociedad, Rialp, Madrid, 1976 (OC VI).

Articulos

sHa cambiado la Iglesia su juicio sobre el aborto?, “El Magisterio Espanol’, 25 de
marzo de 1983, p. 2 (OC XII, pp. 519-521).

* s Quiénes forman parte de la masa?, “La Actualidad Espanola’, n° 884, 12 de di-
ciembre de 1968, p. 7. Reeditado en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 215-218 (OC
VL, pp. 173-175).

sSupera Heidegger la antitesis “realismo-idealismo”?, “Torre de los Lujanes”, vol. 14
(diciembre-enero 1990), pp. 67-72 (OC XII, pp. 663-669).

sUn metafisico romdntico?, “ABC”, 26 de septiembre de 1989, p. III. Reedicion de
Heidegger: ;un metafisico romdntico? (véase).

* s8e puede ser cristiano y comunista? Titulo del articulo En torno a un articulo de
Antonio Garrigues (véase) en Sobre el hombre y la sociedad (véase).

* “Catdlicos oficiales” y “tedlogos de ocasion”, “La Actualidad Espanola’, n° 878, 31
de octubre de 1968, p. 17. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad pp. 245-249 (OC
VL, pp. 197-200).

Abstraccion y creacidn, “Revista de Bellas Artes”, n° 1, 1970, pp. 5-8 (OC XII,
pp- 281-284).

Acerca de la moral piiblica, “Torre de los Lujanes”, n° 27, 2° trimestre 1994,
pp. 11-17 (OC XII, pp. 682-689).

Aclaracion de Milldn-Puelles, “La Razén”, 28 de diciembre de 2003, p. 10. En el pe-
riédico “La Razdén” del 12 de diciembre de 2003, firmado por “El Submarino” (pseu-
dénimo de L. M* Ansén), se criticaba a Millin-Puelles. Con fecha 17 de ese mismo
mes, Millan-Puelles escribié a Ansén, Director también entonces del periddico, esta
carta que sdlo parcialmente fue publicada.

Amor a la libertad, en AANV., Homenaje a Monsesior Josemaria Escrivi de Bala-
guer, Eunsa, Pamplona, 1986, pp. 23-49 (OC XII, pp. 571-582).

Ante la campana electoral, “ABC’, 25 de mayo de 1977, p. 3; también en “ABC”,
ed. Sevilla, 31 de mayo de 1977, p. 3 (OC XII, pp. 368-370).

* Anuncios de ayer y de hoy, “ABC”, 10 de junio de 1966, p. 3. Incluido en Sobre e/
hombre y la sociedad, pp. 251-252 (OC VI, pp. 201-202).

Apologia y parénesis del logos, en AA. VV., Razonalismo. Homenaje a Ferndndez
de la Mora, Fundacién Balmes, Madrid, 1995, pp. 95-108 (OC XII, pp. 707-724).
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* Bien comin, en AA. VV., Gran Enciclopedia Rialp, tomo IV, Rialp, Madrid,
1971, pp. 225-230. Con el titulo E/ bien comiin, incluido en Sobre el hombre y la
sociedad, pp. 107-127 (OC VI, pp. 91-105).

But essentiel de [éducation, trad. Laure Guille, “La Table Ronde”, n. 137 (mai
1959), pp. 105-113.

Caridad IV, Doctrina social cristiana, en AA. VV., Gran Enciclopedia Rialp, tomo
V, Rialp, Madrid, 1971, pp. 96-97 (OC XII, pp. 289-292).

Ciencias filosdficas. Antonio Milldn Puelles, “Anales de la Fundacién Juan March
1956-1962”, pp. 261-262. Publicado anénimo, el texto es de Millan-Puelles, segun se
desprende de la correspondencia del autor con la Fundacién Juan March.

Cinco lecciones sobre la libertad, ed. U. Ferrer, “Revista de Medicina de la Universi-

dad de Navarra’, vol. XXV, n. 1, 1981, pp. 59-63 (OC XII, pp. 487-497).

Cinco profesores hablan de Garcia Morente, “Moncloa. Revista de temas universi-
tarios’, 25-26, marzo-abril 1960, pp. 6-7.

Comentarios a un chiste de Mingote, “La Actualidad Espafiola”, n° 882, 28 de no-
viembre de 1968, pp. 11-12 (OC XII, pp. 235-237)°.

Compromiso y razdn. En torno a la figura intelectual de Rafael Gambra, en M. Ayu-
so (ed.), Comunidad humana y tradicién politica. Liber Amicorum de Rafael Gambra,
Actas, Madrid, 1998, pp. 35-45 (OC XIL pp. 796-803).

Concepto de educacion en Santo Tomds, “Revista Espanola de Pedagogfa’, n° 64
(1958), pp. 359-382.

Congreso Internacional de Filosofia (Roma, 15-20 de noviembre de 1946), “Revista
de Filosofia’, t. VI, n° 20 (enero-marzo de 1947), pp. 145-153.

Congreso Mundial de Filosofia Cristiana, “ABC”, 17 de noviembre de 1979, p. 3;
también en “ABC”, ed. Sevilla, 17 de noviembre de 1979, p. 3.

Contestacion del Excmo. Sr. D. Antonio Milldn-Puelles, en Homenaje a la antigiie-
dad académica, celebrado el 14 de enero de 1999 en honor del Excmo. Sr. D. Antonio
Millan-Puelles Académico de la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas, Institu-
to de Espana, Madrid, 1999, pp. 11-17 (OC XII, pp. 857-859).

Cristianismo vergonzante, “Palabra’, n. 123 (noviembre 1975), p. 11.

Cristianismo y socialismo “liberal”, “Palabra’, n. 136 (diciembre 1976), p. 11.

Descanso III. Doctrina social cristiana, en AA. VV., Gran Enciclopedia Rialp, tomo
VIL Rialp, Madrid, 1972, pp. 556-567 (OC XII, pp. 293-296).

Deuda de gratitud, “Arbil”, n° 54 [2002] (en http://www.arbil.org/(54)
mill.htm).

3 La edicién original incluye la vifieta de Mingote comentada en el articulo.
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Direccidn metafisica del arte contemporineo, “La Estafeta literaria’, 1 de febrero de

1960, pp. 1-2.

Discurso de contestacion, en Lopez Quintds, A., Las experiencias de vértigo y la sub-
version de valores 1986 en Discurso de recepcion del Académico de Niimero Excmo. Sr.
D. Alfonso Lépez Quintds y contestacion del Excmo. Sr. D. Antonio Milldn-Puelles, Se-
sidn del 28 de enero de 1986, Real Academia de Ciencias Morales y Politicas, Madrid,
1986, pp. 57-69 (OC XII, pp. 583-591).

Discurso de contestacion, en Garcia Hoz, V., La educacion y sus mdscaras (Entre el
Pragmatismo y la Revolucién) 1980 en Discurso de recepcidn del Académico de Niimero
Excmo. Sr. D. Victor Garcia Hoz y contestacién del Excmo. Sr. D. Antonio Milldn-Pue-
Ules, Sesidn del 28 de octubre de 1980, Real Academia de Ciencias Morales y Politicas,
Madrid, 1980, pp. 67-77 (OC XII, pp. 479-486).

* Doctrina social cristiana, en AA.VV., Gran Enciclopedia Rialp, tomo VIII, Rialp,
Madrid, 1972, pp. 41-45. No es de Millin-Puelles ¢l epigrafe “f” de este texto. Estd
incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 135-152 (OC VI, pp. 111-123).

Dos lecciones sobre el socialismo. Inédito. Transcripcidn de dos conferencias impar-
tidas en Pamplona a socios de la Asociacién de Amigos de la Universidad de Navarra.
La fecha es incierta, pero puede datarse en torno a mediados de los 70. El autor no
pudo revisar personalmente el texto. (OC XII, 442-476).

El balcon y los drboles, ‘ABC”, 17 de julio de 1976, p. 6.
* El bien comuin. Véase el titulo Bien comain.

El complejo de superioridad, “ABC”, 27 de septiembre de 1953, p. 3 (OC XII,
pp- 52-53).

El concepto de humanismo, en AANV., I Encuentro Cultural de la Sociedad Espa-
7iola de Médicos Escritores. Lema: Humanismo y Medicina. En homenaje-recuerdo al
Dr. Pérez Mateos (Murcia, 1-2 octubre 1982), Prevision Sanitaria Nacional-Colegio
Oficial de Médicos de Murcia, Murcia, s/f [1984], pp. 21-30 (OC XII, pp. 526-533).

* El conocimiento de la intimidad en Carlos Jaspers, “Revista de la Universidad de
Madrid’, vol. I, n° 1, 1952, pp. 65-87. Contenido en La claridad en filosofia y otros
estudios, pp. 161-199 (OC 1, pp. 331-350).

* El crepiisculo de las ideologias... Resena (véase) de Ferndndez de la Mora, G., E/
creptisculo de las ideologias, Rialp, Madrid, 1965.

El criterio epistemoldgico en los cuestionarios, “Revista Espafola de Pedagogia”, n®
54 p g0g

41 (enero-marzo 1953), pp. 9-14 (OC XII, pp. 54-59).

El derecho natural de los padres a la eleccion del centro educativo de sus hijos, en
AANV., Los padres de familia ante la libertad de ensesianza, s/, Imp. Pablo Lopez,
Madrid, 1976, pp. 21-38 (OC XIL, pp. 349-364).
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El didlogo filosdfico. Méjico 1963, “ABC”, 3 de octubre de 1963, p. 3; también en
“ABC’, ed. Sevilla, 3 de octubre de 1963, p. 3.

El dinamismo de la formacién intelectual, “Adéntida’, vol. I, n° 1 (enero-febrero

1963), pp. 51-58 (OC XII, pp. 176-184).

* El enigma de la representacion. Comentarios a un libro de Alejandro Llano... Rese-
fia (véase) de Llano, A., El enigma de la representacion, Sintesis, Madrid, 1999.

* El hombre es algo mds que un animal, “La Actualidad Espanola’, n° 879, 7 de noviembre

de 1968, pp. 7-8. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 91-95 (OC VI, pp. 79-82).

El humanismo cristiano de “Camino”, en J. Morales (coord.), Estudios sobre “Cami-

70", Rialp, Madrid, 1988 (2 ¢d., 1989), pp. 241-249 (OC XII, pp. 628-634).

Elideal universitario, “Arbil”, n° 97 [2005] (en htep://arbil.org/97idea.htm) (OC
XIL, pp. 871-874).

El logicismo platénico y la intuicion metafisica del ser, en Discurso inaugural de
la Seccién VI del XXIV Congreso Luso-Espafiol para el Progreso de las Ciencias,
pronunciado el 14 de noviembre de 1958 en Madrid, Asociacién Espafiola para el

Progreso de las Ciencias, Madrid, pp. 139-172 (OC XII, pp. 75-102).

El origen del mundo y del hombre, en AANV., Historia analitica de las Humani-
dades, vol. 1, Fundacién FIES y Eiunsa, Barcelona, 1995, pp. 15-23. Este texto fue
publicado sin nombre de autor (OC XII, pp. 725-733).

El pais, la nacion, nuestra patria, “Reconquista’, n° 339, junio 1978, afio XXVII
(3* época), p. 7 (OC XII, pp. 396-397).
El plural de la democracia, “ABC’, 18 de septiembre de 1964, p. 3 (OC XTI, pp. 202-204).

El problema del envejecimiento demogrifico. Perspectivas y dimensiones filosdficas,
“Anales de la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas’, Afio LI, n. 76, curso
98-99, 1999, pp. 181-198 (sesion del 12-1-99). También en “Papeles y Memorias de
la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas’, n. V, junio 1999, pp. 111-121 (OC
XII, pp. 875-891).

* Elproblema ontoldgico del hombre como criatura, “Scripta Theologica”, vol. VII,
fasc. 1 (enero-junio 1975), pp. 309-333. También en “Istmo” [México], n° 101
(noviembre-diciembre 1975), pp. 5-22. Incluido en Sobre ¢/ hombre y la sociedad,
pp- 9-32 (OC VI, pp. 19-35).

* El quebacer del espiritu en la historia, “Punta Europa’, 25 (1958), pp. 42-56. Se-
gunda parte de Maeztu y la defensa del espiritu (véase). La primera es Introduccion a la
Defensa del espiritu de R. de Maeztu (véase).

* El segundo argumento cartesiano de la existencia de Dios, “Revista de Filosofia”,
t. VIL, n° 24 (enero-marzo de 1948), pp. 49-89. Contenido en La claridad en filosofia
y otros estudios, pp. 104-160 (OC I, pp. 301-329).
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* El sentido de la historiografia filosdfica, “Revista de Filosoffa”, t. X, n° 37 (abril-ju-
nio 1951), pp. 333-339. Contenido en La claridad en filosofia y otros estudios, pp.
217-229 (OC L, pp. 361-367).

El sentido trascendente de la existencia y la educacién, “Revista Espanola de Peda-
gogia’, Afio XL, n° 158 (octubre-diciembre 1982), pp. 57-60 (OC XII, pp. 514-518).

* Elsery el deber,en AANV., Veritas et sapientia, Eunsa, Pamplona, 1975, pp. 61-94.
Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 55-89 (OC VI, pp. 53-77).

* El socialismo liberal, “ABC”, 28 de septiembre de 1975, p. 3. Con el titulo Er
torno al socialismo liberal, incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 273-277 (OC
VL pp. 219-222).

En torno a la filosofia de Pemdn, en AAN'V., En torno a Pemdn, Excma. Diputa-
cién Provincial de Cédiz, Cédiz, 1974, pp. 31-46 (OC XII, pp. 327-338).

« » o«

En torno a la idea del “yo”, “Estudios de Metafisica’, Cdtedra de Metafisica de la
Universidad de Valencia, curso 1970-71, n. 1, pp. 9-13 (OC XII, pp. 285-288).

* En torno a un articulo de Antonio Garrigues, “‘ABC’, 3 de julio de 1975, p. 3; asimis-
mo en “ABC”, ed. Sevilla, 3 de julio de 1975, p. 3. Con el titulo ;Se puede ser cristiano y
comunista?, incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 267-271 (OC VI, pp. 215-217).

* En torno al socialismo liberal, véase El socialismo liberal.

Ensayos y tratados, “Atenco. Las ideas, el arte y las letras’, 19, 11 octubre 1952, p. 3.

* Esclavos voluntarios, “Soria, hogar y pueblo’, 20 de diciembre de 1968, p. 8. Frag-
mento de Los derechos del hombre y la dignidad de la persona humana (véase).

Esperando a Juan Pablo II, “Arbil”, n° 68 [2003] (en htep://www.arbil.org/(68)

mila.htm).

Esteban Pujals: El profesor y el hombre, en AANV., Miscellania d’homenatje al Dr.
Esteve Pujals, Columna, Barcelona, 1994, pp. 299-303 (OC XII, pp. 690-693).

Estudio preliminar, en R. de Maeztu, Defensa del espiritu, Rialp, Madrid, 1958,
pp. 13-55 (OC XII, 103-125).

Estudio preliminar: Tres puntos cruciales en el pensamiento filoséfico de Juan José
R.-Rosado... Prélogo (véase) a Rodriguez-Rosado, J. J. 2004. Obras Filosdficas I, Servi-
cio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Cuadernos de Pensamiento espa-
fiol n. 22, Pamplona, pp. 15-30 (OC XII, pp. 938-953).

Ficcion y realidad de una polémica, 1976. Galeradas de un articulo de réplica a J.
Jiménez Blanco en el diario “Ya”. No fue publicado. Posterior a Uz curioso descubri-
miento, “Ya", 7 de marzo de 1976 (véase).

Formacién, en V. Garcta Hoz (dir.), Diccionario de Pedagogia Labor, tomo 1, Labor,
Barcelona, 1964 (22 ed., 1970; 3* ed., 1974), pp. 429-433 (OC XII, pp. 339-345). Hay

alguna pequena diferencia de redaccién entre las tres ediciones.
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Gemeinwohl, Armut, Woblstand, en AANV., Die Moral des Woblstandes, Collo-
quinm Lindenthal-Institut, Koln, 1976, Adamas Verlag, Kéln, s/f [1977], pp. 77-89
y Aussprache, pp. 90-94.

Geometrizando, “Aguilas” (Falange Espaiola Tradicionalista y de las JONS, Ca-
diz), n° 263, 6 octubre 1937, p. 3.

* Gonzalo Ferndndez de la Mora, fildsofo, “Anales de la Real Academia de Ciencias
Morales y Politicas”, afio LIV, n. 79, curso 2001-2, 2002, pp. 837-839. Reeditado en
Gonzalo Ferndndez de la Mora, fildsofo in memoriam, véase.

Gonzalo Ferndndez de la Mora, fildsofo in memoriam, “Razén Espafola’, 114 (ju-
lio-agosto 2002), pp. 66-69 (OC XII, pp. 925-927). Reedicién de Gonzalo Ferndn-
dez de la Mora, fildsofo.

Hacia una superacion del nacionalismo, “La Actualidad Espaiiola’, n° 885, 19 de
diciembre de 1968, pp. 5-6 (OC XII, pp. 238-240).

* Heidegger: ;un metafisico romdntico?, “ABC”, 6 de junio de 1976, p. 3; también
en “ABC’, Ed. Sevilla, 6 de junio de 1976, p. 3 (OC XII, pp. 365-367). Reeditado

mas tarde en ;Un metafisico romantico? (véase).
Ideologia soviética, “ABC”, 5 de noviembre de 1953, p. 3 (OC XII, pp. 60-61).

* 1l problema ontologico dell'womo come creatura. Conferencia pronunciada el 12
de octubre de 1974 en el ciclo Esaltazione delluomo e saggezza cristiana, Centro
Romano di Incontri Sacerdotali, CRIS Documenti n° 22, Roma, mayo 1975, 24 pp.
Version en italiano de E/ problema ontoldgico del hombre como criatura (véase).

* Imaginacion y politica. Véase La imaginacion y la politica.
Immanuel Kant (El padye del idealismo filosdfico) (1724-1804), en F. Pérez-Em-

bid, Forjadores del mundo contempordneo, tomo 1, Planeta, Barcelona, 1959, pp. 21-
38 (OC XII, pp. 126-140),

In Memoriam [de Leopoldo Eulogio Palacios], “ABC”, 24 de noviembre de 1981, p.
39 (OC XII, pp. 498-499).

In memoriam: Excmo. Sr. D. Antonio Truyol Serra, Palabras del Excmo. Sr. D. An-
tonio Millin Puelles, “Anales de la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas”,
Afio LVL, n. 81, t. 11, 2004, pp. 415-437.

* Introduccion a la Defensa del espiritu de R. de Maeztu, “Punta Europa’, 22 (1957),
pp- 70-89. Primera parte de Maeztu y la defensa del espiritu (véase). La segunda es E/
quebacer del espiritu en la historia (véase).

Introduccion ala estética del autorretrato, “Revista de Bellas Artes”, n° 19, 1973, pp.
3-5 (OC XII, pp. 297-300).

Jaspers como fildsofo, “Atlantida’, vol. I, n° 3 (mayo-junio 1963), pp. 326-332 (OC
XIL pp. 185-193).
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* Juan José Rodriguez-Rosado in memoriam 1933-1993, “Anuario Filoséfico”, n°
27, 1994, pp. 1063-1068 (OC XII, pp. 694-698). Reproducido luego con el titulo
Juan José Rodriguez-Rosado, discipulo (véase).

Juan José Rodriguez-Rosado, discipulo, en ]. J. Rodriguez-Rosado, Obras Filosdficas
III, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Cuadernos de Pensa-
miento espanol, n. 24, Pamplona, pp. 223-227. Reproduce Juan José Rodriguez-Rosa-
do in memoriam 1933-1993 (véase).

Justice, historicité, situation, en Le probléme de justice, Actes du Colloque Inter-
national de Royaumont, 1972, “Les Erudes Philosophiques”, n° 2 (avril-juin 1973),
pp. 195-198 (OC XII, pp. 301-305).

Justicia IV Justicia social 2. Estudio general, en AA. VV., Gran Enciclopedia Rialp,
tomo XIII, Rialp, Madrid, 1973, pp. 688-696 (OC XII, pp. 306-326).

* Juventud en crisis, “Palabra’, n. 33 (mayo 1968), pp. 4-5. Reproduce el Prélogo a
K. Hermann, Los estudiantes en rebeldia (véase).

* La cuestion social en las ideologias contempordneas, “Nuestro Tiempo’, afo IX,
vol. XVI, n° 93 (marzo 1962), pp. 279-288. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad,
pp. 221-231 (OC VI, pp. 179-186).

La dialéctica de intimidad y trascendencia en la superacion de la antropologia subje-
tivista, en Memorias del XIII Congreso Internacional de Filosofia, México, del 7 al 14
de septiembre de 1963, 6 vols., Universidad Nacional Auténoma de México, México,

1963, vol. I11, pp. 259-267 (OC XII, pp. 194-201).

* La dignidad de la persona humana, “Adantida’, vol. IV, n° 24 (noviembre-diciembre
1966), pp. 573-577. También en “Cuadernos de Realidades Sociales”, nn. 27-28, 1986,
pp- 113-117. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 97-104 (OC VI, pp. 83-87).

La economia de mercado. Carta abierta... a quien corresponda, “ABC”, 24 de di-

ciembre de 1975, pp. 3-4 (OC XII, pp. 346-348).

La ética ecologista. Inédito. Texto escrito por Millan-Puelles después del afio 2000,
que fue enviado para su publicacién como prélogo de un libro desconocido. No cons-

ta que fuera efectivamente publicado (OC XII, pp. 954-956).

La fe como condicién de la posibilidad del asombro, “Thémata. Revista de Filosofia’,
Monografico de Estudios en Honor del Profesor Jests Arellano en su LXX Aniversa-
rio, 22 parte, n° 10, 1992, pp. 561-570 (OC XII, pp. 670-678).

La filosofia como saber directivo, en AANV., Filosofia para un tiempo nuevo, Real
Sociedad Econémica Matritense de Amigos del Pais, Madrid, 1988, pp. 9-17 (OC
XII, pp. 635-641).

La formacidn de la persona (Consideraciones en torno a la filosofia maritainiana de
la educacidn), en AANV., El pensamiento filosdfico-pedagdgico de Jacques Maritain,

Ponencia en el Seminario sobre J. Maritain organizado en marzo-abril de 1986 por
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la Fundacién Universitaria San Pablo CEU y el Instituto Internacional Jacques Mari-
tain, Colecciéon Anales, n° 3, Fundacién Universitaria San Pablo CEU, Madrid, 1988,
pp- 57-66 (OC XII, pp. 642-651).

La funcién del Estado, “La Actualidad Espafiola”, n° 883, 5 de diciembre de 1968,
pp- 9-10 (OC XII, pp. 241-243).

La funcidén social de los saberes liberales. Discurso leido en el Acto de su Recepcidn por
el Excelentisimo Sesior Don Antonio Millan-Puelles y Contestacion del Excelentisimo
Sesior Don Leopoldo Eulogio Palacios, Real Academia de Ciencias Morales y Politicas,
Madrid, 1961, pp. 1-35 (OC XII, pp. 145-166). Reproducido luego en dos partes en
“Nuestro Tiempo” con los titulos La funcién social de los saberes liberales (véase) y La
ordenacion de la sociedad a la teoria (véase).

* La funcion social de los saberes liberales, “Nuestro Tiempo”, ano VIII, vol. XV, n° 88
(octubre 1961), pp. 1208-1226. Primera parte de La funcién social de los saberes libe-
rales. Discurso leido... (véase). La segunda parte se titula La ordenacion de la sociedad
a la teoria (véase).

* La funcién subsidiaria del Estado. Discurso leido el dia 26 de octubre de 1963 por
el Excelentisimo Sesior D. Antonio Milldn-Puelles, Individuo de nitmero de la Real Aca-
demia de Ciencias Morales y Politicas, Instituto de Espana, Ed. Magisterio Espafol,
Madrid, 1963, 18 pp. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 153-167 (OC VI,
pp- 125-135).

* La bistoria y la libertad humana, “Moncloa. Revista de temas universitarios’, 13,
abril 1958, pp. 6-7. Edicion aparte de paginas de Onzologia de la existencia histérica
(OC L pp. 200-203).

La idea de la libertad en Jaspers, “Arbor”, t. XIX, n° 65 (mayo 1951), pp. 61-65
(OC XII, pp. 37-40).

La ideologia de la “protesta universitaria”, Publicaciones de la Universidad Inter-

nacional Menéndez Pelayo, n° 32, Santander, 1969 (OC XII, pp. 259-275).

* La imaginacion y la politica, " ABC’, 5 de mayo de 1966, p. 3. Con el titulo Ima-
ginacidn y politica, incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 253-256 (OC VI,
pp- 203-205).

* La iniciativa pitblica y privada en el sector educativo. Conferencia pronunciada en
el Seminario Internacional de Educacion (octubre 1976), en AANV., La educacion en

la encrucijada, Santillana, Madrid, 1976, pp. 61-73. Incluido en Sobre el hombre y la
sociedad, pp. 169-184 (OC VI, pp. 137-147).

* La libertad en la sociedad tecnificada. En torno a un libro de Raymond Aron, “La
Actualidad Espanola’, n° 889, 16 de enero de 1969, pp. 5-6. Con el titulo La libertad
en la sociedad tecnificada, incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 211-214 (OC
VL pp. 169-171).
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* La libertad y el ser de la mujer. Conferencia pronunciada el 6 de febrero de 1975 en
la Fundacion General Mediterrvinea, en AA. VV., Mujer y entorno social, Fundacion
General Mediterranea, Madrid, 1976, pp. 103-130. Incluido en Sobre el hombre y la
sociedad, pp. 185-206 (OC VI, pp. 149-163).

La ldgica, en crisis, "ABC”, 29 de abril de 1953, p. 3; también en “ABC’, ed. Sevilla,
29 de abril de 1953, p. 3 (OC XI1I, pp. 62-63).

La necesaria inconsecuencia del agndstico, “Alfa y Omega’, 28 (15 junio 1996),

p. 28 (OC XII, pp. 752-753).

* La ordenacién de la sociedad a la teoria, “Nuestro Tiempo’, ano IX, vol. XVI,
n° 91 (enero 1962), pp. 3-15. Segunda parte de La funcidén social de los saberes libera-
les. Discurso leido... (véase). La primera parte se titula La funcidn social de los saberes
liberales (véase).

* La poverta come virtit, “Studi Cattolici”, 1971, pp. 791-792. Versién en italiano
de La virtud de la pobreza (Reflexiones introductorias) (véase).

La responsabilidad social del empresario. Resumen de la conferencia pronunciada en
la Asamblea de Miembros del IESE el 24 de mayo de 1984, “Nuestro Tiempo”, n° 364
(octubre 1984), pp. 108-121 (OC XII, pp. 534-547).

* La sintesis humana de naturaleza y libertad. Conferencia pronunciada el 21 de agosto
de 1959 en el Curso sobre Problemas Contempordneos organizado por el Ateneo de Madyid
en la Universidad Internacional Menéndez Pelayo en Santander, Editora Nacional, Ma-
drid, 1961, 42 pp. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 33-54 (OC VI, pp. 37-52).

La teleologia del mundo fisico y el nexo Brentano-Husserl, “Revista de Filosofia”, 22
serie, II (julio-diciembre 1979), pp. 121-138 (OC XII, pp. 398-414).

* La teologia de Brentano... Es el prologo, con ese titulo, de F. Brentano, Sobre la
existencia de Dios, traducido por el propio Milldn-Puelles (véase).

* La teoria del ser vivo en Platén, “Revista de Filosofia’, t. IX, n° 34 (julio-septiem-
bre 1950), pp. 373-408. Con el titulo La teoria del ser viviente en Platén, contenido
en La claridad en filosofia y otros estudios, pp. 29-82 (OC L, pp. 261-288).

La vana admiracion, “ABC”, 22 de julio de 1953, p. 3; también en “ABC”, ed.
Sevilla, 22 de julio de 1953, p. 3 (OC XII, pp. 64-65).

* La virtud de la pobreza (Reflexiones introductorias), “Palabra’, nn. 72-73 (agos-
to-septiembre 1971), pp. 11-14. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 237-
244 (OC VI, pp. 191-196).

Las dimensiones morales del interés por la verdad [I], ed. ]. M? Barrio, “Anuario
Filoséfico”, vol. XLII/3 (2009), pp. 531-553 (OC XII, pp. 804-820).

Las dimensiones morales del interés por la verdad (II). Inédito. Transcripcién de
una charla con profesores universitarios en el C. M. Montalbén, de Madrid, en fecha
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indeterminada. La primera parte de esta conferencia fue publicada en “Anuario Filo-

s6fico”, véase. (OC XII, pp. 821-832).

Las Humanidades y la Universidad. Discurso de recepcion como Miembro Acadé-
mico Honorario de la Universidad Adolfo Ibdriez (Chile), 4 de septiembre de 1995, “In-
tus-Legere”, n° 1, 1998, pp. 16-28 (OC XII, pp. 734-747).

* Las neurosis como enfermedades del dnimo... Resefia (véase) de Lépez Ibor, J. J.,
Las neurosis como enfermedades del dnimo, Gredos, Madrid 1966.

Las raices filosdficas de la cultura andaluza. Ponencia en las IV Jornadas de Estudios
Andaluces, Cérdoba 6-8 de noviembre de 1980, “Revista de Estudios Regionales”, Ex-
traordinario, vol. III, 1981, pp. 55-70 (OC XII, pp. 500-513).

Leib und Subjektivitit, XV World Congress of Philosophy, Varna (Bulgaria), 17-22
septiembre 1973, Abstract n. 315. Anticipo de la ponencia que Millan-Puelles se pro-
ponia enviar a este congreso. Finalmente no redacté la ponencia ni asisti6 al congreso.
Pero este texto fue publicado en borrador.

*Leapoldo Eulogio Palacios, “Razédn Espanola’, n° 68 (noviembre-diciembre 1994),
pp- 261-295. Version abreviada de Leapoldo Eulogio Palacios (1912-1981), véase.

Leopoldo Eulogio Palacios (1912-1981), en Real Academia de Ciencias Morales
y Politicas, Académicos vistos por Académicos. Juristas y Fildsofos, Real Academia de

Ciencias Morales y Politicas, Madrid, 1997, pp. 231-259 (OC XII, pp. 761-783).

* Leopoldo Eulogio Palacios: La prudencia politica.... Reseia (véase) de Palacios, L. E.,
La prudencia politica, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1945.

Liberacidn, “ABC’, 15 de octubre de 1984, p. 3 (OC XII, pp. 548-550).

Limitaciones de la libertad politica, “Razén Espafiola’, n° 66 (julio-agosto 1994),
pp.7-19 (OC XIL, pp. 699-706).

* Lo miltiple como lo opuesto a lo uno, en Juan A. Garcia y Tomds Melendo
(eds.), Actualidad de la metafisica, “Contrastes”, Suplemento 7 (2002), pp. 153-158.
Publicacién anticipada de las pdginas 42-47 de La ldgica de los conceptos meta-

fisicos. II. La articulacidn de los conceptos extracategoriales, véase (OC XI,
pp- 342-347).

Lo que debo a Alejandro Llano. Con ocasién de sus Bodas de Plata en la Citedra
Universitaria de Metafisica, “Anuario Filoséfico”, vol. XXXIV/1, n° 34 (2001),
pp. 209-213 (OC XII, pp. 921-924).

* Los cristianos, mi amigo y la politica, “ABC”, 23 de enero de 1964, p. 3. Incluido
en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 257-260 (OC VI, pp. 207-209).

* Los derechos del hombre y la dignidad de la persona humana, “La Actualidad Es-
panola’, n° 880, 14 de noviembre de 1968, pp. 7-8. Incluido en Sobre el hombre y la
sociedad, pp. 129-133 (OC VI, pp. 107-110).

Espiritu LXX (2021) - n.° 162 - 479-502



494 José Angel Ceballos Amandi - José J. Escandell

* Los estudiantes en rebeldia, “Atlintida”, vol. VI, n° 31 (enero-febrero 1968),
pp- 100-103. Reproduce el Prélogo a K. Hermann, Los estudiantes en rebeldia (véase).

* Los estudiantes en rebeldia, “Gaceta universitaria”, ano VI, n° 97, 15 de marzo
de 1968, pp. 15y 20. Reproduce un fragmento del libro (véase) de K. Hermann, Los
estudiantes en rebeldia, traducido por Milldn-Puelles.

* Los limites de la educacion en Karl Jaspers, “Revista Espanola de Pedagogia”, afio
IX, n° 35 (julio-septiembre 1951), pp. 439-452. Contenido en La claridad en filoso-
flay otros estudios, pp. 200-216 (OC I, pp. 351-359).

Los trabalenguas del relativismo (Breves didlogos filosdficos sobre un tema actual),
“El pinariédico” (Revista del IES El Pinar, Alcorcdn), n. 3, mayo 1998, pp. 4-5. Re-
producido en “Alfa y Omega’, 261 (24 mayo 2001), p. 18. (OC XII, pp. 833-835).

* Lugar fenomenoldgico del ser ideal, “Revista de Filosofia’, t. VI, n° 22 (julio-sep-
tiembre de 1947), pp. 417-436. Reproduce un fragmento de E/ problema del ente
ideal. Un examen a través de Husserly Hartmann, véase (OC 1, pp. 25-156); en con-
creto, las pp. 39-61 (OC 1, 51-66).

Maestro y amigo, en M* T. Gonzélez Manteiga (coord.), Libro homenaje a D. Ma-
nuel Minddn Manero en su centenario, Real y Exma. Sociedad Econdmica Aragonesa

de Amigos del Pais, Zaragoza, 2002, pp. 39-42 (OC XII, pp. 928-931).

* Maeztu y la defensa del espiritu, Coleccién “Publicaciones de los Amigos de
Maeztu”, Amigos de Maeztu, Madrid, 1957. Véase Estudio preliminar...

Maeztu y la libertad, “Razén Espanola’, t. IV, n° 20 (noviembre-diciembre 1986),
pp. 261276 (OC XII, pp. 592-601).

Marcuse y la juventud universitaria, “La Actualidad Espafola’, n° 886, 26 de di-
ciembre de 1968, pp. 5-6 (OC XII, pp. 244-246).

Mariano Yela Granizo “In Memoriam”, “Anales de la Real Academia de Ciencias
Morales y Politicas”, anno XLVII, n° 72, 1995, pp. 535-540.

* Metafisica y lenguage... Resea (véase) de Llano, A., Mezafisica y lenguaje, Eunsa,
Pamplona, 1984.

Mi gratitud a Franco, “Razén Espanola’, n. 104 (noviembre-diciembre 2000), p.
36. Luego reproducido en “Boletin Informativo Fundacién Nacional Francisco Fran-
c0’, n. 94, abril-junio 2003, p. 5.

M;i recuerdo de los Ateneos Populares, en F. Ferndndez Rodriguez (ed. y coord.), E/
Espiritu de la Rdbida. El legado cultural de Vicente Rodriguez Casado, Unién Edito-
rial, Madrid, 1995, pp. 674-677 (OC XII, pp. 748-751).

Morente, fildsofo de la vida, “La Estafeta literaria”, 13 de enero de 1968, pp. 11-12
(OCXIL pp. 247-250).

Morente, pensador y maestro, “Ateneo’, 32 (1953), pp. 44-45 (OC XII, pp. 66-67).
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Motivos filosdficos en la concepcion estética de Wolfflin, “Revista de Filosofia”, t. I1I,
n° 9 (abril-junio 1944), pp. 323-326 (OC XII, pp. 17-20).

* Naturaleza, en Cifuentes, P.; Gonzalez Alonso, S.; Ramos, A. (revisién),
Diccionario de la naturaleza. Hombre, ecologia, paisaje, ETS Ingenicros de Mon-
tes, Universidad Politécnica de Madrid, Banco Bilbao Vizcaya, Espasa-Calpe,
Madrid, 1993, p. 408. Reproduccién de la parte inicial del articulo “Naturaleza”
de Léxico filosdfico (2* ed., 2002), pp. 435-445 (OC VII, pp. 436-446). El texto
en cuestion estd en pp. 435-436 de las dos ediciones de Léxico y en pp. 436-437
de las OC.

* Notas a un libro sobre filosofia existencial... Resena (véase) de Gonzalez Alvarez,
A., El tema de Dios en la filosofia existencial, C.S.L.C., Madrid, 1945.

Notas diddcticas sobre el predicamento “hibito”, “Revista Espaiiola de Pedagogia’,
n° 38 (abril-junio 1952), pp. 243-248 (OC XII, pp. 44-48; en la edicién de las OC se

han omitido los gréficos y esquemas del articulo original).
Nuestro tiempo, “ABC”, 20 de febrero de 1953, p. 3 (OC XI1, pp. 638-70).
Ocio y preocupacion, ‘ABC”, 21 de enero de 1954, p. 3 (OC XII, pp. 73-74).

* Ortegay el 98, por G. Ferndndez de la Mora... Resena (véase) de Ferndndez de la
Mora, G., Ortega y el 98, Rialp, Madrid, 1961.

Palabras del Excelentisimo Sesior D. Antonio Milldn Puelles, “Anales de la Real
Academia de Ciencias Morales y Politicas”, afio LIV, n. 79, curso 2001-2, 2002,
pp- 815-819. Intervencion de Millan-Puelles en la sesién necroldgica de la Real Aca-
demia de Ciencias Morales y Politicas en homenaje a Mariano Navarro Rubio.

* Para una fenomenologia del dinero, “Anuario Filoséfico”, vol. IV (marzo 1971),
pp- 247-271. Reeditado con prélogo de J. Velarde en Ediciones Encuentro, Madrid,
2011. Reproduce un trozo de Economia y libertad, véase, pp. 74-93 (OC'V, pp. 69-86).

Para una interpretacion del ente de Parménides, en Actas del Primer Congreso Na-
cional de Filosoffa, Mendoza (Argentina), del 30 de marzo al 9 de abril de 1949, 3
vols., Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, 1950, vol. II, pp. 830-832 (OC XII,
pp- 34-36).

Para una teoria de la inadecuacion de la conciencia, “Atldntida”, vol. ITI, n° 13 (ene-
ro-febrero 1965), pp. 5-15 (OC XII, pp. 213-222).

Participacidn-solidaridad. Cuestion disputada de ética politica, “Veintiuno”, 9 (pri-
mavera 1991), pp- 5-15.

Pascaly la flexibilidad de espiritu, “ABC”, 28 de noviembre de 1962, p. 3 (OC XII,
pp- 174-175).

Perfil psicoldgico, en A. Fontén (ed.), Florentino Pérez-Embid: homenaje a la amis-
tad, Planeta, Barcelona, 1977, pp. 26-30 (OC XII, pp. 371-376).
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Persona humanay sexualidad, en Pedro Juan Viladrich Bataller (coord.), El matri-
monio y su expresion candnica ante el Il milenio: X Congreso Internacional de Derecho
Candnico, Universidad de Navarra, Instituto de Ciencias para la Familia, Eunsa, Pam-

plona, 2000, pp. 9-26 (OC XII, pp. 901-920).

* Positivismo giuridico e dignita humana, trad. al italiano de G. di Paolo, “Nun-
tium” n° 19 (marzo 2003), afio VIL, pp. 12-17. Versién en italiano de Positivismo
Jjuridico y dignidad humana... (véase).

Positivismo juridico y dignidad humana, “Nuestro Tiempo”, vol. LXVI, n° 390 (di-
ciembre 1986), pp. 72-77. Tuvo varias reproducciones: en J. A. Ibdfiez-Martin (ed.),
Civilizacion mundial y cultura del hombre, Publicaciones Educativas, Madrid, 1988,
pp- 13-18; “Nuntium Edicién en Espafiol’, n° 9 (julio 2003), pp. 12-17; “Humanitas’,
afio IX, n° 34 (abril-junio 2004), pp. 207-211 (OC XII, pp. 602-606).

Pregon de las Fiestas Patronales en honor de Nuestra Seriora la Virgen de las Virias,
Aranda de Duero, 1977 (OC XII, pp. 377-380).

Problema y misién de Europa, “Cuadernos Hispanoamericanos”, 21 (1951),
pp- 417-420 (OC XII, pp. 41-43).

* Publicaciones de los Archivos Husserl: Husserliana. Band ... Véase la resefia de E.
Hussetl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortraege, Husserliana (Band I). Die
Idee der Phaenomenologie (Band 1), etc.

Recuerdo de Morente, ABC’, 7 de diciembre de 1967, p. 17(OC XII, pp. 229-231).
* Ser ideal y ente de razdn, “Revista de Filosofia’, t. XII, n° 45, 1953, pp. 191-205.
Contenido en La claridad en filosofia y otros estudios, pp. 83-103 (OC L, pp. 289-299).

Sobre el concepto de existencia en matemiticas, en Actas del Primer Congreso Na-
cional de Filosoffa, Mendoza (Argentina), del 30 de marzo al 9 de abril de 1949, 3
vols., Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, 1950, vol. III, pp. 1601-1603. Re-
producido en “Theoria: Revista de teorfa, historia y fundamentos de la ciencia’, Vol.

1, n. 2, jul.-sept. 1952, p. 59 (OC XII, pp. 49-51).

* Sobre la claridad en filosofia, “Arbor”, t. 17, n° 57-58 (septiembre-octubre
1950), pp. 49-55. Contenido en La claridad en filosofia y otros estudios, pp. 17-28
(OCT, pp. 255-260).

* Sobre la felicidad... Resefia (véase) de Ferndndez de la Mora, G., Sobre la felici-
dad, Nobel, Oviedo, 2001.

* Sobre la posibilidad de una metafisica clisica... Resena (véase) de Lakebrink, B.,
Klassische Metaphysik, Rombach, Freiburg in Brisgau, 1967.

Steinbeck: un novelista de hechos y de ideas, “La Actualidad Espafiola’, n° 887,2 de
enero de 1969, pp. 5-6 (OC XII, pp. 276-278).

Sutileza y rigor de Perogrullo, ‘ABC’, 29 de febrero de 1964, p. 3 (OC XII, pp. 205-207).
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* Técnica y humanismo, “La Actualidad Espanola’, n° 888, 9 de enero de 1969, pp. 5-6.
Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 207-210 (OC VI, pp. 165-167).

Tema I. El saber filosdfico, en AANV., La filosofia en el B.U.P, Prél. de J. Todoli,
Dorcas (CISER), Madrid, 1977, pp. 15-37 (OC XII, pp. 381-393; en la edicién OC

se han suprimido la nota bibliografica y los textos para comentario).

* Trabalenguas del relativismo, “La Segunda’, 12 de mayo de 2005, p. 11. Véase Los
trabalenguas del relativismo.

Un curioso descubrimiento, “Ya”, 7 de marzo de 1976, pp. 7-8. Véase el inédito Fic-
cidn y realidad de una polémica.

Un curso sobre la libertad, “ABC”, 27 de abril de 1963, p. 3.

*Un fragmento inédito. Logicismo platdnico y la intuicién metafisica del ser, véase en
La figura intelectual de Antonio Millan-Puelles, Esplandidn “Punta Europa’, 1 (1956),
pp- 135-144. Fragmento perteneciente a E/ logicismo platénico y... (véase).

Un hombre para la historia, “ABC’, ed. Sevilla, 2 de octubre de 1977, pp. 31-32
(OCXIL pp. 394-395).

Un hombre que amé la libertad, “ABC”, 26 de junio de 1985, p. 55; también en
“ABC’, ed. Sevilla, 26 de junio de 1985, p. 39 (OC XII, pp. 562-564).

* Un libro sobre la envidia... Reseiia (véase) de Fernandez de la Mora, G., La envi-
dia igualitaria, Plancta, Barcelona, 1984.

* Un nuevo partido tinico, “La Actualidad Espafiola’, n° 881,21 de noviembre de 1968,
pp- 7-8. Incluido en Sobre el hombre y la sociedad, pp. 261-265 (OC VI, pp. 211-214).

Un surco fecundo, “ABC”, 14 de diciembre de 1986, p. 46; también en “ABC”, ed.
Sevilla, 6 de enero de 1987, p. 47 (OC XII, pp. 621-623).

* Una de las mentes de mds ambiciosa universalidad... Véase, con el mismo titulo,
en Entrevistas.

Una Universidad alemana, “ABC”, 27 de agosto de 1967, p. 3; también en “ABC’,
ed. Sevilla, 27 de agosto de 1967, p. 3 (OC XI1I, pp. 232-234).

* Utopia y realidad. Un socialismo en la cumbre, “ABC”, 10 de febrero de 1963,
p- 3; también en “ABC”, ed. Sevilla, 10 de febrero de 1963, p. 3. Incluido en Sobre e/
hombre y la sociedad, pp. 233-236 (OC VI, pp. 187-189).

Valor y contravalor de la persona humana. Conferencia pronunciada el 7 de septiem-
bre de 1995 en el Colegio Santa Ursula (Santiago de Chile), “Intus-Legere”, n° 1, 1998,
pp. 59-84 (OC XIL, pp. 836-856).

Verdad y malicia humana, “ABC”, 3 de junio de 1953, p. 3 (OC XII, pp. 71-72).

Victor Garcia Hoz: In memoriam, “Anales de la Real Academia de Ciencias Mora-
les y Politicas”, ano XLX, n. 75, curso 97-98, pp. 703-709. Reproducido en “Bordén”,
vol. 51, 1.2, 1999, pp. 195-198 (OC XII, pp. 892-897).
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Prélogos y prefacios

Brentano, F., Sobre la existencia de Dios, trad. A. Millan-Puelles, Rialp, Madrid, 1979,
pp. 11-45. Prélogo titulado La teologia de Brentano (OC XII, pp. 415-441).

Corrales, R., [Libro inédito]. Millan-Puelles redactd y entregd en 2004 este prologo
para un libro cuyo autor es R. Corrales, de titulo desconocido y que no llegé a
editarse.

Garcia Morente, M., E/ “Hecho Extraordinario”, Rialp, Madrid, 1996, pp. 7-9 (OC
XIL, pp. 754-755).

Garcia Morente, M., El “Hecho Extraordinario” y otros escritos, Rialp, Madrid, 1986,
pp. 9-22 (OC XII, pp. 612-620).

Garcfa Morente, M., Escritos desconocidos e inéditos de M. Garcia Morente, ed. R. Rovira
yJ.J. Garcia-Norro, B.A.C., Madrid, 1987, pp. XI-XVI (OC XII, pp. 624-627).
Go6mez Romero, L, Husserly la crisis de la razdén, Cincel, Madrid, 1986, pp. 9-15 (OC

XIL, pp. 607-611).

Hermann, K. Los estudiantes en rebeldia, trad. A. Millin-Puelles, Rialp, Madrid,
1968, pp. 9-16. Reproducido como articulo titulado Juventud en crisis (véase)
(OC XII, pp. 251-255).

Llano, C., Las formas actuales de la libertad, Trillas, México, 12 ed., 1983, pp. 5-8 (OC
XIL pp. 522-525).

*Maeztu, R. de, Defensa del espiritu, Rialp, Madrid, 1958, pp. 13-55. Titulado Estu-
dio preliminar (véase).

Miiller, M., Los conceptos de existencia y libertad en la ontologia del existencialismo
aleman, “Arbor”, t. XLIV, n. 167 (noviembre 1959), pp. 1-19, pp. 1-2 (OC XII,
p. 141).

Roa, V., ; Quién es ésta? Maria en la Pasion de Cristo, Dossat, Madrid, 1989, pp. XI-
II-XVI

* Rodriguez-Rosado, J. J. 2004. Obras Filosdficas I, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, Cuadernos de Pensamiento espafiol n. 22, Pamplona, pp.
15-30. Publicado aparte con el titulo Estudio preliminar: Tres puntos cruciales en el
pensamiento filoséfico de Juan José R.-Rosado (véase).

Rovira Reich, M* M., Ortega desde el humanismo cldsico, Eunsa, Pamplona, 2002,
pp. XVIL-XIX.

Sanchez-Migallén, S., La ética de Franz Brentano, Eunsa, Pamplona, 1996, pp. 11-18
(OC XII, pp. 756-760).

Sarasa San Martin, J. E/ problema de Dios en Unamuno, Diputacion Foral de Bizkaia,
Bilbao, 1989, pp. 19-20 (OC XII, pp. 657-659).
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Urbina, P. A., Filocalia 0 Amor a la Belleza, Rialp, Madrid, 1988, pp. 13-21 (OC XII,
pp- 652-656).

Villagrasa, J., Globalizacién. ;Un mundo mejor?, Trillas, México, 2003, pp. 5-6.
Resenas

Ferndndez de la Mora, G., El crepiisculo de las ideologias, Rialp, Madrid, 1965.

El crepiisculo de las ideologias, “Atléntida’”, vol. II1, n° 16 (julio-agosto 1965), pp. 416-419
(OC XIL pp. 208-212).

Fernandez de la Mora, G., La envidia igualitaria, Planeta, Barcelona, 1984.

Un libro sobre la envidia, “Razén Espanola’, t. 111, n° 10, 1985, pp. 218-223 (OC XII,
pp- 565-570).

Fernindez de la Mora, G., Ortega y el 98, Rialp, Madrid, 1961.

Ortegay el 98, por G. Ferndndez de la Mora, “Nuestro Tiempo’, 88 (1961), pp. 808-816
(OCXII, pp. 167-173).

Fernandez de la Mora, G., Sobre la felicidad, Nobel, Oviedo, 2001.

Sobre la felicidad, “Razén Espaiola’, 111 (enero-febrero 2002), pp. 71-77 (OC XII,
pp- 932-937).

Gonzélez Alvarez, A., El tema de Dios en la filosofia existencial, C.S.1.C., Madrid, 1945.

Notas a un libro sobre filosofia existencial, “Arbor”, t. IV, n° 0 (julio-agosto 1945),
pp- 167-175 (OC XII, pp. 21-29).

Husserl, E. Cartesianische Meditationen und Pariser Vortraege, Husserliana (Band I).
Die Idee der Phaenomenologie (Band II), Martinus Nijhoff, La Haya, 1950.

Publicaciones de los Archivos Husserl: Husserliana. Band 1, Cartesianische Meditatio-
nen und Pariser Vortraege; Band 11, Die Idee der Phaenomenologie. Martinus Ni-
jhoff, La Haya (Holanda), 1950, “Revista de Filosoffa”, t. X, n° 36 (enero-marzo
1951), pp. 217-219.

Lakebrink, B., Klassische Metaphysik, Rombach, Freiburg in Brisgau, 1967.

Sobre la posibilidad de una metafisica clisica, “Atléntida’, vol. VI, n° 33 (mayo-junio
1968), pp. 309-310 (OC XIL, pp. 256-258).

Llano, A., El enigma de la representacidn, Sintesis, Madrid, 1999.

El enigma de la representacion. Comentarios a un libro de Alejandro Llano, “Revista de
Filosofia’, vol. XI (1999), n. 22, pp. 287-298 (OC XII, pp. 860-870).

Llano, A., Metafisica y lenguaje, Eunsa, Pamplona, 1984.

Metafisica y lenguaje, “Anuario Filoséfico”, vol. XVIII/1, 1985, pp. 181-194 (OC
XIL pp. 551-561).

Lopez Ibor, ]. J., Las neurosis como enfermedades del dnimo, Gredos, Madrid, 1966.

Las neurosis como enfermedades del dnimo, “Adéntida’, vol. V, n° 25 (encro-febrero

1967), pp. 94-98 (OC XII, pp. 223-228).
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Salomaa, J. E., Philosophie der Geschichte, Annales Universitatis Turkuensis, Turku,
1950.

J. E. Salomaa, Philosophie der Geschichte, Annales Universitatis Turkuensis, Turku,
1950, en “Revista de Filosofia’, t. X, n® 36 (enero-marzo 1951), pp. 219-220.

* Sdnchez-Migalldn, S., La ética de Franz Brentano, Eunsa, Pamplona, 1996.

Titulo: La ética de Franz Brentano. Autor: Sergio Sdanchez-Migallon Granados. Edi-
ta: EUNSA. Comenta: Antonio Millan-Puelles, “Torre de los Lujanes’, 33 (abril
1997), pp. 237-241.

Reproduce el prélogo a ese mismo libro (véase).

Palacios, L. E., La prudencia politica, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1945.

Leopoldo Eulogio Palacios: La prudencia politica. Instituto de Estudios Politicos, Ma-
drid, 1945. 210 piginas, “Revista de Filosofia’, t. V, n° 16 (enero-marzo 1946), pp.
166-170 (OC XII, pp. 30-33).

Entrevistas y declaraciones

Al estudiante le preocupa la accidn politica inmediata. El profesor Millan Puelles,
presidente de la Asociacion de La Ribida, es tajante, “Gaceta universitaria’, afio VII,
n° 100, 1 de mayo de 1968, p. 62.

Antonio Millan Puelles, “ABC”, 25 de enero de 1962, p. 46.

Antonio Milldn Puelles, M. F. A. [Manuel Ferndndez Areal], “Moncloa. Revista de
temas universitarios’, 13 de abril de 1958, p. 6.

Catdlicos en la vida priblica, “Palabra’, n. 125 (enero 1976), pp. 15-18. Entrevista
simultdnea a Antonio Milldn Puelles y Juan Carlos Beascoechea.

* Cologuio con Milldn-Puelles, Luis Puelles Romero, “Razén espafiola’, n° 61,
1993, pp. 210-214 (OCXIIL, pp. 679-681). Reedicién de U filosofar siempre abierto
(véase).

Conversaciones. Entrevista a Antonio Millin-Puelles, Llano, A.; Llano, R, “Nueva
Revista de politica, cultura y arte”, n. 57, junio 1998, pp. 13-32 (OC XII, pp. 784-795).

Debemos mejorar la herencia cultural que hemos recibido. Adolfo Sudrez entregd los
Premios de Investigacidn, “La Hora Leonesa’, 19 de mayo de 1976, p. 20.

El estudiante ha de escandalizar a la sociedad. Millin Puelles y Aguilar Navarro
en el C. M. Moncloa, Carlos Pérez-Diaz, “Gaceta universitaria’, ano VIL n° 97, 15 de
marzo de 1968, p. 24.

El filésofo de Alcali de los Gazules, ]. L. Manfredi, “ABC’, edicién Andalucia, 29
de noviembre de 1969, pp. 77-78.

El hedonismo, causa principal de la violencia, Manuel Garrido, “Diario de Nava-

rra’, 7 de abril de 1979, p. 18.
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El profesor Milldn Puelles, Premio Nacional de Ensayo Politico, Iturria, “El Alci-
zar’, 29 de enero de 1962, p. 14.

Entrevista con Antonio Millin-Puelles: Maestro de Fundamentos, J. Antinez Al-
dunate, “El Mercurio”, Suplemento “Artes y Letras’, 1 de octubre de 1995, pp. E1, E8
y E9.

La figura intelectual de Antonio Milldn-Puelles, Esplandidn [Vicente Marrero],
“Punta Europa’, 1 (1956), pp. 135-144.

La juventud universitaria en rebeldia estd en oposicion al peligro del inmovilismo.
Declaraciones del catedrdtico Milldn Puelles, “Faro de Vigo”, 14 de abril de 1968, p. 3.

La rebelion de la Universidad, a debate. Entrevista con el Profesor Antonio Milldn
Puelles,]. V. P, “Blanco y Negro”, 6 de abril de 1968, pp. 36-39.

Las diez palabras mas bellas de la lengua castellana, F. ]. Bernal, “ABC”, 25 de abril
de 1982, p. 141.

Lo que deseo y quiero para Espasia, “ABC”, 1 de abril de 1964, p. 211; reproducido
en el numero del 2 de abril de 1964, p. 46.

Los profesores eméritos no son solucion, “Epoca”, 14 diciembre 1987, p. 62.
Millin Puelles dudé entre la filosofia y la Medicina, Javier de Montini, “La Nueva
Espana’, 30 enero 1962, p. 9.

Milldn Puelles enjuicia a Wojtyla, “El nuevo Papa estd muy versado en el pensamien-
to contempordneo”, ‘ABC’, 18 de octubre de 1978, p. 8.

Milldn Puelles habla del Congreso de Filosofia de Méjico, Miguel Angel Gozalo, “El
Alcézar”, 21 septiembre 1963, pp. 14-15.

Millin Puelles: La claridad profunda, ]. . Perlado, “Los Domingos de ABC”, 13
de febrero de 1977, pp. 37-42.

Millin-Puelles habla del “caso del hombre-femenino”, . Antinez Aldunate, “Diario
La Segunda’, 5 de septiembre de 1995, p. 42.

Profesores y pedagogos consideran aberrante hacer pricticas con semen en un centro
de enserianza, . Rotaeche y J. Barientos, “ABC”, edicién Andalucia, 29 de noviembre
de 1987, p. 63. También en “ABC”, 29 de noviembre de 1987, p. 99.

Segiin Antonio Millan Puelles “Las ideas que mds interesaron al Rey, las de justicia
social”, “Faro de Vigo’, 23 noviembre 1975, p. 5. También en “La Provincia” (Las Palmas
de Gran Canaria), 23 noviembre 1975, p. 11y “Sol de Espaia’, 23 noviembre 1975.

Situacion de la filosofia espariola. Conversacion con Antonio Milldn Puelles, Juan
Sampelayo, “Atenco. Las ideas, el arte y las letras”, 5, 29 marzo 1952, p. 18.

Un filosofar siempre abierto, Luis Puelles Romero, “Diario de C4diz”, Suplemen-

to cultural (12 septiembre 1992), p. 30. Reeditado en Coloquio con Millin-Puelles
(véase).
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Una de las mentes de mds ambiciosa universalidad [En la muerte de M. Heideg-

ger], “ABC”, 27 de mayo de 1976, p. 95.
Traducciones

Brentano, E, Sobre la existencia de Dios, Rialp, Madrid, 1979. Con prélogo titula-
do La teologia de Brentano, de Milldn-Puelles (véase).

Hermann, K., Los estudiantes en rebeldia, Rialp, Madrid, 1968. Con prélogo de
Millan-Puelles (véase).

Maréchal, J., El punto de partida de la metafisica. Lecciones sobre el desarrollo histd-

rico y tedrico del problema del conocimiento, vol. 1: Desde la Antigiiedad hasta el fin de
la Edad Media: la critica antigua del conocimiento, Gredos, Madrid, 1957.

Miiller, M., Los conceptos de existencia y libertad en la ontologia del existencialismo
alemdn, “Arbor”, t. XLIV, n. 167 (noviembre 1959), pp. 1-19.
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The Polish Christian Philosophy in the 20" Century

Project Review

MACIE] JEMIOL

Since its beginnings, Polish history and culture is inherently intertwined with
Christian religion, perhaps even more so than it is the case in many other European
counters, where, in the current-day era, the processes of secularisation seem to have
gotten further and developed quicker than in Poland. Because of that, history of
Christian thought in Poland can certainly be considered as a subject worthy of exten-
sive scientific research, being both rich in valuable academic content as well as inspi-
ring for our current pursuits in the matters undertaken by Christian thinkers. This is
especially true when it comes to the 20™ century, the period of time marked in Poland
not only by the horror of two world wars, but also, in the second half of the century,
by prolonged state of being dominated by the Soviet Union as well as declared adhe-
rence to communist ideology. It was in this period that Christianity and Christian
philosophy fulfilled immensely important role in Polish society that was to create the
possibility of independent thinking and critique of official state world-view. It was
in the second half of the 20 century, in the time of Polish People’s Republic (Pols-
ka Rzeczpospolita Ludowa, PRL), that Christian philosophy in Poland distinctively
proved itself to be of huge cultural importance in this country, as it can be said that it
was an important factor that paved the way to the ultimate fall of communism there.

The better, then, that in recent years there could have been found a number of
researchers, in Poland and abroad, interested in not only studying this topic, but also
popularising it. The chief enterprise undertaken by those people in this domain i,
without a doubt, a project titled simply 7he Polish Christian Philosophy in the 20"
Century that had been carried out at the Jesuit University Ignatianum in Krakow in
cooperation with 14 other universities in Poland and with Pontifical Lateran Univer-
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sity in Rome. This project, which main achievement is a series of 13 books on Polish
Christian philosophers and a Companion to Polish Christian Philosophy of the 20th
and 21st Centuries, has been carried through in the years 2016-2020 and has been
coordinated by Rev. dr hab. Maciej Bata, prof. UKSW, who was the project manager
and editor of the book series, as well as dr hab. Piotr Stanistaw Mazur, prof. Igna-
tianum, who was the substantial work coordinator. The team behind the project in-
cluded 61 people in total, the majority of whom represented Polish universities from
such academic centres like Warsaw, Krakow, Lublin, Wroclaw, Poznan or Katowice.
The efforts of their work can be accessed by webpage https://pchph.ignatianum.edu.
pl that exists both in Polish and in English language version. The publisher of the
book series was the Ignatianum University Press and the project itself has been finan-
ced by the Polish Ministry of Science and Higher Education within the framework
of the programme “The monuments of Polish philosophical, theological and social
thought of the 20th and 21st centuries’.

This review is concerned with the general scope of the project in question and its
main premise. My aim is to present and evaluate the project from wholistic perspec-
tive with connection to its importance for deepening scientific knowledge on Polish
Christian philosophy and popularising it, not to review the content of the published
books. Each of the publications in the Polish Christian Philosophy in the 20" Cen-
tury book series can and, indeed, should be reviewed individually, so as to further
propagate the discussion on this topic that the authors of the publications concern
themselves with.

I will start by referring the main aim of the project, which is, unsurprisingly, to
commemorate the greatest achievements of Polish Christian philosophy of the 20*
century and to increase general awareness of this topic both in Poland and outside of
its borders. The authors are focusing especially on those achievements so as not to fall
into the trap of simple chronicle-writing. They are also fully aware of the ambiguity
of the very notion of the term “Christian philosophy” that was so widely discussed
by Christian and non-Christian philosophers over the decades. This, as well as other
premises, is clearly explained in the introduction to the Companion to Polish Chris-
tian Philosophy of the 20th and 21st Centuries, where the authors state that the term
“Christian philosophy” they use in the sense of a kind of “research tradition”, con-
cept coined by Larry Laudan to name scientific meta-theories. They see in Christian
philosophy both source of typical philosophical problems and questions that can be
answered from the perspective of any given school of thought and a kind of personal
inspiration that influences works of some researchers on psychological level. It is not,
by any means, an understanding regulated by rigid definitions, but it could not have
possibly been so when the source material, Polish Christian thought from no less
than 100 years, is as pluralised as it is, and the perspective itself as focused on cultural
and social aspects of the matter.
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If anything can be considered a main premise and methodological “focal point”
of this project that would be the closest to such rigid definition, it is the notion of
a distinguished Christian thinker, a greatly skilled individual who have influenced
not only their respective field of research, but also their institutional environment
(colleagues and students), or even the very society. Such individuals are the main
focus of this project and to them all the described philosophical achievements are
attributed. Such a view of the matter in question has, of course, both good and bad
sides, or so can be argued. But even if singling out those extraordinary persons must
necessarily exclude some other important thinkers, of which the authors are fully
aware, and even if it can lead to putting the emphasis on particular philosophical
positions rather than wider view of the matter, it also has some undeniable advanta-
ges. One of the more interesting ones is presenting not only knowledge on Christian
philosophy in Poland, but also some highly respectable role models — persons who
strived for both scientific and moral values in the repressive, dangerous circumstances
of the philosophical monopoly of communism as official state world-view. Seeing the
researchers discussed as such role models brings us, once again, to the visibly stressed
by the authors matter of the social influence of the works of those researchers.

What is particularly interesting here is the choice of the 13 authors whose lives
and ideas are presented in the form of the book series. To choose 13 Polish Christian
thinkers is to exclude all others, so such choice must be made with very clear criteria
and deep awareness of this subject. Fortunately, the authors of the project chose not
only some obvious personalities — thinkers well known outside Poland, like Jézef Tis-
chner, Feliks Koneczny or Mieczystaw Albert Krapiec, or even globally, like Karol
Wojtyta, pope John Paul II — but also relatively unknown, like Piotr Lenartowicz,
Zofia Zdybicka or Kazimierz Klosowski. This selection can be, as it seems to me, trea-
ted like a cross-section of the presented subject, that reveals to the reader all kinds of
important Polish Christian thinkers, from the ones that could have been considered
famous in their own times to the ones that influenced their environments on local le-
vel. Those 13 persons even represent different generations of Polish scholars, from the
ones born as carly as in 19 century (Feliks Koneczny, Jacek Woroniecki), trough the
ones born in the second and third decades of the 20™ century (Tadeusz Slipko, Karol
Wojtyla, Zofia Zdybicka), to the ones born as late as in 1950’ (Kazimierz Klosowski).

The philosophers presented in this project make up, indeed, a diverse group when
it comes to their own ideas and philosophical views. While Micczystaw Gogacz, Ka-
zimierz Klésak or Jacek Woroniecki can all be linked with some form of Thomism,
Tischner was its well-known opponent. Zofia Zdybicka focused on the field of the
philosophy of religion, Feliks Koneczny wrote famous historical and historiosophi-
cal studies, Piotr Lenartowicz pursued the philosophy of the animate nature and
Stanistaw Kaminski studied methodology and meta-philosophy. Micczystaw Alber
Krapiec developed his own original system of philosophy concentrated around the
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reality that is available to us in our cognition. Tadeusz Styczei and Tadeusz Slipko
were both great ethicists and Karol Wojtyla had his influence on philosophical an-
thropology among many other things. Finally, Kazimierz Klosowski, who continues
to be, sadly, the least known of them, tended to, interestingly enough, philosophy of
biology and bioethics. All this plurality had to be accounted for in a project with such
wide scope, and authors of the project dealt with it accordingly by assigning some
limitations on how those thinkers were described in the books. Namely, they propo-
sed the following order that was to be maintained in the books: firstly, the biography
and bibliography of the thinker; secondly: the sources of their philosophical inspi-
rations; thirdly: the way of understanding philosophy preferred by them; fourthly:
the problems studied by them and the answers to them that they proposed; fifthly:
a dictionary of terms used by them and finally sixthly: the polemics and discussions
that they participated in. Short biographic entries on all those philosophers can also
be found on the project’s webpage, as means of absolutely basic introduction to the
subject of the project.

A separate paragraph must be devoted to the fourteenth and final publication in
the book series, which is the Companion to Polish Christian Philosophy of the 20th
and 21st Centuries. This book differs greatly from the thirteen ones focused on single
thinkers, as its ambition is to look at the matter at hand from different, more inclu-
sive perspective. This is a testimony to the sagacity of the authors of the project, as it
is in this way that they can compensate for all the other thinkers that could not have
been added to the group mentioned above. At the same time they can also propose
something to such a reader that is a beginner in this subject and would like to firstly
find out about the general state of Polish Christian philosophy in the 20* century
before gaining knowledge on specific thinkers like Tischer or Krapiec. Because of
that this publication is not in any means an all-encompassing compendium of the
subject, but rather an introductory textbook, and an exemplary one at that. The book
is clearly organised into chapters that are focused, one after the other, on twelve sub-
disciplines of philosophy in which Polish Christian thinkers had any contribution in
the 20™ century, that is: logic and methodology of science, metaphysics, epistemolo-
gy, philosophy of nature, philosophical anthropology, ethics, axiology, acsthetics and
philosophy of art, philosophy of God and religion, social philosophy, philosophy of
culture and, lastly, history of philosophy. All chapters follow, in turn, a clear order in
their content: firstly, the overview of how given subdiscipline came to be in this con-
text; secondly, the presentation of the most important currents and schools of thou-
ght or individual thinkers that are relevant to given subdiscipline; thirdly, an account
of the debates and polemics undertaken in this subdiscipline and finally fourthly: the
current state of this subdiscipline in this context. All this factors into a publication
that can bee seen as very fine introduction to the subject of Polish Christian philoso-
phy in the 20* century.
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The project that is being reviewed here cannot be viewed differently, as it seems
to me, than as important and immensely rich in content contribution to commemo-
ration of, deeper reflection on and popularisation of Polish Christian philosophy
of the 20* century. The work done within the scope of this project is in itself truly
impressive, but it seems even more impressive when we will take into consideration
that the entirety of this research is available both in Polish, and, what is by far more
important for popularisation of this subject abroad, in English. And it does not stop
there, as all this is also available free of charge or artificial technological constrains.
All of 14 books can be read at and downloaded from the project webpage (https://
pchph.ignatianum.edu.pl). That fact constitutes important contribution into the
open access base of scientific research, that have just been expanded to the topic of
Polish Christian philosophy in the 20 century. This is a laudable contribution to a
laudable case, and because of that one can only hope that this project will find some
form of continuation, especially since the authors themselves seem to be eager to do
further work — find new ideas, describe the thoughts of researchers previously unk-
nown and propagate values both scientific and moral. Those are, after all, ones of
many goals of scientific studies.
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El objetivo de este escrito es elucidar el contenido del argumento presentado por
el filésofo norteamericano William James (1842-1910) en su “Is Life Worthliving?”
[“:Merece la vida ser vivida?”], conferencia pronunciada el ano 1895 en la Harvard
Young Men’s Christian Association y publicada unos afos mas tarde, en 1897, en la
compilacién titulada Zhe Will to Believe and Other Essays in Popular Philosophy [La
voluntad de creer y otros ensayos en filosofia popular]. Se trata de un argumento de tipo
moral cuyo objetivo es defender la obligaciéon moral de la fe religiosa y que, aunque
presupone y se construye sobre la supuesta adecuacion practica de la existencia de
Dios, es independiente del argumento pragmético defendido en su “The Will to Be-
lieve” [“La voluntad de creer”].

James comienza su argumentacion observando que, si bien hay quienes gozan
de un temperamento optimista, que son, digamos, alegres sean cuales sean sus cir-
cunstancias, hay quienes sufren de un temperamento pesimista. Para estos ultimos,
la vida no merece ser vivida y la posibilidad del suicidio aparece como una opcién
viva e incluso como “un inmenso alivio™. James no se refiere aqui a aquellos suicidios
que podrfamos llamar de origen patoldgico, “[c]Juando el suicidio es el resultado de

! W. JaMES. (2009). “:Merece la vida ser vivida?”, trad. de Ramon Vila Vernis, en
W. JAMES, La voluntad de creer y otros ensayos en filosofia popular, Barcelona: Marbot
Ediciones, 87. [El texto original en inglés puede consultarse en: W. JaMmEs. (1979). “Is
Life Worthliving?”, en W. JAMES. The Works of William James: The Will to Believe and
Other Essays in Popular Philosophy, Cambridge: Harvard University Press, 45].
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la locura o de un impulso repentino [...]” sino a aquellos casos en que el suicidio
aparece como una posibilidad atractiva desde un punto de vista pausado y racional.
Estos casos, dice James, son resultado del pesimismo propio del hombre reflexivo,
para quien el entender cientifico y racional del mundo ha bloqueado la posibilidad
de descubrir una finalidad trascendente y personal a este mundo: “Para este tipo de
personas, el orden fisico de la naturaleza, tal y como la ciencia lo conoce, no puede
revelar ninguna intencién espiritual armoniosa™. Es en este sentido que el pesimismo
al que hace referencia James a lo largo de su conferencia es considerado una “afecciéon
religiosa” (“religious disease”), pues “|...] no consiste sino en una demanda religiosa
que no recibe ninguna respuesta religiosa normal™.

Ante este pesimismo, y la tentacién del suicidio que trae consigo, debemos reac-
cionar, dice James, con una resignacion activa, “[...] basada en la virilidad y el orgullo
[..]. Y, aunque sea cierto que las consecuencias que acarrea consigo este pesimismo
no nos convengan desde un punto de vista préctico, la razén principal que ofrece
James para esta resignacién activa no es de indole pragmatica sino moral. Tenemos la
obligacién para con el resto de seres vivos de este mundo, aquellos que de un modo u
otro han permitido que estemos hoy aqui, de hacer que nuestra vida sea merecedora
de ser vivida —en palabras de James:

El honor es un sentimiento muy penetrante. Cuando nos damos cuenta de
cudntos animales inocentes han tenido que sufrir en vagones de ganado y en mata-
deros, y entregar sus vidas para que nosotros pudiéramos crecer, bien gordos y me-
jor vestidos, hasta sentarnos cémodamente en esta conferencia, nuestra relaciéon
con ¢l universo se nos presenta bajo una luz més solemne. [...] ¢ Acaso no debemos
asumir cierto sufrimiento nosotros mismos, prestar algl'm servicio a nuestra costa
en lavida, a cambio de todas aquellas vidas sobre las cuales se construye la nuestra?
Sélo hay una respuesta posible al escuchar esta pregunta, si tenemos un corazén

normalmente constituido®.

Y, dado que, de acuerdo con James, este pesimismo es fruto de nuestra incapacidad
de descubrir un orden trascendente en este mundo, la Gnica manera de satisfacer el
deber de hacer que esta vida sea merecedora de ser vivida parece ser la fe religiosa. Es
importante enfatizar aqui que James no pretende justificar la adopcion de la creencia

2 W.JAMES. “¢:Merece la vida ser vivida?”, 79 [W. JaMES. “Is Life Worthliving?”, 39].

3 W.JAaMES. “¢Merece la vida ser vivida?”, 93 [W. JamEs. “Is Life Worthliving?”, 49].

* W.JAMES. “¢Merece la vida ser vivida?”, 80 [W. JamEs. “Is Life Worthliving?”, 40].

> Esta frase no aparece en la traduccion de Ramon Vila Vernis; el texto original dice
ast: “[...] based on manliness and pride [...]” (W. JamEs. “Is Life Worthliving?”, 47).

¢ W.JAMES. “¢Merece lavida ser vivida?”, 91 [W. JaMEs. “Is Life Worthliving?”, 47-48].
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religiosa, el aceptar, como verdad, que el mundo es tal que Dios existe. Es obvio que,
atin concediendo que tengamos la obligacion moral de tomar el mundo religiosamen-
te, esto por si solo no justifica la afirmacién de que el mundo es, de hecho, tal y como
nosotros necesitamos que sea. No se trata, por tanto, de creer en un sentido féctico o
proposicional, sino de “confiar en nuestras demandas religiosas™; es decir: “[...] vivir
de acuerdo con ellas, y actuar como si el mundo invisible que sugieren fuera real™. Y
esta confianza estd permitida, a ojos de James, en tanto que, si bien la existencia de un
mundo trascendente no estd justificada de manera evidencial, tampoco disponemos
de evidencias positivas de su falsedad®. Se trata, por tanto, de una posibilidad metafi-
sica abierta, cuya verdad o falsedad no podemos afirmar, pero la cual no es imposible
y puede expresarse mediante analogias’.

El argumento de James no puede, por tanto, considerarse un argumento de
teologia natural en un sentido cldsico, puesto que no pretende aportar evidencias
que sustenten la afirmacién que Dios, en un sentido fictico, existe. Con todo, el
argumento pretende tener cierto valor apologético, en tanto que, de acuerdo con

10 _es decir: sin

James, éste estd construido “en términos puramente naturalistas”
presuponer, de antemano, la existencia de Dios. Sin embargo, y dejando de lado
la pregunta de si realmente podemos llegar a tener algun tipo de obligacion moral
hacia otras especies animales, el problema es que el argumento depende de asun-
ciones que, atin pudiendo resultar mds o menos obvias desde un punto de vista
cristiano ortodoxo, no son tan obvias desde un punto de vista estrictamente filosd-
fico. Me reficro, principalmente, a la afirmacidn, central en el argumento de James,
de que sélo si hay una realidad supernatural que trascienda y sustente este mundo,
el de acd, nuestra vida tendrd un sentido tltimo y externo que la hard merecedora
de ser vivida. Pero tampoco es obvio, por ejemplo, que la falta de evidencia posi-
tiva para afirmar la no-existencia de una realidad trascendente no afecte a la razo-
nabilidad de tener confianza en la posibilidad de que dicha realidad exista —pues
parece una posicién sensata el afirmar que la falta de evidencias para creer que P
hace razonable la creencia que no-P. Todas estas consideraciones parecen apuntar
a que el argumento no tiene la fuerza apologética que James le atribuye. A pesar
de ello, el argumento sigue teniendo cierto interés porque establece una conexién
entre la fe religiosa, nuestra relacién con otras especies animales y el tedium vitae
-y, con ello, una respuesta al suicidio distinta, y desde un punto de vista antropo-
légico mas elaborada, que el razonamiento de indole teolégico de que “Dios es el

7 W.JAMES. “¢Merece la vida ser vivida?”, 97 [W. JaMES. “Is Life Worthliving?”, 51].

8 Cf., W. JAMES. “;Merece la vida ser vivida?”, 96-97 [W. JamEs. “Is Life Worth-
living?”, 51].

> Cf, W. JAMES. “;Merece la vida ser vivida?”, 98-100 [W. James. “Is Life
Worthliving?”, 52-54].

10 W. JAMES. “:Merece la vida ser vivida?”, 91 [W. JAMES. “Is Life Worthliving?”, 48].
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tinico dueno de la vida y de la muerte [...] y es un acto blasfemo anticiparse a su
mano absolutoria”!’.

El argumento tiene, ademds, un importante valor historiografico para todos aque-
llos interesados en la produccion filoséfica de James, en tanto que refleja una linea
argumentativa, creo que en muchas ocasiones olvidada, distinta al argumento de tipo
pragmatico defendido en su célebre “The Will to Believe”. Es cierto que en su ex-
posicién James intenta complementar este argumento moral con un razonamiento
pragmatico en lalinea del que ya defendi6 en su “The Will to Believe” —asi, al final de
su conferencia, James dice:

Una vez mds, se trata de un caso de 72/ vez; y una vez mas los tal vez son la esencia
de la situacién. Confieso que no veo por qué la existencia misma de un mundo invi-
sible no puede depender en parte de la respuesta personal que cualquiera de nosotros
pueda dar a la llamada religiosa. Dios mismo, en resumen, podria extraer su fuerza
vital y aumentar su mismisimo ser gracias a nuestra fidelidad. Por mi parte, no sé
qué pueden significar todo el sudor y la sangre y la tragedia de esta vida, como no sea
algo de este tipo. [...] Estas serdn pues mis tltimas palabras para ustedes: no tengan
miedo de la vida. Crean que la vida s/ merece ser vivida, y su creencia contribuird a
crear el hecho. Tal vez la “prueba cientifica” de que tienen razén no llegaré hasta el
dia del juicio, o hasta algtin estadio del ser que tal expresion contribuiria a simbolizar.
Pero tanto los fieles luchadores de ahora como los seres que estardn entonces alli en
representacion suya pueden dirigir hacia los débiles de corazén que se niegan a seguir
adelante palabras como las que usé Enrique IV para saludar al retrasado Crillon des-
pués de una gran victoria: “jCuélgate, valiente Crillon! Luchamos en Arques, y tu no
estabas alli”'2,

Estas consideraciones pragmaticas no son, sin embargo, necesarias para el argu-
mento moral que he comentado aqui y que es, creo, la linea argumentativa principal
de su “Is Life Worhtliving?”. De hecho, una de las razones que hacen de este argu-
mento un argumento original y filosoficamente interesante es que éste se formula a
partir del supuesto valor prictico de la fe religiosa sin ser por ello un razonamiento
pragmatico. El argumento no pretende justificar la fe religiosa en tanto que ésta sea
algo conveniente para nosotros porque trae consigo la consecuencia positiva del fin
de nuestro pesimismo, que nuestra vida nos parezca merecedora de ser vivida, y, con
cllo, que dejemos de considerar el suicidio como un alivio. El objetivo del argumen-
to es mostrar que es nuestra obligacién moral tener fe, lo cual es independiente de
que el cumplir con nuestro deber sea algo conveniente para nosotros porque tenga
la consecuencia positiva de que la vida nos parezca merecedora de ser vivida. Y digo

" W. JAMES. “¢Merece la vida ser vivida?”, 79 [W. JaMEs. “Is Life Worthliving?”, 39].

12 W.JAMES. “:Merece la vida ser vivida?”, 102-103 [W. JaMES. “Is Life Worthliving?”,
55-56]. Nétese que Ramon Vil Vernis traduce “the tardy Crillon” como “el retrasado
Crillon”; una traduccién més adecuada serfa, creo, “el tardio Crillon”.
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parezca porque, como bien reconoce James, la pregunta de si, de hecho, la vida es o
no es merecedora de ser vivida depende, en tltima instancia, de si el objeto de nuestra
fe de facto existe —aunque, anade James, y aqui aparece el complemento pragmitico al
que he hecho referencia unas lineas atrds y que, repito, es independiente de la validez
de este argumento moral, por si fuera el caso que la existencia del objeto de nuestra fe
dependiera, de algtin modo, “[...] de la respuesta personal que cualquiera de nosotros
pueda dar a la llamada religiosa’, nos conviene cumplir con nuestra obligacién moral.
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IN MEMORIAM
R.P. Pedro Suier Puig, S.I.
1930 - 2021

ENRIQUE MARTINEZ

El sabado 12 de junio de 2021 fallecié a primera hora de la tarde el P. Pedro Sufier
Puig, de la Companfa de Jests, con 91 afios de edad, 72 de vida religiosa y 59 de sacer-
docio. Se conmemoraba ese dia el Inmaculado Corazén de Maria, tras la solemnidad
del Sagrado Corazén de Jesus. El funeral corpore insepulto se celebré el lunes 21 en la
capilla del Centre Borja de Sant Cugat, a los pies de la imagen de la Inmaculada Con-
cepcidn, siendo enterrado a continuacion en el cementerio de los PP. Jesuitas.

Toda la vida del P. Pedro Sufer, desde su nacimiento hasta su muerte, estuvo mar-
cada con el sello del amor de los Corazones de Jestis y Marifa. Nacié en Ripoll en 1930,
el dia 3 de otro mes de junio. Fue el cuarto de siete hermanos, hijos de D. Eduardo
Sufier y D? Elisa Puig. Terminada la guerra estudi6 Bachillerato en el Colegio de San
Ignacio de Sarrid de 1941 a 1948, ingresando con 18 afos en el noviciado de la Com-
panifa de Jesus en Veruela. De 1950 a 1953 realizé el juniorado, cursando Humanida-
des, y continué con los estudios de Filosofia en el Colegio Mdximo de Sant Cugat. En
1956 inici6 su tarea docente ensefiando griego y francés en el noviciado de Raimat,
concluyendo después la licenciatura en Filosoffa en la Universidad de Barcelona. De
1958 a 1962 se formé en Teologia de nuevo en Sant Cugat, recibiendo la ordenaciéon
sacerdotal el 30 de julio de 1961. Realiz6 la “tercera probacién” durante los anos 1962
21963 en San Andri (Austria), continuando luego con los estudios doctorales de Eti-
cay Derecho en la Universidad de Friburgo (Suiza). Obtuvo el grado de doctor suz-
ma cum laude en la Pontificia Universidad de Comillas en 1964. Regresé entonces a
Sant Cugat, y allf hizo sus votos solemnes el 2 de febrero de 1966. Desde entonces se
dedicé a una intensa actividad docente como profesor de Etica en el Colegio Maxi-
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mo, en el CSIC y en el Instituto Filos6fico de Balmesiana. En 1976 fue destinado
como superior de la residencia de Palau, en Barcelona; recibié el encargo de ensefar
Derecho natural en el Centro Universitario Abat Oliba, y fue nombrado consilia-
rio de Schola Cordis lesu y del Movimiento Familiar Cristiano. También entonces
comenz6 a impartir cada afio dos o tres tandas de Ejercicios Espirituales, y a dirigir
espiritualmente a numerosas personas que acudian buscando su prudente consejo. En
1983 asumid la direccién general de la Fundacién Balmesiana, colaborando asimis-
mo en la Sociedad Internacional Tomds de Aquino, siendo destinado como superior
de la casa de ejercicios de Sarrid. En 1989 regreso a la residencia de Palau. En 1996 fue
nombrado director del Apostolado de la Oracién de la archididcesis de Barcelona, y
poco después de la Asociacién Grignion de Montfort. A partir de 2008 comenzé a
dejar sus diversas responsabilidades de gobierno y gestién, dedicandose sobre todo a
la direccidn espiritual y a administrar el sacramento de la confesion en la Catedral de
Barcelona. En 2019 ingresé en la enfermeria del Centre Borja; su progresivo debili-
tamiento no le privé del uso de razén y de la vida de piedad, hasta su fallecimiento en
junio de 2021.

EI P. Sufier fue un siervo fiel, obediente cumplidor de los encargos recibidos por
el Senor. Tres podrian ser destacados, siempre enraizados en su vocacién de sacerdote
jesuita: la docencia, la direccién espiritual y la difusion del culto al Corazén de Jesus.
Respecto de la primera, cabe remarcar la profundidad, seriedad y honestidad intelec-
tual tanto en su estudio como en su ensefianza. Se mantuvo muy fiel en todo momen-
to tanto al Magisterio de la Iglesia, como a santo Tomas de Aquino y a los Doctores
de la Compaiia, particularmente Francisco Sudrez. Supo asimismo promover activi-
dades académicas en esa misma linea, sobre todo desde la Fundacién Balmesiana y la
Sociedad Internacional Tomds de Aquino, organizando varios congresos internacio-
nales tomistas y fundando el Instituto Santo Tomds de Balmesiana en 2003.

Su direccién espiritual fue muy fecunda, no solo en nimero sino en frutos de
gracia. Sabedor de que los Ejercicios Espirituales son el medio idéneo para ordenar
la vida cristiana al principio y fundamento, se dedicé intensamente a predicarlos, en
plena fidelidad al espiritu de san Ignacio. Tanto los Ejercicios como su direccién espi-
ritual se alimentaba de una profunda vida de oracién y de piedad eucaristica, lo que
llevaba al P. Sufier a vivir esta actividad apostélica en completa subordinacién a la
accion del Espiritu Santo.

Finalmente, el P. Sufier hizo del todo suyo el munus suavissimum del Corazén
de Jesus a la Compania. De este modo, se convirtié en un auténtico ap6stol de la
devocién al Divino Corazén y al Inmaculado Corazén de Maria, celebrando con
constancia los primeros viernes y sébados de mes, promoviendo las consagraciones al
Corazén de Jesus y al Corazén de Marfa, e incluso organizando el Congreso Interna-
cional Cor lesu, Fons Vitae en junio de 2007. Esta devocion la supo vincular al camino
de infancia espiritual de santa Teresa del Nifio Jests, a la que diariamente se encomen-
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daba, asi como a la esperanza en la consumacién del Reino de Cristo, siguiendo las
ensenanzas del P. Enrique Ramicre, S.L. Por eso vivid el encargo suavisimo poniéndo-
se al servicio del Apostolado de la Oracién y de Schola Cordis lesu, fundada por el P.
Ramén Orlandis, S.I., el reconocer en ambas unos providenciales instrumentos para
el advenimiento del Reino de Cristo por los Corazones de Jesus y Maria.

Descanse en paz, siervo bueno y fiel.
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Memoria de las Actividades Académicas
del Instituto Santo Tomas de la Fundaciéon Balmesiana
durante el curso 2020-2021

El curso 2020-2021 fue el octogésimo segundo de la historia de la Fundacién Bal-
mesiana, y el decimoctavo del Instituto Santo Tomds. Un ano cuyo recorrido hemos
encomendado a la intercesién de San José en conmemoracién del 150 aniversario de
su proclamacién como patrono de la Iglesia universal. La situacién de emergencia
sanitaria nos obligd a suspender los actos que el Aula de Teologia segun el Corazén de
Cristo del Instituto Santo Tomds habia organizado en su honor, no obstante hemos
contado con la proteccion del Glorioso Patriarca para el desarrollo de los cursos y
conferencias que recordamos aqui.

La inauguracién del curso tuvo lugar el dia 1 de octubre de 2020, festividad de
santa Teresa del Nifio Jests, patrona del Instituto Santo Tomds, con la celebracion de
la Santa Misa.

De septiembre a junio se impartieron los cursos ordinarios del Instituto Santo To-
més tanto en el campus de Barcelona, como en el de Madrid, asi como los que se ofre-
cen en colaboracién con el Colegio Mayor Mater Salvatoris de Barcelona. A fin de
garantizar la continuidad de las clases y para facilitar el acceso de todos los alumnos,
se mantuvo la modalidad presencial y se adapté la modalidad a distancia mediante la
transmision de las sesiones por videoconferencia y su registro en archivos de audio y
video, disponibles en los respectivos campus virtuales.

En el campus de Barcelona de Balmesiana el profesor Dr. Enrique Martinez y el
profesor Dr. Martin Echavarria desarrollaron los tradicionales cursos de lectura y co-
mentario de la Suma de Teologia de Tomés de Aquino dedicados este afio al tratado
del conocimiento humano y el tratado del origen del hombre. Por otra parte, el pro-
fesor Jos¢ Maria Alsina dedicé el curso del primer semestre al estudio de la naturale-
za de la amistad, siguiendo la Etica Nicomdquea de Aristételes y el comentario a la
misma de santo Tomdas de Aquino. Y durante el segundo semestre explicé el tema de
la primacia del bien comun siguiendo la Politica de Aristételes y su comentario por
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parte de Santo Tomds. En el campus de Madrid, el curso se inauguré el dia 1 de oc-
tubre con una leccidn inaugural pronunciada por el P. Dr. David Torrijos Castrillejo
titulada “Buscar la verdad en la dulzura de la compaiia”. La profesora Dra. Maria del
Rosario Neuman impartié un curso sobre cuestiones fundamentales de Metafisica y
en el segundo semestre el P. Dr. Ignacio Manresa y el P. José¢ Ignacio Orbe comenta-
ron el tratado de la Trinidad de la Suma de Teologia de Tomas de Aquino. Asimismo,
entre octubre y enero el profesor Dr. Martin Echavarria ofrecié un curso en el que ex-
puso la doctrina de los vicios capitales de santo Tomds de Aquino, teniendo en cuenta
también a otros autores, como Evagrio, San Gregorio Magno y Casiano.

En colaboracién con el Colegio Mayor Mater Salvatoris, el profesor Jos¢ Maria
Alsina dictd un curso sobre las grandes revoluciones de la Modernidad, la profesora
Dra. Maria Turu continué con un curso comenzado el afio anterior sobre el Quijote
de Miguel de Cervantes y la profesora Guadalupe Alsina impartié un curso titulado
“Afectividad, amor y matrimonio”.

El 28 de enero, con ocasién de la conmemoracién anual del patronazgo de Santo
Toméds de Aquino, el P. Xavier Prevosti, HNSSC, ofici6 la santa Misa y a su término
se venero la reliquia ex ossibus del santo. El acto académico estuvo a cargo del Dr.
Agustin Echavarria que impartié la conferencia “Cinco claves para entender las cinco
vias”, seguida de una réplica por parte del Prof. Enric Ferndndez Gel.

En colaboracion con el Thomistic Institute de Roma y bajo la direccién del P. Lu-
cas Prieto se ofrecié una serie mensual de conferencias en linea titulada “Dios y el
hombre en Tomés de Aquino”. Los ponentes fueron el Dr. Enrique Alarcén con una
conferencia titulada “La metafisica y las ciencias”; el Dr. Juan José Herrera con su
conferencia “La simplicidad de Dios segun Tomds de Aquino”; el Dr. David Torri-
jos Castrillejo con una conferencia titulada “;Es el alma una idea religiosa?”; el Dr.
Martin F. Echavarria con la disertacién “La felicidad como plenitud humana” y el P.
Dr. Xavier Prevosti que cerrd el ciclo con la conferencia titulada “La libertad humana
frente a un Dios omnipotente”.

Estas conferencias, la lecciéon magistral de los doctores David Torrijos y Agustin
Echavarria y el curso sobre los vicios capitales, estan disponibles en la pagina web del
Instituto y su acceso es gratuito.

La revista Espiritu, bajo la direccion del Dr. Enrique Martinez, public6 los nime-
ros 160y 161 y renovd el certificado de “Revista Excelente” tras haber superado con
éxito el proceso de renovacién de las revistas cientificas llevado a cabo por FECYT en
su VII Convocatoria, que garantiza su calidad editorial y cientifica.
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CHRISTOPHER SCOTT SEVIER, Aquinas on Beauty. Maryland: Lexington
Books, 2015, 242 pp. ISBN: 9781498512541

La atenci6én académica al lugar de la belleza dentro del edificio tomista se ha
visto reactivada en el dltimo siglo. Christopher Scott Sevier comienza Aguinas
on Beauty senalando que, a pesar del renacido interés, el pensamiento de santo
Tomas de Aquino acerca de ella no se ha explorado y expuesto con profundidad
sistematica, evidenciado por los escasos libros dedicados a la belleza en Tomds de
forma exclusiva. En respuesta a esta laguna académica, Sevier ofrece un libro que
pretende elaborar un recuento coherente del pensamiento estético de Tomds a
través de la exégesis de textos dispersos conectados mediante la definiciéon de bello
como gua visa placent e indagando en los componentes objetivos y subjetivos
que esta lleva implicita. Las extensas notas y bibliografia de diversa procedencia
demuestran su dominio de la literatura circundante al tema, tanto del propio
Tomds como de sus contemporéneos.

Laintroduccién —que es, a su vez, capitulo 1— presenta la siguiente estructura
del libro: el capitulo 2 se ocupa del primer componente psicolégico de la belleza: la
percepcidn. El capitulo 3 se encarga de los dos restantes, deseo y placer, y constituye
—en palabras del mismo autor— el nicleo de la investigacién junto al capitulo
4, dedicado a los tres componentes objetivos de la belleza: proporciédn, claridad e
integridad. El capitulo 4 finaliza con una discusion sobre el término honestum y su
convertibilidad con labelleza en cuanto bondad y belleza morales, respectivamente.
En el capitulo 5, Sevier dialoga con autores influyentes en el mismo Tomds y, por
ende, con la academia contempordnea dedicada a ellos. El ultimo capitulo enumera
las conclusiones del estudio y enuncia algunas dificultades.

Asi, los capitulos 2 a 4 exponen el tema propiamente tal. Esta brevedad
se extrema al considerar la proporcién de paginas dedicadas a notas al pie en
cada capitulo. En ellas, Sevier ofrece una rica bibliografia para estudiosos de la
belleza en el Aquinate y los interesados en el panorama tomista contemporineo,
remitiendo a trabajos especializados para aquello que su propio libro no abarca.

El capitulo 2, “Psychological Components of Beauty”, comienza citando
un pasaje de S.70 I, .5 a.4 acerca de la identidad y diferencia entre la bondad
y la belleza, ambas fundadas en la forma (13). Este nexo aparenta homologar
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la causalidad del bien y la belleza, sugiriendo que lo bello tiene naturaleza de
causa formal y final, igual que el bien. Sevier destaca el uso del propter hoc [por
consiguiente] para afirmar que lo bueno es alabado como bello, asimilando ese
‘por consiguiente” a ‘bajo la razén de’ (14). La identidad entre ambos se da en
el sujeto mientras que difieren en otro aspecto, que es iz ratio [en su razén]. Lo
bueno se alaba como bello por la identidad en la forma, més esta identidad no
excluye la diferencia de razén por la cual se puede considerar a la belleza sub
ratione boni [bajo razdn de bien], y, de este modo, atribuirle causalidad final sin
que ella mueva directamente al apetito (15). El apetito, en cambio, es movido por
la bondad de un objeto que es, también, bello. Sevier retomara esta distincién de
razén al tratar de las causas del placer, para afirmar que el mismo objeto que causa
placer puede ser aprehendido bajo la razén de bueno —objeto del apetito— y
bajo la razén de bello —objeto de cognicién (55).

Sevier expone el conflicto interno suscitado por esta equivalencia cuando, luego,
Tomds afirma que la belleza y la bondad se ordenan al fin tltimo: Dios. (16) Esta
afirmaci6n parece contradecir lo antes expuesto sobre la equivalencia en el sujeto y
la diferencia de razdn; sin embargo, Sevier nota que Tomds atribuye esta ordenacién
no a un movimiento extrinseco, suscitada por un objeto externo que inclina la
voluntad del sujeto por su bondad, sino al movimiento intrinseco por el que Dios
ordena todas las cosas hacia su fin. Es el movimiento de la gracia por el cual todas
las cosas son aptas para alcanzar su fin. En el caso de la belleza, esta aptitud indica
proporcidn entre los sentidos cognoscitivos y el objeto de esos sentidos: estaarmonia
entre el sentido y la cosa cognoscible suscita placer, asi ligando la belleza al deleite
sin atribuirle movimiento del apetito hacia un objeto. Esta proporcién se replica
en la captacién de la belleza intelectual por medio del entendimiento (17). Sevier
afirma que aquellos conceptos universales con los que se comparan los sensibles
particulares son “creacién del intelecto agente” (26) y no explora el papel del
intelecto agente en la inteleccién. Deja abierta la pregunta por las verdades eternas
como ‘medida’ de los conceptos universales, que retomard més adelante (71).

El capitulo 4 cierra con la percepcién en la psicologia tomista, sosteniendo que
el juicio estético comienza con una percepcién sensible que depende de objetos
sensibles y 6rganos sensitivos pero cuya formalidad es inmaterial. Expone la vision
unitaria del hombre como creatura hilemoérfica para comprender su operacién
inmaterial que comienza en lo material y le permite captar la belleza espiritual.
Concluye notando que este andlisis de la percepcién arraigada en lo material debe
entenderse en conjunto con los otros dos elementos del juicio estético: el deseo o
apetito y el placer o deleite que se sigue de ¢l. (26)

El capitulo 3, Human Desire and Pleasure indaga en el tipo de placer que se
produce en la percepcion estética. Sevier sitta el placer dentro de las afecciones
que surgen como respuesta a fuentes externas. Explica el uso de appetitus [apetito]
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para referirse al desiderium [deseo], el movimiento hacia el objeto, y al amor
[amor], que inicia la accién (40). La tendencia al objeto bueno se puede dar sin
conocimiento del fin [appetitus naturalis), con cierto conocimiento de ¢l [apetito
sensitivo] y con conocimiento de ¢l bajo razén de bien [apetito racional] A su vez,
el apetito es tanto intelectual como sensible (concupiscible e irascible). (41-42)
De este modo, el tipo de objeto determina el tipo de deseo, y el tipo de placer que
suscita un objeto evidencia el tipo de ente que es sujeto de esa afeccion placentera.
Un animal solo podra responder a fuentes externas sensibles, no bajo la razén
universal de bien; por ende, podrd gozar de ellas en cuanto bienes sensibles
convenientes para ¢l, pero no podra gozar de ellas como buenas, ni como bellas.
El apetito racional del hombre, en cambio, es capaz de gozarse intelectualmente
en la claridad y proporcidn presentes en su percepcion lo bello. (43-45)

Sevier continta con una distincién acerca de los tipos de placer que se siguen
de los apetitos sensibles y racionales, dilectatio [placer] y gaudium [gozo], y de
la preeminencia del gozo en lo que 70 pasa —en aquello que no estd sujeto a la
temporalidad, sino que es espiritual— frente al deleite en lo sensible y pasajero.
(45-53) Santo Tomds es fiel a Aristételes en observar que, guoad nos [para
nosotros] los bienes y el deleite corpéreos son patentes; sin embargo, secundum se
[en st mismos], el deleite y el bien espirituales son superiores, pues no pasan. (48-
49) Ademis, el deleite del bien espiritual no se agota, sino que se incrementa con
su posesion. (57) Esta preeminencia del gozo espiritual vuelve plausible un deber
moral de cultivar el amor a la belleza en el contexto de una ética de la virtud. (52)

Atendiendo a las causas de los placeres, y retomando la distinccién de razén
y la identidad en el sujeto bueno y bello, Sevier afirma: “If [beauty] is, in fact, a
good (and even a good that may be desired) for it produces pleasure; and the
pleasure produced is cognitive rather than sensory. Aesthetic pleasure is born in
the context of a symbiotic marriage between the rational and the sensory.” (55)
Esta asercion explica la relacién de lo bello con el apetito, sin, por eso, trazar
una equivalencia entre bueno y bello. Esta lectura de la concepcién tomista de
belleza es sumamente relevante para la discusion acerca del orden de los conceptos
trascendentales. Sevier menciona esta discusién (56) y la relega al capitulo 4, no
sin antes afirmar que podriamos pensar en la belleza como una trascendental
mediato, desprendido del bien, pues lo bello aquieta el apetito al ser conocido.
Explicita esta tesis al final de los dos siguientes apartados, sosteniendo con Tomds
desde S.7°1, q. 5, a. 4, ad. 1 que la belleza delimita al bien al anadirle una relacién
a la facultad cognoscitiva. (63, 72) Valdria considerar si existe otra manera de
incorporar conocimiento y deleite en la definicién de la belleza.

En el apartado acerca de los efectos del placer, retoma la relacion entre la
educacién moral y el deleite en la belleza, describiendo el circulo virtuoso en el
que la captacidn de un objeto que suscita deleite espiritual solo aumenta el deleite.
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La exposicién repetida, por tanto, a cualquier objeto bello incrementara nuestro
amor por él. (57) La perfeccion de una actividad espiritual que suscita placer es
mayor, pues supone la ordenacion recta de las pasiones a la realidad del objeto. Es
mads, el placer suscitado por ello favorece la actividad intelectual. El deleite sensible,
en cambio, entorpece la actividad intelectual a través de la distraccion o derecha
oposicién. (58-59) La belleza, entonces, es un propedéutico para la ensefianza
moral. (60)

En el apartado On the Morality of Pleasure, Sevier examina el trato especial
de Tomas hacia la moralidad del placer, puesto que ya ha tratado la moralidad
de las pasiones en general. Examina, para ello, la postura estoica, epictrea, y
platénica. Siguiendo a Aristételes, Tomds distingue entre bienes ttiles, deleitables
y honestos. Sevier tratara de lo honesto en mayor profundidad en el capitulo 5.

Como mencionamos arriba, Sevier vuelve a la idea de proporcién entre
el intelecto y la cosa conocida, caracterizdindola como el reconocimiento de la
bondad intrinseca o grado de perfecciéon de un objeto en comparacién con su
ideal o arquetipo, y conocido bajo el aspecto de lo visible (71). El capitulo termina
analizando el placer desinteresado, describiendo lo bello como aquello buscado
por si mismo, en cuanto deleite del alma. (72-75). Se trata de un interés que brota
del intelecto y no del deseo corporal. El caracter de desinterés sittia, nuevamente,
al juicio estético en un orden superior (76). En su introduccidn, Sevier destaca la
anticipacién con la que Tomds ofrecié un recuento de la belleza capaz de integrar
tanto lo objetivo como lo subjetivo, en comparacién con sus contempordneos y
con los estetas posteriores. Este capitulo da cuenta de esa dimensién subjetiva,
para luego entrar a los elementos objetivos de la belleza en el capitulo 4.

El cuarto capitulo expone el estado de la cuestion de la belleza en la antigiiedad
clasica, fuente directa de la exposicién medieval de Tomds. (103-104) Tomds bebe
de dos nociones de belleza: la estética de la musica, pitagérica, y la de la luz, fuerte
en Plotino. Los tres elementos de la belleza son: integritas sive perfectio, debita
proportio sive consonantia, y claritas, unde quae habent colorem nitidum (ST 1, q.
39, a. 8). La proporcién y consonancia (106-111) es la relacién de las partes con
un todo, en términos matemdticos. Sevier menciona nuevamente la proporciéon
entre los sentidos y sus objetos, y del entendimiento con lo entendido. A su vez,
los objetos mismos estdn en relacién proporcionada con las ideas eternas en Dios,
y esa proporcion ontoldgica les hace ser proporcionadas en si mismas. (108)
Sevier explica la insuficiencia de la estética de la proporcién para dar razén de le
belleza en objetos simples, como la luz o el color. Esta deficiencia ha dado lugar a
las estéticas de la claridad ¢ integridad.

Tomds describe la claridad como colorem nitidum [color brillante]. Sevier
busca adecuar esta definicién a las cosas bellas no visibles, como la musica, leyendo
la claritas como cierto esplendor del intelecto (115) aunque no convencido de su
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presencia en el texto (116). El tratamiento de este dilema da poca importancia a
una posible interpretacién desde la predicacién analoga de la belleza: lo bello se
dice de muchos modos; el color brillante, si bien puede pertenecer a la belleza
visual, no parece agotar las dimensiones en las cuales se pueda ser predicada para
significar un esplendor o manifestacién, del mismo modo en que la “luz” no es
mera iluminacién material. Sevier no agota la profundidad de las discusiones
contemporaneas acerca del significado de la c/aritas, ni explora con su acuciosidad
anterior el uso del término en la obra de Tomds.

Laintegridad, luego, esmencionadaminimamente enrelacién conlaperfeccion
moral, (117-119) seguido de la discusién acerca del honestum. Comenta sobre las
raices griegas diversas —kalon y agathon— que Tomds traduce indistintamente
como honestum, en vez de ocasionalmente como bonum. De todos modos, lo
honesto pareciera referirse a la belleza espiritual o a la virtud. Sevier resuelve el
tema afirmando que se trata de un nuevo caso de una identidad en el sujeto y
diferencia de razén (119-122).

El capitulo acaba con la cuestién de la trascendentalidad de la belleza, que
cuenta entre los temas glosados superficialmente (123-127). Destaca a Jan Aertsen
como opositor de la trascendentalidad de la belleza porque no se menciona en las
enumeraciones del Aquinate (126). Sevier repite que lo bello es un transcendental
que se sigue de lo bueno, admitiendo que la objecién de Aertsen no queda
resuelta. Mas, no se interesa por resolver la cuestion del orden de los conceptos
trascendentales, pues las implicancias para la educacién moral son las mismas,
independientes del orden.

En el capitulo cinco, Comparison with Significant Influences, Sevier hace hincapié
en la multiplicidad de influencias que recibe Tomds ademds de Aristételes. Se centra
en Alberto Magno y De Divinis Nominibus de Dionisio, haciendo un recorrido de
la belleza segtin expuesta en la obra de Dionisio, sobre la cual Tomas elaboré un
comentario propio. Es alli donde aparece la convertibilidad del bien y la belleza
(151). Tomds lee a Dionisio bajo la guia de su maestro, Alberto, en De pulchro et
bono. Sevier asegura que la lectura de Dionisio mediada por Alberto resulté en
el neoplatonismo del bien y la belleza de Tomds (167). Esta obra de Alberto es,
también, el origen del tan citado splendor formae como definicién de la belleza, de la
cual Tomés argiiiblemente se aleja a lo largo del desarrollo de su pensamiento.

En el capitulo final, Sevier da razén de su propio interés en la éticay la estética,
resaltando la relacién entre ellas en el pensamiento de Tomds. Le incumbe
especialmente el nexo entre virtud, belleza y placer. La construccién del libro
y el énfasis de las conclusiones de sus capitulos hacen justicia a este impulso de
investigacion. Es decir, Sevier orienta su investigacion una y otra vez hacia esta
unién. Su trato de los elementos subjetivos de la belleza es un aporte sustancial
a la literatura, pues ofrece una visién que podriamos denominar ‘objetiva de lo
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subjetivo, distinguiendo aquello que pertenece al sujeto particularen laapreciaciéon
estética de aquello que le pertenece a los objetos y las facultades humanas en si
mismas. Se trata de una cuestién menos explorada que los componentes objetivos
de la belleza tratados en el capitulo cuarto. Por ello nos parece que el tercer
capitulo es el mayor aporte de esta obra.

El autor cierra con dos problemas del sistema estético en Tomds: la medida
objetiva, que depende de una cosmovision particular (187), y la distincién
entre belleza fisica y belleza moral, que dependen de atender a ellos cajo la
razén adecuada (en la belleza fisica, la proporcién fisica y a las ideas eternas;
en la belleza moral, la proporcién de la accién a la virtud) (190). Se trata de
dificultades sobre las cuales no hay consenso académico, y cuya resolucién no
puede ampararse de modo directo en los escritos de Tomds, sino que requieren
cierta especulacion acerca de qué cabida tienen en el edificio metafisico tomista.
El libro de Sevier ofrece algo de lo mismo: una articulacién plausible de las tesis
de Tomas acerca de la belleza desperdigadas en su obra. De este modo, Aguinas
on Beauty ofrece un aporte coherente a la discusion acerca de la belleza en santo
Tomds, logrando razonablemente su cometido de ofrecer un estudio sintético
de la comprension de la belleza en el santo que ninguna obra mayor anterior ha
pretendido exponer.

Andrea Torres R.

atorres@miuandes.cl

GAVEN KERR, Aguinas and the Metaphysics of Creation. New York: Oxford
University Press, 2019, 252 pp. ISBN 978-019094-130-7

Hace algin tiempo Gaven Kerr, terciario dominico irlandés, publicé un
admirable trabajo sobre la prueba de la existencia de Dios tal como aparece
formulada en De ente et essentia, obra temprana de Tomds de Aquino (cf. Aquinas’s
way to God. New York: Oxford University Press, 2011). Aunque poco estudiada,
esta prucba es quizds una de las més sdlidas metafisicamente hablando, pues se
apoya en la composicion real de ser y esencia en todo ente finito para remontarse
por via de causalidad (y participacién) a un primer agente absolutamente
incausado, es decir, al esse subsistens. Dicho libro dedicaba un ultimo capitulo al
estudio de la creacién en cuanto modo propio como se realiza la causalidad divina.
Aunque riguroso y profundo, este desarrollo era necesariamente parcial: el objeto
del libro era explicar la prueba de la existencia de Dios y el tema de la creacion se
introducia solamente para iluminar la naturaleza de la causalidad del ser. Ahora
bien, pocos afios después el a. publicé el libro que ahora resenamos donde, a
modo de continuacién de su trabajo anterior (2) y con la misma profundidad
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metafisica, trata de modo extenso sobre el tema que solo a modo de aproximacién
habia tratado previamente.

El libro consta de siete capitulos mds una introduccién, en la que explica
la formalidad desde donde abordara el problema: aunque la creacién puede
constituir un tema eminentemente teoldgico, la perspectiva asumida es metafisica
(en este sentido, no se pretende exponer la metafisica de Tomds de Aquino, sino
presuponiéndola desarrollar su pensamiento sobre la creacidn). Antes de entrar
en una explicaciéon mds detallada de su contenido, quisiera sefialar dos puntos
fuertes de la obra en general. En primer lugar, el libro es profundo y aborda
complejos temas de metafisica, pero la exposicién es clara, lineal y rigurosa,
siguiendo fielmente el pensamiento del Aquinate. En este sentido, constituye un
excelente comentario al tratado de la creacién tal como se encuentra expuesto
en la Suma de teologia (STh 1, qq. 44-46). En segundo lugar, la argumentacién
general tiene el mérito de plantear los problemas desde la substancia. Y esto,
aunque pueda parecer evidente, es fundamental. El pensamiento de santo Tomas
se dirige aaquello que es, permitiendo pensar unitariamente lo que las cosas son sin
descomponerlas en sus principios constituyentes. Dicho de otro modo, permite
pensar la composicién en cuanto es del compuesto. Esto es muy importante,
sobre todo al momento de pensar la causalidad, porque lo que existe y se causa
en la realidad no son abstracciones, sino entes que por su estructura finita estan
diversamente compuestos.

El primer capitulo constituye un marco a la vez histérico y doctrinal al
pensamiento tomasiano sobre la causalidad creativa. Los primeros dos articulos
de la cuestion 44 tratan de Dios en cuanto primera causa eficiente. En ellos santo
Tomads postula una especie de historia de la filosofia que se caracterizaria por tres
etapas, cada una de las cuales supone una profundizacion especulativa respecto a
la anterior. La primera etapa responde grosso modo a la filosofia presocritica, que
postula una comprension de tipo accidental de la realidad. En la Suma la segunda
etapa corresponde a la filosoffa de Platén y Aristételes, quienes se elevaron por
sobre los que les precedieron y fueron capaces de pensar el cambio en términos
substanciales. Aqui, sin embargo, aparece una dificultad interpretativa que el a.
explica detalladamente (36-42). Esta particién histdrica no se corresponde con la
que presenta Tomds en De potentia q. 3, a. 5, obra pricticamente contempornea
a la Suma. En efecto, en aquella obra sostiene que dichos filésofos si llegaron a
pensar la creacion, al menos a una cierta nocién de dependencia respecto de un
ente primero, lo cual en la Suma se atribuye a «algunos (aliqui)», pero parece
excluir a Platén y Aristételes. Al margen de cémo se resuelva esta dificultad, el
recorrido histérico sirve para mostrar que poco a poco se llegd ala composicién de
sery esenciay que desde esta comprension del ente se puede pensar una causalidad
que tenga por objeto no una propiedad particular del ente, sino que se termina
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formalmente en el ente en cuanto que es. Habiendo alcanzado una causa capaz de
producir no de modo parcial, sino absoluto, ¢l a. procede en el segundo capitulo
a profundizar en la naturaleza de dicha causa, es decir, en cémo y qué podemos
conocer del agente de la creacion.

A continuacidn, en el capitulo tercero, al a. analiza el significado de la creaciéon
deteniéndose en tres puntos. En primer lugar, precisa en qué consiste la causalidad
creativa. Este punto resulta muy interesante, porque muestra que, aun cuando la
causalidad de Dios consiste formalmente en la comunicacién del esse, en algunos
casos dicha comunicacién tiene por objeto la produccién de toda la substancia ex
nihilo (tema que retomard en el quinto capitulo). En este apartado, sin embargo,
se centra en la causalidad divina como causalidad universal, es decir, en la necesaria
dependencia de todo ente finito respecto del primer agente. Esto es lo que se
quiere significar cuando decimos que el ente compuesto es producido ex nihilo, es
decir, que hay una prioridad analitica de la nada respecto del ser, porque su acto
lo tiene siempre recibido exteriormente. Los dos puntos siguientes se siguen de
este primero: (i) la creacidn (pasiva) es la relacién de dependencia de este efecto
que es una substancia respecto del Creador y (ii) puesto que la causalidad creativa
en sentido fuerte supone una produccion ex #ihilo, solo Dios puede ser su agente
(95). Aunque el a. trata este problema de modo adecuado y suficiente, hubiese sido
interesante una investigacién de las implicaciones y condicionantes del problema.
Este andlisis sobre la causacion del ser se completa en el capitulo cuarto donde se
analiza extensamente cémo Dios es fuente originaria de todo ente. La explicacién
que se hace de la participacion y el recurso a las series causales per se constituye
uno de los logros mas notables de la obra (103-117).

Como indicamos anteriormente, la causalidad creativa en sentido fuerte
refiere a la produccién de todo el ente ex #ibilo. El quinto capitulo estudia, en esta
linea, la substancia como objeto propio de la creacién. Ya dijimos también que la
comprension de la substancia era un punto fuerte del libro y en este capitulo queda
manifiesto. Asi, por ¢jemplo, al analizar qué entiende Tomds por substancia, indica
que no debemos pensar el supuesto (es decir, la substancia primera o subsistente)
en clave puramente quiditativa, sino de manera total: la substancia es més que la
esencia porque la supone existencialmente actualizada (138-141). Un texto de
santo Tomds en el que apoya su explicacién lo viene a justificar: «en el 4ngel no
son absolutamente lo mismo [la esencia y el supuesto], porque se da algo que estd
mas alla de la razén de la especie, a saber, el mismo ser del dngel estd mas alla de su
esencia o naturaleza» (Quodl. q.2,a.2).

El sexto capitulo estd dedicado a la historia de la creacién. Los problemas que
se tratan son variados por su temdtica, pero de algiin modo estédn unificados por la
relacién con la temporalidad del cosmos. En primer lugar, se estudia la conocida
controversia sobre el origen temporal del mundo y la particular posicién de
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Tomids (159-173). A continuacién, se trata con acierto sobre la obra de los seis
dias, tema no frecuentemente estudiado al exponer el tratado de la creacién. En
este apartado intenta también justificar desde una perspectiva tomista la posible
evolucién de las especies, apoydndose en la capacidad que tiene el individuo
de adquirir nuevas propiedades (lo cual estd perfectamente justificado dentro
del hilemorfismo tomista). Ahora bien, “con el paso del tiempo y conforme
a las presiones ambientales, las caracteristicas que previamente fueron solo
accidentes de los padres se refuerzan de modo que la descendencia no puede
sobrevivir en tal ambiente sin ellas, en cuyo caso el ser de tales substancias queda
caracterizado por tales propiedades” (194). Aunque el a. sefiala adecuadamente
que distinguir cudndo una especie es distinta de la precedente constituye un
problema epistemoldgico y no metafisico (195), el modo como argumenta me
parece que presenta ciertos inconvenientes. En efecto, suponer que una sumatoria
de accidentes o la apropiaciéon de accidentes den lugar a una nueva formalidad
es solo una aproximacién fenomenoldgica al problema, pero ficilmente caemos
en una suerte de paradoja de sorites, es decir, no conseguimos explicar cémo una
forma accidental deviene una substancial.

Un capitulo sobrela finalidad cierraestaobra, conforme alo que habiaadelantado
en el capitulo cuarto: un estudio sobre la causalidad divina no puede dejar fuera un
estudio del fin. En este punto también es fiel al planteamiento tomasiano. Pero,
de modo andlogo a como ocurrfa con su libro sobre la prueba de la existencia de
Dios, también este capitulo representa una aproximacion al tema del destino de la
creacion, pero inevitablemente quedan sin desarrollar muchos elementos que son
claves en el pensamiento filoséfico y teoldgico de Tomés de Aquino.

Es conocida la anécdota de Chesterton, quien proponia afiadir al nombre de
Tomas el titulo 2 Creatore. Y tenia sus razones para hacerlo. El tema de la creacion
en general constituye en el pensamiento tomista un punto de enlace entre la
metafisica y la teologfa y también un lugar privilegiado para profundizar en la
comprension del universo; el libro de Kerr, una guia muy lograda para entrar en
este tratado de santo Tomas.

Lucas Pablo Prieto
lucaspablo.priecto@gmail.com

MAaGDALENA BoscH (Ed.), Desire and Human Flourishing. Perspectives from

Positive Psychology, Moral Education and Virtue Ethics. Cham: Springer, 2020,
451 pp. ISBN: 978-3-030-47000-5

No nos hallamos ante un libro convencional, sino més bien ante el fruto de una
magna investigacién conjunta e interdisciplinar sobre la relacién e influencia del
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deseo en el crecimiento personal. El interés en relacionar estos dos dmbitos estriba
en la intuicién de la coordinadora de este trabajo, la doctora Magdalena Bosch,
y su fidelidad a la misma de que la respuesta a la excelencia humana se halla en la
educacion del desco en el Bien, la Verdad y la Belleza; y que solo asi el hombre
puede lograr su verdadera plenitud. Esta inquietud que latia de fondo, la dra.
Bosch supo trasladarla a investigadores punteros en sus distintos dmbitos y dar
una primera respuesta holistica a la cuestién del deseo y el crecimiento humano.

Hecha esta breve introduccién, nace la pregunta de si es verdaderamente
necesario un libro de este calibre o si es solo fruto del empeno de sus autores. El
tema del deseo es concienzudamente necesario porque el deseo orienta nuestras
acciones y es una de las principales fuerzas motoras del hombre. Siguiendo el
adagio “donde esté tu tesoro, ahi estard tu corazén”, podriamos decir, en términos
generales, “donde esté tu desco, ahi estard tu accién”

El deseo es una potencia tan fuerte que la persona no puede acallarlo, ni el
hombre contemporaneo que vive a la deriva. De hecho, el hombre actual se rinde
a sus deseos como si fueran imperativos de la voluntad; no obstante, ¢l punto
de inflexién se encuentra en que el deseo, ademds de ser necesario, es bueno
siempre que esté ordenado y colabore a obrar acorde a nuestra dignidad. El deseo
es un tema acuciante porque toca las facetas mas interiores de nuestra vida y nos
dirige y orienta en el obrar, donde comunicamos nuestro ser personal. Por eso,
se considera el deseo como un factor potencialmente positivo para la excelencia
humana; también porque guarda una estrecha relacién con el bien, ya que el deseo
tiende hacia aquello percibido como bueno. Si se entiende asi, la educacién del
deseo revierte en el crecimiento moral humano.

Este estudio interdisciplinar del deseo y el perfeccionamiento personal toca los
campos de la ética, la educacién y la psicologia. La relevancia del tema del desco
y de la excelencia humana ha sido hartamente estudiada pero la novedad de este
libro se encuentra en la perspectiva. Ningtn trabajo hasta ahora habia vinculado
los conceptos de desco, excelencia humana, psicologia positiva y educacién del
cardcter como cuestiones intrinsecamente relacionadas entre si. Es cierto que estos
términos han sido investigados individualmente, pero no los habifan vinculado
de la manera que se ha realizado en esta publicacién, ni desde esta perspectiva
holistica.

Estudiar la influencia del deseo en la prosperidad humana bajo la perspectiva
de la psicologia positiva, la educacién moral y la ética de virtudes es una novedad
que merece toda nuestra atencion. Si el deseo es algo connatural en el ser humano
y la perfeccion personal pertenece a nuestro orden natural, ;por qué no se ha
estudiado antes a este nivel? La relacién del deseo y el crecimiento humano
abre nuevas oportunidades, construye nuevos puentes de comunicacion entre
disciplinas y abre un nuevo campo de discusién fecunday relevante. Como apunta
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la coordinadora del proyecto, existen intentos de estudiar la educacién del deseo
para el crecimiento humano, pero la cuestion no ha sido completamente resuelta.

La contribucién de esta investigacion consiste en profundizar en una cuestion
ya planteada, pero desde una nueva perspectiva mds amplia y holistica. Solo una
investigacion interdisciplinaria de este tipo, y con un objetivo tan ambicioso,
puede dar respuesta a una inquietud visible en la sociedad, hasta ahora resuelta
parcialmente. Con este estudio se busca dar una respuesta completa. La tesis
planteada no es tanto probar que el deseo influye en el crecimiento humano, que
ya ha sido harto reconocido, sino presentar de manera concreta el alcance de esta
relacién y su importancia para la filosoffa moral y la psicologia positiva y, por
ende, para e] hombre.

Ademis de la novedad que presenta la investigacién y el enfoque que defiende,
este libro estd dotado de distintos aspectos positivos que llevan a considerarlo
como un puntal en el estudio de la filosofia moral y la psicologia positiva. Aqui
expondremos tres pinceladas que demuestran el valor que entrafala investigacion.

El primer aspecto a sefalar es la distribucion del contenido. El trabajo estd
dispuesto en tres grandes partes. La primera esta dedicada a asentar los conceptos
clave del deseo y la prosperidad humana y se plantean las preguntas nodales. Por
ejemplo, el papel del deseo en la construccion de la personalidad, cémo el deseo
dirige la accidn, la relacién entre deseo y gozo, entre deseo y libertad, o entre deseo
y belleza, si los deseos son morales o el equilibrio entre deseo, razdén y afecto.

La segunda parte, versa sobre los diez autores que mds han trabajado este tema,
desde Socrates hasta Freud. La aportacion trasciende la perspectiva histérica y se
descubren nuevos puntos de vista del tema, por ejemplo, la relacién entre el deseo
y el eros, o el deseo y los vicios, el amor como donacidn, el deseo y la salvacion o
la naturaleza del deseo. Finalmente, la tlltima parte plasma la practicidad del tema
en distintos &mbitos de la vida, desde la comunicacidn, la salud, la publicidad, la
tecnologia o la educacién.

Es un acierto haber dividido la investigacién en tres partes, todas ellas
necesarias y utiles al objetivo propuesto: aportar una visién transversal del
tema del deseo y la prosperidad humana. El estudio hace un recorrido desde un
conocimiento especulativo a uno prictico. Si el inicio de la obra estd dedicado
a traer a la palestra las cuestiones clave sobre el deseo, pasando después por los
autores que mds impetu han puesto en trabajar el tema del desco, la tltima parte se
detiene en la dimensién prictica de todo lo expuesto hasta entonces. La influencia
del deseo en distintos 4mbitos, como la salud o la comunicacién, hace de este tema
uno relevante para la vida social y evita ser considerado como un tema abstracto
estudiado desde una torre de marfil y ajeno a la realidad diaria.

Si tuviéramos que apuntar alguna flaqueza serfa que hay algunos autores
relevantes en la materia que han quedado en el tintero, como René Girard, Dante
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y su ascenso al Paraiso mediante la purificacion del deseo, san Juan de la Cruz
y la mistica del deseo, o Benedicto XVI, que dedica parte de su magisterio a
hacer un llamamiento a la primacia del deseo en la vida personal. Y del mismo
modo, hay algunos temas que podrian haberse incluido como la relacién entre la
imaginacién y el deseo, la importancia de la purificacién del deseo o el orden del
deseo. No obstante, este trabajo interdisciplinar no es hermético, sino que es mas
bien una llamada a seguir profundizando en cada uno de los temas y a continuar
encontrando nuevos hilos de los que tirar para alcanzar una perspectiva cada vez
més honda, més verdadera y mds completa.

Es de destacar, también, el elenco de autores que han participado en el
estudio. Esta publicacién retine un grupo experto de investigadores de referencia
que han querido compartir su conocimiento, sus brillantes argumentaciones y
explicaciones utiles y necesarias para todos aquellos que estén interesados en el
deseo y el perfeccionamiento humano.

Asimismo, la editorial que ha editado el estudio, Springer, es una de las mas
cualificadas y reconocidas en el dmbito cientifico. Esto denota la calidad del texto,
la primacia del tema y la excelencia del conjunto. Que esté escrito integramente
en inglés también es un indicativo no solo de su caracter cientifico, sino también
de su posicionamiento en el 4émbito internacional.

Merece una especial mencién la labor de la doctora Bosch por el atrevimiento
de hacer una investigacién conjunta de este calibre y ser fiel a una inquictud que
no cesa hasta que se descansa en la verdad, o, como minimo, en la seguridad de que
se estd yendo por el buen camino.

Como se ha hecho mencidn, esta obra es el inicio de un camino porque los
articulos en ella presentados son breves esbozos de grandes temas que deberfan ser
estudiados con mayor atencién y més tiempo. Todos los investigadores que han
participado en el estudio lo han hecho con una gran profesionalidad y fidelidad a
la vocacion cientifica, pero son temas tan extensos que en este libro solo ha servido
como carta de presentacién de muchos de ellos.

Ahora serfa el momento de tirar de alguno de los hilos aqui presentados y
continuar esta magna labor parallegar al fondo de las cuestiones planteadas como,
por ejemplo, ;por qué el deseo salva? ;Qué papel tiene el deseo en la accién? O,
¢qué relacion guardan el desco y la libertad? Todos los capitulos colocan una pieza
del gran mosaico que forma este libro.

Por todo lo antedicho, esta publicacién estd llamada a tener una proyeccién
internacional en el campo de la moral y la psicologia y a convertirse en un libro
de referencia en estos dmbitos. Es probable que, a partir de ahora, ya no se pueda
obviar su existencia y su citacién sea obligada en futuras investigaciones.

En definitiva, este libro recoge la encomiable labor realizada y serd de gran
interés para todos los investigadores de estos campos, porque hallardn en ¢l
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referencias clave, conceptos centrales y aplicaciones practicas del deseo y el
crecimiento humano. As{ pues, animamos encarecidamente a leerlo, estudiarlo,
contemplar lo expuesto y encarnarlo en la vida personal de cada uno.

Desire and Human Flourishing. Perspectives from Positive Psychologn, Moral
Education and Virtue Ethics es una necesaria aportacion al estudio de la moral y la
psicologia positiva y una noble contribucién a la vocacién cientifica, llamada a ser
holistica, verdadera y profunda. Este estudio es una obligada lectura para todos
aquellos que investigan la educacién moral, la ética de virtudes y la psicologia
positiva y también para todas aquellas personas que desean encontrar respuestas
sobre aquello que orienta al hombre o un hilo del que tirar para encontrarlas.

Patricia Messa

RIk VAN NIEUWENHOVE, Thomas Aquinas and Contemplation. Oxford: Oxford
University Press, 2021, viii + 220 pp. ISBN 978-0-19-289529-5

Ningun estudioso de Tomds de Aquino pone en duda la centralidad que la
contemplacién tuvo en su vida. “Homo magnae contemplationis et orationis’,
sostuvo uno de los testigos en el proceso de canonizacién. Evidentemente,
la teologia de la contemplaciéon que Tomas desarrollé desde el inicio de su
carrera estd enraizada en su propia experiencia personal. Sin embargo, este dato
primordial no ha sido aprovechado por las investigaciones tomistas de los ultimos
decenios. Resulta sorprendente comprobar que los especialistas, al menos en
lengua inglesa, han prestado muy poca atencién a la contemplacién terrena en el
pensamiento del Aquinate. El libro de Rik van Nieuwenhove intenta superar ese
letargo centrdndose particularmente en la naturaleza de la contemplacién como
acto del intelecto especulativo y en la intervencién de las virtudes teologales y los
dones del Espiritu Santo en los distintos tipos de contemplacién.

En base al principio tomista de que la contemplacion es el fin de la vida humana,
el autor identifica una contemplacién a la que estdn llamados todos los cristianos,
que consiste en la apertura y receptividad de la verdad divina, aun cuando no se tenga
la capacidad de argumentar racionalmente acerca de la fe que se profesa, ¢ incluye
las précticas tradicionales de la vida cristiana como la oracién y la meditacién. Se
trata de una operacién que se caracteriza por la fe informada por la caridad y que
cuenta con la asistencia de los dones del Espiritu Santo. Esta contemplacidn, a la
que denomina “carismatica’, se distingue de la contemplacién teoldgica, de caricter
especulativo y académico, que si bien requiere esencialmente de la fe, puesto que
asume sus principios de la revelacién, no necesita que sea una fe viva. La distincién
entre estos dos tipos de contemplacidn con sus caracteristicas propias es el leitmotiv
en el que confluyen las diferentes cuestiones que explora esta monografia.

Espiritu LXX (2021) - n.° 161 - 523-541



536 Resenas

El libro consta de nueve capitulos, de los cuales el primero (pp. 1-20) y el
noveno (pp. 197-205) contienen la introduccién y la conclusién, respectivamente.
El resto se distribuye en tres partes. La primera, “Fundamentos epistemolégicos
y metafisicos” (pp. 21-67), posce dos capitulos que presentan los elementos
especificamente filos6ficos de la contemplacién. Con el titulo “El contexto
dominico’, la segunda parte (pp. 69-92), ofrece un solo capitulo que, a modo de
interludio entre las temdticas filoséficas y teoldgicas, intenta reflejar el contexto
vitalen el que surgid y desarroll6 la ensenanza de Tomds acercadela contemplacion.
Finalmente, la tercera parte, “Teologfa, vida cristiana y contemplacion” (pp.
93-196), contiene cuatro capitulos que abordan los aspectos teolégicos de la
contemplacién terrena, especialmente el papel de las virtudes teologales de la fe 'y
la caridad, y los dones del Espiritu Santo. Esta perspectiva concluye con el estudio
dela contemplacion celeste o vision beatifica. En las tltimas pdginas encontramos
la bibliografia (pp. 207-213), y un indice de nombres y temas (pp. 215-220).
Veamos con un poco mds de detenimiento el contenido de estas secciones.

El capitulo 2, “Cuestiones epistemoldgicas: contemplacion, intellectus,
intuitus simplex” (pp. 23-48), expone aspectos fundamentales de la teorfa tomista
del conocimiento humano a fin de comprender mejor lo que implica el acto
contemplativo. En esta linea, analiza la naturaleza intuitiva, no discursiva, de la
captacién de la verdad y descubre que la expresion intuitus simplex, con la que
Tomads define ala contemplacion en sentido estricto, no tiene su raiz en Aristoteles,
sino en el neoplatonismo, siendo Dionisio y Boecio sus principales fuentes. Pero
la nocién de contemplacién como la simple intuicién de la verdad no es exclusiva
de la contemplacion especulativa, que presupone la fe, sino que también sirve para
entender la contemplacién del cristiano comun a través de los dones del Espiritu
Santo. Segun el autor, este tltimo punto constituye un aporte relevante de Tomis.

El capitulo 3, “Metafisica: contemplacién y trascendentales” (pp. 49-67),
estudia la relacién entre la contemplacién y las propiedades trascendentales del
ente, partiendo de la nocién amplia de contemplacién como consideracién de la
verdad. Para alcanzar este singular objetivo, examina en detalle el conocidisimo
pasaje de De veritate, q. 1, en el que Tomds deduce los trascendentales y expone
su vision acerca de la verdad entendida como asimilacién o conformidad entre
el intelecto y la realidad. El autor aprovecha para enfocar esta temdtica desde un
dngulo filoséfico y teoldgico, y ofrecer una primera aproximacion de la relacién
entre metafisica y teologfa. Por otro lado, al senalar la receptividad como un
rasgo caracteristico de la contemplacién, hace referencia al ente como lo primero
conocidoyala captacién delos primeros principios. La reflexién sobre el “bonum”
es muy limitada, al igual que el comentario sobre el “pulchrum”

El capitulo 4, “La vocacién dominicana y la relacién entre las vidas activa y
contemplativa” (pp. 71-92), reconstruye el contexto vital de la doctrina tomista
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de la contemplacién en base a dos aspectos intimamente vinculados: la definicién
de la vida apostdlica de los frailes dominicos y la controversia anti-mendicante.
A pesar de que la vida contemplativa es mejor que la vida activa, Tomds sostiene
que existen operaciones de la vida activa que, buscando la salvacién del préjimo,
manifiestan un amor mas grande a Dios y son, por ende, mas meritorias. La
vida de predicacién y ensenanza es superior a la vida puramente contemplativa
porque nace de la sobreabundancia de la contemplacién. Cristo y los apdstoles
llevaron este tipo de vida, que los frailes dominicos imitan siguiendo sus huellas.
En segundo lugar, el autor examina tres opusculos tomistas que se originan con
motivo de la disputa secular contra las érdenes mendicantes. Conviene tener en
cuenta sucesivamente Contra impugnantes Dei cultum et relz'gz'onem, que refuta
el Tractatus de periculis novissimorum temporum de Guillermo de Santo-Amor;
De perfectione spiritualis vitae con el que Tomas responde al Contra adversarium
perfectionis christianae de Gerardo de Abbeville, y, finalmente, Contra doctrinam
retrabentium a religione, en el que Tomds sigue insistiendo en el primado absoluto
de la caridad y en la importancia de la pobreza en la vida de los mendicantes, lo
cual justifica mds acabadamente el “contemplata aliis tradere” de los dominicos.
Van Nieuwenhove aprovecha para subrayar la sintesis lograda por el Aquinate en
la que sobresale la ensenanza de los Padres (Gregorio) por sobre la concepcién de
los fildsofos (Aristételes), haciendo prevalecer el amor a Dios y al préjimo por
encima de los privilegios de la contemplacién griega. No hay que subestimar el
contenido de este capitulo, pues de ¢l se desprenden importantes elementos que
ayudan a entender la concepcidn tomista de la contemplacion cristiana.
Elcapitulo 5, “Fe, teologiay contemplacion” (pp. 95-125), explorala naturaleza
de la contemplacién teoldgica, precisando de entrada lo que Tomds entiende
por teologia y definiendo el lugar primordial que la fe tiene en este campo. Para
cumplir este objetivo, presta atencidn a tres aspectos intimamente relacionados.
Primero, la cientificidad de la teologia, donde analiza su cardcter intelectual (no
afectivo-sapiencial), su condicidn de ciencia subalternada a la sabiduria divina y su
constitucion a partir de los principios revelados por Dios. La defensa de la indole
especulativa de la teologfa frente a concepciones carismaticas, que sostienen la
necesidad de los dones del Espiritu Santo para reflexionar teolégicamente, es
algo sobre lo que el autor vuelve frecuentemente. En segundo lugar, analiza el
asentimiento de los articulos de la fe, pone de relieve el papel de Dios como objeto
formal de la fe y responde a ciertas lecturas voluntaristas y fideistas que se han
planteado en la actualidad. Finalmente, examina con amplitud la relacién entre
la teologia y otras disciplinas teoréticas, especialmente la metafisica, mostrando a
la teologia como ciencia arquitectdnica. Es aqui donde se explica la relacién entre
la argumentaci6n teoldgica y filoséfica, y se advierte contra la idea moderna en
la que la razén es vista como auténoma y la disciplina filoséfica como separada
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de la teologfa, cuando en realidad la metafisica estd al servicio de la teologfa, estd
ordenada a ella. Al lector puede quedarle la sensacién de que Van Nieuwenhove,
a pesar de subrayar la distincién, concibe la metafisica en funcién de la teologfa.

El capitulo 6, “Caridad, contemplacién y participacién en la Trinidad” (pp.
126-146), busca poner de relieve el significativo papel de la voluntad y de la
caridad en el acto contemplativo. Para ello aborda inicialmente la manera en que
Tomds concibe el amor y el deleite en la contemplacién (S.75., II-11, q. 180, a. 7),
lo cual lleva a admitir que la virtud teologal de la caridad estd comprendida en la
perfeccion de la vida contemplativa. La reflexion sobre esta temética comprende
tres partes. En la primera, examina la naturaleza del amor en general, incluyendo la
distincién entre amor de concupiscencia y amor de amistad, y los efectos del amor
(mutua inhesidn, éxtasis). Dentro de este enfoque, un apartado especial aborda
la cuestion del amor a uno mismo, poniendo de relieve su cardcter precedente y
fundamental respecto de todo otro amor. En una segunda parte, estudia la caridad
mostréndola como el corazén de la vida contemplativa. La amistad con Dios y el
amor al préjimo, la dindmica teocéntrica que infunde la caridad y su expansiva
gratuidad, y la contemplacién como una actividad placentera, no util, son los
principales temas analizados en este contexto. Por tltimo, muestra brevemente
las implicancias trinitarias de la contemplacién, puesto que si ella consiste en
conocer y amar la verdad, especialmente la verdad divina, entonces, comporta
una participacién en la vida de la Trinidad. Al contemplar, participamos de la
generacion del Verbo y de la procesién del Espiritu Santo como Amor.

En el capitulo 7, el més extenso de todos y que lleva como titulo: “Dones
del Espiritu Santo, oracidén y una ‘sapiencial’ nocién de sabidurfa” (pp. 147-
181), el autor llega al culmen de su objetivo. Comienza poniendo de manifiesto
que la oracién, por ser una operacién del intelecto practico, no interviene en la
contemplacién especulativa, pero si nutre la contemplacion carismdtica, ya que
eleva y acerca a Dios por la caridad. Admitir una conexién entre la oracién y la
contemplacién especulativa habria significado para Tomds tener que asumir una
nocién de teologia afectiva-sapiencial afin ala vida mondstica. Luego, prueba que,
en el pensamiento de Tomds, la contemplacion teoldgica deviene cada vez menos
dependientedelosdonesdel Espiritu Santo, mientrascobrafuerzalacontemplaciéon
carismdtica que connota un enfoque teocéntrico y una consideracién de la verdad
divina en todo lo que el cristiano piensa, desea y realiza. La prueba estd en que
el Scriptum vincula exclusivamente los dones intelectuales del Espiritu Santo
a la contemplacién teoldgica, al punto de que los dones garantizan el cardcter
cientifico de la teologia, mientras que, en la Summa Theologiae, los dones pasan a
tener un significado preponderante en la vida cristiana en general por las virtudes
teologales de la fe y la caridad. Asimismo pone de manifiesto la naturaleza simple
de los dones intelectuales que asisten al acto contemplativo no-discursivo de todo
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cristiano y lo hacen posible en cuanto intuitus simplex. Por tltimo, en base a lo
dicho y respondiendo algunas posiciones recientes, el autor sostiene que Tomds
no abraza una concepcién sapiencial de la contemplacién teoldgica, si se la
entiende como una contemplacién asistida por el don de sabiduria del Espiritu
Santo. Estrictamente hablando, para la investigacion teoldgica lo que se necesita
es la sabiduria como virtud intelectual, no la sabiduria como don. En este sentido,
la consecucién académica de la teologia no es sapiencial en Tomas de Aquino.

Finalmente, las pocas pero densas paginas del capitulo 8, “Felicidad y visién de
Dios” (pp. 182-196), ponen de manifiesto la dimensién teleoldgica y escatoldgica
de la contemplacidn, teniendo en cuenta las influencias doctrinales operantes en
el siglo XTII (Dionisio, Aristételes), y las marcadas diferencias de la ensefianza de
Tomis con las de algunos de sus contemporancos (Alberto Magno, Buenaventura)
sobre la relacién entre contemplacion y felicidad. Segun el Aquinate, el hombre
alcanza la felicidad perfecta solamente en la otra vida, por la visién de la
esencia divina, estando el alma elevada por la luz de la gloria ¢ informada por la
misma esencia divina. Sin embargo, toda verdadera contemplacion en la tierra,
proporcionando una felicidad imperfecta, es una inchoatio beatitudinis, constituye
un anticipo de la visién beatifica. Este anticipo no es metaférico, puesto que hay un
elemento intelectual de continuidad entre ambas contemplaciones, que consiste
en la operacién de simple intuicion. El intuitus simplex de la contemplacion
terrena anticipa y sefiala la unién no discursiva con Dios en la visidn beatifica.

Al concluir esta descripcién, deseamos expresar nuestro sincero aprecio
por el libro de Rik van Nieuwenhove. Puntualmente su logro mdis importante
consiste en haber mostrado que, en Tomds de Aquino, la contemplacién no es
una operacion reservada a filésofos o te6logos, sino que compete a todo cristiano.
Sin embargo, la descripcién que el autor hace de la contemplacién “en sentido
amplio” encierra un potencial problema: ¢qué pasara si el cristiano comuin no
poseyera la gracia divina? ;No podria, entonces, contemplar de ninguna manera?
Ao largo de la monografia no hemos encontrado una solucién explicita y directa
a este interrogante. Esto, por supuesto, no disminuye el valioso aporte que el
trabajo representa para las investigaciones en el campo de la teologia medieval
y, en particular, del tomismo. No se podia esperar otro fruto de un autor que ha
dedicado gran parte de sus publicaciones ala contemplacién en Tomds de Aquino.

Si tuviéramos que destacar algunas caracteristicas de Thomas Aquinas and
Contemplation, deberiamos sefalar, en primer lugar, la meticulosidad con que
aborda ciertas cuestiones como, por ejemplo, la relacién de la teologia con
la metafisica (pp. 113-123), o la evolucién doctrinal de los dones del Espiritu
Santo en el pensamiento de Tomds (pp. 159-168), lo cual satisface ampliamente
las expectativas de los lectores més exigentes. Asimismo las finas e interesantes
prolongaciones en el desarrollo de tal o cual problemdtica dan muestra de una
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pericia desbordante. En este sentido, podemos indicar el ambicioso objetivo del
capitulo 3, de ahondar en la relacién entre contemplacion y trascendentales, o
la referencia continua a tesis de la escuela franciscana: epistemologia iluminista
(pp- 27-29, 58-60, 61-62); Trinidad y trascendentales (pp. 50-52); teologia
sapiencial-afectiva (pp. 99, 104-105, 124); dones del Espiritu Santo (pp. 156-
159), que llevan, por contraposicién, a poner de relieve y explotar la originalidad
de Tomis.

Es verdad también que algunos tramos de la monografia pueden sonar un
poco provocativos. En efecto, el taxativo andlisis que el autor hace del Aquinate
termina retratando al te6logo tomista como alguien sin oracidn, sin caridad, sin
dones del Espiritu Santo (pp. 7-10, 153). Resulta comprensible que los discipulos
de Tomds contengan el aliento ante semejante interpretacion. Pero, al mismo
tiempo, Van Nieuwenhove aclara que la contemplaciéon llevada a cabo por
un tedlogo santificado, que goza de una fe viva informada por la caridad y los
dones, representa la forma més elevada de contemplacién terrenal (p. 19). Por
consiguiente, aquellas afirmaciones no significan que el tedlogo cristiano no deba
ser asistido por los dones del Espiritu Santo (p. 180), sino que tales dones no son
partes intrinsecas o esenciales de la nocién de teologfa (p. 168).

En el transcurso de nuestra lectura hemos advertido otros aspectos que
deberfan ser tenidos en cuenta. Creemos que es necesario poner més de manifiesto
el lugar que tiene la afectividad en el terreno de la contemplacién. Este punto,
aunque advertido con anterioridad (p. 64), es abordado recién en el capitulo 6,
enfocdndolo preponderantemente desde el amor sobrenatural de la caridad y en
orden no tanto a la contemplacién teoldgica, la cual puede prescindir de ella, sino
mds bien a la contemplacién carismdtica (p. 146). Hubiese sido muy valiosa una
explicacién sobre el papel del amor desde el nivel natural de la contemplaciéon
filosofica, aprovechando, por ejemplo, el momento en que se analiza la
convertibilidad entre el verum y el bonum (p.55), es decir, al fijar los fundamentos
metafisicos del conocimiento y la afectividad en relaciéon a la contemplacién.
Asimismo el capitulo 6 deberia distinguir mejor las tres acciones enraizadas en el
apetito racional, que tienen que ver con la disposicion para contemplar, el impulso
para intuir y el término de la contemplacién (pp. 142, 145-146). Como se sabe,
estas operaciones responden a la nocién de bien apetecible, amable y deleitable
que la verdad, fin de la contemplacién, tiene en relacién a la voluntad.

Esta propuesta busca complementar dos rasgos predominantes que se
perciben en el libro: la constante acentuacién del cardcter especulativo de la
teologia como ciencia y la consideracién de la contemplacién teoldgica desde
dicha definicién epistemolégica. En realidad, y esto es importante sefalarlo, no
encontramos una descripcion especifica ni de la contemplacién filosofica, ni de
la contemplacién teoldgica, sino una patente preocupacién por establecer los
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estatutos epistemoldgicos de los saberes, sus diferencias y sus relaciones. Una vez
descripta la naturaleza de la contemplacidn, ella asume las caracteristicas de cada
ciencia, distinguiéndose y ordendndose como la metafisica respecto de la teologfa.
Algo similar sucede con la contemplacién carismatica, que es vista desde el don
de sabiduria del Espiritu Santo en el que prevalece la dimensién especulativa
(pp- 175-180). Es muy probable que el autor haya subrayado fuertemente
estos aspectos queriendo remarcar la originalidad tomista frente a posiciones
medievales y contempordneas. Pero, en nuestra opinidn, ese procedimiento
termina cercenando la rica doctrina de Tomds en un componente decisivo: la
relacion entre la afectividad y el conocimiento.

Otra observacidn, breve, pero que también nos parece importante, es que
no hay un reconocimiento fundado del papel de las virtudes morales en la
contemplacién, la cual queda como en una cierta abstraccién respecto de la vida
o la calidad moral del filésofo o tedlogo. Aunque este punto no figura entre los
principales objetivos del trabajo, su tratamiento le hubiese dado, sin duda, un
relieve ejemplar y una mayor comprension del tema.

Por dltimo, llama la atencién que el autor atribuya una concepcién de
teologia afectiva a unos tomistas que no afirman tal idea (pp. 18, 174). Se trata
evidentemente de un error de apreciacién de Van Nieuwenhove, puesto que lo
que la mayoria de ellos pone de manifiesto es que, segtin santo Tomds, la teologia
es sabidurfa (8.7%., 1, q. 1, a. 6). El autor, de hecho, acepta esta posicién (p. 175).
Pero, a la vez, piensa que esos estudiosos hablan de la teologia sapiencial o de la
dimensién sapiencial de la teologfa, queriendo indicar con tales expresiones el don
de sabiduria del Espiritu Santo como un requisito intrinseco para la especulacién
teoldgica (p. 178). Una concepcién que, a partir de lo que ya se dijo, debe ser
rechazada.

En sintesis, el principal mérito de este libro consiste en haber despertado un
nuevo interés por la doctrina tomista de la contemplacion. Lejos de ofrecer una
palabra definitiva, sus conclusiones estimulan la discusién y la investigacién sobre
varias cuestiones unidas a dicha temdtica.

Juan José Herrera
Universidad del Norte Santo Tomds de Aquino
jjherrera@unsta.edu.ar
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4.500 palabras; y las “resenias” de entre 600 y 2.000 palabras.

13- Citas: De ser posible las notas, documentos y resefias irdn sin citas, o con el menor
numero posible de ellas. Si hay citas se ponen todos los datos de la obra en las notas y se
evitan las referencias bibliograficas al final. R. ALLERS (1957). Naturaleza y Educacién
del cardcter. Barcelona: Labor. Si se vuelve a citar sélo autor, titulo y paginas. R. ALLERS,
Naturaleza y educacion del cavdcter, 57.

14- Referencia bibliogrdfica de la obra resefiada: Se incluirdn con precisién todos los
datos bibliograficos de la obra resefada: INIGo GARCIA ELTON, La bondad y la malicia
de los actos humanos segiin Juan Poinsot (Juan de Santo Tomds), Cuadernos de Pensamien-
to Espanol. Pamplona: EUNSA, 2010, 170 pp. ISSN: 1696-0637.
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